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КАНОН СОКРОВЕННЫХ РЕЧЕНИЙ

Введение
Он родился в VI в. до н. э. в царстве Чу на юге Китая —  царстве, 

которое прославилось своими магическими традициями, медиумами и 
шаманами. Он покинул это царство, переселившись севернее: в не
большой, но центральный домен Чжоу. Там он служил хранителем 
архивов, а это значит, он был посвящен в тонкости древних ритуалов 
и заклинаний и тем самым продолжил мистическую традицию своего 
родного царства. Он был «благородным мужем, что жил в затворниче
стве».

Он обладал Учением —  «пестовал П уть и Благодать». Но суть 
этого учения до сих пор остается тайной; известно лишь то, что оно 
«заключалось в том, чтобы придерживаться самосокрытия и пребывать 
в безвестности». Он обладал методиками продления жизни и самосо
вершенствования —  «пустовал Дао и вскармливал бессмертие».

Когда царство Чжоу, где он служил, стало клониться к упадку, он 
покинул его. И, проезжая через заставу на дороге между царствами, 
он откликнулся на просьбу начальника заставы записать свое учение, 
прежде чем он «уйдет в затворники». И он оставляет записи на бамбу
ковых дощечках —  небольшую книгу всего из двух частей.

Его биограф говорит: «После этого он уехал, и никто не знает, где 
закончил он». Но он оставил нам одно из самых лаконичных, глубоких 
и загадочных произведений мировой истории —  трактат, который 
назван по его имени «Лао-цзы». Его другое название —  «Канон Пути 
и Благодати», или «Дао дэ цзин».

И вот уже в течение двух с половиной тысяч лет идут споры об этом 
удивительном трактате.

*  *  *
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По одному из преданий, после того, как Конфуций побеседовал с 
Лао-цзы, он так поведал о своей встрече ученикам: «Мне никогда не 
постичь, как дракон, оседлав ветер и облака, взмывает в небо. Сегодня 
я видел Лао-цзы —  воистину он подобен дракону!» Неуловимая муд
рость Лао-цзы, загадка его жизни до сих пор продолжают волновать 
умы как учёных, так и всех любителей китайской старины и восточной 
традиции.

Хотя жизнь Лао-цзы соотносится с вполне конкретным отрезком в 
истории Китая, сегодня он уже принадлежит вечности. Невозможно 
представить мировую культуру без Лао-цзы и его книги, равно как и 
без «Илиады» и «Одиссеи», произведений Овидия, Ш експира и Пет
рарки. Целостность мировой культуры выковывается именно на ло
кальном, страновом уровне, но всегда выходит за рамки отдельно взя
того государства. Так и «Дао дэ цзин» («Канон Пути и Благодати») —  
небольшой текст, созданный в VI —  V вв. в одном из древнекитайских 
царств, стал частью культурной традиции всего мира.

Вряд ли в Китае сегодня найдётся хотя бы один человек, который 
не слышал бы о Лао-цзы. Разумеется, это отнюдь не предполагает, что 
трактат прочитан всеми. Он существует именно на уровне национальной 
традиции, как явление, «о котором нельзя не знать». Два мудреца —  
Конфуций и Лао-цзы —  стали истинными символами Китая и всей 
культуры Восточной Азии. Им посвящена обширная литература науч
ного, мистического и даже фантастического толка.

Лао-цзы не философ и не дидактик. В «Дао дэ цзине» нет вообще 
ничего от классической философии. Он величайший собиратель мисти
ческий речений и высказываний и сам один из крупнейших мистиков 
Китая. Это книга посвятительных формул, переданных особым «мета
языком», и тот, кто сумеет прочитать эту тайнопись, наверняка, сможет 
постичь мистическую традицию Древнего Китая. Но после этого он вряд 
ли будет говорит о ней, ведь «Знающий (т. е. посвященный —  А. М.) —  
не говорит».

Мы же, не претендуя на великую посвященность, постараемся здесь 
ответить на два основных вопроса. Когда и на основе чего было созда
но произведение, известное сегодня под названием «Дао дэ цзин» или 
«Лао-цзы»? И мог ли именно Лао-цзы быть автором «Дао дэ цзина»?
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Скептики и критики
Кем и когда был создан этот удивительный трактат, который по

влиял на все дальнейшее развитие духовной и мистической мысли 
Китая?

Естественно, в старом Китае такой вопрос вообще не ставился, по
скольку считалось, что если «Дао дэ цзин» написан именно Лао-цзы, 
то это произведение возникло в VI в. до н. э. Но уже в XVIII —  XIX вв. 
многие китайские критически настроенные ученые поставили под со
мнение этот факт. Одни говорили, что хотя Лао-цзы действительно 
жил в VI в., на самом деле он не писал никакого трактата. Текст же 
создан был позже, может быть, в III —  II вв. до н. э. Другие считали, 
что Лао-цзы вообще —  фигура мифологическая, а «Дао дэ цзин» пред
ставляет собой просто антологию или компиляцию трудов самых раз
ных философов. И постепенно оставалось все меньше и меньше уче
ных, которые плотно связывали имя Лао-цзы с самим трактатом «Дао 
дэ цзин».

Посвященные даосы молчали и не вступали ни в какие светские 
дискуссии —  вопрос об авторстве нередко это скорее предмет веры, 
нежели научного исследования. И важно не кто написал, а что кон
кретно передано в этом тексте. То есть надо уметь читать особый тай
ный язык, которым составлен трактат.

Все научные споры о «Дао дэ цзине» распадаются на две отдель
ных темы: когда был создан трактат и был ли трактат создан именно 
мудрецом Лао-цзы.

Все суждения о времени создания «Дао дэ цзина» сводимы в основ
ном к двум версиям. Следуя одной, трактат был создан в период Вёсен 
и Осеней (Чуньцю) (770 —  476 до н. э.), другой —  в период Сраж аю 
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щихся царств (Чжаньго) (475 —  331 до н. э.), причем обе версии име
ют веские аргументы в свою пользу. Хотя, на первый взгляд, в плане 
исторического времени между ними небольшой промежуток, но гла
венствование той или иной версии способно в корне изменить нашу 
оценку самого Лао-цзы. Если трактат был создан в конце периода Вё
сен и Осеней, то он, скорее всего, действительно был написан (или, по 
крайней мере, записан) тем Лао-цзы, что встречался с Конфуцием и, 
возможно, даже наставлял его. Если же трактат был создан в IV —  III 
вв. до н. э., то он был сформирован не Лао-цзы, но кем-то другим, 
возможно, группой компиляторов. Нельзя сказать, что традиционная 
точка зрения о создании трактата в VI —  V вв. до н. э. всегда безраз
дельно властвовала в умах древних и средневековых китайских схола
стов. Первые сомнения в авторстве Лао-цзы, равно как и в датах его 
жизни, высказывались уже в V в. Так, весьма скептически относился к 
традиционной версии ученый Цуй Хао (ум. 450 г .) , ему вторил извес
тный средневековый мыслитель Ван Шипэн ( 1112  —  1171) .

Волна скептицизма росла буквально с каждым веком. Впрочем, это 
объяснялось не какими-то новыми открытиями в истории «Дао дэ цзи
на», но, скорее, различными идеологическими кампаниями. Даосизм 
утрачивал свой мистический импульс, который теперь жил лишь среди 
небольших закрытых школ. Сражались и спорили между собой пред
ставители светской, «открытой» традиции, во многом отстаивающие 
свои политические и идеологические интересы.

Борьба буддистов с даосами за влияние при дворе, борьба неокон
фуцианцев со всеми за обладание «единой истиной», борьба сторонни
ков научных взглядов против «мифологизаторов» истории Китая —  
все это, прежде всего, выливалось в попытки пересмотра ряда положе
ний, касающихся «Дао дэ цзина» и его автора. Поскольку реальных 
исторических материалов, подтверждающих или опровергающих тра
диционную версию о том, что Лао-цзы написал знаменитый трактат 
именно в VI в. до н. э., не существовало, в основном все дискуссии 
имели оттенок чисто идеологических, а не исторических баталий.

Своего пика скептицизм в отношении времени создания трактата 
достигает в XVIII в., когда атаку на традиционные даты формирования 
«Дао дэ цзина» предприняли крупные неоконфуцианские ученые Цуй 
Ш у и Ван Чжун [177,  61 —  62]. К ним присоединились японские 
схоласты, известные своим умением тщательно изучать китайскую клас
сику. Японец Сайто Сэцудо (1787 —  1865) строит целую систему до-
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По преданию, Лао-цзы верхом на буйволе отправился из 
царства Чжоу куда-то на запад, и «никто не знает, где 

затерялись его следы»
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казательств, которая подводит к выводу о том, что «Дао дэ цзин» не 
мог быть написан раньше V —  IV вв. до н. э. Одним из его доводов 
было указание на использование в тексте понятия «человеколюбие и 
справедливость» (жэнь и), которое, по его мнению, никак не могло 
появиться раньше этого периода. Сайто Сэцудо также указывает, что 
автор «Дао дэ цзина» активно выступает против многочисленных войн, 
ведущих к разорению народа, против несправедливых законов, а все 
эти явления проявились в Китае только в эпоху Сражающихся царств, 
т.е. в 475 —  331 до н. э [125, раздел 5].

Однако, как уж е отмечалось, серьезных научных построений по 
этому вопросу не создавалось. К тому же выводы Сайто Сэцудо нельзя 
признать вполне обоснованными. Именно период Вёсен и Осеней х а 
рактеризуется чрезвычайно большим количеством войн и переделом 
территорий. Возможно, Сайто ввело в заблуждение само название пери
ода Сражающихся царств, однако тематика сражений, высказывания 
типа «там, где стояли лагерем войска, растут лишь терновники да ко
лючки» (§ 30) были вполне актуальны и для периода Вёсен и Осеней.

Н овую, значительно более серьезную попытку пересмотра даты 
создания трактата предприняла группа скептически настроенных уче
ных во главе с Лян Цичао в 20-х гг. XX в. Эта группа ученых была 
склонна считать, что трактат создан довольно поздно, в основном ни
как не раньше III в., а возможно, и значительно позже. Создавался он 
многими людьми, представляя собой сборник в основном несвязных 
высказываний философов различных школ, а поэтому о едином време
ни создания говорить вообще бессмысленно. В качестве доводов своей 
версии они приводили текстологический анализ «Дао дэ цзина», об
суждали семантическое значение некоторых слов, указывали на то, 
что некоторые понятия, используемые в тексте, никак не могли встре
чаться раньше III —  II вв. до н. э. Фэн Ю лань, поддерживающий эту 
точку зрения, указывал, что сам стиль «Дао дэ цзина» свидетельствует 
о том, что текст был создан в эпоху Сражающихся царств и, очевидно, 
после жизни Конфуция. Естественно, в этом случае все рассказы о 
встречах Лао-цзы и Конфуция и тем более об их беседах превращают
ся в не более чем в литературные фантазии.

Несмотря на общий критический настрой относительно традицион
ной даты создания «Дао дэ цзина» и жизни самого Лао-цзы, мнения 
ученых внутри этого направления могли значительно расходиться. По 
сути, их объединяло лишь одно: крайнее недоверие к рассказу о Лао-
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цзы в «Исторических записках» Сыма Цяня (I в. до н. э.). В ту пору 
считалось, что это единственный большой источник, где описывается 
жизнь Лао-цзы и упоминается факт, что он «написал трактат в двух 
частях». Но, обращали внимание критики, трактат написан через мно
го столетий после предполагаемой жизни Лао-цзы. К тому же там речь 
идет о каких-то нескольких Лао-цзы. Даже для самого историописате- 
ля Сыма Цяня непонятно, кто же все-таки являлся автором трактата. 
Итак, даже в «самом надежном источнике» все оказывалось крайне 
ненадежно.

«Омоложение» трактата
Н у что ж, пускай трактат написан не Лао-цзы в VI в. до н. э. Тогда 

когда же это произошло? Что касается более конкретных дат, то здесь 
взгляды скептиков разнились. Так, Чань Винцзит, проведший один из 
самых подробных критических анализов «Дао дэ цзина», утверждал, 
что Лао-цзы был современником Конфуция (т. е. жил именно на том 
историческом отрезке, куда поместил его и Сыма Цянь, —  в VI в. до н. э.), 
однако он отнюдь не являлся автором «Дао дэ цзина» —  этот труд был 
составлен не раньше IV в. до н. э. [177, 74]. Историки Ло Гэньцзы и 
Хоу Вайлу считали, что «Дао дэ цзин» написан уже после жизни Кон
фуция (551 —  479) и Мо-цзы (479 —  380), но до Мэн-цзы (371 —  
289) и Чжуан-цзы (прибл. 399-295) [114, 267 —  281; 157, 11 —  17]. 
Таким образом, трактат все больше и больше терял свою «историчес
кую древность».

Ещё позже датировала «Дао дэ цзин» другая группа ученых крити
ческого направления во главе с Лян Цичао, чье мнение разделяли пат
риархи китайской исторической науки Фэн Ю лань и Цянь Му. Они 
сходились на том, что «Дао дэ цзин» создан не раньше 250 г. до н. э. 
Чуть позже к ним присоединяется один из самых известных западных 
исследователей истории Дальнего Востока Артур Вайли, поместивший 
автора трактата в 240 г. до н. э. [250, 86].

Фэн Ю лань в середине 50-х г. считал, что «Дао дэ цзин» был напи
сан уже после жизни Мэн-цзы, т. е. приблизительно в 300 г. до н. э., 
однако затем неоднократно менял точку зрения, подойдя к дате 250 г. до 
н. э. По его мнению, Лао-цзы жил позже таких мыслителей как Хуэй 
Ши (308 —  305) и Гунсунь Лун (380 —  ? до н. э.), т. е. в самом начале 
III в. до н. э. [197, 93 —  94]. Однако под влиянием новых тенденций в 
критическом анализе Лао-цзы к середине 60-х гг. он вновь предлагает
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новую датировку: Лао-цзы жил позже Мэн-цзы, но до Чжуан-цзы, т. е. 
в IV в. до н. э. [135, 255]. Другой патриарх истории Китая Цянь Му 
оказался ещё более критичен: «Дао дэ цзин» написан Лао-цзы после 
составления раздела «Внутренних глав» трактата «Чжуан-цзы», а это 
значит, что автор «Дао дэ цзина» сам многое заимствовал из «Чжуан- 
цзы», а не наоборот, как утверждало большинство исследователей [144, 
224].

Как видим, разлет в оценках даты создания «Дао дэ цзина» и жизни 
самого Лао-цзы составляет около четырехсот лет, что даже для более 
чем пятитысячелетней истории китайской цивилизации представляет
ся весьма значительным временным отрезком.

Для многих ученых вопрос о «позднем» создании «Дао дэ цзина» 
казался решенным ещё в 50 —  60-е гг. именно на основе текстологичес
кого анализа. Тот же Фэн Ю лань считал, что возникновение «Дао дэ 
цзина» в VI —  III вв. «уже обсуждено во все деталях многими учеными, 
и нет никакой необходимости дальше продолжать это» [197, 170].

В этих попытках «сдвинуть» дату создания текста ближе к нашему 
времени заключалась определенная хитрость, к которой прибегали Лян 
Цичао и его последователи. Если принять за основу, что текст дей
ствительно был записан в столь позднюю эпоху, то получается, что 
Лао-цзы (точнее, тот Лао-цзы, о котором пишет Сыма Цянь) никак не 
мог быть автором «Дао дэ цзина», а все сказанное в «Исторических 
записках» представляет собой либо запись неких народных преданий, 
либо просто вымысел Сыма Цяня.

Как же можно было доказать такую гипотезу?
Сущ ествовало несколько групп аргументов, благодаря которым Лян 

Цичао стремился доказать позднее происхождение текста. Важное ме
сто здесь уделялось семантическому анализу ряда понятий. В частно
сти, Лян Цичао и его последователи утверждали, что ряд терминов, 
используемых в «Дао дэ цзине», просто не могли встречаться раньше 
эпохи Сражающихся царств либо были связаны с более поздними реа
лиями социальной жизни Китая. Речь идет о таких терминах как, на
пример, «шан сян» («превозносить мудрецов», § 3), «ванчэн чжичжу» 
(«правитель десяти тысяч колесниц», § 26), «хоуван» («удельные кня
зья и правитель», §§ 32, 37, 39), «пянь цзянцзюнь» («военачальник», 
§ 3 1 ) ,  «саньгун» («три князя», § 62). [121, т. 1, 20 —  23; 126, 139 —  
43]. Все это, считали они, появилось в обиходе значительно позже.
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В других же оборотах усматривали реалии эпохи Сражающихся 
царств. Так, например, встречающийся в «Дао дэ цзине» термин «бу 
шансян» —  «не превозноси мудрецов» (§ 3) понимался историком Сюй 
Каншэном как критика школы Мо-цзы (IV в. до н. э.), поскольку именно 
моисты (последователей школы Мо-цзы) высоко ценили образ идеаль
ного и аскетичного мудреца (сян). Заметим, что «мудрец» —  частый 
образ древней философской литературы Китая, не связанный с конк
ретной школой, и маловероятно, что Лао-цзы имел в виду именно мо- 
истов. Практически все подобные аргументы не выдерживают крити
ки, более подробный разбор древних текстов показывает, что все они 
уже встречались в произведениях VI —  V вв. до н. э. Скорее наоборот, 
использование этих понятий как раз подтверждает то, что «Дао дэ 
цзин» был создан не позже V в. до н. э., то есть в самом конце эпохи 
Вёсен и Осеней. Конкретные аргументы в пользу того или иного тер
мина приведены в комментариях к соответствующим параграфам «Дао 
дэ цзина», здесь же нам достаточно будет сделать вывод о том, что 
историко-семантический анализ ряда понятий «Дао дэ цзина» не даёт 
реальных оснований полагать позднее происхождение текста.

Волна критицизма все нарастала, казалось, сами китайские исто
рики хотели избавиться от довлеющей над ними древности трактата 
Лао-цзы. Активным сторонником позднего происхождения «Дао дэ цзи
на» был известный китайский историк Цянь Му, разработавший це
лую систему аргументов в пользу своей точки зрения. По его мнению, 
оба знаменитых даосских трактата «Дао дэ цзин» и «Чжуан-цзы» по
явились практически одновременно в IV в. до н. э. (что, в общем, 
верно в отношении «Чжуан-цзы») и значительно позже, чем «Лунь 
юй» Конфуция и «Мо-цзы». Он считал, что Лао-цзы выдвигает доста
точно развернутую философскую доктрину Дао, которое «предшествует 
Небесному владыке», с развитой аксиоматикой. Столь продвинутая кон
цепция, по мнению Цянь Му, свидетельствует об отходе от примитив
ного восприятия Небесного владыки (да), высшего правителя небес
ных сфер, которое мы можем встретить, например, в главах 26 —  37 
трактата «Мо-цзы» [144, 26 —  37].

Однако Цянь Му, несмотря на сильную аргументацию и разбор не
которых смысловых значений понятийного аппарата «Дао дэ цзина», 
практически не учитывает, что духовные традиции Древнего Китая 
первоначально были строго региональны, т. е. не существовало ни еди
ной «всекитайской» философии, ни постоянного контакта между мыс
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лителями. Концепция, нашедшая своё отражение в «Дао дэ цзине», 
возникла в южном царстве Чу, на территории современных провинций 
Хэнань, Хунань, Хубэй и Аньхуэй, в то время как доктрина моистов 
развивалась совсем в ином районе. Ш кола моистов, названная так по 
имени её основателя —  мудреца Мо-цзы, или Мо Ди (V -IV  вв. до н. 
э.), возникла в северокитайском царстве Jly (современная провинция 
Ш аньдун) и лишь в первой половине IV в. до н. э. переместилась в 
царство Чу. По сути, мы имеем дело не с преемственностью развития 
представлений о Дао, Небе и Небесном владыке, но соприкасаемся с 
разными духовными и мистическими традициями. В нашем дальней
шем анализе мы покажем, что, безусловно, «Дао дэ цзин» предшество
вал трактату «Мо-цзы», а его центральная часть сформировалась не
сколько раньше, чем «Беседы и суждения» Конфуция.

Российское востоковедение в основном придерживается версии о 
том, что «Дао дэ цзин» создан в эпоху Сражающ ихся царств, напри
мер, известный китаевед Е. А. Торчинов подчеркивает, что «совре
менная наука считает более достоверной датировку IV —  III вв. до н. э.» 
[69, 95]. Авторы «Истории Китая» утверж дают, что «доподлинно из
вестно, что «Дао дэ цзин» написан не в предполагаемые годы жизни 
Лао-цзы (т. е. в VI в. до н. э. —  А. М.), а много позже, в середине III в. 
до н. э.», в то время как «большинство специалистов согласны в том, 
что Лао-цзы —  фигура легендарная» [67, 96]. Нам не очень понятен 
исток уверенности в «доподлинной известности» точной даты проис
хождения «Дао дэ цзина» и тем более об абсолютной легендарности 
Лао-цзы. Думается, что эта версия навеяна гиперкритическими рабо
тами китайских ученых 20 —  30 гг. XX вв., а также книгами Ф эн 
Ю ланя, аргументацию которых можно в основном считать устарев
шей. Как мы покажем в дальнейшем, у  нас нет оснований полагать, 
что «Дао дэ цзин» написан в середине III в. до н. э., думается, его 
основной корпус был сформирован уже к V в. до н. э.

Критический заряд сторонников пересмотра традиционной даты 
жизни Лао-цзы и создания «Дао дэ цзина» оказался не слишком силь
но подтвержден аргументами. Версия о том, что трактат возник не 
раньше периода Сражающихся царств, а то и в III в. до н. э., хотя и 
остаётся весьма популярной и по сей день, однако очевидно намечает
ся отход к старой концепции —  «Дао дэ цзин» был написан или ском
пилирован Лао-цзы в VI в. до н. э. В 80 —  90-х гг. XX в. дискуссия о 
Лао-цзы набирает новую силу. Позиции «скептического направления»
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ученых, таких как Х у Ши, Цянь Му, Го Можо, Ма Сюйлунь, Гао Хэн, 
подвергаются мощнейшим ударам со стороны «традиционалистов». В 
качестве аргументов здесь уже выступают новые методики текстоло
гического и структурного анализа. Новому рассмотрению подвергает
ся стиль трактата, его терминология, идеи и воззрения его составите
ля. Более подробно о некоторых наиболее интересных мнениях в этой 
области у  нас будет возможность сказать ниже.

Одним из первых решает со всей серьезностью «вернуться к исто
кам» Чэнь Гуйинь, публикуя ряд материалов, доказывающих, что «Дао 
дэ цзин» создан в конце периода Вёсен и Осеней или в самом начале 
Сражающ ихся царств. Он, в частности, точно отмечает, что уже к
V —  IV вв. это произведение было широко популярно в философских 
кругах Китая и обильно цитировалось, а это значит, что должен был 
пройти достаточно большой период времени, чтобы «Дао дэ цзин» мог 
завоевать такую  популярность [159, 411 —  4131. Мощную систему 
доказательств строит Хуан Паулос, который в основном идёт «от про
тивного»: он не столько доказывает, что «Дао дэ цзин» был создан в VI 
в. до н. э., сколько показывает несостоятельность аргументации сто
ронников мнения о создании трактата в III в. до н. э. [2161.

Наша точка зрения, которой мы придерживаемся в данной работе, 
в основном близка к мнению последнего направления ученых. Основ
ной костяк «Дао дэ цзин» или его «нуклеотическая» часть были созда
ны в эпоху Вёсен и Осеней, скорее всего, ближе к её концу, т. е. в
VI —  V вв. до н. э. Текст был составлен Лао-цзы —  выходцем из 
обедневшей аристократической семьи, хранителем архивов, хотя за
тем трактат неоднократно подвергался редактированию и, возможно, 
оказался даже дописан. Изначальный текст содержал мистическую тра
дицию царства Чу, однако редактированию подвергался уже на севере 
Китая, в частности, в царстве Чжоу. Долгое время текст существовал 
в лабильной форме, его части (параграфы) были независимы друг от 
друга и не имели стабильного взаиморасположения, но постепенно к 
концу IV в. до н. э. «Дао дэ цзин» приобретает ту форму, в которой он 
известен сегодня.
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Традиционная версия рождения трактата
Являлся ли Jlao-цзы действительно автором или хотя бы составите

лем этого трактата, или «Дао дэ цзин» был сформирован многими фи
лософами разных школ?

Если говорить о датировке трактата, то разброс мнений здесь зна
чительно меньший, чем в случае с датами жизни и тем более с реаль
ностью существования Лао-цзы. Обычно называется довольно протя
женный промежуток времени с VI по IV вв. до н. э., поскольку очевид
но, что произведение трансформировалось, пока не приобрело оконча
тельный, известный нам сегодня вид. Сущ ествую т и крайние мнения, 
например, о возникновении трактата во II в. до н. э., но они целиком 
опровергнуты находками начала 90-х годов XX в., и поэтому мы не 
будем анализировать такие оценки. Характерной особенностью всех 
этих датировок является то, что они исходят из «точечного» характера 
создания трактата: текст был создан в течение какого-то короткого, не 
более нескольких десятилетий, отрезка времени. Нам же кажется, что 
процесс формирования «Дао дэ цзина» был достаточно долгим. Лао- 
цзы лишь оформляет некие анонимные сборники высказываний и по
говорок, зафиксированные задолго до него, в самостоятельный трак
тат, который затем в свою очередь мог до IV в. до н. э. неоднократно 
подправляться переписчиками и комментаторами.

Прежде всего, обратимся к тому, что говорил о книге Сыма Цянь: 
«Лао-цзы пестовал Путь и Благодать. Его учение заключалось в том, 
чтобы придерживаться самосокрытия и пребывать в безвестности. Он 
надолго поселился в царстве Чжоу, но, увидев, что Чжоу клонится к 
упадку, покинул его. Когда он доехал до заставы, начальник заставы 
Инь Си сказал: «Вы вот-вот уединитесь (или «уйдете в отшельники» —



ЛАОИСТЫ: ИХ КНИГИ И ИЗРЕЧЕНИЯ 17

инь). Прошу Вас, постарайтесь записать для меня книгу». После чего 
Лао-цзы и написал книгу, состоящую из первой и второй части (доел, 
«из верхней и нижней части»), говоря о смысле Пути и Благодати, в 
пять тысяч слов, а затем уехал. Никто не знает, как он закончил» [59, 
цз. 61].

Этот пассаж представляет собой классическое изложение истории 
создания «Дао дэ цзина». Она была многократно пересказана в раз
личных более поздних произведениях, но суть её осталась неизменной: 
Лао-цзы, уезжая из Чжоу куда-то на запад, записывает свои мысли по 
просьбе начальника заставы Инь Си (в других вариантах Гуань Инь- 
цзы), в результате чего и рождается произведение в двух частях. По
скольку «Дао дэ цзин» в его современном виде также состоит из двух 
частей (пянь), из этого делается вывод, что эта книга и была сакраль
ным текстом Лао-цзы. Из изложения Сыма Цяня вытекает и другое: 
произведение было создано одним человеком, причем, вероятно, за 
короткий срок, и содержит изложение его мыслей или в более широ
ком плане —  его учения. Разумеется, ни о каком компендиуме из выс
казываний других мыслителей здесь речи не идёт.

Впрочем, у  нас была уже возможность убедиться, сколь неточен 
может быть Сыма Цянь в своем изложении, поскольку он оперирует 
народными преданиями и не пытается обнаружить связей между ними 
или устранить логические нарушения. Поэтому у  нас есть все основа
ния попытаться провести самую подробную реконструкцию всей исто
рии создания того произведения, которое стало называться позже «Дао 
дэ цзин».

Во времена Сыма Цяня в I в. до н. э. «Дао дэ цзин» уже был хорошо 
известен, цитаты, приписываемые Лао-цзы, как увидим ниже, во множе
стве цитировались в произведениях VI —  II вв. до н. э. Поэтому кажется 
странным, что Сыма Цянь не уточняет, о каком же точно произведении 
идет речь, и говорит о трактате Лао-цзы довольно абстрактно. В «Исто
рических записках» есть лишь один полунамек, указывающий, что, воз
можно, речь идет все же именно о «Дао дэ цзине». Сыма Цянь говорит о 
Лао-цзы как о человеке, что «мало думал о себе и уменьшал свои жела
ния» —  это непосредственная цитата из § 19 «Дао дэ цзина».

Структуру «Дао дэ цзина», столь привычную для нас сегодня, мож
но назвать крайне необычной, и прямых аналогов этому произведению 
в древней китайской литературе мы не встречаем. Из «Исторических 
записок» нам известно, что Лао-цзы «написал книгу, состоящую из
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верхней и нижней частей» (шан ся пянь). Обычно в китайской тради
ции так обозначаются первая и вторая части произведения. Поскольку 
современный вариант «Дао дэ цзина» также состоит из двух частей 
(«Дао цзин» и «Дэ цзин»), принято считать, что речь идёт именно об 
этом трактате. Однако это может оказаться не столь очевидным, как 
представляется на первый взгляд. Прежде всего, ничто прямо не ук а
зывает на то, что «верхняя и нижняя части» могут быть аналогами 
«Дао цзину и «Дэ цзину». Возможно, одна из частей была утрачена, а 
оставшаяся разделена на «Канон Пути» и «Канон Благодати». На это 
указывает хотя бы тот факт, что по своей структуре они абсолютно 
одинаковы, при этом тематически их нельзя реально разбить на две 
части, поэтому нередко кажется, что такое членение было сделано ис
кусственным образом.

Предположим, что утраченная часть могла содержать притчи, слу
жившие иллюстрациями к первой части, сохранившейся части, кото
рая включала в себя афоризмы мудрецов разных школ и посвятитель
ные ритуальные формулы. Подобной же структурой обладает, напри
мер, «Чжуан-цзы», где «Внутренние главы» (нэй пянь) наполнены 
философскими рассуждениями, а «Внешние главы» —  сборник притч, 
иллюстрирующих наставления предыдущей части.

Итак, непосредственно из «Исторических записок» не вытекает, что 
Лао-цзы написал именно «Дао дэ цзин» —  речь лишь идет о неком 
тексте в двух частях. Также не очевидно, что даже если действительно 
имеется в виду «Дао дэ цзин», он дошел до нас в том же виде, в каком 
был создан. Поэтому нам понадобится более подробная дополнитель
ная реконструкция текста.

Тайная традиция — лаоизм
Китайская традиция обычно именует Лао-цзы основателем даосиз

ма (даоцзя, даоцзяо), однако собственно даосизм во времена предпо
лагаемой жизни Лао-цзы, т.е. в VI —  V вв., даже ещё не начал офор
мляться. Обычно называют три основных течения, на стыке которых и 
возникает даосизм: практика магов (фаниш), шаманизм и поклонение 
духам и, наконец, учение о бессмертии и бессмертных небожителях. 
Все эти компоненты существовали как самостоятельные и разрознен
ные течения ещё в глубокой древности и были связаны с архаическими 
культами, однако лишь в даосизме они оказываются оформленными 
внутри одной системы. В «Дао дэ цзине» мы видим лишь отголосок
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одного из трех компонентов: шаманских ритуалов, однако данных уже 
в сильно рационализированном виде.

Процесс оформления даосизма занял несколько столетий, лишь с 
II —  I вв. до н. э. мы можем говорить о существовании такого течения, 
хотя единого «даосского учения» никогда не сложилось —  под этим 
названием объединялись самые различные школы, исповедовавшие 
учение о Дао как о высшей силе мироздания и предлагавшие разные 
способы для постижения этого Дао.

Одной из составляющих частей формирующегося даосизма стано
вится проповедь естественной, простой жизни —  «жизни без прикрас». 
Эта жизнь должна проходить в соответствии с Дао, при этом сам чело
век не должен предпринимать никаких самостоятельных действий, спо
собных нарушить естественный ток событий, т. е. должен пребывать в 
«недеянии» (увэй). Такую  проповедь вели несколько десятков мысли
телей, не представляющих в ту пору ни единой школы, ни даже едино
го течения. И одним из таких мыслителей и был Лао-цзы.

Сам Лао-цзы собственно «даосом» не являлся. По сути, даосская 
практика хотя и использовала в своем лексиконе понятие Дао (его, 
правда, использовал и Конфуций, и Мэн-цзы, и М о-цзы), тяготела 
совсем к другому —  к достижению долголетия и бессмертия. Лао-цзы 
же не рассматривает продление жизни в качестве главной идеи своей 
доктрины, хотя косвенно говорит и об этой стороне единства с «веч
ным Дао». Разительное отличие учения, изложенного в «Дао дэ цзи- 
не», от более поздней даосской теории позволило ряду исследователей, 
в частности Г. Крилу, А. Грэхаму, М. Лафаргу, справедливо имено
вать эту школу «лаоизмом», дабы отделить её от собственно даосизма 
с его ценностными ориентациями на конкретную практику достиже
ния бессмертия [186, 47; 205, 118; 208, 127]. В отличие от последнего 
в «Дао дэ цзине» речь о практике почти не идёт, а точнее, здесь прак
тика абсолютным образом слита с обретением естественности в по
ступках человека. Поскольку он «прост, как необработанная древеси
на», внутриприроден, то нет смысла в каких-то дополнительных мето
дах —  бессмысленно вести речь о них, ибо каждодневная жизнь ничем 
не отличима от мистической практики, а наша реальность есть точный 
идентификатор трансцендентного начала в этом мире.

Нам термин «лаоизм» представляется достаточно точным, хотя и 
несколько непривычным. Учение Лао-цзы, изложенное в «Дао дэ цзи
не», никак нельзя именовать в полной мере даосизмом —  собственно
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даосизм возникает значительно позже. Если использовать термин «про
то-даосизм», то под этим словом следует подразумевать десятки раз
личных течений, верований, экстатических практик и мифопоэтичес
ких форм их описания, в основном, господствовавших в царстве Чу в 
VII —  V вв. до н. э. Термин лаоизм более четко вычленяет из всего 
этого многообразия течение, которое было представлено Лао-цзы и 
которое оказало большое влияние на становление даосизма, хотя гово
рить именно о его решающем влиянии было бы неправильным. Равно 
как и было бы неточным называть Лао-цзы основателем даосизма.

Дискуссия об истоках даоского учения до сих пор не закончена, и 
спектр суждений по этому поводу достаточно широк [подробнее см. 
86]. В рамках данной работы эта проблема для нас не актуальна, мы 
лишь заметим, что именно верования, традиции и литературные фор
мы южного царства Чу оказали решающее влияние на формирование 
«Дао дэ цзина», о чем более подробно мы расскажем в соответствую 
щем разделе. Исток верований самого царства Чу, на наш взгляд, яв
ляется автохтонным, т. е. эти традиции постепенно сформировались 
именно среди племен, населявших южные пределы Китая, где потом и 
возникло царство Чу. А это значит, что лаоизм, а позже и даосизм 
являются действительно исконно китайским учением, а точнее, особой 
формой древнекитайского менталитета, оформившегося в достаточно 
разнородное учение. Нет никаких оснований считать, что истоки даос
ских идей лежат в «индо-иранской мысли», как утверждают авторы 
раздела по древнему периоду «Истории Китая» [67, 101]. Та же мысль, 
высказанная Л .С. Васильевым со ссылками на совпадение традиции 
Авесты и раннего даосизма, остаётся лишь постулируемой, но явно 
недоказанной [61, 30 —  3 1]. Т е же совпадения даосской теории проти
воположных и взаимодополняющих начал инь и ян мы можем обнару
жить в десятках других течений, например, в персидском манихействе 
и африканских культах, но сам факт совпадения без реальных под
тверж дений преем ственности не может доказы вать связи между 
этими учениями. К тому же, науке хорошо известно использование 
единых символов и мифологем во всех без исключения ранних культах 
и религиях.

Определение истока даосизма непосредственно связано с пробле
мой датировки основных даосских трудов. В частности, французский 
историк Ж ак Терне считает, что именно трактат «Чжуан-цзы», со
ставленный мудрецом Чжуан-цзы (370 —  300 гг. до н. э.), а также
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«Истинный человек с северного моря» на черепахе мудрости —  
человек, посвященный в тайное учение и способный 

на духовное бессмертие (худ. У Вэй, XV-XVI вв.)
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собрание высказываний философа Ле-цзы являются основными книга
ми даосизма и передают в полной мере даосскую концепцию, в то 
время как «Дао дэ цзин» —  лишь «небольшая работа, содержащая 
рифмованные высказывания» [200, 93]. Фэн Ю лань рассматривал «Дао 
дэ цзин» как довольно позднее произведение, возникшее не раньше III
в. до н. э. Из-за этого для Фэн Ю ланя проповедь Лао-цзы представля
ет собой второй этап развития даосизма, в то время как первый этап 
был представлен мудрецом Ян Чжу. Примечательно, что Ф эн Ю лань 
усматривает между ними прямую преемственность, хотя никакими ис
точниками это не подтверждается.

Если мы будем считать, что часть «Ян Чжу» в трактате «Чжуан- 
цзы» действительно соответствует идеям самого Ян Чжу, то без труда 
обнаружим в его высказываниях общие с «Дао дэ цзином» мотивы, 
хотя, конечно, ни о какой прямой преемственности речи идти не мо
жет. Скорее, и Ян Чжу, и Лао-цзы были представителями единого, но 
в организационном плане никак не связанного течения. Эти локаль
ные школы, возглавляемые в разные времена Ян Чжу, Лао-цзы, Чжу- 
ан-цзы, в конце концов, и сформировали течение даосизма.

Лаоизм, ещё далекий от даосизма и долгое время никак не пересе
кающийся с ним, начинает как единое философское течение склады
ваться достаточно рано, в V —  IV вв. Грэхам указывает более по
зднюю дату —  III в. до н. э., но не аргументирует её, тем самым отде
ляя самого Лао-цзы, жившего значительно раньше, от школы лаоис- 
тов [205, 120 —  124].

Практически параллельно с лаоистами существовало направление, 
так или иначе связанное с учением Чжуан-цзы, —  «чжуанизм» (Грэ
хам считает, что оно не имело прямого отношения к лаоистам). Боль
шинство мелких мистических школ существовали абсолютно незави
симо друг от друга, история в основном донесла до нас имена их на
ставников и лишь в крайне редких случаях —  учеников. «Дао дэ цзин», 
таким образом, представляет собой компендиум различных высказы
ваний, собранных воедино, классифицированных и прокомментирован
ных внутри одной такой школы, наставником которой и был Лао-цзы 
(мы здесь пока не затрагиваем вопрос о том, как этот Лао-цзы сопос
тавляется с Лао Данем, Лао Лай-цзы и другими).

Далеко не очевидно, что лаоизм плавно и непосредственно перерос 
в даосизм. По сути, мы говорим об учении очень узкой школы, кото
рой, предположительно, руководил Лао-цзы, —  школы, чьё учение в
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символическом виде изложено в «Дао дэ цзине»; школы, которая в 
своем чистом виде в силу колоссального духовного напряжения, необ
ходимого для осознания Дао, не получила реального продолжения в 
истории. Но при этом она предопределила развитие даосизма, который 
в свою очередь повлиял практически на все духовные учения, эстети
ческие и политические доктрины традиционного Китая.

Однако не свой, не личностный мистический опыт проповедовали 
лаоисты. Они сами черпали знания у каких-то более ранних мудрецов 
и мистиков, связанных с архаическими экстатическими культами и 
считавших излишним «демонстрировать себя миру». Отголоски этой 
нарочитой закрытости мы можем слышать в «Дао дэ цзине» в призы
вах «не обнажать себя», «быть позади всех». Для этих долаоистских 
мистиков общение с сакральным, жизнь как вечное радение полнос
тью заменили коммуникацию с людьми.

У этих мистиков не было единых взглядов и тем более стройной 
концепции, равно как не сущ ествует единой космогонической теории в 
самом «Дао дэ цзине». Они не умели концептуализировать, но взамен 
этого обладали единым мистическим опытом, опытом живого общения 
с сакральным. Вполне вероятно, что далеко не все они использовали 
понятие «Дао», не случайно в некоторых параграфах архаическое по
нятие «Неба» явно превалирует над всем остальным.

Лаоисты записывают высказывания этих ранних мудрецов, а также 
ритуальные формулы и народные поговорки, составляют сборники ре
чений —  аграфу, тем самым обобщая мистический опыт древних и 
«переводя» оккультные формулировки на язык обыденной жизни. Имен
но поэтому мистерия мысли «Дао дэ цзина» внезапно открывается во 
вполне практическую деятельность человека и государства: здесь и 
наставление правителю, и мечта, чтобы народ «жил на расстоянии 
взаимной видимости», «наслаждался пищей» и «был доволен жили
щем» (§ 80). В сознании лаоистов Дао становится не просто отвлечён
ной теорией, не слепком мистического опыта древних, а Путем не только 
метафизическим, но и практическим, Путём живым.

И в этом смысле «Дао дэ цзин» отнюдь не символичен, не аллегори
чен, в нём нет ни малейшей наигранности и даже сокрытости. Он гово
рит о жизни каждого из нас —  о жизни конкретной, повседневной. Он 
описывает то, что произошло, и то, что ещё только произойдёт. И в 
этом —  парадокс мистической реальности мира, в котором «Дао вечно 
возвращается к самому себе». Оно уже проявлено —  и ему ещё сужде
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но будет проявиться; оно уже породило все вещи и человека —  и нам 
ещё суждено будет прийти в этот мир. Небытие уже реализовало себя 
в Бытии, уже разродилось мириадами явлений, —  но ещё пребывает 
на уровне «семени» и только будет проявлять себя. Но мир пребывает 
и в постоянстве —  неизменности бесконечного возвращения, транс
формируется, не изменяясь, и поэтому он никогда не бывает воистину 
истощён и ему нет необходимости возрождать себя, не надо самодо- 
полняться, и в нём нет места смерти (§ 50).

Мы не знаем, по сути, ничего о том крайне закрытом круге посвя
щённых, в среде которых сформировалась теория, нашедшая своё от
ражение в «Дао дэ цзине». Зато на первый план выходят те, кто пере
осмыслил и записал её для нового круга —  круга служивых интеллек
туалов и свободных мудрецов.

Лао-цзы, равно как и другой «претендент» на авторство трактата —  
Ян Чжу, происходили из мелких аристократических домов, ещё не при
шедших в окончательный упадок, и были людьми хорошо образованны
ми. И здесь нам вновь придётся вернуться к самому характеру интел
лектуальной элиты той эпохи.

Вокруг наиболее образованных интеллектуалов складывались группы 
учеников, постепенно формируясь в школы, в которых, правда, никог
да не было более нескольких десятков учеников. Именно такие школы, 
собранные вокруг магической по притягательности и обаянию личнос
ти учителя, сформировались вокруг Конфуция, Мэн-цзы. Можно пред
положить, хотя и не вполне доказательно, что подобная школа сфор
мировалась и вокруг Лао-цзы или того человека, который ассоцииру
ется в традиции с этим именем. Эта школа, сама по себе будучи не 
столь мистической, сколько прагматической, в определённой мере по
литизировала учение мистических школ, перевела его на практичес
кий язык управления государством. Здесь метафизический горизонт 
бытия находит своё осознание как оправдание преданному служению 
древности, когда высшая мудрость и мистериальность были повседнев
ностью жизни, когда сама по себе эта жизнь творилась не указами 
правителя, не силой оружия, но исключительно Благодатью самого 
правителя. По сути, идеалом становится даже не император, а верхов
ный жрец, чья власть зиждется не на политическом и военном могуще
стве, но на сакральной силе, данной ему космосом или самим Дао.

Войны, разворачивающиеся между царствами, постоянные конф
ликты и заговоры, разрушение традиционных общин создавали впе
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чатление краха некогда стабильного общества. Но для лаоистов кри
зис государства —  конфликт мистического, высшего порядка. Соци
альные причины предопределены нарушением гармонии с Дао.

Где же выход из интеллектуального кризиса государства? Ряд пред
ставителей интеллектуальной элиты предлагают «отмечать достойных», 
«превозносить способных», по достоинству оценивать таланты и зас
луги людей, которые могут стать на один уровень с мудрецами. Но те, 
кто составлял «Дао дэ цзин», относились явно к другому течению —  
для них более важным считалось незаметное величие духа, подспуд
ное и неприметное властвование Поднебесной. «Не превозноси муд
рых —  и люди не будут соперничать» (§ 3). Самоумаление здесь обо
рачивается величием духа, стремление к высокому посту, даже полу
ченному по достоинству, —  непривязанным странствием. Не случайно 
мудрец должен «вечно идти за нагруженной телегой».

Именно в духе лаоистов —  желание «умерить желания», «оскудеть 
в поступках». В их же духе, получив блестящее образование, понять 
ущербность такого знания и объявить о необходимости «отринуть муд
рецов».

В их мироощущении чудесность ничем не отличается от обыденно
сти —  ведь Дао присутствует «здесь и сейчас», неотъемлемо присуще 
этому дню. А если быть более точным, —  посюсторонняя реальность 
есть атрибут и выразитель этого Дао. И поэтому «простота и неприук- 
рашенность», возвышенная скромность повседневной жизни становят
ся для служивых людей смыслом существования.

Глубокий интеллектуализм лаоистов уже не мог удовлетвориться 
примитивными представлениями о верховном духе —  Небесном вла
дыке (ди), не приемлет он и чувства абсолютной зависимости челове
ка от него. Нет оснований думать, что лаоисты разработали новую 
теорию мироосмысления, —  именно теории, концепции с её сложными 
казуальными связями здесь не было, да и быть не могло. Сочетая в 
себе мистическое видение реальности и изящество мысли образован
ного человека, имея благодаря этому особую предрасположенность 
сознания, лаоисты вырабатывают новый тип чувствования.

На смену верховному духу приходит Дао, которое «является пред
ком всех образов и [верховного] владыки (ди)» (§ 4). Именно тонкий 
интеллектуализм и возможность мистического видения позволяют им 
говорить об абсолютной самодостаточности Дао, которое «возвраща
ется к самому себе» или «само себе основа и само себе корень» (Чжу-
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ан-цзы). Оно не требует себе ни преданного служения, ни жертв, ни 
ритуала, поэтому в учении лаоистов нет места религии. Более того, 
школа Лао-цзы означает конец всякой религии вообще, и в этом смыс
ле последующий даосизм со сложной системой культов и литургикой в 
определённом смысле означает шаг назад. Что самое неожиданное —  
Дао, в отличие от верховного божества, не может ничего даровать. 
Тем не менее, его можно «использовать», не взывая к нему и ничего не 
прося, —  просто целиком отдаваясь следованию ему. И здесь в миро- 
отражении ты на первый план выходит даже не само Дао, ибо оно 
умозрительно непостижимо и, более того, абсолютно обыденно, слито 
в равной степени с чудесностью и повседневностью, стирая грань меж
ду внешним и внутренним в культуре и духе. Главенствующ ую роль 
начинает занимать понятие Благодати как реального воплощения Дао 
в человеке.

Ш кола Лао-цзы утверждает, что нет принципиальной границы между 
мудрецом и правителем государства, между мудрецом и Дао —  Дао 
одновременно чудесно и обыденно, оно в равной степени лишь намече
но и уже абсолютно воплощено. Приобщение к Дао есть процесс вне
временной, идущий как бы здесь, сегодня, рядом с нами, но постоянно 
открывающийся в совсем иную реальность.

Лаоизм показал не только новый подход к осмыслению мира, но 
одновременно явил собой и предел всякого осмысления вообще. Не 
случайно после создания «Дао дэ цзина» с его многообразием оберто
нов выражения истины, даосизм постепенно вбирает в себя архаичес
кие формы шаманизма, развивает не столько учение лаоистов, сколь
ко чисто религиозный аспект учения о бессмертии и магические спосо
бы практики. По сути, следует духовный и философский спад, эзоте
рическое и мистическое вдруг превращается в красивую картинку, со
ставленную из застывших форм и способов достижения бессмертия. 
Но где исток этого явного отката назад? Эта слабость, эта немощь 
мистериального исходит, как ни странно, от самой правильности и 
несомненности истин учения Лао-цзы. Они одновременно и парадок
сальны, и привычны —  можно ли спорить, скажем, с таким утвержде
нием, что слов никогда не бывает достаточно, чтобы выразить истину, 
или что умелый полководец не должен усердствовать в жестокостях?! 
Слишком уж привычно, слишком уж интегрировано в саму ткань бы
тия; не случайно Лао-цзы постоянно подчёркивает обнаружение исти
ны именно в естественности. Оказалось слишком сложным предста
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вить, что посюсторонняя жизнь постоянно, в каждый момент открыва
ется в нечто бесконечно глубокое, «расплывчато-туманное», «безоб
разное», в котором и коренится исток всех вещей. Это не просто иной, 
отстранённый от нас мир, это лишь иная грань нашей реальности, 
которую можно, при наличии умения, узреть «здесь и сейчас».

Учение Лао-цзы вошло в плоть и кровь культуры, объединилось с 
жизнью в самой её изначальной точке, на уровне подсознания, ощ у
щения, предчувствия. В отличие от более позднего даосизма оно не 
стало религией, ибо не могло принять культ, не равный самой повсед
невной жизни. Для лаоизма не было мистерии за пределами повсед
невности. Но вот сложность: лаоизм потребовал непрестанного, не обус
ловленного ничем совершенства человека, причём такого высочайше
го напряжения духа, что для многих это трудно было даже осознать, не 
то что свершить. И тогда приходит вера в формулу, заклинание —  
реальное возвращение к шаманистским формам религии. Происходит 
это незаметно и, в известной мере, даже естественно-логическим п у
тём. На поверхности учение Лао-цзы просто перерастает в даосизм. И, 
с культурно-исторической точки зрения, это вполне верно. Однако здесь 
утрачивается сам характер мистического опыта, само непередаваемое 
переживание внутренней реальности.

Ряд идей лаоизма трансформируется в даосское учение о бессмер
тии через постижение Дао. Хотя в «Дао дэ цзине» мы не найдём кон
цепции бессмертия, но последующие поколения, не поняв мистическо
го смысла трактата и всей школы лаоистов, стали осознавать даосизм 
как путь к «вечной жизни».

Невероятная тяга к достижению бессмертия, а следовательно, и 
выработка десятков сложнейших методик психотренинга и алхимии 
постепенно заслоняют собственно духовную практику раннего лаоиз
ма. Человек —  доселе простой, искренний и внутриприродный —  впа
дает в искушение достичь Дао как можно быстрей, разработать конк
ретные методики, этапы постижения. Э то значительно усиливается 
после прихода в Китай буддизма, и, в конце концов, формируется слож
нейшая теория даосизма, воплотившаяся в десятках мелких школ.
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Мог ли Лао-цзы написать (Дао дэ цзин»?
Кем же бы л создан «Дао дэ цзин»?
Традиционная точка зрения гласит, что текст был создан Лао-цзы 

или Лао Данем в VI в. до н. э. —  именно тем персонажем, о котором 
писал Сыма Цянь. В частности, на этой позиции стояли Би Ю ань, Ху 
Ши, Гао Хэн, она сегодня широко разделяется большинством китайс
ких авторов [1, 1 б; 215, 47 —  50]. Другая группа исследователей, 
среди них Лян Цичао, Ф эн Ю лань, Дж. Нидэм, наоборот, полностью 
отвергали традицию «Исторических записок», утверждая, что автором 
«Дао дэ цзина» был какой-то другой человек или даже группа авторов 
[122, 1; 135, 249; 242, v. 2, 36]. Впрочем, сущ ествует несколько тече
ний внутри этой критической школы. Например, по мнению Д. Лау, 
Лао-цзы не мог написать «Дао дэ цзин» прежде всего потому, что та
кой исторической персоны вообще не существовало [231, 133 —  134]. 
М. Кальтенмарк более гибок в своем подходе: трактат составлялся в 
разное время и разными авторами, среди которых, возможно, и был 
некто по имени Лао-цзы [218, 14 —  15].

Версия о том, что сам Лао-цзы не мог написать свой труд, высказы
валась давно. Как ни странно, основным доказательством был доста
точно простой, но трудно оспоримый довод —  само время, когда пред
положительно жил Лао-цзы, не располагало к написанию книг. Тогда 
ещё не сложилась традиция философского трактата, которая начина
ется лишь с Конфуция и Мо-цзы [96, 237].

Сколь ни велико было преклонение китайской культуры перед Лао- 
цзы, его авторство «Дао дэ цзина» подвергалось сомнениям уже из
древле. Правда, первоначально речь шла не об историзме личности 
Лао-цзы, а лишь о том, мог ли этот человек создать такой трактат.
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Первые серьёзные сомнения были высказаны ещё в XII веке. Учёный 
Ван Шипэн заметил: «Весьма сомнительно, чтобы этот текст в пять ты
сяч иероглифов был написан Лао-цзы». В ту же эпоху стали говорить о 
нескольких Лао-цзы. Например, учёный-конфуцианец Е Ши едко пи
сал: «Тот человек, что наставлял Конфуция, —  не тот Лао-цзы, что 
написал книгу. А тот человек, который написал книгу, —  не Лао Дань 
из семьи Ли. Лишь безрассудные люди объединяют этих двух в одного».

Скорее всего, мы должны различать реального философа Лао Даня —  
одного из многих мистических мыслителей на рассматриваемом истори
ческом промежутке —  и образ мудреца Лао-цзы, сформировавшийся под 
влиянием преданий, мифов и легенд.

Вообще, Лао-цзы постоянно пытались «отодвинуть в сторону» от 
авторства или даже работы над этим священным текстом. Даже если и 
допускали мысль о том, что он как-то участвовал в создании трактата, 
то сомневались, что он собственноручно записывал «Дао дэ цзин». Так, 
например, известный китайский историк Го Можо делал следующий 
вывод: «Хотя книга “Л ао-цзы ’' не принадлежит кисти Лао Даня, но её 
основные мысли выработаны именно Лао Данем» [96, 236]. Он же 
считал, что книга написана значительно позже того, как Лао-цзы вёл 
свою проповедь. То есть это всего лишь записи учеников, составлен
ные «по мотивам» проповеди Лао-цзы.

Ещё одно интересное предположение было высказано современным 
китайским учёным Лю Жолинем: человека, который наставлял Кон
фуция, звали Лао Дань, он и является великим мудрецом Лао-цзы. А 
трактат «Дао дэ цзин» записал некий Ли Эр. А это значит, что Лао 
Дань и Ли Эр —  два разных человека. Лао Дань якобы много расска
зывал, был, вероятно, великим мыслителем, но никогда ничего не за
писывал, в то время как Ли Эр, не отличаясь ни особым величием ума, 
ни посвящением в эзотерические знания, в эпоху Сражающихся царств 
(475 —  221) просто записал наставления Лао Даня.

Нам же представляется, что можно высказать и другую точку зре
ния, которая в известной мере примиряет оба подхода. Автором текста 
был действительно Лао-цзы или Лао Дань, живший в ту же эпоху, что 
и Конфуций. Однако роль Лао-цзы сводилась не столько к написанию 
текста (поэтому его «авторство» достаточно относительно), сколько к 
компиляции высказываний мудрецов разных школ из царства Чу и 
народных поговорок, их дальнейшему комментированию и сведению в 
единый сравнительно стройный текст.
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И все же автор - Лао-цзы
Обратим внимание: все традиционные версии создания «Дао дэ цзи

на» приписывают его авторство Лао-цзы. И практически никто до на
чала развития современной науки не сомневался в его авторстве, точ
нее, в прямом участии в составлении трактата. Так откуда же появи
лись сомнения? Дело в том, что почва для этих сомнений оказалась 
заложена в самих древних трактатах, в том числе и в описании самого 
Лао-цзы. В разных трактатах он нередко фигурирует под разными име
нами: его именуют то Лао-цзы, то Лао Дань, а иногда и Лао Лай-цзы. 
Более того, путаницу вносит и тот факт, что второй иероглиф «дань» в 
имени «Лао Дань» мог записываться тремя разными способами! Так 
что появление путаницы здесь легко объяснить.

Ряд исследователей считал, что Лао-цзы и Лао Дань —  это разные 
люди, большинство же сходилось на той версии, которую в 1 в. до н. э. 
предложил Сыма Цянь в своих «Исторических записках». Дословно он 
писал так:

«Лао-цзы был уроженцем местечка Цюйжэнь в уезде Ли волости 
Кусянь, царства Чу. Его фамилия был Ли, имя Эр, прозвище Боян, 
посмертное имя Дань. Он был историком-хранителем архива царства 
Чжоу».

В общем, здесь кажется все понятным: Сыма Цянь четко указы ва
ет, что Лао-цзы и Лао Дань были одним и тем же лицом. В большин
стве случаев известных учителей в Китае, так же, как и правителей, в 
источниках именовали именно посмертным именем, то есть Лао Дань. 
И именно этот Лао-цзы и стал составителем известного трактата.

А как же разночтения и различные написания иероглифа «дань»? 
Дело в том, что поскольку в древности многие имена записывались со 
слуха, то имя одного и того же человека могло быть записано разными 
иероглифами.

И именно поэтому, как кажется, нет никакого основания разделять 
Лао-цзы и Лао Даня. Для китайской традиции это было одно и то же 
лицо. Например, в большинстве древних трактатов в одном и том же 
произведении цитаты из «Дао дэ цзина» в равной степени приписыва
ются и Лао-цзы, и Лао Даню, при этом очевидно, что для составителей 
этих текстов они были единым лицом.

В качестве примеров можно привести целый ряд известных тракта
тов: «Чжуан-цзы», «Хань Фэй-цзы», «Ли цзи». В «Люйши чуньцю» 
(«Осени и весны господина Люя») в главе «Гуй гун» («Подношения
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князю»), «Цюю» («Уход выдающегося») используется имя Лао Дань. 
Для дальнейшей простоты будем обозначать его как (1). Параллельно 
с этим в главах «Бу эр» («О недвойственном») и «Чун янь» («Повто
ряю слова») того же произведения уже используется другое написание 
имени —  Лао Дань (2). При этом сущ ествует целый ряд текстов, где 
упоминается лишь Лао-цзы (например, в «Мо-цзы» и «Сюнь-цзы»). 
Точно таким же образом в трактате «Планы Сражающихся царств» 
(«Чжаньго цэ») употребляется лишь имя Лао-цзы [53, Цицэ (Планы 
Ц и)].

В других же текстах, например, в трактате даосского толка «Люй- 
ши чуньцю» («Вёсны и осени господина Люя») используется лишь имя 
Лао Дань, причем в двух написаниях: (1) и (2). Во всех этих произве
дениях, идет ли речь о Лао-цзы или о Лао Дане (в различных написа
ниях иероглифа дань), приводятся точные цитаты из «Дао дэ цзина».

Большинство цитат из «Дао дэ цзина», которые включены в «Хань 
Фэй-цзы», вложены в уста Лао Даня (1), в других же пассажах того же 
трактата речь идёт о Лао-цзы. Лао Дань (1) также фигурирует в труде 
«Сюнь-цзы», философа второй половины III в. до н. э. [47, 17/51].

Как видим, не сущ ествует никаких доказательств того, что «Дао дэ 
цзин» мог быть написан кем-то иным, кроме Лао-цзы. Ни в одном 
произведении цитаты из «Дао дэ цзина» не приписываются никому, 
кроме Лао-цзы или Лао Даня. Все исследователи, оспаривающие эту 
точку зрения, по сущ еству несколько подменяют суть проблемы: они 
говорят, что Лао-цзы не сущ ествовал вообще и, разумеется, не мог 
иметь к созданию трактата никакого отношения (такова, в частности, 
позиция Д. Л ау). И у нас нет веских причин сомневаться в том, что 
такой мыслитель действительно действовал в Китае в эпоху Вёсен и 
Осеней. Равно как у нас нет причин сомневаться в его авторстве «Дао 
дэ цзина».

Исток знания самого Лао-цзы нам неизвестен. Мы не знаем, у  кого 
он обучался, в какой традиции воспитывался. Предположений по это
му поводу было сделано множество, и, хотя ни одно из них не может 
быть в полной мере подтверждено, некоторые из них весьма интерес
ны. Так, Цуй Ш у считал, что Лао-цзы вполне мог быть последовате
лем Ян Чжу, жившего в конце эпохи Вёсен и Осеней (440 —  360). Ян 
Чжу обычно считается ранним даосским философом, хотя очевидно, 
что он проповедовал своё учение, лишь в основных своих чертах при
ближающееся к более позднему даосизму.
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Другие претенденты на роль автора «Дао дэ цзина»
Несмотря на очевидные свидетельства древних трактатов в пользу 

Лао-цзы как автора «Дао дэ цзина», в трудах современных исследо
вателей родилось немало «претендентов» на это место. Самые неожидан
ные и оригинальные предположения начали возникать с начала 50-х гг. 
XX столетия.

По-видимому, самую неожиданную версию высказал известнейших 
китайских историк Го Можо. Он утверждал, что трактат создан знаме
нитым мудрецом Гуань Инь-цзы (мудрецом Инь с заставы) —  именно 
тем человеком, которому Лао-цзы, по легенде, передал свой мануск- 
рипт.

Ход мыслей Го Можо был достаточно оригинален. Он опирался на 
главу «Жизнеописания Мэн-цзы, Сюнь-цзы, Ле-цзы» из «Историчес
ких записок» Сыма Цяня. Сыма Цянь, перечисляя имена некоторых 
мыслителей и авторов трактатов, подчёркивает: «Все они изучали ис
кусство Пути и Благодати Хуан-Лао (т. е. Хуан-ди и Лао-цзы —  А.М.)». 
В частности, среди этих посвященных учителей встречается имя неко
го Хуань Ю аня из царства Чу, написавшего «Верхние и нижние гла
вы» («Шанся пянь»), этот Хуань Ю ань упоминается и среди имён до
стойных мужей, что «любят изучение канонов». В династийной исто
рии «Книге династии Хань» («Хань шу», I в.), в разделе «Хроники 
искусства и литературы», есть примечательная фраза: «Имя его было 
Ю ань, происходил он из царства Чу и был учеником Лао-цзы». Но 
ведь Лао-цзы также написал «книгу из двух частей»! Примечательно, 
что этот некий Ю ань так же происходил из царства Чу, как и Лао-цзы, 
то есть принадлежал к той же чуской мистической традиции. Го Можо 
предположил, что произведение «Верхние и нижние главы» и есть ран
няя версия «Дао дэ цзина», уже тогда разделённого на две части.

Напомним, что «Исторические записки» рассказывают, что Лао- 
цзы для начальника заставы «написал книгу, состоящую из верхних и 
нижних глав, рассказал в ней о Пути и Благодати пятью тысячами 
иероглифов, а затем удалился».

Обратим внимание, что Лао-цзы из «исторических записок» напи
сал какую-то книгу из двух частей, причём из текста неясно, то ли 
речь идёт именно о первой и второй части, то ли таково название 
книги: «Верхние и нижние главы» («Шанся пянь»). И именно так на
зывался труд, приписываемый Хуань Ю аню. Не об этой ли книге идёт 
речь, и не Хуань Ю ань ли проезжал через заставу?
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Сущ ествует и ещё одно интересное доказательство авторства Х у 
ань Юаня. Го Можо указывает, что, по всей вероятности, в древности 
имя Хуань Ю ань могло звучать как имя начальника заставы Гуань 
Инь. Он считает, что по звучанию эти иероглифы были взаимозаменя
емыми. Действительно, в истории Китая известно немало случаев, когда 
одно и то же имя, записанное со слуха, изображалось разными иерог
лифами. Таким образом, мы получаем неожиданный вывод: Гуань Инь 
и Хуань Ю ань —  вероятно, одно и то же лицо, а позже в даосских 
кругах возникла легенда о двух разных людях, которую и изложил 
Сыма Цянь. Лао-цзы, проезжавшего через заставу, не существовало, а 
«Дао дэ цзин» был написан самим Гуань Инем.

Оригинальность и неожиданность этой версии несомненна. К тому 
же, китайская история знает философа с таким именем —  Гуань Инь- 
цзы —  «мудрец Инь с заставы». Он фигурирует, например, в «Чжуан- 
цзы», в главе «Поднебесная», где упоминается наряду с такими, не
сомненно, историческими персонами, как Мо-ди, Гунсунь Лун, а так
же рядом с именем Лао Даня. Он встречается в главе «О недвойствен
ном» («Бу эр») вместе с именами Конфуция, Мо-цзы, Лао Даня, пол- 
ководца-философа Сунь Биня. До нас дошёл даже труд с аналогичным 
названием —  «Гуань Инь-цзы», приписываемый именно тому челове
ку, которому передал Лао-цзы «Дао дэ цзин», к тому же по своим 
идеям он в немалой степени перекликается с трактатом своего духов
ного учителя.

Мог ли Гуань Инь-цзы быть тем человеком, которого звали Хуань 
Ю ань? Прежде всего, ничто нам не доказывает то, что в древности 
иероглифы Гуань Инь и Хуань Ю ань могли быть взаимозаменяемы
ми, —  скорее всего, это явная передержка в желании свести двух 
ранних даосов в одно лицо. Судя по всему, Хуань Ю ань был современ
ником Мэн-цзы и жил в эпоху Сражающихся царств —  IV в. до н. э., а 
Гуань Инь жил в конце эпохи Чуньцю (Вёсен и Осеней), то есть в V в. 
до н.э. Сейчас называются даже более точные даты их жизни: Гуань 
Инь-цзы —  410 —  350 гг. до н. э., а Хуань Ю аня —  360 —  280 гг. до 
н. э. [132, 245 —  246]. Значит, это были разные люди, каждый из 
которых в равной степени как мог быть автором трактата, так и не 
иметь к нему ни малейшего отношения.

Сущ ествует и другое предположение: «Дао дэ цзин» написал не кто 
иной, как Ян Чжу (450 —  370), живший в царстве Вэй, личность, 
безусловно, историческая и довольно известная. В текстах Ян Чжу
2-7457



34 ЗАГАДКИ, ТАЙНЫ И КОДЫ ДАО ДЭ ЦЗИНА

вступает как посвященный мудрец, о котором, однако, сохранилось 
очень мало сведений.

Впрочем, в трактате «JIe-цзы» сохранилась глава «Ян Чжу», где 
собраны истории об этом посвященном. И все же сомнительно, что 
главы в труде «Ле-цзы» писались именно самим Ян Чжу. Над ними, 
безусловно, поработали его последователи, но ничто не мешает нам 
предположить, что суть самого учения передана достаточно точно. 
Некоторые, правда, сегодня считают, что всё это —  более поздняя 
подделка [132, 17]. Тем не менее, по своей сути, доктрине, методу 
изложения ничто не стоит так близко к «Дао дэ цзину», как главы «Ян 
Чжу». К тому же, Ян Чжу так же, как и Лао-цзы, проповедует некий 
«естественный закон» или «естественность» (цзыжанъ) как бесконф
ликтный путь существования в мире, что было свойственно школе Хуан- 
Лао. Более того, историк Ли Тайфэн путём текстологического анализа 
показал, что весь «Дао дэ цзин» мог быть создан именно Ян Чжу [111 , 
31 —  43].

Взгляды Ян Чжу зачастую называют «эгоистическими», ибо во гла
ву угла он, как утверждали его соперники, ставил собственную выго
ду. Действительно, в основе учения Ян Чжу лежат два постулата —  
«ценить себя» (гуй цзы) и «ради себя» (вэй во) . Он объяснял, что надо 
«меньше обращать внимания на вещи и больше —  на свою жизнен
ность», ибо только тогда можно «сохранить истину». Именно в тот 
момент, когда человек перестаёт отвлекаться на внешние объекты и 
целиком отдаётся самосовершенствованию или пестованию «целост
ной жизненности», только тогда он может реализовать себя как муд
рец. Эгоизм здесь несёт высшую разумность, —  пестуя себя и заботясь 
лишь о своей жизненности, человек обретает самоочищение и просвет
ление. И таким образом, тезис Ян Чжу «ради себя» (вэй во) становит
ся концептуально схож с позицией Лао-цзы о недеянии (у во). Более 
того, исследователи указывали, что нет принципиальной разницы между 
этими двумя доктринами у Лао-цзы и Ян Чжу [132, 22]. И то, что Ян 
Чжу отказывался «пожертвовать даже одним волосом со своей плоти 
ради великого блага Поднебесной», есть лишь другая форма призыва к 
самовоспитанию, который сущ ествует и у  Лао-цзы. Этот способ зак
лючается, прежде всего, в том, чтобы не отвлекаться на посторонние 
объекты, «отбросить внешнее и не давать вещам утомлять тебя».

До сих пор идёт полемика: является Ян Чжу самостоятельным фи
лософом (не-даосом) или представляет собой родоначальника всего
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раннего даосизма. Последнее направление сейчас более убедительно 
доказывает свою позицию. Более того, можно предположить, что Лао- 
цзы либо непосредственно учился у Ян Чжу (отсюда и схожесть их 
доктрин), либо был хорошо знаком с его взглядами, а жили они прак
тически в один период —  эпоху Вёсен и Осеней. Однако ни одна цита
та из «Дао дэ цзина», цитируемая в древних источниках, не связыва
ется с именем Ян Чжу.

Ещё одним предполагаемым автором трактата выступает некий на
ставник Чань Хо, живший в III в. до н. э., —  эту версию пытался 
доказать авторитетный историк Цянь Му [145, 205 —  224; 146, 5 1]. 
Эта гипотеза также строится на предположении, что в древности иерог
лифы имени Лао-цзы читались несколько иначе: якобы, в иероглиф 
дань из имени Лао Дань читался как чань. Лао Дань же действительно 
сущ ествовал как историческая персона, но являлся всего лишь храни
телем архивов в царстве Чжоу, не имея никакого отношения к «Дао дэ 
цзину». Однако поскольку иероглифы произносились одинаково, мыс
литель и мистик Чань Хо стал ассоциироваться с Лао Данем. И всё же 
предположение о «смешении» иероглифов и тем более об их омофо- 
ничности скорее следует отнести к области предположений, нежели к 
научно обоснованным гипотезам. Здесь мы лишь можем сказать «веро
ятно», но почему нам следует отказываться от не очень доказуемого 
предположения об авторстве Лао-цзы в пользу ещё менее обоснован
ного тезиса о неких Чань Хо, Инь Си и других?

Но что нам даёт замена Лао-цзы в качестве автора трактата на Ян 
Чжу или, скажем, на Гуань Инь-цзы? Как ни странно, практически 
ничего, так как, например, исторических сведений о Ян Чжу ещё мень
ше, чем о Лао-цзы. Ян Чжу просто не занимал столь высокого места 
ни в китайской классической традиции, ни в народном предании, а 
поэтому его образ не оказался связан с таким количеством легенд, как 
это случилось с Лао-цзы. Мы просто отказываемся от одного полуми
фического персонажа лишь для того, чтобы заменить его другим, не 
менее легендарным и загадочным.

Возможно и другое. Лао-цзы, Ян Чжу, Ле-цзы, Гуань Инь-цзы и ряд 
подобных наставников были той категорией людей, которые впервые 
решились записать доселе закрытую устную традицию. Они записыва
ли высказывания многих посвященных мудрецов, и, возможно, сами 
были посвящены в мистическую традицию. Их записи —  это истории и 
ритуальные формулы, поэтому и схожи по своей форме. Но для них уже
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нет той величественной и загадочной мистерии, которая была в этих 
заклинаниях для их ранних носителей —  ведь записанное знание пре
кращает быть тайным. И в этом они были, безусловно, схожи.

Тайна авторства «Дао дэ цзина» остаётся —  вероятно, она останет
ся навсегда. Следует признаться, что сегодня мы исчерпали практи
чески все методы и изучили весь доступный объём материала, и все 
дальнейшие рассуждения будут либо повторением старых выводов, либо 
заведут нас в тупик. Поэтому остановимся на наиболее вероятном: 
автором «Дао дэ цзина» был действительно Лао-цзы —  мистический 
мыслитель VI в. до н. э.

Отголоски чуских традиций
Культура Древнего Китая, несмотря на кажущееся единообразие, об

ладает заметными локальными отличиями. Она вообще крайне дисперс
на, неравномерна, раздроблена по своим обычаям, традициям, нравам и 
по языку, на котором говорят жители разных регионов. А  поэтому каж
дая часть духовной традиции должна быть привязана к месту своего рож
дения, и было бы не очень правильным говорить о «китайской культуре» 
вообще в эпоху Чжоу. Несомненно, что особое влияние на характер «Дао 
дэ цзина» имело его региональное возникновение —  по преданиям, Лао- 
цзы происходил из южного царства Чу, и именно это место рождения 
указывает в его биографии Сыма Цянь. Царство Чу в ту эпоху считалось 
южной периферией Китая и располагалось на территории современных 
провинций Хэнань, Хунань, Хубэй и Аньхуэй. К эпохе Сражающихся 
царств оно ещё больше расширяет свои владения, на западе доходя до 
территории современной провинции Сычуань, на востоке —  до провин
ции Аньхуэй, захватывая провинции государства Ю э (нынешнего Вьет
нама). На юге оно включало в себя северо-восточную часть провинции 
Гуйчжоу, северную часть Хунани и Цзянси [112, т. 1, 28].

Чу, возникшее ещё в X в. до н. э., к VI —  III вв. до н. э. превраща
ется в одно из самых мощных из семерки сильнейших государств. В 
нём проживало почти 5 млн. человек, что составляло одну четверть 
всего населения этих царств, в то время как во втором по величине 
царстве Вэй было лишь 3 —  4 млн. человек, а в большинстве других 
царств количество населения редко переваливало за 3 млн. [81, 5]. 
Попутно заметим, что царство Чжоу, где Лао-цзы служил хранителем 
архивов и мог встречаться с Конфуцием, считалось крайне небольшим 
и даже не входило в «семерку сильнейших».
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Царство Чу было не только самым многочисленным, но и самым 
мощным и амбициозным в военном плане государством. Считается, 
что именно его правители стали первыми именовать себя ванами, т.е. 
тем термином, который потом стал обозначать китайского монарха [67, 
100]. В период Поздней Чжоу царство Чу отказалось признавать власть 
чжоуского вана и даже выказывать ему знаки уважения и почитания.

Судя по описаниям в древних хрониках, например в «Истории по
здней Хань», население царства Чу явным образом отличалось от всех 
своих соседей как по нравам и обычаям, так и по своему языку. Были 
и отличия во внешнем облике чусцев. Дело в том, что этнический 
состав населения этого царства отличался удивительным разнообрази
ем, здесь соседствовали собственно хуася (в будущем —  основная часть 
ханьцев), южные племена, типа юэсцев, а также племена мяо и яо [32, 
6, 1668]. Столь смешанный состав объяснялся, прежде всего, тем, что 
Чу вело постоянные войны, расширяя свои южные границы и подчи
няя себе все новые и новые племена. Известный философ Сюнь-цзы 
также указывал, что нравы жителей царства Чу заметно отличаются 
от обычаев обитателей других регионов [46, 10].

В связи с этим было бы логичным оставить вопрос и об этнической 
принадлежности самого Лао-цзы, например, не являлись ли его пред
ки представителями южных племен, однако у  нас нет никаких сведе
ний о том, к какому народу он принадлежал.

Сыма Цянь считал, что на территории Чу существовало, по мень
шей мере, три региона, которые различались по нравам и традициям 
местного населения. Например, в западном Чу люди «заносчивы и лег
комысленны, легко приходят в состояние гнева», в восточном Чу люди 
«ценят выполнение обещаний», в уроженцы южного Чу склонны «к 
болтовне и хитроумным рассуждениям» [цит. по 74, 340].

Вообще, ряд исследователей склонен считать, что Чу было цар
ством, где характерная для остальной территории Китая культура —  
культура хуася, не была преобладающей, скорее, Чу было постепенно 
«китаизировано»: «В орбиту культурной и этнической общности древ
них китайцев постепенно втягивается население таких царств как Чу» 
[74, 355]. По авторитетному мнению авторов «Истории Китая», Чу 
даже не принадлежало к понятию Чжунго —  «Срединные царства» 
(именно таково сегодня самоназвание К итая), и в своих военных похо
дах оно противопоставляло себя тем царствам, которые входили в 
Чжунго, например царству Чэнь и другим [67, 100].
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Вообще, южное Чу по своей идеологии заметным образом отлича
лось от других царств, расположенных к северу от него. В северных 
царствах особое влияние имело конфуцианство с его строгими этичес
кими нормами и осознанием ритуала как опосредующей силы между 
Небом и человеком, в то время как в Чу царствовали архаическая 
мифология, фольклорные заговоры и моления, нашедшие отражение в 
«Дао дэ цзине».

В периоды Вёсен и Осеней и Сражающихся царств Китай состоял, по 
меньшей мере, из четырех культурно обособленных регионов со своей 
духовной и литературной традицией. Одним из таких регионов и счита
лось царство Чу. Фэн Юлань подметил, что именно для литературной 
традиции царства Чу было характерно широкое использование метафор 
и афоризмов —  именно этим и характеризуется текст «Дао дэ цзина».

Не является ли учение, изложенное в Лао-цзы, чисто локальной 
мистической традицией царства Чу, которая вследствие случайного 
стечения обстоятельств приобрела поистине всекитайский размах? Не 
значит ли это, что мы имеем дело с неким «региональным» учением, 
истоки которого бессмысленно искать в центральном Китае, там, где 
располагалось царство Чжоу?

Итак, перед нами стоит задача выяснить, насколько точно текст 
«Дао дэ цзин» и учение, изложенное в нём, соответствуют именно чус- 
кой традиции. Так можно ли назвать текст «региональным» по своему 
характеру?

Большинство традиционных преданий говорит в пользу того, что 
текст возник в царстве Чу или, по меньшей мере, был написан выход
цем из этого царства. Если это так, то в самом тексте мы должны 
встретить какие-то реалии, характерные как для верований и религи
озных представлений царства Чу, так и для местного наречия. Однако 
следует учитывать, что в любом случае мы сталкиваемся не с «чис
тым» чуским текстом (как, например, в случае с «Чускими строфами» 
поэта и мистика Цюй Ю аня), а с уже адаптированным трактатом, где 
ощущается влияние унификации китайского письменного языка.

Несомненно, что Чу в ту эпоху было далеко не центром развития 
классической китайской культуры, более того, его жители могли счи
таться «варварами» из-за своей удаленности от центра Китая. Любой 
человек, который желал приобщиться к чжоуской культуре, должен 
был отправляться на север [197, vol. 1, 175 —  176]. Именно так, по 
преданию, и поступил Лао-цзы, покинув родное Чу.
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В руках у мага —  персик долголетия, позади него —  аист, у пояса —  
тыква-горлянка с напитком бессмертия (худ. Ван Цихань, сер. X в.)
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Хроника «Ранней династии Хань» («Цянь Хань шу») описывает Чу 
как благополучное, спокойное и процветающее царство: «Царство Чу 
живет в изобилии, и исток этого изобилия происходит от рек Чанцзян 
и Ханьхэ и от других водных потоков, озер, горных вершин и лесов. 
Пища там всегда в достатке, а поэтому местные жители не прилагают 
особых усилий в труде, наслаждаются жизнью и не считают необходи
мым чем-нибудь запасаться. У  них предостаточно еды и питья, и они 
не думают о холодах или голоде. Они поклоняются шаманам (у) и 
верят в духов (гуй), делая особый упор на чрезмерное количество жер
твоприношений!» [32, цз. 286, 3 —  6].

В этом описании примечательно упоминание о том, что местные 
жители поклоняются неким у, обычно понимаемым как шаманки или 
колдуньи, а также духам (гуй ). Характер веры в духов-гуй обычно не 
вызывает особых вопросов, в тексте «Дао дэ цзина» действительно со
держится упоминание духов-гуй. Поклонение у воспринималось древ
ними китайцами как характерная особенность жителей царства Чу.

Традиционно в литературе царство Чу упоминается как центр китай
ского шаманизма и магической практики [238, 236 —  247; 255, 16 —  
17]. Связано это во многом с тем, что именно здесь долгое время, в том 
числе и в период жизни Лао-цзы, существовала особая категория культо
вых служителей, называемых «у» для женщин и «си» для мужчин. Их 
обычно и называют соответственно шаманками и шаманами, делая отсю
да вывод о преобладающих шаманистских верованиях в Чу.

Однако, как показала М. Кравцова, имеющиеся сегодня в распоря
жении ученых сведения не позволяют считать у именно шаманками: 
«китайские письменные источники полностью опровергают версию о 
священнослужителях у и си как о “ чуских ш ам анах” и не содержат в 
себе никаких иных сведений, которые можно было бы принять за дока
зательство шаманских корней чуской религиозной традиции» [72, 139]. 
Нам представляется этот вывод достаточно разумным, хотя здесь, ско
рее, спор идёт о том, какую категорию людей мы можем именовать 
«шаманами».

В любом случае, в царстве Чу была некая категория людей, обслу
живающих религиозные ритуалы, называемая у или си, на которую 
обращали особое внимание современники, как на характерную осо
бенность этой местности.

Не вдаваясь в подробности спора, отметим одну подробность, более 
интересную для нашего изложения: культура Чу, являясь крайне ок
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культной как по своему характеру, так и по структуре ритуалов, не 
была культурой шаманистской. Это во многом объясняет нам тот факт, 
что в «Дао дэ цзине» нет и не может быть описания чисто шаманских 
формул, заговоров и ритуалов.

Одним из первых дал анализ этой категории священнослужителей 
известный голландский синолог де Гроот, обратив внимание на пре
имущественно женский характер культовых практик и на преоблада
ние женщин-у, введя в оборот термин «уизм» [207, v.6, 1205 —  1212].

Вообще «Дао дэ цзин» очень скуп на этнографические описания —  
мы здесь практически не встречаем ни слов о быте местных жителей, 
ни рассказа о нравах и традициях обитателей тех мест. Тем не менее, 
по меньшей мере, ещё в одном месте «Дао дэ цзина» можно заметить и 
некоторые другие реалии, характерны е для царства Чу. Речь идёт о 
§ 3 1, где описывается некий ритуал поведения благородного мужа: 
«Место помощника полководца —  слева, место полководца —  справа».

Именно такое почитание левой и правой сторон было характерно 
для царства Чу, что описывается, например, в хронике «Цзо чжуань» в 
разделе, посвящённом восьмому году правления Хуаньгуна. Ж ители 
Чу, считавшиеся «варварами», обычно почитали именно левую сторо
ну, в то время как северяне (т. е. ханьцы) отдавали предпочтение 
правой стороне [177, 65]. Очевидно, что человек, составлявший этот 
пассаж, был не только хорошо знаком с нравами Чу, но и выступал 
как бы «со стороны» Чу, поскольку мы не только нигде не видим осуж 
дения «чуских варваров», но, наоборот, чувствуем симпатию к тому, 
кто следует ритуалу, описанному в этом параграфе.

Редактирование мистической мысли Ну
Значит ли все это, что «Дао дэ цзин» был создан именно в царстве 

Чу? О твет на этот вопрос связан, прежде всего, с самим характером 
китайского письменного языка. Хорошо известно, что письменный 
язык —  язык ранних надписей эпохи Чжоу и Хань —  практически 
никак не был связан с разговорным языком. Это был абсолютно само
стоятельный, сравнительно фиксированный язык письменной тради
ции, в то время как разговорный язык (в реальности —  языки, по
скольку в ту пору сущ ествовало несколько десятков диалектов) нахо
дился в процессе постоянных изменений.

В эпоху Чжоу существовали региональные различия в письменном 
языке, которые, разумеется, были не столь велики, как в разговорном.
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Это хорошо видно на примере структуры одного из сакральных тек
стов, написанных на шелку, созданного в царстве Чу в эпоху Сраж аю 
щихся царств, т.е. чуть позже того времени, когда был записан «Дао 
дэ цзин». Первоначальный текст состоял из 963 иероглифов, из кото
рых сохранилось лишь 804. Из этого числа 110 знаков не встречаются 
ни в одном из известных письменных источников того времени и не 
имеют аналогов в китайском языке последующих эпох. При этом грам
матика текста не отличается от грамматики текстов, обнаруженных в 
других районах Китая. Предполагается, что неизвестные иероглифы в 
определенной мере передают слова, присущие диалекту царства Чу 
[74, 291; подробнее см. 167, 56 —  57].

Учитывая, что вышеназванный текст был создан приблизительно в 
ту же эпоху, что и «Дао дэ цзин», и автор его происходил из того же 
царства Чу, то кажется странной столь большая разница в лексичес
ком строе текстов. В частности, в тексте «Дао дэ цзина» не встречается 
ни одного иероглифа, которого не было бы в современном китайском 
языке, хотя значение некоторых знаков либо заметно изменилось, либо 
специализировалось, то есть их семантическое поле сузилось.

Из этого можно сделать лишь один вывод. Скорее всего, мы имеем 
перед собой уже не тот вариант «Дао дэ цзина», который нес на себе 
очевидные черты языка царства Чу. Он, безусловно, подвергался ре
дактированию, приведению к некому общекитайскому канону, кото
рый окончательно сложился после реформ императора Цинь Ш ихуан- 
ди во II в. Следует учитывать и другое: если в основе нуклеотической 
части текста лежат высказывания мыслителей царства Чу и местные 
народные поговорки, то сам «Дао дэ цзин» составлялся Лао-цзы в цар
стве Чжоу либо в его бытность на посту хранителя архивов, либо сразу 
после того, как он покинул эту должность (у нас нет веских причин не 
доверять версии «Исторических записок»). В общем —  и это важно для 
нашего дальнейшего изложения —  хотя «Дао дэ цзин» и несет в себе 
чускую традицию и мистический символизм, он записывался не на юге 
Китая, не в Чу, а на севере и, вероятно, предназначался для наслед
ственной аристократии царства Чжоу. Заметим, что нам неизвестно, 
когда Лао-цзы покинул Чу, занимал ли он какую-то должность в этом 
царстве, где обучался, —  все сведения об этом мудреце относятся к его 
бытию в Чжоу. Мы сталкиваемся с уже действительно «старым мудре
цом», сформировавшимся мыслителем, с человеком без биографии, что, 
в общем, парадоксально, учитывая дух китайской традиции, предпо
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читающей подробно обсуждать этапы становления мудреца. И поэто
му нам остаётся лишь предполагать характер чуского этапа жизни Лао- 
цзы.

И все же, несмотря на последующее редактирование, в тексте «Дао 
дэ цзина» сохранились некоторые диалектизмы, характерные для цар
ства Чу. Например, в § 70 говорится: «Поэтому мудрец хотя и рядится 
в холщовые одежды, но в душе бережет драгоценную яшму». Понятие, 
переведенное здесь как «холщовые одежды» (либо «грубые домотка
ные одежды»), по-китайски звучит как хэ. Слово хэ характерно имен
но для чуского диалекта, что, в частности, доказывает один из пасса
жей даосского трактата «Хуайнань-цзы», глава «Цису» («Мудрецы с 
гор Хуайнань. Нравы царства Ци»): «Люди из царства Чу называют 
словом пао короткое платье, [обычно именуемое] хэ».

Непосредственная связь «Дао дэ цзина» с диалектом Чу была дока
зана также на основе анализа частоты употребления некоторых слу
жебных частиц, в частности частицы юй. Стало очевидным, что текст 
относится не к северному диалекту Лу, но к диалекту Цзо, под кото
рым подразумевались все несеверные языки [159, т. 4, 436].

Таким образом, в тексте «Дао дэ цзина» действительно обнаружи
вается заметное влияние культуры царства Чу —  как в самом постро
ении текста, так и в некоторых реалиях, встречающихся в нём. И все 
же мы не стали бы относить «Дао дэ цзин» целиком именно к чуской 
традиции, или, во всяком случае, той традиции, которая представлена 
«Чускими строфами». «Дао дэ цзин» —  уже традиция чжоуская, цен
трально-китайская, однако мистический компонент текста принадле
жит, безусловно, к отголоскам оккультных школ царства Чу.



КАКАЯ ЖЕ ВЕРСИЯ — ИСТИННАЯ?

Ранние версии посвятительного текста
Говоря о распространении «Дао дэ цзина», мы нередко забываем 

конкретизировать, что же в реальности передавалось —  переходило из 
рук в руки, переписывалось из архива в архив, кочевало среди даос
ских общин. Говорить о передаче «Дао дэ цзина» вообще, без указания 
конкретной версии не совсем корректно, поскольку для китайской тра
диции оказывалось важным не только что передается, но кем и в 
каком варианте, с чьими комментариями. Некогда полуанонимный 
трактат за счет этого обретал личностность.

Дабы установить происхождение текста, прежде имеет смысл про
анализировать, какие вообще версии «Дао дэ цзина» обнаружены к 
настоящему моменту. В определенной степени это может пролить свет 
на историю возникновения этой книги.

История донесла до нас несколько сот версий или списков «Дао дэ 
цзина». За период с династии Хань до конца Цин, т. е. со II в. по 
начало XX в., по Китаю циркулировало 335 комментированных или 
аннотированных списков «Дао дэ цзина» [181, 6], более сорока из них 
вошли в собрание даосских канонов «Дао цзан» («Сокровищница Дао»). 
Подавляющее большинство списков трактата представляют собой не 
более чем абсолютно идентичный текст, различающийся лишь издани
ями, либо комментариями или краткими примечаниями издателей. С ле
дует учитывать, что в процессе переписывания в текст могли вкрасть
ся ошибки и описки, которые в следующих версиях уже фиксирова
лись как нормативные, и таким образом количество разночтений мог
ло достигать нескольких сот, что, на первый взгляд, может показаться 
весьма существенным относительно лишь пяти тысяч иероглифов са
мого текста.
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Всего насчитывается 103 основных комментированных версии «Дао 
дэ цзина». Все их трактаты можно условно разделить на несколько 
категорий. Прежде всего это рукописные версии, которых насчитыва
ется 24 списка. Подавляющее их большинство относится к династии 
Тан. Все эти произведения были обнаружены в знаменитом хранили
ще текстов в Д унхуане, на территории Синцзяна. Очевидно, что руко
писных текстов было значительно больше, однако они не дошли до 
нас; в частности, дунхуанские версии сохранились лишь благодаря тому, 
что были помещены в библиотеку.

Другую  категорию составляют т. н. «каменные версии» —  вариан
ты «Дао дэ цзина», вырезанные на каменных стелах в основном по 
императорским указам. Эта категория невелика —  всего 18 списков, 
относящихся к династиям Тан (6 списков), Сун (2 списка), Ю ань (3 
списка), а также несколько повторений древних версий (например, 
версии Хэш ан-гуна), и две не идентифицируются по времени. Боль
шинство из них выгравировано на восьмиугольных стелах не выше 
высоты человеческого роста, и они расположены практически по всему 
Китаю, в том числе и в центральном даосском монастыре в Пекине 
Байюньгуане («Монастырь Белого облака»).

Категория утраченных версий (и бэнь) насчитывает десять версий, 
в том числе с комментариями известного политического деятеля Ван 
Аныни. Об этих версиях мы знаем по упоминаниям в других трактатах 
или цитированию в династийных хрониках.

Сорок один список трактата вошёл в каноническое собрание даосских 
текстов «Дао цзан» —  «Сокровищница Дао», образовав категорию текстов 
«Дао цзана» (Дао цзан бэнь). Самая ранняя версия этой категории —  
версия Ф у  И (III в. до н. э.), а самая поздняя относится к периоду династии 
Мин (1368 —  1633) —  версия Вэй Даю. Восемь списков из «Дао цзана» 
относятся к династии Тан, четырнадцать —  к династии Сун, семь —  к 
династии Юань, остальные версии относятся к другим периодам.

П ятнадцать версий «Дао дэ цзина» составляю т категорию тек- 
тов, изданных ксилографическим образом (чжу кэ бэнь). В основ
ном сюда вошли переиздания других версий, в том числе Янь Цзуня 
(I в до н. э.) Хэш ан-гуна (II в. до н. э .), обе изданные в эпоху Сун и 
другие [14, т .1 , 1 —  1 1 ] .

Несмотря на такое кажущееся многообразие, базовых вариантов 
«Дао дэ цзина» сущ ествует не более десятка, и принципиальных рас
хождений в текстах практически не содержится. В частности, таковы
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ми являются наиболее известные версии «Дао дэ цзина», принадлежа
щие Ф у  И и Ван Би —  хотя в них сущ ествую т небольшие разночтения, 
но в основном они столь незначительны, что порой ими можно пренеб
речь, поскольку, например, большая их часть связана с различным 
написанием одного и того же иероглифа.

Тем не менее, сам факт существования многочисленных и во многом 
практически одинаковых версий (строго говоря, это не столько версии, 
сколько различные списки) весьма примечателен —  такого мы не встре
чаем в случаях, в частности, с «Лунь юем», «Мэн-цзы» или другой клас
сикой духовной традиции Китая. «Дао дэ цзин» же, как трактат, оказы
вается порой не отделим от комментариев или даже от издателя. Это во 
многом связано с лапидарностью, кажущейся недоговоренностью и, как 
следствие, малопонятностью многих пассажей трактата, когда хотя бы 
краткий комментарий оказывался крайне необходим.

Самая ранняя из ныне известных версий «Дао дэ цзина» была обнару
жена в 1994 г. недалеко от деревни Годянь, в уезде Цзинмэнь в провин
ции Хубэй. Именно в этой местности когда-то находилось царство Чу, из 
которого, по преданию, и происходил Лао-цзы. Место находки было обо
значено археологами как захоронение № 1 царства Чу.

Полного издания этой версии ещё не появилось, поэтому сегодня 
сложно сделать какие-то окончательные заключения. Тем не менее, 
новая находка в захоронении № 1 даёт богатейший материал для 
анализа.

Прежде всего, обращает на себя внимание обнаружение самого ран
него варианта «Дао дэ цзина» именно на территории царства Чу, что 
полностью подтверждает версию о чуском происхождении мудреца Лао- 
цзы или, по меньшей мере, его трактата.

Во-вторых, это единственная версия трактата, записанная на бам
буковых дощечках, благодаря чему она вошла в научный обиход как 
«версия на бамбуковых дощечках». Дощечки варьируются по длине от 
20 до 40 см. Гипотеза о том, что первоначально текст записывался на 
бамбуковых таблицах, скрепляемых кожаными ремнями, неоднократ
но обыгрывалась в научной литературе. В частности, именно на этом 
основывалась версия о «перепутанном» характере ряда параграфов «Дао 
дэ цзина» в различных версиях: ремни перетирались, таблички рассы
пались, а затем с некоторыми ошибками вновь скреплялись вместе. 
Несмотря на очевидность того, что трактат первоначально должен был 
быть записан именно на бамбуковых дощечках, долгое время ни одно
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го подобного варианта найдено не было, а поэтому находку в деревне 
Годянь можно считать большой удачей. Все остальные известные се
годня версии «Дао дэ цзина» записывались либо на бумаге, либо на 
шелку («шёлковые книги» из Мавандуя). Итак, гипотеза о «бамбуко
вом» характере первоначальных текстов «Дао дэ цзина» оказалась аб
солютно верной.

Точный возраст текста на бамбуковых табличках установить не 
представляется возможным, можно лишь сказать, что он был записан 
никак не позже середины периода Сражающихся царств, т. е. в IV в. 
до н. э. На это указывает сам характер иероглифов, написанных т.н. 
«древним стилем» (гувэнцзы) и стилем «малой печати» (сяо чжуань). 
Уже к началу династии Хань стиль малой печати использовался край
не редко, а затем от него окончательно отказались.

Версия на бамбуковых табличках оказалась несколько короче, чем 
традиционные версии, и состоит из двух тысяч иероглифов (против 
более пяти тысяч в традиционных версиях), но в структуре строк тек
ста она в основном идентична мавандуйскому варианту. Гипотезу о 
причинах такой «краткости» мы выскажем чуть позже.

«Шелковые книги» из Мавандуя
С середины 70-х гг. внимание ученых было привлечено к т. н. ма

вандуйскому варианту текста Лао-цзы, который до новых находок в 
1994 г. считался самым ранним из ныне известных версий трактата. В 
декабре 1973 г. в Х ан ьской гробнице в М аван дуе, что недалеко 
от г. Чанша в провинции Хунань, были обнаружены два списка «Лао- 
цзы», написанные на шёлке и получившие соответственно названия 
«цзя бэнь» (первый вариант) и «и бэнь» (второй вариант) в китайской 
литературе, или «вариант А» и «вариант Б» в западной литературе. В 
ряде изданий оба мавандуйских варианта также обозначаются как 
«Бошу» —  «шёлковые книги», дабы отличить их от классических вер
сий Лао-цзы.

Безусловно, оба мавандуйских варианта по своему содержанию вклю
чают собой чуский вариант, записанный на бамбуковых дощечках. Од
нако мы не знаем, как трансформировался текст между чуским и маван- 
дуйским вариантом, к тому же мы не можем утверждать, что в основе 
обеих мавандуйских версий лежит один и тот же чуский вариант. Важ
ность этого замечания станет ясна в дальнейшем, когда мы будем об
суждать ядро текста «Дао дэ цзина» или его нуклеотическую часть.
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Время создания обеих версий шёлковых книг удалось установить 
по ряду особенностей языка. В частности, в варианте Б соблюдается 
рад табуирований на иероглиф «бан» (государство, страна), входящий 
составной частью в имя императора династии Хань Лю Бана (Гао- 
цзу), которого нельзя было называть по имени и даже использовать 
его фамильные иероглифы безотносительно самого императора в лю 
бом тексте. В варианте А никакого табуирования не встречается. А это 
значит, что вариант А был создан до смерти императора Гао-цзу в 195 г. 
до н. э., вариант Б был записан до смерти императора Х уэй-цзу в 
180 г. до н. э. [231, 284]. Таким образом, оба текста были созданы в 
середине II в. до н. э. Заметим, что, говоря о «создании» текстов, мы 
имеем в виду их переписывание с каких-то более ранних источников, 
скорее всего, это были бамбуковые дощечки.

Мавандуйский текст был записан кистью на прямоугольных листах 
шёлка, которые были разграфлены на вертикальные строки, что, веро
ятно, и должно было символизировать бамбуковые дощечки.

Различия между классическими версиями «Дао дэ цзина», представ
ленными вариантами II —  VI вв. (в частности, Хэшан-гуна и Ван Би) и 
Бошу, незначительны. Вариант А  не носит вообще никакого названия, 
первая часть варианта Б именуется «Дэ пянь» («Главы о Благодати»), 
второй —  «Дао пянь» («Главы о Пути»). Таким образом, порядок распо
ложения двух частей текста противоположен порядку, который мы встре
чаем во всех последующих версиях и который стал сегодня классичес
ким, при котором часть Дао предшествует части Дэ. На сегодняшний 
день это единственный из обнаруженных вариантов такого обратного 
расположения частей, и о причинах этого мы поговорим ниже.

Порядок взаиморасположения двух частей является главным отли
чием обоих мавандуйских вариантов от всех последующих версий тек
ста. С ущ ествую т также незначительные расхождения внутри глав, 
которые могут заключаться либо в ином написании иероглифов (без 
изменения их общего смысла), либо в порядке иероглифов и фраз. 
Расхождения сущ ествую т как между двумя мавандуйскими версиями, 
так и между обеими мавандуйскими вариантами и классическими вер
сиями «Дао дэ цзина». Однако все эти разночтения практически нич
тожны и не влияют на общий смысл текста.

Все это с очевидностью указывает, что та каноническая форма «Дао 
дэ цзина», которую мы знаем сегодня, уже окончательно сложилась к 
середине II в. до н. э., а возможно и раньше.
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Почему в одном хранилище оказались два практически идентич
ных текста «Дао дэ цзина»? Является ли это случайностью, ошибкой, 
или две версии считались настолько различными, что собиратели ма- 
вандуйской коллекции сочли за лучшее сохранить обе?

Сегодня сложно ответить на этот вопрос, и, думается, удовлетвори
тельного ответа на эту загадку мы не получим никогда. Однако это не 
должно помешать высказать нам некоторые предположения.

Прежде всего, имеет смысл попытаться понять, представляют ли 
два текста копии друг друга и таким образом являются взаимоповто- 
ром, либо они рассматривались как тексты, принадлежащие разным 
учителям или школам.

При ближайшем рассмотрении проступаю т некоторые различия 
между версиями, которые и могли сыграть решающую роль в сохране
нии именно обоих текстов. Прежде всего, сущ ествуют около 180 раз
ночтений между вариантами А и Б, незначительных, но, тем не менее, 
явственных в ряде мест. Вариант А несет в себе разбивку на парагра
фы без нумерации, отделенные друг от друга пятнадцатью точками. 
Эта разбивка весьма относительна и не везде совпадает с современным 
вариантом (напомним, что он насчитывает 81 параграф в «Дао дэ цзи
не») . В варианте Б мы не встречаем вообще никакой разбивки на пара
графы. Однако в варианте Б обе части текста имеют названия: в конце 
первой части стоит иероглиф Дэ, второй —  Дао, чего не встречается в 
варианте А.

Вероятно, оба текста принадлежали к разным школам, откуда и 
попали в хранилище Мавандуя. Ряд ученых склонны говорить не о 
разных школах, а о разных «текстологических традициях» [61, что 
может означать и то, что тексты изменялись придворными переписчи
ками, и эти изменения не носили кардинального характера для самих 
даосских школ, которые к ним были вообще непричастны. Нам кажет
ся, что гипотеза о разных школах более вероятна. Это, прежде всего, 
позволяет объяснить наличие именно двух вариантов текста —  в кол
лекцию, таким образом, попадали не столько тексты, сколько канони
ческие книги разных даосских школ.

Тем не менее, возможно предположить, что оба мавандуйских ва
рианта не просто связаны между собой, но являют собой одну тради
цию и даже были переписаны с ошибками с одного источника [231, 
158 —  1591. Нам кажется это утверждение абсолютно правильным, но 
оно, скорее, говорит в пользу гипотезы о том, что трактаты принадле-
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Знаменитые тексты «Jlao-цзы» на шёлке из захоронения в Мавандуе у
г. Чанша, содержащие приблизительно 5000 иероглифов.

Это уже —  текст, адаптированный для публики, изначальные записи 
ранних мистиков были значительно короче
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жали к различным школам, которые использовали они и те же началь
ные списки для компиляции собственных текстов. При этом очевидно, 
что в руках даосских переписчиков находились уже не изначальные 
логии, а какой-то уже обработанный вариант —  не случайно оба ма
вандуйских текста так похожи между собой. Различия в текстах, та
ким образом, можно объяснить дальнейшей индивидуальной обработ
кой текста представителями этих школ —  именно таким образом появ
ляется начальная разбивка на параграфы, названия частей, уточнение 
(по сути —  исправление) фраз.

Во II в. до н. э. начинается активное комментирование текста «Дао 
дэ цзина», которое во многом носило характер священнодействия: вхо
дя в дух древнего трактата, комментирующий приближался к образу 
его создателя, как бы «сверяя себя с древностью». Комментарии имен
но на «Дао дэ цзин» стали особенно популярны, поскольку небольшой 
объём текста вместе с его крайней загадочностью, размытостью смыс
лов давали немалый простор для творчества. Вместе с составлением 
комментариев нередко редактировался и сам текст «Дао дэ цзина», в 
результате чего родились несколько различных редакций или версий 
трактата.

Классические версии: начало комментирования и утраты
«Дао дэ цзин» известен сегодня во множестве списков или версий. 

Классическими традиция считает три версии трактата: Янь Цзуня 
(53 —  24 до н. э.), Хэш ан-гуна (II в. до н. э.) и Ван Би (226 —  249).

Крайне интересная версия была также обнаружена экспедицией под 
р ук о во д ством  зн ам ен и того  ф р а н ц узск о го  си н ол ога П. П ельо в 
1906 —  1908 гг. в хранилище древних текстов в Д унхуане, в провин
ции Ганьсу. Этот вариант содержит обширный комментарий даосской 
школы «Небесных наставников» (Тяньшидао) и именуется «Лао-цзы 
сян эр чжу», или просто «Сян эр». Составление комментария приписы
вается третьему патриарху школы «Небесных наставников» Чжан Лу 
или Чжан Даолиню (34 —  156), выходцу из области Пэй Восточной 
Хань. Примечательно, что именно в этой области, по одной из легенд, 
изложенных в «Чжуан-цзы», Конфуций и навестил Лао-цзы.

Э тот вариант «Дао дэ цзина» становится первой чисто оккультной 
версией текста. Он воспринимается как текст мистических открове
ний, наполненный магической символикой. Само понятие Дао стано
вилось объектом для поклонения и медитации (чего не встречается в
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других даосских ш колах), и рассматривалось как воплощение некого 
«Единого» (и), что следует из некоторых параграфов самого текста 
[141, 525].

В противоположность версии «Сян эр», превратившейся в «тайную 
книгу» одной из самых мощных за всю историю Китая даосских сект, 
большинство других вариантов становятся принадлежностью высшей 
аристократической элиты Китая. Вообще следует заметить, что трак
тат быстро превращается из замкнутого мистического текста локаль
ной школы в атрибут именно имперской, а не локальной культуры. Не 
случайно, большинство комментаторов были не столько даосами, сколь
ко придворными «книжниками», учеными и философами. Авторы ка
нонических версий Янь Цзунь и Ван Би выступают как комментаторы 
«Дао дэ цзина», а поэтому сам текст трактата приводится как иллюс
трация к их собственным рассуждениям, которые, как это оказывается 
в случае с одним из лидеров школы «Учение о сокровенном» (сюань- 
сюэ) Ван Би, могут быть весьма далекими от первоначальной сути 
текста, приписываемого Лао-цзы.

Особую популярность приобретает версия Хэш ан-гуна, во многом 
благодаря образу её составителя, чьё имя дословно означает «Прави
тель с речного берега».

О Хэш ан-гуне известно крайне мало. Традиционно считается, что 
он был философом в период Ранней династии Хань (206 г. до н. э. —  
8 г. н. э.) и по преданию жил во время правления императора Цзин 
(прав. 156 —  141 гг. до н. э.). Следуя этой версии, вариант Хэшан- 
гуна мог появиться в середине II в. до н. э.

Однако сущ ествует загадка, ставящая под серьезное сомнение по
явление версии Хэш ан-гуна именно в тот период, который ей традици
онно приписывается. В «Истории династии Хань» историка Бань Гу 
(32 —  92) включён обширный список книг императорской библиоте
ки, составленный Лю Сяном (ум. 27 г. до н. э.), однако никаких упо
минаний о версии Хэш ан-гуна мы в нём не встречаем [32, цз. 30].

Скорее всего, известная нам сегодня версия Хэш ан-гуна может быть 
датирована серединой поздней династии Хань (25 —  220) [126, 136].

Версия Янь Цзуня, названная «Указания на возвращение к канону 
Пути и Благодати» («Дао дэ цзин чжигуй»), является самым ранним 
списком «Лао-цзы», который начал передаваться в традиции. Разуме
ется, версия, найденная в Мавандуе или в деревне Гоцзян, относится к 
значительно более раннему времени возникновения, но по странному
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стечению обстоятельств она не передавалась и не переписывалась, а 
буквально сразу же оказалась «засекречена» в ряде архивов, о причи
не чего мы выскажем предположения чуть позже. Здесь же заметим, 
что таким образом список Янь Цзуня оказывается самой ранней «от
крытой» версией «Дао дэ цзина».

Ф игура Янь Цзуня во многом загадочна, хотя, скорее всего, это 
было реальное историческое лицо, чиновник, живший в раннюю Хань 
[105, 10; 237, 271 —  272]. В ту пору трактат «Лао-цзы», передавав
шийся под названием «Даодэ чжигуй лунь», сопровождался коммен
тарием в виде краткого эссе, которое и приписывается Янь Цзуню, 
хотя сущ ествует немало предположений о том, что как эссе Янь Ц зу
ня, так и сам его список —  не более чем более поздняя подделка, а 
ф игуру Янь Цзуня нельзя ни в коей степени рассматривать как исто
рическую [155, 457]. Признаемся, что нет особых доказательств ни 
той, ни другой точек зрения, а поэтому вопрос о реальности Янь Ц зу
ня и его комментариев придется опустить. В любом случае, как нео
днократно отмечалось, само понятие «версия Янь Цзуня» ни в малой 
степени не предусматривает, что этот человек имел какое-то отнош е
ние к компиляции самого текста «Лао-цзы» или внесению в него ка
кой-то правки —  его вклад ограничивается лишь кратким и нередко 
невнятным комментарием.

Первый развернутый комментарий на «Дао дэ цзин» составляется 
одним из самых известных мыслителей Древнего Китая, представите
лем школы сюаньсюэ («Учение о сокровенном») Ван Би. Ван Би, как и 
все представители «учения о сокровенном», принадлежал к высшему 
слою китайской аристократии, и текст «Дао дэ цзина» был интересен 
ему, прежде всего, возможностью развить ряд своих идей. «Учение о 
сокровенном» отталкивалось от фразы из § 1 «Дао дэ цзина»: «Сокро
венное и ещё раз сокровенное —  вот врата ко множеству потаенного».

Вариант Ван Би сегодня является самым известным из текстов «Дао 
дэ цзина», он вошел также в собрание даосских текстов «Дао цзин». 
По сути, комментарии Ван Би представляют собой абсолютно самосто
ятельное произведение. Сам Ван Би, хотя и базировался во многом на 
идеях «Дао дэ цзина», ценил Конфуция выше, чем Лао-цзы, поскольку 
считал, что Конфуций воистину знал о «сокровенном», поэтому никог
да не говорил о нём. В противоположность ему Лао-цзы, неоднократно 
упоминал «сокровенное», что свидетельствует о том, что он на самом 
деле не понимал его сущность.
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Одновременно с подробно комментированной версией Ван Би начи
нает циркулировать версия JIo Гуаня, называемая «Истинная версия 
Ло» («Ло чжэн бэнь»).

Особую популярность в даосских школах приобретают несколько 
списков трактата, именуемых «древняя версия» или «старый текст» (гу 
бэнь). По сути, под этим названием ходило несколько во многом иден
тичных версий, причем стандартного списка текстов, которые подра
зумевались под названием «древняя версия», не существовало. Чаще 
всего здесь фигурируют версии «Дао дэ цзина», составленные Ф у  И 
(558 —  639) и Ф ан Иньюаня (XII в.).

Ф у  И, ученый династии Тан, занимал высокий придворный пост, 
называемый «тайши лин» —  вероятно, Великого астролога, который 
отвечал за составление предсказаний для императора и членов его 
семьи. В своё время Ф у  И считался одним из лучш их знатоков «Дао 
дэ цзина» и даже несколько раз отправлялся в путеш ествия по Китаю 
в поисках различных версий текста. В результате этой работы, по 
преданию, он собрал самое большое количество вариантов и разно
чтений «Дао дэ цзина». Столь большие разночтения смутили его, и 
он составил самостоятельную версию, опираясь во многом, по-види- 
мому, на вариант Ван Би и назвав её «Главы древней версии Лао- 
цзы» («Лао-цзы губянь нянь»). Благодаря его усилиям, а также бли
зости ко двору правителя, тот вариант текста, который он предста
вил, снабдив комментариями, стал считаться каноническим и в эпоху 
Тан приобрел ш ирокую популярность среди аристократии. Позже 
многие мистики и ученые-книжники брали за основу для своих ком
ментариев именно версию Ф у  И. В частности, известный знаток да
осской традиции Би Ю ань (1730 —  1797), составивший один из наи
более полно комментированных списков «Дао дэ цзина», названный 
«Изучение канона П ути и Благодати с комментариями» («Даодэ цзин 
каои»), в основном полагался именно на текст Ф у  И. Версия Ф у  И 
вошла в собрание сочинений даосских текстов «Дао цзан» («Сокро
вищница Дао»), а затем неоднократно воспроизводилась факсимиль
ным образом [например: 22, 26].

На первый взгляд, вариант Ф у  И —  достаточно поздний, поскольку 
его составление было закончено в первой четверти VII в., т. е., в лучшем 
случае, более чем через тысячелетие после предполагаемого момента воз
никновения изначального текста. Версия Ф у  И долгое время не воспри
нималась как действительно «древний текст», поскольку, в частности,
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версия Ван Би была значительно старше нее и по этой причине не могла 
служить материалом для изучения именно изначальной сути учения Лао- 
цзы. Однако ряд интересных находок в архивах позволил взглянуть на 
нее как на уникальный источник по раннему даосизму.

До нас дошла примечательная запись, принадлежащая учёному- 
даосу Се Ш оухао. В своем трактате «Записи о мудрецах хаоса» («Хунь- 
дунь шэнцзи») он говорит, что среди многочисленных версий «Лао- 
цзы», которые попали в руки Ф у  И, был интересный вариант текста, 
обнаруженный в могиле супруги Сян Ю я [43].

Сама могила была вскрыта в 574 г., что косвенно подтверждает 
версию о том, что этот вариант мог попасть через посредников в руки 
Ф у  И. Сам же Сян Ю й скончался в 202 г., точная дата смерти его 
супруги неизвестна, но в любом случае она лежит в том же временном 
срезе, что и Сян Ю я. А  это значит, что версия «Лао-цзы», попавшая в 
руки Ф у  И, не могла быть создана позже начала III в. Таким образом, 
она действительно представляла собой «древний текст» —  «гу вэнь», 
поскольку никаких более ранних вариантов в обиходе в ту пору не 
сущ ествовало.

Значительно меньшей древностью веет от другой версии —  вариан
та Ф ань Инъюаня. Хотя этот текст также причисляется к «древним 
версиям», однако его «древность» весьма относительна, особенно в срав
нении с вариантами из Мавандуя, версиями Ф у  И и Ван Би. Этот 
текст, изданный Ф ань Инъюанем в эпоху Сун, так и назывался «Гу- 
бэнь Лао-цзы» —  «Древний текст Лао-цзы», и одно уже название было 
призвано подчеркнуть прямую взаимосвязь с древней традицией. Впро
чем, текст, изданный Ф ань Инъюанем, не может претендовать и на то, 
чтобы называться «новой версией», поскольку, по сути, он представля
ет собой лишь новую редакцию варианта Ф у  И.

О самом Ф ань Инъюане известно немного. Древние тексты имену
ют его «даоши», что может обозначать как «даосский последователь», 
так и просто «человек, следующий Пути». Стоит учитывать, что с 
VII —  IX вв. так именовали и буддийских монахов, в частности после
дователей чань-буддийской традиции, где немало внимания уделялось 
именно концепции Дао. По косвенным данным, Ф ань Инъюань вполне 
мог быть и буддистом. Хроники именуют его либо «бывшим наставни
ком Монастыря Десятитысячилетнего долголетия в местности Юйлун» 
(Ю йлун ишоу гун), либо «Старшим наставником монастыря Долголе
тия и покоя (Ш оунин гуань) в местности Хуаньюэ».
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Местность Наньюэ (доел. «Южных гор») располагается в южной 
провинции Гуандун на одной из пяти священных гор Китая —  Хэн- 
шань. Она была знаменита тем, что именно здесь издревле селились 
даосские маги, умевшие совершать чудеса, а в VII в. здесь в местечке 
Цаоси основал свою школу, а затем и монастырь знаменитый Ш естой 
патриарх чань-буддизма Хуэйнэн.

Несмотря на то, что и вариант Ф у  И, и вариант Ф ань Инъюаня в 
равной степени считаются «древним текстом», между ними сущ еству
ет столь много различий, что их отнесение к единой категории можно 
считать лишь исторической случайностью. Оба этих текста «Дао дэ 
цзина» различаются более чем в ста местах [237, 279], а это означает, 
что оба этих варианта никогда не принадлежали к единой традиции 
передачи.

Императоры комментируют текст
Начиная с династии Тан комментирование «Дао дэ цзина» приоб

ретает массовый характер среди аристократии и ученых, в том числе и 
конфуцианского толка. Количество комментариев достигало несколь
ких сот, однако большинство из них не сохранилось —  до нас дошли 
лишь отрывки в составе других комментариев. Так, в варианте изда
ния «Лао-цзы» Ф ань Инъюаня мы встречаем отрывки из комментари
ев Лянского правителя Цзяньвэнь-ди (503 —  5 5 1), Лю Дэмина, Чэн 
Сюаньина (630 —  660), С у Чжэ (1039 —  1112 ). Даже правители и 
императоры считали необходимым оставить после себя комментарии 
на Лао-цзы, что символически приобщало их к древней мудрости. С а 
мым известным из таких комментариев стал текст, составленный им
ператором династии Тан Сюань-цзуном (VIII в.)

Рождению этого варианта предшествовал ряд любопытных собы
тий. Семейным именем правителей танской династии (618 —  907) было 
Ли —  такое же, как и у Лао-цзы. Поэтому императоры возводили свой 
род к великому мудрецу и в связи с этим высоко ценили «Дао дэ цзин». 
Правитель Сюань-цзун приказал решить, какой из двух вариантов из
дания Лао-цзы —  с комментариями Ван Би или Хэшан-гуна —  наиболее 
точно и полно соответствует высказываниям самого Лао-цзы. Ученые 
разделились на два соперничающих лагеря, диспутам не было конца, и 
тогда император Сюань-цзун решил лично составить основной ком
ментарий (чж у), а затем и более дробный подкомментарий (ш у), и это 
издание увидело свет в 735 г. Такая структура комментирования в
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основном была навеяна типовой формой буддийских комментариев, 
где комментарий шу (санскр. шастра) мог выступать как самостоя
тельный религиозный текст.

Однако Сюань-цзун не ограничился лишь этими комментариями. 
Исходя из личных пристрастий, он составил обширную компиляцию 
различных версий, куда помимо основного текста «Дао дэ цзина» вклю
чил немало отрывков из комментариев других философов, в том числе 
и Хэш ан-гуна. Эта версия вошла в исторические анналы под названи
ями «Версия с императорским комментарием» или «Версия с коммен
тарием императора династии Тан» —  «Тан юй чжу».

По высочайшему указу императорская версия была вырезана на 
восьмигранной стеле, которая была в 738 году возведена в даосском 
монастыре Лунсингуань в местечке Ичжоу. Место возведения стелы 
было выбрано не случайно —  этот монастырь издревле ассоциировал
ся с пребыванием в нём Лао-цзы. Здесь располагалось, по меньшей 
мере, три стелы (708, 738 и 739 гг.) с выгравированными на них тек
стами «Дао дэ цзина».

Это императорское произведение породило достаточно двойствен
ные чувства у современных исследователей. Некоторые ученые, на
пример Сима Куньё, отказали тексту Сюань-цзуна не только в само
стоятельной ценности, но даже в оригинальности построения, поскольку 
в составлении этой версии не принимал участие ни один из серьёзных 
ученых [45]. Мы не беремся утверждать, кто конкретно составлял текст, 
но маловероятно, чтобы Сюань-цзун не воспользовался услугами при
дворных ученых, а сам составил все от начала и до конца, исходя лишь 
из личных пристрастий.

Если для чисто исторических и литературных исследований значе
ние версии Сюань-цзуна, возможно, и невелико, то её официальный 
статус был заметно выше, чем у всех других вариантов «Дао дэ цзи
на»; в частности, именно этот вариант рассматривался на императорс
ких экзаменах в эпоху Тан.

Императорская версия, по сути, ввела «Дао дэ цзин» в официоз 
китайской культуры, хотя, разумеется, этот текст почитался среди всех 
слоев населения и раньше, начиная от даосских магов-фанши до выс
ших наследственных аристократов и членов императорской фамилии. 
В дальнейшем традиция толкования текста только расширялась, было 
составлено несколько сот комментариев на «Дао дэ цзин», в частности, 
великим поэтом С у Ши (С у Дунпо, XI в.) и многими другими. Однако
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составление собственной версии Сюань-цзуном совпадает с канониза
цией образа Лао-цзы и его окончательной мифологизацией. Лао-цзы 
вводится в пантеон особо почитаемых божеств, а его произведение, 
таким образом, оказывается священной книгой, становясь атрибутом 
имперской идеологии.

Помимо всего этого сущ ествует еще немало не столь древних, но, 
тем не менее, крайне примечательных изданий «Дао дэ цзина», кото
рые дополнены интересными комментариями. Ряд из них —  и это очень 
важно для наших дальнейших рассуждений —  выходил под своими 
оригинальными названиями. В частности, в фонде Музея Императорс
кого дворца (Гугун) на Тайване хранится рукопись «Дао дэ цзина», 
под названием «Дао дэ баочжан» —  «Драгоценные главы о Пути и 
Благодати». Сам экземпляр представляет собой ксилографическую 
копию династии Мин с рукописного оригинала, созданного в династию 
Сун. Этот вариант стал известен по имени его издателя Чао Мэнфу. 
Очевидно, что вплоть до XIII в. текст не имел устоявшегося названия, 
оно могло меняться в зависимости от автора. Более того, само назва
ние «Главы о Пути и Благодати» может свидетельствовать, что текст 
Лао-цзы мог восприниматься действительно именно как «главы», как 
собрание пассажей различного содержания, объединенные лишь еди
ной идеей о Пути и Благодати.

Все версии «Дао дэ цзина», которые возникли после т. н. «импера
торской версии», уже не несли ничего принципиально нового ни в пла
не комментаторства, ни в плане анализа разночтений. Тем не менее 
традиция комментирования трактата особенно расцветает в династию 
Сун, когда появляются версии таких известных философов или эсте
тов, как Сыма Гуан, С у  Чжэ, Чэнь Сяна, в последующую династию 
Ю ань она была продолжена Д у Даоцзянем, Ли Даочунем, Линь Чжиц- 
зянем и другими. Далеко не все комментаторы были даосами, в основ
ном они являлись представителями имперской интеллектуальной эли
ты, и, таким образом, «Дао дэ цзин», формально считаясь даосским 
произведением, превратился в часть общекультурной традиции Китая.

Текст без названия
Произведение, которое здесь мы именуем как «Дао дэ цзин» («Ка

нон Пути и Благодати»), в китайской традиции имеет несколько на
званий, наиболее известным из которых стало «Лао-цзы», по имени 
его предполагаемого создателя. Окончательный вариант «Дао дэ цзи-
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на» оформился предположительно в V —  IV вв. до н. э., причём, на 
основе более ранних ритуальных формул и сентенций ряда мудрецов, 
среди которых, возможно, был тот, кого называли Лао-цзы. Через не
сколько столетий после своего создания трактат был весьма условным 
образом разделён на 81 параграф и две большие части: «Канон Пути» 
(«Дао цзин») и «Канон Благодати» («Дэ цзин»).

Сам объём трактата невелик, даже по лапидарным китайским по
нятиям, —  чуть более пяти тысяч иероглифов, в результате чего «Дао 
дэ цзин» также именуют ещё и «Текстом в пять тысяч письмен» (Уцянь- 
цзы или Уцяньвэнь). В реальности, точно пяти тысяч иероглифов в 
тексте не содержится, причем, разные версии включают разное коли
чество иероглифов, так или иначе близкое к пяти тысячам —  от 5022 
до 5748. Версия Хэш ан-гуна включает 5268, вариант Ван Би —  не
сколько меньше —  5281, версия со стелы 708 г. —  5022 гг. Самая же 
ранняя из известных версий, записанная на бамбуковых дощечках и 
обнаруженная в 1994 году, содержит лишь около двух тысяч иерогли
фов. Подсчеты велись также разными способами например, можно вклю
чать или не включать служебные слова, нумерацию и названия пара
графов (что является более поздним привнесением) и т. д. Скорее все
го, количество иероглифов в тексте было обусловлено не просто жела
нием отдельных составителей приблизить текст к цифре, упоминаемой 
в «Исторических записках», но нумерологическим характером постро
ения древних текстов [см. 68, 345 —  346]. Даосы прилагали немалые 
усилия, чтобы приблизить текст к классической цифре в пять тысяч, 
сокращая некоторые параграфы, но в точности достичь сакрального 
числа так и не удалось [177, 83 —  84]. В качестве одного из вариан
тов, в частности, предлагалось заменять два иероглифа на один, име
ющий то же самое значение. Например, в § 11 цифра «тридцать» из 
двух иероглифов (сань ши) заменялась на аналогичную из одного иерог
лифа. Но таких вариантов явно не хватало, и, в конце концов, попыт
ки прекратились, а текст стало принято считать «соответствующим 
традиции» и без искусственного уменьшения числа иероглифов.

Как же изначально назывался трактат, известный сегодня как «Дао 
дэ цзин» или «Лао-цзы»? Ответ на этот вопрос крайне непрост, по 
меньшей мере, по двум причинам. Во-первых, в хрониках нередко речь 
идёт о неком трактате в «двух частях» (лян пянь) или «верхней и 
нижней части» (шан ся пянь), под которыми и принято подразумевать 
«Дао дэ цзин». Однако многие произведения Древнего Китая, в том



60 ЗАГАДКИ, ТАЙНЫ И КОДЫ ДАО ДЭ ЦЗИНА

Один из восьми даосских бессмертных Чжан Голао в отдохновении (X в.)
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числе, и даосского толка, состояли из двух частей. А это значит, что 
такое название могло относиться к любому из них, если, конечно, из 
контекста явным образом не следует, что речь идёт все же о «Дао дэ 
цзине».

Во-вторых, известно, что текст «Дао дэ цзина» неоднократно уни
фицировался, менялись некоторые иероглифы, а это значит, что могло 
быть изменено и название: версии, которые сегодня называются «Дао 
дэ цзин» или «Лао-цзы», могли изначально носить совсем другие на
звания.

Итак, учитывая все эти сложности, мы все же попытаемся дать 
ответ на вопросы, какое название носил «Дао дэ цзин» в момент своего 
рождения и как это название трансформировалось со временем.

Долгое время трактат называли по-разному, и зачастую нелегко 
установить, о каком конкретно тексте идёт речь. Например, в трактате 
«Сюнь-цзы» (III в. до н. э.) его называют по имени одной из частей —  
«Дао цзин» («Канон П ути»). В «Хрониках династии Хань» («Хань чжи»), 
составленных приблизительно в конце I в. до н. э., он уже именуется 
как «Лао-цзы», а впервые название «Дао дэ цзин» можно встретить 
лишь в I —  II вв. в списке известного комментатора этого текста Х э
ш ан-гуна «Главы и строфы Лао-цзы» («Лао цзы чжан цзюй») [28], 
хотя с появлением этого названия связаны большие сомнения, о кото
рых мы скажем ниже. Сущ ествует у  «Дао дэ цзина» ещё несколько 
названий. Например, в кругах самих последователей даосизма он ув а 
жительно именуется «Истинный канон Пути и Благодати» («Дао дэ 
чжэнь цзин») [10]. Некоторые древние и средневековые комментато
ры давали «Дао дэ цзину» свои названия, чтобы отличить этот текст от 
других.

У  Сыма Цяня это произведение именуется «Шанся пянь» —  «Верхние и 
нижние главы», что означает просто «первая и вторая часть», хотя 
нередко высказываются сомнения в том, подразумевал ли Сыма Цянь 
под этим названием именно «Дао дэ цзин» [126, 135].

Очевидно, что изначально текст не имел постоянного названия, нам 
представляется, что то, как его называет Сыма Цянь —  «верхние и 
нижние главы» —  было, конечно же, не названием, а лишь обозначе
нием какого-то трактата из двух частей. Отсутствие постоянного на
звания не удивительно —  изначальный костяк текста не воспринимал
ся как авторский и был лишь собранием высказываний близких по 
духу мыслителей. Лишь когда основным передатчиком и, возможно,
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комментатором текста стал Лао-цзы, текст стал восприниматься как 
целостный трактат и, как следствие, обрел название.

Интересно взглянуть, ассоциировалось ли изначально название тек
ста с самим Лао-цзы?

Некоторые исследователи предположили, что буквально с момента 
своего возникновения текст именовался «Лао-цзы», при этом никаким 
«каноном» (цзин) он не считался [177, 74]. Мы склонны согласиться с 
тезисом о позднем отнесении текста к разряду «канонов», однако у  нас 
нет никаких подтверждений тому, что текст действительно именовал
ся «Лао-цзы». Как уже говорилось выше, скорее всего, он вообще не 
имел никакого названия, поскольку представлял собой сборник риту
альных формул и комментариев на них. Это предположение подтвер
ждается, прежде всего, тем, что вариант из царства Чу на бамбуковых 
дощечках не имеет никакого названия и не идентифицируется непос
редственно с Лао-цзы.

Сущ ествует определенная тонкость в вопросе о том, именовался ли 
трактат «Дао дэ цзин» с момента своего создания. Дело в том, что в 
трактатах VI —  IV вв. встречается немало цитат из «Дао дэ цзина», 
например в «Чжуан-цзы», «Хань Фэй-цзы», «Мо-цзы» и других. Обыч
но цитаты предваряются словами «Лао-цзы сказал...», из чего неясно, 
то ли перед нами прямая речь философа Лао-цзы, то ли цитата из 
трактата «Лао-цзы». Если верно последнее утверждение, то трактат 
воспринимался как авторский текст уже в V в. до н. э.

Примечательно, что два рукописных варианта «Дао дэ цзина» на 
шёлке, обнаруженные в хранилище Мавандуя, недалеко от древней 
столицы Китая города Чанша, относящиеся ко II в. до н. э., именуются 
сегодня просто «Лао-цзы», хотя такого названия в самом тексте мы не 
встречаем. Они подразделяются на две части, и это свидетельствует, 
что такая разбивка сущ ествовала если не изначально, то, по крайней 
мере, возникла на очень раннем этапе существования текста, хотя ко
личество глав внутри частей в дальнейшем сущ ественно менялось. 
Правда, в версии Б первой считается та часть, которая именуется «Главы 
о Благодати» («Дэ пянь»), а второй —  «Главы о Пути» («Дао пянь») 
[19, 109 —  128]. В них не используется термин «цзин» —  «канон», 
который появляется значительно позже. Мавандуйский вариант А не 
имеет вообще никакого названия. Самое раннее название, таким обра
зом, которое нам известно на сегодня, содержится в мавандуйском ва
рианте Б —  там четко обозначены «Дэ пянь» и «Дао пянь», в то время
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как совокупный текст не имеет общего названия. В известной мере это 
подтверждает наше предположение, что изначально до появления еди
ного текста могли сущ ествовать две независимые части, которые, в 
свою очередь, были составлены из не связанных между собой речений 
мудрецов, которых мы здесь именуем «лаоистами».

До сих пор продолжаются споры о том, когда к названию произве
дения стал добавляться иероглиф «цзин» (канон). Скорее всего, кано
ном (цзин) это произведение стало называться лишь с II —  I вв. до н. 
э. В древности под иероглифом «цзин» подразумевалась шёлковая нить, 
поскольку произведения в основном писались на шелку —  здесь доста
точно вспомнить шёлковые манускрипты из Мавандуя. Позже понятие 
«цзин» стало обозначать классическое, временем проверенное произ
ведение, сакральный или дидактический текст. Вероятно, в отношении 
«Дао дэ цзина» название «цзин» появляется в эпоху Хань. Средневеко
вый историк Цзяо Хун (1541 —  1629) даже называет точную дату —  
время правления императора Цзин (прав. 156 —  141 до н. э.), но такая 
точность здесь вряд ли приемлема, поскольку проверить её не пред
ставляется никакой возможности [142, 404]. Такой вывод делается из 
того факта, что версия Хэш ан-гуна, по преданию, созданная во II в. до 
н. э., называется «Дао дэ цзин», а сам Хэш ан-гун жил во время прав
ления императора Цзин. Однако нам не известно, носила ли она такое 
же название в момент своего появления и не является ли оно результа
том более поздней правки и унификации различных вариантов этого 
мистического текста. К  тому же, как мы обсуждали раньше, в разделе, 
посвященном различным версиям «Дао дэ цзина», сама фигура Х э
шан-гуна во многом загадочна, полу мифологична, и не ясны даже при
близительные даты его реальной жизни.

Впервые название «цзин» можно встретить в списке классических 
философских произведений, который был составлен ученым Лю Ся- 
ном. Примечательно, что само имя Лао-цзы как предполагаемого ав
тора там не упоминается, речь лишь идёт о самом «Дао дэ цзине». 
Этот список классики не сохранился как отдельное произведение, но 
был п о вто р ен  в «И стории д и н асти и  Х ань» и сто р и ка Б ан ь Г у 
(32 —  92), в разделе, посвященном даосам [32, цз. 30]. Отсутствие 
имени Лао-цзы при упоминании его произведения, названного здесь 
уже «каноном», может трактоваться по-разному. Либо авторству Лао- 
цзы не придавали значения и уже тогда его считали мифологической 
фигурой, непосредственно не связанной с созданием трактата, либо
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для большинства читателей, равно как и для самого составителя биб
лиографии Лю Сяна авторство Лао-цзы представлялось настолько оче
видным и само собой разумеющимся, что о нём даже не упоминалось. 
Нам представляется более разумным второе предположение, посколь
ку из других источников хорошо видно, что в начале I в. Лао-цзы 
никем практически не оспаривался как автор «Дао дэ цзина». К тому 
же в той же «Истории династии Хань» в другом разделе приводятся 
слова философа Хуан Таня, который говорит, что «Однажды Лао Дань 
написал текст о пустоте в двух частях (пянь)» [32, раздел «Ян Сюн 
чжуань» («Биография Ян Сю на»)].

Параллельно с названием «цзин» по отношению к тесту Лао-цзы 
продолжали использовать старое название «пянь» —  «часть», и чаще 
всего речь шла о «тексте в двух частях», например, такой параллелизм 
мы встречаем в «Истории династии Хань» в цитатах разных философов.

Итак, как видно, мы можем назвать лишь крайне приблизительную 
дату появление названия «Дао дэ цзин» —  около II в. Более важен сам 
факт появления этого названия —  локальное произведение царства Чу 
переходило в разряд официальной «классики».

Насти, «перепутанные местами»
Одной из самых интересных задач любого, кто читает «Лао-цзы», 

является установление исходного варианта текста. Насколько велик 
он был? Какова была его структура? Сущ ествовала ли изначальная 
разбивка по параграфам или это просто был набор высказываний, иду
щих одно за другим сплошным текстом?

Представлял он собой просто несвязные изречения или появился на 
свет как уже готовый трактат?

С современным вариантом текста все просто: «Дао дэ цзин» разде
лен на две части, которые принято называть «Дао цзин» («Канон Дао») 
и «Дэ цзин» («Канон Благодати»), при этом первая часть содержит 37 
параграфов (с 1 по 37), вторая —  44 (с 38 по 81). Такое подразделение 
сущ ествует с момента появления первых известных нам вариантов «Дао 
дэ цзина», с той лишь разницей, что в мавандуйском варианте две 
части переставлены местами. Конец первой части в мавандуйском ва
рианте Б обозначен иероглифом «Дэ», а второй части —  «Дао». В 
дальнейшем порядок, при котором «Канон Дао» идёт перед «каноном 
Дэ», мы будем называть прямым или классическим, а где часть о Дэ 
предшествует части о Дао —  обратным. Естественно, следует учиты
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вать, что эти обозначения весьма относительны и введены нами лишь 
для простоты анализа, поскольку трудно установить, какой вариант 
являлся изначальным.

Скорее всего, «Каноном Дао» и «Каноном Дэ» две части названы 
достаточно случайно, поскольку тематически они не соответствуют сво
им названиям. Пассажи, повествующие о сути Дао и Дэ, разбросаны по 
всему тексту и перемешаны даже внутри одного параграфа (например 
§ 5 1 ) .  Свои названия части получили лишь потому, что первый значи
мый иероглиф в первой части —  Дао, а во второй части —  Дэ.

Уже Сыма Цянь в I в. до н. э. именует «Дао дэ цзин» «текстом, 
состоящим из двух частей». Как текст из двух частей его рассматрива
ет и комментарий «Сян эр» II в. [104].

В китайской традиции многое может возникать подспудно, неосоз
нанно, но никогда —  случайно. А это значит, что порядок частей в 
«Дао дэ цзине» также должен быть обусловлен каким-то резоном, вы
текающим из логики китайской мистической традиции. Попробуем 
порассуждать над тем, почему в традиции сущ ествую т два варианта 
«Дао дэ цзина»: в одном часть о Дао («Дао цзин») идёт перед главой о 
Дэ («Дэ цзин»), в другом части поменялись местами.

«Дао цзин» в подавляющем большинстве версий следует до «Дэ 
цзина», что можно объяснить простой логикой: рассуждения о «отце 
всех вещей» —  Дао, предшествует тому, что порождено им, —  Дэ. 
Вероятно, порядок, при котором «Канон Пути» располагается до «Ка
нона Благодати», имеет исток не менее древний, чем обратный поря
док. Например, именно такой порядок упоминается в «Чжуан-цзы». 
Рассуждения о Дао, предшествующие рассуждениям о Дэ, в общем 
соответствуют направлению мыслей древних мистиков-даосов, ценив
ших безобразный и внеформенный П уть выше любых его проявлений.

В противоположность этому, другие школы, делавшие больший упор 
на морально-осмысленную сторону становления человека и его воспи
тания, например, конфуцианцы и легисты, безусловно, больше были 
склонны говорить о Благодати как о моральном императиве бытия че
ловека. Вследствие этого у  конфуцианцев, например, понятие «Дао» 
также приобретало дидактический оттенок как идеальный моральный 
путь, но никак не «отец всех вещей» и не «глубочайшее». Следует 
учитывать, что хотя «Дао дэ цзин» создан в протодаосской среде и 
считался всегда именно даосским трактатом, сохранялся он не только 
даосами, но первоначально, скорее, конфуцианцами и легистами. Они
3-7457
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усматривали свой смысл в расположении частей. Вероятно, именно 
поэтому часть о Благодати оказалась перед частью о Пути. Вероят
ность легистского влияния на расположение частей трактата очень 
велика; эту теорию, в частности, поддерживают такие крупные знато
ки текста как Д. Л ау [231].

Частично это подтверждает и порядок глав, указанный в трактате 
«Хань Фэй-цзы», относящемся к легистской традиции, в главе «Цзе лао» 
(«Разъяснение “Лао-цзы” »). Здесь приводятся комментарии к некото
рым параграфам «Дао дэ цзина», причем первым следует § 38 —  пер
вый параграф «Дэ цзина». Все остальные параграфы относятся также к 
«Дэ цзину», кроме § 1.

Были предложены и другие способы объяснения обратного порядка 
в мавандуйских версиях. Например, Янь Линфэн считал, что ситуа
ция, при которой главы о Дэ предшествуют главам о Дао, сложилась в 
результате ошибки. Мавандуйские тексты были скопированы на шёлк 
с бамбуковых дощечек, которые были скреплены ремнями в обычном, 
прямом порядке —  Дао следовало перед Дэ. Но затем переписчик, 
складывая «шёлковые книги» в особый ящик, первой на дно положил 
«главы о Пути», а на них —  «главы о Благодати». Следующий же 
переписчик, открыв ящик, счел, что копия, лежащая сверху, и являет
ся первой частью —  так ошибка пошла гулять среди переписчиков 
[214]. Это объяснение отличается простотой и неожиданностью, при
влекая тем самым к себе внимание. Однако его никак нельзя счесть 
вполне удовлетворительным —  в этом случае мавандуйский порядок 
глав следовало бы признать исключением и ошибкой, однако, как мы 
видели выше, обратный порядок глав упоминается и в других тракта
тах. Ошибки переписчика вполне возможны, они могут встречаться в 
иероглифах или даже целых строках, но ошибку в порядке частей нельзя 
было не заметить, учитывая, что работа переписчиков обычно прове
рялась чиновниками.

Единственный вывод, который можно сделать из этого, заключается 
в том, что до эпохи Цинь, т. е. до II в., параллельно существовало два 
равнозначных варианта текста с разным расположением частей. Э ту 
версию поддерживает ряд китайских исследователей, например Чи Сич- 
жао и Гао Хэн, хотя подробно она не разработана. Этот вариант вполне 
вероятен, учитывая, что в раннюю династию Хань вариант с прямым 
расположением частей мог быть достоянием даосов, а с обратным —  
вошел под воздействием легистов в имперскую культуру, превратив
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шись в официализированный канон. Именно в таком виде он и попал в 
мавандуйскую библиотеку. Параллелизм существования двух вариан
тов, в частности, может быть доказан следующим фактом. Мавандуйс- 
кие шёлковые манускрипты относятся ко II в. до н. э. А  в это же время 
философ и стратег Лю Синь (ум. в 23 г. до н. э.) в одном из наиболее 
ранних списков книг императорской библиотеки, озаглавленном «Ци 
люэ» («Семь тактик»), говорит: «Лю Сян (отец Лю Синя, 77 —  6 гг. до 
н. э. —  А. М.) обладал двумя частями (пянь), верхняя (т. е. первая —  
А. М.) состояла из 34-х глав, нижняя —  из сорока семи» [цит. по: 139, 
92 —  93]. По количеству глав несложно понять, что под первой главой 
здесь подразумевается «Дао цзин», под второй —  «Дэ цзин». Таким 
образом, к I в. до н. э. трактат уже обрёл классическую форму разбивки 
на две части, в том виде, каким он вошёл в китайскую классику.
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Имеет ли порядок параграфов священный смысл?
Какова была первоначальная разбивка текста? Как уж е отмеча

лось, все классические варианты «Дао дэ цзина», известные к сегод
няшнему дню, абсолютно одинаковы по своей структуре и состоят из 
двух частей, включающих 81 параграф. Именно с таким вариантом 
имел дело Ван Би во II в., Ф у  И, Гао Хэн, поскольку все их издания 
содержат вполне традиционную разбивку на 81 параграф (чжан).

Но существовало ли такое подразделение на параграфы изначаль
но? Очевидно, что нет. Этот вывод на основе анализа ранних версий 
т е к с т а  п о д тв ер ж д а ю т А . К а р а п е т я н ц  и А . К р у ш и н ск и й  [68, 
340 —  349]. Более того, вполне возможно, что оно возникло довольно 
поздно, не ранее конца династии Суй и начала Тан (VII —  VIII в.). 
Действительно, в широко распространенном издании «Лаоцзы инъи» 
(«Чтение и смысл “Л ао-цзы ” »), изданном Лю Дэминем (556 —  627), 
мы не встречаем подразделения на параграфы [177, 75]. Нет его и в 
версии Хэш ан-гуна, и тем более не встречается в мавандуйских шёл
ковых книгах. Тем не менее, в версии Ван Би мы сегодня встречаем 
традиционное количество параграфов —  это означает, что практичес
ки все версии, кроме мавандуйского варианта, запрятанного в библио
теке, подверглись более поздней переработке. Именно это и привело к 
появлению параграфов в тексте «Дао дэ цзина». Попутно заметим, что 
сам факт добавления к уже ставшим классическим текстам разбивки 
на параграфы может означать, что в трактат могли вноситься и другие 
изменения, например в некоторые иероглифы. Именно этим и объяс
няется удивительно точная унификация всех версий.

Первоначальный вариант текста представлял собой запись раз
личных высказываний, никак не связанных между собой и идущих
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друг за другом. П редставляется, что его составителем он и не воспри
нимался как связанный, логически выстроенный текст, но лишь как 
письменная фиксация различных высказываний по различным пово
дам, в основном связанным с ритуальной деятельностью. Попытки 
представить его именно как связный текст начали предприниматься 
во II в., в результате чего и возникло достаточно условное членение 
на параграфы.

В этом плане особую ценность представляют мавандуйские шёлко
вые книги, обнаруженные в 1973 г. Они ближе всего стоят к изначаль
ному варианту и избежали, по меньшей мере, на первый взгляд, кос
метической правки и унификации. В обеих мавандуйских версиях нет 
явной разбивки на параграфы, фразы сплошным образом следуют друг 
за другом. Однако в варианте Бошу А мы встречаем крупные точки, 
вынесенные на поля, отделяющие очевидным образом части текста друг 
от друга. Не являются ли они предтечей современной структуры «Дао 
дэ цзина»? Анализ подсказывает, что это именно так, поскольку из 
пятнадцати точек, по меньшей мере, одиннадцать совпадают с совре
менным членением, три же просто поставлены посреди текста, прак
тически не отвечая смысловой разбивке произведения.

Напомним, что в мавандуйском варианте две части «Дао дэ цзина» 
переставлены местами и первой идёт «Дэ цзин». Однако если текст 
«Дэ цзина» содержит пятнадцать таких точек, то «Дао цзина» —  лишь 
одну [231, 161].  Интересно, почему?

Теоретически можно предположить, что первоначальное располо
жение параграфов могло быть несколько иным. Книги записывались 
на бамбуковых дощечках и скреплялись кожаными ремнями, которые 
со временем перетирались. Дощечки рассыпались и заново могли скреп
ляться уже в ином порядке. Таким образом, изначальное логическое 
единство «Дао дэ цзина» оказалось утрачено.

Несмотря на разумность такого предположения, высказываемого, 
например, Д. Jlay, во всех многочисленных вариантах «Дао дэ цзина» 
мы не обнаруживаем никакого иного расположения параграфов, кроме 
классического. Известный нам сегодня порядок расположения пасса
жей встречается уже в мавандуйском варианте «Дао дэ цзина» и с тех 
пор не менялся. Думается, что даже не связанные между собой фразы 
и пассажи воспринимались как священный благодатный текст, кото
рый, равно как и любую ритуальную формулу, никому нельзя было 
трансформировать —  таким образом, взаиморасположение частей тек
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ста, несмотря на всю кажущ уюся нелогичность, зафиксировалось в 
виде канона китайской традиции.

Тем не менее, неоднократно предпринимались попытки «реконст
руировать» изначальный порядок пассажей, в основном исходя из прин
ципа «логичности повествования». Новую редакцию «Дао дэ цзина» 
предложил один из наиболее авторитетных исследователей этого тек
ста Ян Линфэн, подразделив трактат не на две, а на четыре части в 54 
параграфа. Определённое уменьшение числа параграфов получилось 
за счёт их слияния, например, 4+6+11, 18+19, 24+39, 62+73 [30].

Числовая мистика текста
Помимо гипотезы о неправильном, ошибочном членении частей, 

сущ ествует и другая, значительно более интересная версия. Она гла
сит о том, что порядок параграфов был «перепутан». Почему это было 
сделано? Возможно, случайно —  переписчики считали, что никакой 
«священной последовательности» не сущ ествует. Но, возможно, и на
меренно, дабы скрыть священный первоначальный смысл, нарушить 
сакральную структуру.

Известный исследователь М. Лафарг попытался восстановить пер
воначальный порядок. Путем сложных расчетов он сгруппировал их в 
следующей последовательности: 43, 42, 79, 31, 16, 32, 10, 7, 2, 27, 15, 
21, 18, 37, 6, 28, 54, 12, 78, 13, 38, 4, 14, 1, 39, 23, 49, 17, 62, 69, 67, 
63, 24, 64, 46, 73, 81, 11, 35, 34, 44, 36, 47, 19, 5, 20, 41, 25, 60, 22, 65, 
29, 50, 61, 33, 30, 77, 59, 26, 70 [228]. Действительно, если исходить 
лишь из логики изложения материала, то такой порядок параграфов 
более удобен. Однако сущ ествую т два серьёзных возражения против 
такой структуры изначального текста. Прежде всего, «Дао дэ цзин» не 
концептуален, он не придерживается логики изложения даже внутри 
одного параграфа, поэтому было бы напрасным искать эту логику в 
структуре всего текста. И, во-вторых, у нас нет ни малейших доказа
тельств тому, что постулируемая последовательность параграфов мог
ла когда-нибудь существовать.

Несколько по-иному подходил к порядку параграфов Гао Хэн, счи
тая, что в изначальном тексте §§ 18 и 19 были объединены вместе, в то 
время как § 29 состоял из двух независимых частей [20, 4].

По нашему мнению, вопрос о восстановлении действительно пер
воначального порядка параграфов теряет всякий смысл, если принять 
за основу теорию, что части записывались в разбивку и не планирова
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лось сводить их именно в единый трактат. Лишь позже была произве
дена структуризация текста, и эта структура текста находилась в по
стоянной трансформации вплоть до IV в. Менялось и количество пара
графов в основном в сторону увеличения, и классическая цифра в 81 
параграф возникла далеко не сразу. Очевидно, что первоначально еди
ный текст аграфы разбивался на параграфы явно искусственным, а 
иногда и случайным образом. Во время такой разбивки некоторые до
селе единые пассажи оказались разнесены по разным параграфам. 
Например, сущ ествует очевидная связь между концом § 8 и началом 
§ 9, §47 и §48.

К тому же, само число параграфов, очевидно, имеет сакральное 
значение. Сущ ествую т десятки трактовок того, как можно путем сак
ральных вычислений получить это число, а также объяснить значение 
числа 81. Например, 9 x 9  = 81, что означает «девять областей» («цзю 
чжоу)», традиционное китайское разделение мира, квадрат в центре, т. е. 
срединная империя и подчиненные ей области, населенные варвара
ми), взятые девять раз, что символизирует бесконечность. Омофоном 
цифры «девять» {цзю) является понятие «долгий», выражение «цзю- 
цзю» может таким образом означать в равной степени и как «девять на 
девять», так и «долго-предолго». В последнем варианте это является 
благопожеланием долгой жизни или бессмертия.

Мы привели одно из самых примитивных объяснений количества 
параграфов; сущ ествую т значительно более сложные трактовки, нас 
же больше интересует причина того, как сами китайские комментато
ры, которые и создали эту разбивку на параграфы, объясняли её суть. 
В известной мере, это позволяет понять, как они воспринимали «Дао 
дэ цзин».

«Дао дэ цзин» является «нумерологическим» трактатом —  практи
чески в каждом втором его параграфе можно обнаружить некоторые 
числовые соответствия, что, в общем, соответствует нумерологичнос- 
ти практически всех ранних китайских текстов, начиная с «И цзина». 
Вероятно, что появление определенного числа параграфов также не 
случайно, здесь видна сакральная магия цифр. Большинство китайс
ких философов и комментаторов текста пытались придать мистичес
кую осмысленность и символичность числу параграфов. При этом ап
риорно предполагалось, что две части текста являются знаками Неба и 
Земли. Из этого вытекает, что человек, читающий текст, т. е. соединя
ющий в себе обе его части, является недостающим элементом триады
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(Небо —  Земля —  Человек) и может в полной мере вобрать в себя 
благодатную мощь текста.

Проследим, как эта мысль выражалась в трактовках разных фило
софов. По одной из традиционных версий, Хэш ан-гун разделил пер
вую часть трактата на 37 глав, что должно было соответствовать не
бесному числу как нечетному. Вторая часть являлась аллюзией земли 
и содержала четное число (44) параграфов [177, 75].

Несколько иной вариант давал Янь Цзунь (53 —  24 до н. э.), разде
лив текст на 72 параграфа. Это число трактуется следующим образом: 
72 является производным от умножения чисел 8 и 9, которые соответ
ствую т началам инь и ян или Небу и Земле. При этом первая часть 
состояла из сорока параграфов, а вторая —  из 32-х.

Вероятно, впервые классическое число в 81 параграф получил из
вестный даосский мистик и посвященный алхимик Гэ Хун. Он предпо
лагал, что Небо корреспондирует с четырьмя сезонами (сы цзи), а 
земля —  с пятью первостихиями (усин). В его трактовке первая часть 
должна состоять из 36 глав, т. е. 4, умноженное на 9, а вторая часть из 45 
глав —  5, умноженное на 9. В результате и получается 81 параграф.

Эта схема, вероятно, показалась оптимальной и наиболее глубокой, 
поскольку она неоднократно с небольшими вариациями повторялась 
последующими комментаторами. Вариации в основном заключались в 
более точной группировке параграфов внутри сакрального числа 81.

Несложно заметить, что структура текста в плане разбивки по па
раграфам находилась в постоянной трансформации и, вероятно, дол
гое время не представляла собой канона. Здесь мы пока намеренно не 
затрагиваем проблему, менялась ли структура и содержание текста 
внутри каждого отдельно взятого параграфа —  это вопрос более слож
ный и требующий отдельного рассмотрения. Здесь же лишь отметим, 
что текст, уже признанный каноническим сакральным текстом, долгое 
время не имел канонической структуры. А это значит, что, несмотря 
на свою сакральную нумерологичность, для последователей «Дао дэ 
цзина» более важными представлялись сами формулировки текста и 
некоторые его пассажи, нежели расположение частей трактата между 
собой. И это подтверждает нашу мысль о том, что «Дао дэ цзин» во 
многом представляет собой не философское произведение, а сравни
тельно упорядоченный набор ритуальных и магических формул.

Примечательно, что даже после того, как «Дао дэ цзин» обрел при
вычную нам сегодня структуру в 81 параграф, некоторые разночтения
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в различных изданиях текста все же оставались. Обычно параграфы 
«Дао дэ цзина» никак не озаглавливались и лишь нумеровались. Но 
вот в издании «Дао дэ цзина» Чао Мэнфу мы встречаем подзаголовки 
к каждому параграфу. Так, § 1 назывался «Суть Дао» или «Тело Дао» 
(«Ти дао»), § 2 —  «О вскармливании тела» («Ян шэнь») и т. д.

Первоначально «Дао дэ цзин» включал неоднородные и некласси
фицированные цитаты, случайным образом идущие друг за другом. 
Позже, приблизительно ко II в. он был разбит на параграфы, в основ
ном случайным образом, без очевидной внутренней логики. Причем 
пассажи текста специально не переставлялись, дабы придать строй
ность и логичность трактату, поскольку он уже обрел каноническую 
форму, и менять её заметным образом было уже невозможно. Так не
когда не связанные между собой пассажи аграфы, разбитые на пара
графы, стали восприниматься как единый трактат.

Собрание речений посвящённых
Что могло лежать в основе текста «Дао дэ цзина»? Очевидно, что в 

основе всех вариантов «Дао дэ цзина» лежал единый текст или собра
ние различных высказываний, цитат и фольклорных изречений —  аг
рафа. Вариант в две тысячи иероглифов, обнаруженный в 1994 г., вполне 
мог быть либо такой аграфой, либо текстом, стоящим весьма близко к 
ней. Первоначальный вариант был, по крайней мере, в два —  два с 
половиной раза короче традиционных версий «Дао дэ цзина». Ещё до 
находок 1994 г. в Захоронении № 1 у  большинства исследователей не 
было сомнений в том, что варианту «Лао-цзы» из Мавандуя предше
ствовал какой-то более ранний текст или тексты [116,  23 —  32]. Именно 
они и легли в основу шёлковых книг, хотя сам характер изначального 
текста, его структура и даже причина создания оставались неясными.

Скорее всего, Лао-цзы выступил не столько как автор текста, сколько 
как компилятор каких-то более ранних высказываний мудрецов, на
ставников и мистиков. Очевидно, что в текст также вошли и ритуаль
ные формулы, моления, народные поговорки. Нам представляется, что 
они могли записываться как «знаки древней мудрости» рядом образо
ванных людей —  ши, к которым, как уже отмечалось, и принадлежал 
Лао-цзы.

Изречения записывались на бамбуковых пластинах вне всякой свя
зи друг с другом, скорее всего в виде сплошного неклассифицирован
ного текста. Так постепенно рождалась аграфа, т. е. записи высказы
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ваний и речений. Они и составили центральную или нуклеотическую 
часть «Дао дэ цзина».

Кто записывал эту аграфу? Этим человеком мог быть либо сам Лао- 
цзы, либо последователи его школы —  лаоисты, высоко ценившие по
добные высказывания. Лао-цзы же выступил как комментатор агра
фы, стремясь приблизить мудрые, но отвлеченные речения древних к 
сегодняшнему дню. Комментарии с течением времени интегрирова
лись в основной текст, стали его неотъемлемой частью, и последую
щими поколениями всё это воспринималось как единое произведение.

Проиллюстрируем это на примере:
«Дао —  величайшее хранилище мириад существ. Это то, что явля

ется сокровищем добрых людей и защитой для тех, в ком нет добра... 
Поэтому взошедший на трон правитель и три властвующих князя хотя 
и имеют драгоценные кольца и сопровождаются четвёркой лошадей, 
не сравнятся с теми, кто, не сходя с места, снискал дары Дао» (§ 62).

Резкое нарушение ритма и даже характера языка свидетельствует 
о том, что текст разнороден и принадлежит разным авторам и эпохам. 
Но, тем не менее, между пассажами прослеживается внутренняя связь. 
Она становится ещё более очевидной, если принять во внимание то, 
что первый отрывок —  текст аграфы, второй —  комментарий к нему.

Скорее всего, аграфа была скомпилирована в царстве Чу, коммен
тарии могли составляться как в Чу, так и в царстве Чжоу, где служил 
Лао-цзы. Нашу версию об аграфе подтверждает находка самого ран
него варианта «Дао дэ цзина», написанного на бамбуковых дощечках, 
в уезде Цзинмэнь в провинции Хунань, где когда-то и располагалось 
царство Чу. Напомним, что в этом варианте лишь две тысячи иерогли
фов, в то время как во всех остальных, более поздних версиях —  чуть 
более пяти тысяч.

Чуский вариант на бамбуковых дощечках и является той аграфой, 
вокруг которой строился весь «Дао дэ цзин». Этим и объясняется его 
краткость. Чуть ниже мы разберем, какие цитаты из «Дао дэ цзина» 
чаще всего встречались в древних текстах, однако здесь стоит заме
тить, что, возможно, цитировался не сам трактат, как мы его знаем 
сегодня, но либо изначальная аграфа, либо некий переходный вари
ант, уже тогда приписывавшийся Лао-цзы.

Напомним, что первые полные варианты «Дао дэ цзина», записан
ные на шелку (т. н. «шёлковые книги»), были обнаружены в Маван- 
дуе. Чуский вариант на бамбуковых дощечках датируется серединой
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Янь Хуэй (XIII —  нач. XIV вв.). Мастер внутренней алхимии 
и мистик Чжан Бодуань
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эпохи Сражающихся царств, т. е. в IV в. до н. э., в то время как оба 
мавандуйских варианта были созданы в середине третьей четверти II в. 
до н. э. Между этими двумя версиями прошло два столетия —  судьба 
трансформации текста на этом отрезке нам не известна. Однако впол
не допустимо, что чуская аграфа существовала параллельно с уже це
лостным текстом «Дао дэ цзина». Если вариант на бамбуковых дощеч
ках циркулировал в царстве Чу, то одновременно с ним уже в VI —  V 
вв. до н. э. в царстве Чжоу существовал комментированный вариант, 
который и представлял полный текст «Дао дэ цзина».

Параллельное существование двух вариантов текста (на самом деле 
их могло быть больше, если рассматривать, в том числе, и различный 
порядок параграфов, но мы пока абстрагируемся от этого) говорит и о 
том, что окончательного канонического варианта до III в. до н. э. не 
сложилось. Как следствие это могло приводить к существованию мно
гочисленных версий, вариантов, которые не дошли до нашего време
ни, но циркулировали наряду с двумя другими вариантами.

Так или иначе «Дао дэ цзин» имел удивительно сильное влияние на 
духовную литературу периода Сражающихся царств. Очевидно, что 
это произведение почиталось как книга мудрых откровений многими 
философами и политиками, и следы этого мы без труда обнаруживаем 
в таких трактатах как «Хуанди сыцзин» («Четырехкнижие Хуан-ди»), 
«Инь Вэнь-цзы», «Шэнь-цзы», «Гуань-цзы» и многих других [159, т. 4, 
411 —  413].

Но вот парадокс! Столь широкое и стремительное распространение 
«Дао дэ цзина» и его быстрая интеграция в китайскую духовную мысль —  
явление достаточно удивительное. «Дао дэ цзин» возник либо в Чу, 
либо был написан выходцем из Чу. Зная разрозненность царств и фи
лософских школ в период Вёсен и Осеней, постоянные военные, поли
тические и территориальные конфликты между этими царствами, мы 
должны учитывать, сколько времени было необходимо, чтобы о «Дао 
дэ цзине» узнали многие философы. Напомним, что этот текст не пред
ставлял собой ни стратегических советов, не давал точных рецептов, 
как управлять государством, хотя мысль о мистическом управлении 
Поднебесной проходит в нём красной линией. В любом случае практи
ческая ценность «Дао дэ цзина» была невелика, если не сказать нич
тожна. Сам Лао-цзы хотя и занимал должность хранителя архивов в 
царстве Чжоу, вряд ли мог пользоваться большим влиянием при дво
рах правителей царств, во всяком случае, никаких упоминаний об этом
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мы не встречаем. Тем более удивительна столь большая популярность 
«Дао дэ цзина».

Одним из объяснений этому может служить предположение, что 
текст был создан достаточно рано, в период Вёсен и Осеней в VI —  V вв. 
до н. э. Хотя его авторство и связывалось конкретно с Лао-цзы, и текст 
нередко фигурировал под названием «Лао-цзы», он воспринимался как 
собрание мудрости древних мистических философов. Должно было 
пройти несколько веков, прежде чем он действительно обрел популяр
ность среди мыслителей V —  III вв., превратившись из сугубо локаль
ного чуского собрания религиозных формул в универсальный «внере- 
гиональный» компендиум мудрости.

Следы мудрецов в древних текстах
Знали ли о тайных речениях «Лао-цзы» другие древние авторы? 

Безусловно, да. Причем знали они, конечно, не о трактате «Дао дэ цзин», 
а о каком-то сборнике мистических изречений, который широко цити
ровали. В древних источниках V —  III вв. разбросано множество цитат 
из «Дао дэ цзина». Причем эти цитаты достаточно выборочные, напри
мер, параграфы, посвященные управлению народом и описывающие иде
альное «небольшое государство» (§§ 74, 75, 80), вообще ни цитируются 
ни одной своей фразой. И именно это позволяет нам предположить , что 
вся эта светская традиция возникла позже. Вообще, пассажи с ярко вы
раженным социальным зарядом не цитируются в трактатах V —  II вв. 
до н. э., и это значит, что все они были дописаны позже.

Именно анализ цитирования позволит нам хотя бы частично вос
становить первоначальный вид того текста, который в последующем 
стал именоваться «Дао дэ цзином». Разумеется, стоит учитывать, что 
далеко не все пассажи, которые существовали в виде связного текста 
на рубеже V —  III вв., были процитированы в других произведениях. 
Тем не менее, это позволит нам понять, во-первых, какие пассажи 
точно существовали до появления мавандуйских вариантов, и, во-вто
рых, сделать вывод о том, что же ценили древние мыслители в «Дао дэ 
цзине», каким образом воспринимали они этот текст. Сам факт обиль
ного цитирования «Дао дэ цзина» отнюдь не означает, что в ту эпоху 
сущ ествовал уже полный вариант текста в том виде, каким мы его 
знаем со II в. до н. э., т. е. двух шёлковых книг, обнаруженных в 
Мавандуе. Очевидно лишь то, что сам текст приписывался Лао-цзы, и 
многие его цитаты были хорошо известны.



78 ЗАГАДКИ, ТАЙНЫ И КОДЫ ДАО ДЭ ЦЗИНА

Мы их встречаем буквально повсеместно, ими пестрят такие духов
ные произведения как «Чжуан-цзы», «Хань Фэй-цзы», «Мо-цзы», «Люй- 
ши чуньцю», «Инь Вэнь-цзы» и другие.

Трактат «Инь Вэнь-цзы», приписываемый даосскому мыслителю 
IV в. до н.э. Инь Вэню, целиком не дошел до нас, однако он упомина
ется в «Книге династии Хань» («Хань шу») I в. Частично главы из 
«Инь Вэнь-цзы» вошли в другой трактат III в. до н. э. «Гуань-цзы». В 
этих главах, например «Бай синь» («Чистосердечие»), «Синь шу» («Ис
кусство сердца»), «Нэй е» («Внутреннее делание»), не только много
кратно цитируется Лао-цзы, но и комментируется его учение. Таким 
образом, уже в IV в. до н. э. Лао-цзы выступает как патриарх целого 
направления (в ту пору оно еще не называлось даосизмом). Он почи
тался не только как мудрец, но как безусловный патрон большого те
чения, положившего в основу своих рассуждений идею о Дао и его 
благодатной эманации Дэ.

Особый интерес представляют собой цитаты, встречающиеся в «Чжу
ан-цзы», в разделе «Внутренние главы» («Нэй пянь»), который, скорее 
всего, принадлежит самому Чжуан-цзы (IV в. до н.э.) в отличие от 
всего остального текста. Это означает, что к этому времени наставле
ния Лао-цзы пробрели особую популярность не только в школе лаоис- 
тов, но и в кругах, также придерживающихся «учения о Дао», хотя и в 
несколько иной трактовке.

Вероятно, первым человеком, который цитировал Лао-цзы в своих 
речах, был Ш у Сян —  мыслитель, живший во времена правителя Цзинь 
Пингуна и являющийся, таким образом, современником Конфуция. 
Одновременно это означает, что он должен быть и младшим современ
ником Лао-цзы. Произведений самого Ш у Сяна не сохранилось, мы 
даже не знаем, были ли они созданы вообще, однако его речи нередко 
цитируются в других трактатах, в частности, в «Шо юань» («Сад сло
вес»), составленном Лю Сяном.

«Ш у Сян сказал: «У Лао Даня есть слова, гласящие: “ Самое подат
ливое в Поднебесной может одолеть самое твердое” . А  затем он сказал 
вновь: “ При рождении человек мягок и податлив. Умирая —  тверд и 
крепок. Поэтому мириады вещей, трава и деревья податливы при жиз
ни, а умирая, становятся сухи и ломки” » [58, цз. 10].

Здесь слиты воедино цитаты из §§ 43 и 76 «Дао дэ цзина». Разуме
ется, нельзя исключить, что этот пассаж является более поздней встав
кой, однако ничто нам непосредственно не указывает на то, что перед
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нами —  некая дописка. А поэтому будем считать, что мы имеем дело с 
аутентичным текстом и реальными словами Ш у Сяна, который абсо
лютно точно цитирует «Дао дэ цзин». Интересная подробность: он вос
производит пассажи Лао-цзы в разбивку, и при этом не указывается, 
что речь идёт о разных частях текста. Не является ли это доказатель
ством того, что тот текст, с которым имел дело Ш у Сян, имел несколь
ко иную разбивку, нежели мы видим сегодня, или вообще не имел 
стабильного членения на параграфы? По сути, вероятно, это и была 
аграфа.

Ш у Сян не сомневался в том, что они принадлежат Лао Даню. 
Однако само такое цитирование отнюдь не означает, что «Дао дэ цзин» 
существовал в ту пору уже в целостном виде. Во-первых, это мог быть 
сборник речений некого Лао Даня, который затем и лег в основу «Дао 
дэ цзина», либо эти фразы могли быть вообще частью устной тради
ции. Примечательно, что Ш у Сян цитирует лишь начальные строфы 
каждого из параграфов, представляющие по своей сути поговорки. Это 
частично подтверждает нашу мысль, что первоначально «Дао дэ цзин» 
существовал как собрание мудрых афоризмов, возможно приписывае
мых Лао Даню или Лао-цзы. И лишь позже к этим афоризмам был 
добавлен комментарий, слившийся воедино с текстом речений. Этого 
комментария ещё не существовало во времена Ш у Сяна, т. е. на рубе
же IV —  V вв. до н. э.

В принципе, не вызывает никаких сомнений, что Лао-цзы и Лао 
Дань (1) были одним и тем же лицом. Более интересно, что Лао Дань, 
скорее всего, являлся автором «Дао дэ цзина», поскольку именно в его 
уста неоднократно вкладываются цитаты из этого произведения. Во 
всяком случае, уже во времена Конфуция составители хроник не со
мневались, что именно Лао Дань был автором «Лао-цзы». Например, 
первое цитирование Лао-цзы в трактате «Шо фань» в 10-м цзюане 
приписывается Ш у Сяну, который был современником Конфуция.

Вообще, во всех произведениях IV —  III вв. мы встречаем обильное 
цитирование лишь афоризмов. При этом нигде не упоминается назва
ние произведения, зато непосредственно указывается, что они принад
лежат Лао Даню или Лао-цзы. Следует заметить, что при этом неясно, 
существовало ли вообще это произведение в письменном виде, поскольку 
все цитаты предваряются словами «Лао Дань сказал...», «У Лао-цзы 
есть слова, гласящ ие...». В принципе, такое подчеркивание устной речи 
отнюдь не может отвергать существование письменного произведения,
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в частности, все речи Конфуция в «Лунь юе» также предваряются сло
вами «Мудрец сказал...». Настораживает лишь то, что нигде не упо
минается о существовании неких книг Лао-цзы.

Не вызывает сомнения лишь то, что мудрые афоризмы Лао-цзы были 
уже широко распространены в IV —  VI вв. При этом стоит отметить два 
важнейших факта: во-первых, они уже тогда цитировались именно в 
той форме, которую мы знаем сегодня из «Дао дэ цзина», и, во-вторых, 
цитаты представляют собой лишь начальные строфы параграфов.

В частности, в «Чжуан-цзы» в главе «Тянься» («Поднебесная») мы 
встречаем следующий дословный афоризм из «Дао дэ цзина» (§28): 
«Лао Дань (1) говорил: «Познавая мужское, сберегай женское». Чуть 
дальше мы встречаем уже высказывание, приписываемое не Лао Даню, 
но Лао-цзы, и это указывает, что речь идёт об одной и той же персоне: 
«Лао-цзы сказал: “ Великая белизна кажется покрытой пятнами. Все
охватная Благодать кажется недостаточной” .» («Дао дэ цзин», § 41).

Важным представляются цитирования Лао-цзы у Мо-цзы —  фило
софа V в. до н. э. Мо-цзы (479-380) являлся лидером влиятельной и 
многочисленной школы моистов, поэтому его цитирование «Дао дэ 
цзина» может свидетельствовать о том, что Лао-цзы был признаваем в 
самых различных философских кругах.

Мо-цзы, в частности, цитирует такую  фразу: «Лао-цзы говорил: 
“ Дао пустотно, но использованием не исчерпать его” » (из § §4 и 54).

Следует заметить, что в дошедшей до нас версии Мо-цзы эта цита
та не встречается, и, как предполагается, она могла быть в утраченной 
части текста [6, 172].

Цитаты «Дао дэ цзина» в основном использовались в древних трак
татах в качестве подтверждения «истинности» произошедшего собы
тия. Ярким примером этому является хроникальный свод историй 
«Чжаньго цэ»(«Планы борющихся царств»). Здесь цитатами из Лао- 
цзы обычно оперируют мудрые военачальники и правители царств: 

«Янь Чу говорил, что у  Лао-цзы есть слова: “ В основе ценного 
лежит дешевое. Высшие рассматривают низших в качестве своей ос
новы. Поэтому правитель и князья называют себя «сирыми», «покину
тыми», «неудачниками»” .» (§39) —  «Чжаньго цэ. Цицэ» («Планы во
юющих царств». Раздел «Планы Ци»).

Янь Чу, которому приписывается цитирование «Дао дэ цзина», жил 
во времена правителя Сюаня из царства Ци, т. е. в 320 —  301 гг. до н. 
э., что, безусловно, указывает на то, что афоризмы Лао-цзы были хо
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рошо известны в IV в. до н. э. уже на территории всего Китая. В цита
те, приводимой Янь Чу, отсутствует одна примечательная фраза, ко
торая присутствует в классической версии «Дао дэ цзина». Между пер
вой и второй фразами в тексте «Дао дэ цзина» идёт: «Благородный 
муж рассматривает подданных в качестве своего корня». В этой фразе 
ощущается заметное конфуцианское влияние, поскольку ранние лаои- 
сты были не склонны рассуждать о «благородном муже», поэтому фра
зу можно считать более поздней допиской.

В разделе «Вэй цэ» («Планы царства Вэй») идёт ещё одна цитата из 
«Дао дэ цзина»:

«Поэтому Лао-цзы говорил: “ Мудрец не накопительствует. Чем боль
ше он делает для других, тем больше прибавляется ему. Чем больше 
он отдает другим, тем богаче становится сам ” .» (из § 81).

Наиболее богат цитированием «Дао дэ цзина» трактат «Чжуан-цзы». 
Приведём лишь некоторые примеры:

«Лао-цзы говорил: “ Познавая мужское, сохраняй и женское, стано
вясь лощиной Поднебесной. Познавая белое, сохраняй и черное, ста
новясь образчиком Поднебесной” .» (из § 28) —  глава «Тянься» («Под
небесная») .

«Лао-цзы говорил: “ Великая белизна кажется покрытой пятнами. 
Всеохватная Благодать кажется недостаточной” .» (из § 41) —  глава 
«Юйянь» («Иносказательные речи»).

Активнее всего использует цитирование Лао-цзы трактат «Люйши 
чуньцю». «Люйши чуньцю» по своему характеру принадлежит к про
изведениям «смешанного» или «эклектического жанра» (цза), здесь 
прослеживаются отрывки как даосского, так и конфуцианского харак
тера, встречаются и пассажи, характерные для легизма, моистов, бин- 
цзя («школы военных стратегов») и т. д. Этот философский сборник 
III в. до н. э. буквально пестрит цитатами из «Дао дэ цзина», и такое 
обильное цитирование вызвало немало сомнений у исследований, ко
торые сочли пассажи из «Дао дэ цзина» более поздними. Поразитель
но, но при таком количестве цитат практически в двух третях из них 
не упоминается автор речений [97, 481]. На наш взгляд, такое воз
можно, если «Дао дэ цзин» сущ ествовал на уровне устных поговорок и 
анонимной аграфы как собрание «премудрых речей».

Вообще, мнения исследований заметно расходятся по поводу того, 
сколько же в реальности в «Люйши чуньцю» сущ ествует заимствова
ний из «Дао дэ цзина». Например, Гу Цзеган насчитал не менее 53
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цитат, б то время как Ху Ши считал, среди этих пассажей сущ ествует 
лишь три, которые с уверенностью можно отнести к «Дао дэ цзину» 
[215, 387 —  97].

Нам представляется, что и «Дао дэ цзин», и «Люйши чуньцю» пользо
вались как единым лаоистским лексиконом, так и использовали в ка
честве костяка некоторых своих пассажей заимствования из общего 
источника, который мы и называем здесь аграфой.

Доктрина государственного управления с помощью умелого регу
лирования, «использования армии с умением», изложенная в «Дао дэ 
цзине», нашла отклик у легистов, которые также предлагали управ
лять народом при помощи четко сформулированной системы «наград и 
наказаний». Именно такие пассажи Лао-цзы цитируются в трактате 
крупнейшего теоретика легизма III в. до н. э. «Хань Фэй-цзы». Более 
того, он включает в себя два раздела, где непосредственно рассказыва
ется о Лао-цзы: «Цзе лао» («Разъяснение “Л ао-цзы ” .») и «Юй лао» 
(«Уподобление “Лао-цзы ” »). Предположительно оба этих раздела были 
составлены специально как комментарии на «Дао дэ цзин» [7, 1]. «Хань 
Фэй-цзы» цитирует следующие пассажи:

«Лао-цзы учил: “ Управляй государством строгостью. Используй 
армию с умением, но покоряй Поднебесную, не действуя” » (§ 57).

«Когда народ не боится смерти, зачем же угрожать ему смертью?» 
(§ 74).

«Управление государством с помощью знания будет разрушитель
но для государства» (§ 65) («Хань Фэй-цзы» в главе «Наньсань» («О 
трех сложных»).

В разделе «Ш есть противоположностей» («Люфань») также цити
руется одно из лаоистских наставлений правителю: «У Лао Даня (1) 
есть слова, говорящие: “ Знай меру —  и не придется испытать стыд. 
Знай, где остановиться, —  и не столкнешься с опасностями” . Лао Дань 
был тем, кто не столкнулся с опасностями, поскольку никогда не выхо
дил за пределы меры». Здесь мы также видим прямое цитирование 
афоризма из § 44 «Дао дэ цзина». В другом месте «Хань Фэй-цзы» мы 
встречаем ещё одну цитату из «Дао дэ цзина» (§ 36), напоминающую 
народную поговорку: «Рыба не может покинуть глубину».

В «Хань Фэй-цзы» мы встречаем весьма любопытный порядок па
раграфов «Дао дэ цзина» с краткими комментариями на них. Прежде 
всего, отметим, что в главе «Разъяснение “Л ао-цзы ” » приведены лишь 
девять параграфов в следующей последовательности: 38, 58, 60, 46, 1,



ПЕРВОНАЧАЛЬНЫЙ «ДАО ДЭ ЦЗИН» 83

50, 67, 53 и 54. Как видим, параграфы даны в разбивку, причем ника
кой очевидной логики в такой компановке установить не удаётся. Раз- 
нонаправлены они и по темам: § 1 говорит о мистическом проявлении 
Дао, §§ 58 и 60 относятся к управлению государством, § 46 говорит о 
сути «следования Дао», § 50 соотносится с даосским искусством само- 
сокрытия и «сбережения жизни». Выбор составителя «Хань Фэй-цзы» 
непонятен, если не предположить, что перед нами —  одна из версий 
раннего сокращенного списка «Дао дэ цзина».

Очевидно, что многие пассажи, которые сегодня встречаются в «Дао 
дэ цзине», циркулировали по Китаю и вне всякой связи с Лао-цзы. 
Например, в «Чжуан-цзы» мы неоднократно встречаем «назакавычен- 
ные» цитаты из «Дао дэ цзина», при этом ни сам трактат, ни Лао-цзы 
никак не упоминаются. Правда, контекстным образом указывается, 
что пред нами —  какая-то поговорка, например, такому пассажу пред
ш ествует выражение «поэтому говорят» (гу ю э). В «Чжуан-цзы» встре
чается около десятка подобных цитат, при этом все они обладают од
ной характерной чертой —  из текста «Дао дэ цзина» берется такой 
отрывок, который ни по ритму, ни по содержанию не связан с осталь
ной частью параграфа. Разберем это на примере цитаты из главы «Цюй 
це» трактата «Чжуан-цзы».

«Поэтому говорят: “ Рыба не может покинуть глубину, равно как и 
государству нельзя показывать инструменты управления народу” .».

Это —  дословная цитата из § 36. Сам параграф § 36 представляется 
буквально склеенным из нескольких частей:

1 Ж елая что-то сжать, сначала растяни его.
2 Ж елая что-то ослабить, сначала усиль его.
3 Ж елая что-то уничтожить, позволь этому сначала расцвести.
4 Ж елая что-то отнять, сначала дай это.
5 Это и зовется утонченно-искусным просветлением.
6 Рыба не может покинуть глубину.
7 Равно как и государству нельзя показывать инструменты управ

ления народу.

Фразы 1-4  по своей форме являются ритмизированными поговор
ками, а фраза 5 —  комментарием к ним, она к тому же выбивается и 
по ритму от остального пассажа. Отрывок 6 -7, приведенный в «Чжу
ан-цзы», по смыслу вообще не связан с предыдущим пассажем. Можно
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предположить, что все эти фразы существовали отдельно, будучи не 
связанными друг с другом, циркулировали в народной среде и, в конце 
концов, оказались записанными в «Дао дэ цзине», а частично и в «Чжу
ан-цзы».

В другом месте той же главы «Цюй це» мы встречаем подобное же 
анонимное обращение с пассажем из «Дао дэ цзина»: “ Поэтому гово
рят: «Великое совершенство кажется ущ ербным” .» (из § 36).

В другой главе «Чжуан-цзы» —  «Чжи бэй ю» («Познание стран
ствий на север») мы видим ещё две цитаты из «Дао дэ цзина» также 
без упоминания их автора:

«Поэтому говорят: “ Когда утрачивается П уть, за ним приходит 
Благодать. Когда утрачивается Благодать, за ней приходит человеко
любие. Когда утрачивается человеколюбие, за ним приходит справед
ливость. Когда утрачивается справедливость, за ней приходят ритуа
лы. Ритуалы —  это тончайшая ширма для преданности и искренности 
и предвестник см уты ” » (из § 38).

В другом месте мы читаем: «Поэтому говорят: “ Следуя Д ао, день 
ото дня утрачиваю т. И так, утрачивая каждый день, обретаю т неде
яние. Но нет в недеянии того, что не вершилось бы само собой ” .» 
(из § 48).

Вновь здесь используется такой пассаж из «Дао дэ цзина», который 
никак не связан ни логически, ни по ритму с остальным текстом пара
графа. А значит и в этом случае речь может идти об отдельно сущ е
ствовавшем отрывке.

И нигде не говорится о Лао-цзы. Такой анонимный характер цити
рования некоторых фраз из «Дао дэ цзина», повторяемый с удивитель
ным упорством, наводит нас на мысль о том, что составитель «Чжуан- 
цзы» вообще не идентифицировал эти фразы с Лао-цзы. Ведь в боль
шинстве случаев цитате предшествует вводная фраза «Лао-цзы гово
рил. ..», здесь же авторство не указано, что не удивительно —  у фоль
клорных поговорок авторство не предусмотрено. Сам оборот «Поэтому 
говорят...» характерен для цитирования именно анонимных высказы
ваний.

При внимательном анализе древних текстов мы можем натолкнуть
ся на ещё более хитроумное «упрятывание» пассажей из «Дао дэ цзи
на» во фразы, приписываемые другим философам. Не думаем, что это 
было сделано намеренно —  скорее всего, эти пассажи существовали 
вне зависимости от Лао-цзы. Приведем несколько примеров. В «Бесе



ПЕРВОНАЧАЛЬНЫЙ «ДАО ДЭ ЦЗИН» 85

дах и суждениях» Конфуция, в главе «Сянь вэнь» мы встречаем следу
ющий диалог:

—  Что означает: «На зло воздавай Благодатью»? —  кто-то спросил 
[у Конфуция.]

«—  А чем же ты воздашь за Благодать? —  переспросил Учитель. —  
За зло воздавай по справедливости (или «прямотой» —  А. М .), а за 
Благодать воздавай Благодатью».

Оборот «на зло воздавать Благодатью» встречается в § 63 «Дао дэ 
цзина». В отрывке, который мы привели, явно видна полемика Конфу
ция не столько с самим Лао-цзы, который здесь даже не упоминается, 
но с самой мыслью о том, что ко всем людям надо идти с равной бла
годатью. Конфуций предлагает воздавать «по справедливости», т.е. 
исходить не из абстрактной всеобщей благодати, а из конкретных по
ступков самого человека. Это совпадает с конфуцианским принципом 
воспитания человека через ритуал, в то время как лаоисты не призы
вали никого воспитывать, но лишь следовали естественному току со
бытий. Впрочем, как видим, Конфуцием понятие «дэ», которое мы здесь 
переводим как «Благодать», понимается не столько как священная 
манифестация Дао, не зависящая от самого человека, но как набор 
положительный моральных качеств, т.е. «добродетель». А поэтому от
вет Конфуция в этой трактовке («За добродетель воздавай добродете
лью») представляется вполне логичным.

Вообще, хотя мы не встречаем у  Конфуция прямого цитирования 
Лао-цзы, во многих параграфах звучат обороты, характерные для «Дао 
дэ цзина». Но о прямом заимствовании говорить не приходится, скорее 
всего, и Лао-цзы, и Конфуций черпали свои знания из единого более 
раннего источника.

Слова, что завещал Лао-цзы
Итак, материал из каких параграфов можно считать настоящими 

«словами Лао-цзы»? Точнее, цитатами посвященных мудрецов и мис
тиков, которые он собрал в виде сборника изречений?

Перечислим, какие параграфы «Дао дэ цзина» цитируются в дру
гих источниках VI —  IV вв. до н. э., при этом будем учитывать, что ни 
один параграф не цитируется целиком: §§ 1, 4, 28, 36, 38, 39, 43, 48, 
53, 54, 57, 58, 60, 65, 67, 74, 76, 81. Таким образом, цитируются всего 
18 параграфов «Дао дэ цзина», что составляет около 20% от их общего 
количества. Если же принимать во внимание не количество парагра
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фов (поскольку мы не знаем в реальности, когда появилась разбивка 
на параграфы), но объём самого текста, то в результате все цитирова
ние составит менее 8% текста «Дао дэ цзина».

Итак, перед нами постепенно вырисовывается первоначальный ва
риант того текста, который затем превратился в «Дао дэ цзин». Разу
меется, далеко не все пассажи нуклеотической части «Дао дэ цзина» 
могли цитироваться в других трактатах —  и в  этом явный недостаток 
нашего анализа. Тем не менее, других методов верифицировать изна
чальный текст в настоящий момент не найдено. Здесь имеет смысл 
сделать несколько замечаний по характеру цитат из «Дао дэ цзина».

Ни один параграф не цитируется целиком, более того, очевидно, 
что вплоть до середины периода Сражающихся царств все цитаты ох
ватывали лишь наиболее архаические куски «Дао дэ цзина», близкие к 
ритуальным формулам. В качестве примера обратимся вновь к пасса
жу, где Ш у Сян цитирует «Дао дэ цзин» и где фигурируют отрывки из 
§§ 43 и 76. Мы без труда подметим характерную особенность этих 
цитат: отрывки представляют собой лишь первые начальные части 
каждого параграфа. Это вообще характерно для большинства цитат из 
«Дао дэ цзина», которые встречаются в «Инь Вэнь-цзы», «Чжуан-цзы» 
и других текстах: фигурируют обычно две первые или (что значитель
но реже) четыре первые строки из параграфов, в то время как после
дние части практически не встречаются. Все это подтверждает наше 
предположение о том, что изначально «Дао дэ цзин» представлял со
бой некий сокращенный текст, состоящий из ритуальных формул и 
народных поговорок, в то время как остальные части параграфов (на
зовем их «нижними») появились позже уже как комментарии к «верх
ним» частям.

Многие параграфы или части параграфов цитируются вне того по
рядка, как они расположены в «Дао дэ цзине» (это также хорошо вид
но на примере цитаты Ш у Сяна, которую мы приводили выше). Это 
может обозначать, что либо строгой разбивки на параграфы не сущ е
ствовало, либо она представлялась не очень важной.

Очевидно, что «Дао дэ цзин» был хорошо известен и широко почи
тался как «мудрая книга». Однако это ещё не позволяет нам сделать 
вывод о том, что этот текст сущ ествовал как действительно целостная 
книга с разбивкой на параграфы. Скорее всего, это был некий трактат, 
где цитировались в несвязанном виде речения Лао-цзы, составленные 
как аграфа. Очевидно и другое: большинство цитат, которые мы при
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водили выше, приписываются не каким-то анонимным философам, а 
лишь одному человеку —  Лао-цзы (Лао Даню ). Не случайно, что боль
шинству цитат предшествуют слова «Лао-цзы сказал...», либо «У Лао- 
цзы есть слова, гласящ ие...». Впрочем, характер этих цитат таков, что 
остаётся неясным, то ли речь идёт о словах некого наставника Лао- 
цзы, распространенных на уровне поговорок или в виде аграфы, то ли 
уже сущ ествовала целостная книга с названием «Лао-цзы». Вероятнее 
всего, что слова Лао-цзы цитировались по некому тексту, подобному 
тому, что обнаружен в провинции Хунань и записан на бамбуковых 
дощечках —  неслучайно все цитаты совпадают с содержанием этой 
версии.

Большинство современных исследователей справедливо указывают на 
обильное цитирование «Дао дэ цзина» во многих трактатах V —  IV вв., в 
частности, один из наиболее полных списков цитирования Лао-цзы в 
древности можно встретить в работе Хуана Паулоса [216, 63 —  70]. В 
основном благодаря этому доказывается, что «Дао дэ цзин» был уже 
хорошо известен в VI —  IV вв. до н. э., например, Хуан Паулос нео
днократно говорит о том, что «авторы этих трактатов видели (курсив 
мой —  А. М.) “Л ао-цзы ” » [216, 66, 68 и др.]. Но откуда мы можем 
сделать вывод о том, что составители «Чжуан-цзы», «Сюнь-цзы», «Хань 
Фэй-цзы» и других текстов именно видели «Дао дэ цзин», причем в 
том виде, который мы знаем сейчас, то есть т. н. классический вари
ант? Прежде всего, бросается в глаза достаточно выборочное цитиро
вание: как мы уж е указывали, по строю языка можно сказать, что 
перед нами наиболее архаичные части параграфов «Дао дэ цзина». Во- 
вторых, ни один параграф не цитируется целиком, и это касается даже 
очень кратких параграфов (§ 4, 48 и некоторые другие).

Отметим, что мы нигде не встречаем подтверждения тому, что хотя 
бы один из составителей подобных текстов держал в руках именно 
полную версию «Дао дэ цзина». Почему не предположить, что могло 
сущ ествовать два, а возможно, и больше, равноправных источника ци
тирования: аграфа, связанная с чуской традиций и именем Лао-цзы, и 
устные формулы и поговорки? Тогда все становится на свои места: и 
неполное цитирование, и не связанные между собой цитаты из разных 
мест «Дао дэ цзина», и анонимные формулы «поэтому говорят...». Т а 
кие безадресные формулы свидетельствуют о том, что долгое время 
ряд пассажей, вошедших в «Дао дэ цзин», никак не связывался с име
нем Лао-цзы, и возможно, что Лао-цзы сам воспринял их либо от дру



88 ЗАГАДКИ, ТАЙНЫ И КОДЫ ДАО ДЭ ЦЗИНА

гих мыслителей, либо от анонимной мистической традиции царства 
Чу.

Мы можем сделать заключение, что в основе «Дао дэ цзина» лежал 
некий сборник (или сборники) различных речений, молельных и риту
альных формул, а также народных поговорок и речитативов, многие 
из которых имеют весьма архаичное происхождение.

Один или много авторов?
Так что же мы держим в руках: текст одного автора или антологию 

высказываний разных мудрецов, в том числе и самого Лао-цзы? Запи
сывал ли Лао-цзы именно свои размышления или просто составлял 
компиляцию из высказываний близких ему по духу мыслителей?

Эта проблема расколола исследователей на две большие группы, 
одна из которых утверждает, что «Дао дэ цзин» написан одним челове
ком, другая говорит, что этот трактат является обширной антологией 
разных мыслителей.

Сторонниками первой группы являлись Ф эн Ю лань и Чжан Цзи- 
тун. Ф эн Ю лань прямо указал, что «книга Лао-цзы  является в полной 
мере работой одного человека. Это не собрание вопросов и ответов, но 
автор лишь использует лаконичный язык для того, чтобы выразить 
свои собственные мысли» [135, 251]. Э та мысль вполне традиционна и 
популярна уже на протяжении многих столетий. По сущ еству, она сво
дится к однозначному утверждению, что «Дао дэ цзин» написал Лао- 
цзы. Впрочем, со времени своего возникновения этот подход претер
пел немалые изменения, современные исследователи рассуждают не
сколько сложнее и многообразнее, например, допускается, что в трак
тат, написанный Лао-цзы, последующие поколения вносили некото
рые изменения и даже, возможно, поменяли местами некоторые пара
графы, однако общей сути текста эти дописки все же не изменили.

В общем, характер «Дао дэ цзина» именно как антологии древней 
мудрости не вызывает особых сомнений. Но назвать это произведение 
просто антологией или тем более эмпирической компиляцией было бы 
настолько же неверно, как утверждать «случайный» характер сведе
ния воедино пассажей или отдельных фраз.

Мысль о структуре «Дао дэ цзина» именно как антологии не нова —  
её широко обсуждали ещё в начале XX столетия. И тем не менее вывод 
о «собирательном» характере текста не только не снимает многие воп
росы, но лишь порождает новые, ещё более сложные. Например: со
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здавалась ли компиляция в одно время, или пассажи сводились воеди
но на протяжении нескольких столетий? Стоял ли за этим один чело
век (например Лао-цзы), одна школа или это был труд мыслителей 
близких, но все же разных направлений? Зачем вообще была продела
на эта работа, и что послужило её источником?

Ниже мы постараемся проанализировать различные варианты от
ветов на этот вопрос и показать, что индивидуальная работа Лао-цзы 
как составителя не противоречит компилятивному характеру всего 
текста.

Но, может быть, разные части (параграфы) «Дао дэ цзина» при
надлежат отдельным мыслителям? Но мы можем без труда заметить 
разнобой даже внутри одного параграфа, его кажущ уюся нелогич
ность и даже «прерывность» рассуждений. Так, может быть, компи
ляцией является не только весь текст «Дао дэ цзина», но даже каж 
дый его параграф? Сторонником этой точки зрения, в частности, был 
известный китаевед М. Кальтенмарк, считавший, что разные пасса
жи трактата «заимствованы» из разных протодаосских школ [218, 
14]. Близкой точки зрения придерживается и Д. Л ау, считающий, 
что буквально каждый параграф составлен из нескольких частей, и 
единятся они лишь тем, что «обладают некой общей тенденцией мыс
ли, которую в общем можно обозначить как даосизм в самом общем 
смысле этого слова» [231].

Безусловно, это компиляция: многие параграфы очевидным обра
зом распадаются на взаимонесвязанные части, а в свою очередь, эти 
части не совпадают ни по смыслу, ни по ритму.

Почему же так получилось? Ведь трудно предположить, что древ
ний составитель не заметил того, что без труда замечаем мы. Вывод 
очень прост: составитель «Дао дэ цзина» сводил различные высказы
вания воедино не по смыслу, но по ключевым словам. Например, в § 5 
части кажутся сведенными вместе лишь потому, что в них обеих гово
рится о «Небе и Земле», хотя при внимательном прочтении мы замеча
ем, что речь идёт не только об абсолютно разных аспектах космого
нии, но практически о разном осмыслении этих начал:

1 Небо и земля не человеколюбивы.
2 И смотрят на мириады вещей как на соломенных собачек.
3 Мудрец также не человеколюбив.
4 И смотрит на людей как на соломенных собачек.
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5 Не подобно ли пространство между Небом и Землей
кузнечным мехам?
6 Оно пустотно, но неистощимо.
7 Чем больше оно тратит усилий, тем больше оно сберегает.

Здесь —  несколько частей, представляющ их собой сакральные 
формулы. Фразы 1 —  4 говорят об изначальной «бескачественности» 
Неба и Земли, об их «никаковости». Мудрец же является воплощением 
этих природных свойств, он, равно как и Небо и Земля, равнодушен к 
происходящему, не может быть затронут внешним миром. Иной мотив 
звучит в пассаже 5 —  7. Здесь речь идёт о креативной пустотности 
Неба и Земли, о всепорождающей пустоте, что и явилось основной 
конструкцией космогенеза у  древних китайцев.

Очевидна и разница в ритме в этих двух частях § 5. Часть 1 —  4 
имеет четкий ритм по количеству иероглифов (4 —  6 —  4 —  6) и даже 
рифму, поскольку каждая строка кончается одним и тем же иерогли
фом. Ф раза 5 являет собой явный пример нарушения ритма (4 —  5), 
выбиваясь из общей модальности параграфа, и, вероятно, представля
ет собой некую древнюю поговорку. Фразы 6 —  7 могут вновь отли
чаться по ритму (4 —  4 —  4 —  4) и, как представляется, могли быть 
взяты совсем из иных рассуждений.

Д. Л ау приводит целый ряд таких несостыковок, указывая, в част
ности, на § 64, где части объединены лишь общей мыслью о том, как 
вещи рождаются и умирают, хотя обыгрывается это совсем с разных 
сторон [231, 135 —  136].

Очевидно, что части некоторых пассажей мало связаны между со
бой, порой складывается впечатление, что они просто случайно «све
дены» вместе. Чуть ниже мы покажем, что «случайность» эта —  каж у
щаяся, хотя разные части одного параграфа действительно могут при
надлежать разным мыслителям. В частности, М. Кальтенмарк считал, 
что «“ JIao-цзы”  можно рассматривать как антологию поговорок, за
имствованных частично из общего собрания мудрости, частично из 
различных протодаосских школ. Антология эта создавалась постепен
но и не имела более-менее окончательной формы вплоть до третьего 
века до н. э.» [218, 14].

Несоответствие частей во многих параграфах приводит к мысли о 
том, что некая изначальная целостность «Дао дэ цзина» была с тече
нием времени утрачена, перепутался не только порядок параграфов,
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но и пассажи внутри каждого параграфа. Мы уже упоминали гипотезу 
о том, что весь текст перемешался, возможно, из-за того, что изна
чально он записывался на бамбуковых дощечках, которые неоднократ
но рассыпались из-за того, что перетирались ремни, скрепляющие их. 
Такая гипотеза о «перепутанных параграфах» породила соблазн ре
конструировать весь «Дао дэ цзин», привести его к изначальной цело
стности и дать правильный порядок параграфов.

Но давайте попытаемся подойти к проблеме «перепутанных пасса
жей» несколько с иной точки зрения. Предположим, что разбивка «Дао 
дэ цзина» на параграфы и на две основные части была сделана искус
ственным образом, причем уже в тот момент, когда переписчики не 
очень ясно понимали изначальное предназначение текста. А  оно зак
лючалось в том, что текст был собранием абсолютно разных высказы
ваний, записанных одно за другим даже без особых попыток темати
чески объединить их, к тому же перемежающихся с комментариями 
самого Лао-цзы. Тот порядок фраз «Дао дэ цзина», который мы имеем 
сейчас, за редким исключением, и есть изначальный порядок. Сама 
запись этих несвязанных высказываний говорит о том, что шел про
цесс десакарализации, обмерщвления традиции. Это уже было не тай
ное знание —  всего лишь фразы, доставшиеся от неких мудрых пред
ков. Тайного смысла, запрятанного во фразах, в том числе и техники 
самосовершенствования в этом тексте уже мало кто мог усмотреть.

А затем, когда была произведена разбивка на параграфы —  искус
ственная и случайная, —  тотчас возникла проблема нарушения тема
тической и стилистической связи. Но вряд ли кто будет искать темати
ческую связь в записной книжке, равно как и бессмысленно пытаться 
восстановить изначальную структуру «Дао дэ цзина», поскольку мы 
уже имеем перед собой таковую.

Итак, «Дао дэ цзин» —  это авторская антология Лао-цзы. Её не 
составляли несколько человек, но вместе с этим Лао-цзы выступает не 
столько как единоличный автор, сколько как тщательный записыва- 
тель мыслей близких ему по духу мыслителей.

Это же объясняет и другую особенность «Дао дэ цзина»: один и тот 
же пассаж может встречаться в нескольких параграфах. Так, фраза 
«Тот, в ком недостаточно веры, столкнется с неверием» повторяется в 
§§ 23, 27. В ряде других параграфов мы встречаем не буквальные по
вторы, а небольшие трансформации фраз, которые, по сути, также 
являются повторами, что, например, можно заметить в §§ 22 24, 70,
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78. Здесь стоит согласиться с мнением Д. Л ау о том, что если бы рабо
та принадлежала одному автору, было бы удивительным, что тот мно
гократно и при этом без очевидной необходимости повторяет некото
рые пассажи [232, 137].  Однако если рассматривать «Дао дэ цзин» 
именно как антологию, составленную или обработанную одним авто
ром Лао-цзы, то все становится на свои места. К тому же Д. Л ау в 
общем плане отрицает Лао-цзы как историческую персону, мы же не 
видим причин сомневаться в его историчности.

Сам компилятивный характер «Дао дэ цзина» отнюдь не может слу
жить аргументом в пользу отрицания историчности Лао-цзы или его 
авторства. Значительно логичнее принять, что именно Лао-цзы и был 
составителем этой антологии. Прямые повторы действительно встре
чаются в «Дао дэ цзине», но их не больше, чем повторов в других 
классических произведениях древности. Трансформация одних и тех 
же фраз также легко объяснима: напомним, что «Дао дэ цзин» изна
чально сущ ествовал лишь в устном виде, передавался по памяти и, 
разумеется, мог искажаться. Именно от этой «устности» идёт и не
сколько рубленый и ритмизированный характер фраз —  так легче было 
их запоминать.

Важным проповедническим приемом, который используется в «Дао 
дэ цзине», является повторение первой фразы предложения для того, 
чтобы подчеркнуть важность сказанного. Это в основном характерно 
именно для устной речи и указывает, что многие пассажи текста сущ е
ствовали первоначально именно как устные речения или даже, судя по 
строю фразы, как песнопения. Таков, например, строй § 75:

1 Народ голоден, 
ибо налоги верхов
на зерно слишком велики, —
2 оттого он и голоден.
3 Народом трудно управлять, 
ибо верхи творят деяния, —
4 оттого им и трудно управлять
5 Народ презирает смерть,
ибо верхи слишком ценят свою жизнь,
6 оттого он и презирает смерть

1 Минь чжи цзи,
И ци шан ши чжи до,

2 Ши и цзи.
3 Минь чжи нань чжи,
И ци шан чжи ю вэй,
4 Ши и нань чжи,
5 Минь чжи цин сы,
И ци шан цю шэн чжи хоу,
6 Ши и цин сы.
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Перед нами явно ритмизированный речитатив, некогда произноси
мый нараспев, возможно, народная песня. Однако две последних фразы 
выбиваются из общего ритма —  это, скорее всего, более поздний ком
ментарий, составленный на архаичное песнопение: «Те, кто не слишком 
заботится о своей жизни, стоят выше тех, кто переоценивает её».

Явная склейка подобного же характера видна и в § 42. Здесь в 
первых пяти ф разах описывается космогоническое представление о 
развертывании мира: «Дао порождает одно. Одно порождает два. Два 
порождает три. Три порождает мириады сущ еств. Мириады сущ еств 
несут в себе инь и объемлют ян, а пустотное ци приводит их в гармо
нию». Обычно комментаторы понимают эту фразу следующим обра
зом: Дао порождает ци. Ци разделяется на темное и светлое, а это в 
свою очередь порождает три начала: Небо, Землю и человека. По чет
кому ритму это напоминает заклинание или ритуальную формулу: «Дао 
шэн и. И шэн эр. Эр шэн сань. Сань шэн вань у».

Затем следует в другом стиле написанный пассаж об идеальном 
облике правителя: «Нет слов, которых бы человек страшился больше, 
чем «сирый», «покинутый», «неудачник». А ведь знать и правители 
именно так называют себя». Здесь нет ни очевидного ритма, ни связи с 
предыдущим пассажем.

Наконец, следует третий отрывок, не связанный с первыми двумя: 
«Поэтому вещи то принижаются, возвышаясь, то возвышаются, прини
жаясь. Тому, чему учат другие, учу и я: «Сильные и жестокие не умира
ют своей смертью». И считаю это своим первейшим наставлением».

Перед нами —  классический пример «склейки» параграфа тракта
та из трех не связанных между собой отрывков. Первоначально они 
были просто записаны друг за другом и позже стали восприниматься 
как единый параграф. Думается, что большинство параграфов «Дао дэ 
цзина» родилось именно таким образом.
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Тайные посвятительные формулы «Лао-цзы»
Перед нами —  не литературное произведение и не философский 

текст. Это прежде всего собрание тайных посвятительных формул. Они 
использовались в ряде мистических школ либо на ритуалах инициа
ции, либо во время общих собраний. А затем с течением времени и из- 
за многочисленных светских комментариев священный и тайный смысл 
ушел в тень. И здесь нам следует обратить внимание на несколько 
примечательных особенностей.

Как всякий тайный текст, «Дао дэ цзин» не содержит прямого опи
сания ритуалов. Но указания на это разбросаны по всему тексту, на
пример, в ряде пассажей речь идет о типично ритуальных атрибутах 
эпохи Чжоу. Например, в § 9 говорится о наполнении ритуального 
сосуда до краев, как примере избыточного действия, в § 24, скорее 
всего, подразумевается стояние на носках во время исполнения ритуа
ла («стоящему на цыпочках долго не простоять»). В § 31 говорится о 
погребальных обрядах и о рассадке подданных вокруг правителя и т.д. 
Однако столь конкретное упоминание некоторых ритуальных момен
тов и атрибутов имеет достаточно позднее происхождение, эти части 
были включены в «Дао дэ цзин» на последнем этапе его формирова
ния. Значительно более ранними пассажами являются части, связан
ные с описанием мистических переживаний и включающие собой ре
читативы и молельные заклинания.

Какие же самые ранние мотивы в этом тексте? Прежде всего, в 
«Дао дэ цзине» неоднократно звучит мотив мистического перерожде
ния в «истинном виде», уходе обратно в лоно и возвращении к жизни 
вновь. Позже это стало восприниматься как призыв к достижению бес
смертия, и это действительно превратилось в один из важнейших лей
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тмотивов всей даосской традиции. Но если следовать буквально за тек
стом Лао-цзы, мы нигде, ни в одном пассаже не встречаем даже наме
ка именно на физическое возвращение к жизни, бессмертие в данном 
физическом теле.

Обычно тезис о «бессмертии и долголетии» (чаи шоу бу сы) вос
принимается как единый призыв сначала к достижению долгожитель
ства в нынешнем теле, а потом и обеспечению этому телу бессмертия 
путем различных мистических трансформаций. И, действительно, имен
но так трактовалась эта формула в ряде школ, например, Тайидао 
(П уть Великого Единого). Однако очевидно, что для авторов «Дао дэ 
цзина» понятия «долголетия» и «бессмертия» —  типологически близ
кие, но далеко не равнозначные категории. «Долголетие» действитель
но достигается в нынешнем физическом теле, которое все же, безус
ловно, угасает и умирает, в то время как «бессмертие» (бу сы) являет
ся величиной исключительно духовной.

Очевидно, что если рассматривать текст, особенно начальные час
ти каждого параграфа, как собрание посвятительных формул, то фра
зы должны быть если не рифмованы друг с другом, то, по крайней 
мере, ритмизированны, чтобы их можно было произносить нараспев 
или рецитировать (многократно повторять). Подобную практику мы 
можем встретить практически во всех религиозных культурах, напри
мер, в буддизме, индуизме, суфизме и т. д. В частности, в буддизме 
широко используется произнесение ритмизированных, в основном гор
танных звуков —  дхарани (кит. толони). В этом случае текст, перво
начально имеющий некое логическое содержание, мог целиком утра
чивать свой смысл и рассматриваться именно как набор речитативов и 
священных звуков, приводящих человека в состояние резонансного 
соприкосновения с высшим началом.

Следует учитывать, что современное произношение многих иерог
лифов, встречающихся в «Дао дэ цзине», заметно изменилось, то есть, 
произнося их на современный манер, нельзя целиком добиться того 
медитативного эффекта, который достигался в древности. Тем не ме
нее, даже сегодня при прочтении нараспев некоторых пассажей, не 
покидает ощущение внутреннего мистического ритма стиха. Обратим
ся, например, к § 9:

1 Чи эр инь чжи
2 Бу жу ци и
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3 Чуай эр жуй чжи
4 Бу кэ чан бао
5 Цзиньюй мань тан
6 Мо чжи нэн шоу
7 Ф угуй  эр цзяо
8 Цзы и ци цзю
9 Гун суй шэнь жуй тянь чжи дао

1 Лучше вовремя остановиться,
2 чем наполнить [сосуд] до краев.
3 Если заточить лезвие до предела,
4 то долго его не сохранить.
5 Покои могут быть полны золота и каменьев,
6 но не найдется того, кто устерег бы их.
7 Похваляться богатством и знатностью —
8 значит накликать на себя беду.
9 Добившись успеха —  отступай. В этом —  П уть Неба.

Здесь первая строка рифмуется с третьей непосредственным обра
зом путем употребления одного и того же иероглифа чжи. В других 
случаях все обстоит несколько сложнее. Следуя древнекитайским пра
вилам подбора рифм, иероглифы бао (сохранить), шоу (устеречь), цзю 
(беда), дао (Путь) являются рифмами друг к другу, поскольку произ
носились в древности таким образом, что в их финале (т. е. в после
дней части) шел звук «ю».

Подобный же тип ритма мы можем наблюдать и в § 33:

1 Чжицзу чжэ фу
2 Цян сян чжэ ю чжи
3 Бу ши ци со чжэ цзю
4 Сы эр бу ван чжэ шоу.

1 Познавший меру —  богат.
2 Упорно идущий —  обладает волей.
3 Тот, кто не утратит этого, станет долговечным.
4 Тот, кто живет, не умирая, —  обладает долголетием.
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Тип ритма здесь такой же, как и в предыдущем примере. Иерогли
фы фу (богатый), чжи (воля), цзю (долговечный) рифмуются через 
общую финаль, произносимую в древности как «чжи». Таким образом, 
ряд параграфов реально обладают рифмой, остальные же просто рит
мизированы. Скорее всего, рифмованные параграфы и есть наиболее 
древняя, архаическая часть «Дао дэ цзина», некогда существовавшая в 
виде тайных заклинаний и магических формул и вокруг которой поз
же и наращивался остальной текст. К таким параграфам можно отне
сти §§ 6, 7, 22.

В частности, в § 33, часть которого приведена выше, очевидно про
слеживается архаическое заклинание, произносимое нараспев в виде 
моления идеальному небесному герою.

На наличие ритуальных пассажей в «Дао дэ цзине» указывает и 
упоминание в тексте духов. В принципе, Лао-цзы весьма редко опери
рует этим понятием, которое было характерно для чуской традиции. 
Так, лишь дважды используются термины, которые можно перевести 
как «духи».

В § 39 фигурирует понятие шэнь «Духи пребывали в Едином и по
этому были одухотворенно-подвижны». Примечательно, что совре
менное значение термина шэнь —  «дух», «духовное состояние». Если 
трактовать его более расширенно —  это совокупность духовных и 
психических свойств человека, некое начало, которое логически проти
востоит его физической оболочке. В даосской традиции дух можно «пе
стовать» или «воспитывать» (сю ), его можно «вскармливать» (ян) и т. д.

Такая трактовка позволила ряду комментаторов предположить, что, 
в частности, в этом параграфе речь идёт не о «духах», а о духе человека: 
«Дух человека, обретая Единое, становился подвижным» [9, 1 1 0 -1 1 1 ] . 
На наш взгляд, этот термин именно в данном контексте не имеет одно
значного перевода. Речь, по сути, идёт о неотличимости духов, что на
селяют мир, от духа самого человека —  не случайно большинство даос
ских школ начинались именно как школы духопоклонничества.

Подтверждение этому мы встречаем в § 60, где для обозначения 
духов фигурирует другое, вполне традиционное и однозначно тракту
емое понятие гуй: «Когда управляешь Поднебесной согласно с Дао, 
даже духи утрачивают свою духовную мощь». Вторая часть фразы, 
которая здесь переведена как «духи утрачивают свою духовную мощь» 
(ци гуй бу шэнь), весьма интересна. Дословно она может звучать как 
«духи становятся недуховными». Способность духов совершать дей-
4-7457
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ствия предопределяется именно наличием шэнь, поскольку, как яв
ствует из содержания параграфа, духи могут утрачивать духовную мощь 
в случае, если Поднебесная управляется с соответствии с Дао, т.е. 
естественным путем, без привлечения дополнительных сил, что также 
показывает вторичность духов и заклинаний их по отношению к сле
дованию Дао.

Д уховная мощ ь-ш энь, которой обладают духи, способна ранить 
людей или причинять им вред: «Но если духи и не утрачивают своей 
духовной мощи, то мощь эта не ранит людей».

Как видно, параграфы 39 и 60 контаминируют между собой на ос
нове понятия шэнь, характерного как для духов, так и для человека. 
Единство духовных сил, пронизывающих как мир людей, так и мир 
духов, вообще характерно для архаической традиции и для ранних 
культов во многих регионах мира, это является отголоском особого 
нерасчлененного мышления, некой первобытной психологии единства.

В обоих параграфах очевиден явный отрыв от архаической тради
ции. Д ухи здесь не играют решающей роли в управлении миром лю 
дей, хотя и объединены с ним единой духовной мощью-шэнь. Более 
того, они также «пребывают» в Дао, так же, как человек и весь мир.

Ряд пассажей и понятий «Дао дэ цзина» явным образом тяготеют к 
шаманистской практике или экстатическим культам. С  этим связан, в 
частности, образ «сокрытости» или «потаенности» (сюань) Дао.

Трансцендентация сознания, характерная для экстатических куль
тов, в частности, хорошо видна в § 21. «Неразличимо-туманное! Но в 
нём заключены образы. Туманно-неразличимое! Но оно объемлет вещи. 
Отдалённое и тёмное! Но оно содержит сем я... Оно известно как отец 
мириад созданий. Откуда я знаю, что форма отца созданий такова? Из 
него же самого».

Мотив «туманности», «неразличимости» здесь можно понимать бук
вально, и он проистекает в основном из видений, возникающих в мо
мент медитативного транса. Для него же характерно и познание Дао 
«из него же самого» (§§ 21, 57).

Мотив «невысказанности» Дао обозначает не только принципи
альную невозможность выразить его словами, но также и табуирова- 
ние его имени, что характерно для осознания высшего сакрального 
начала (ср. табуирование имени Бога в иудаизме). В § 21 мы читаем: 
«С древности и до наших дней имя его не высказано. Оно известно 
как отец мириад созданий», а в § 25: «Я не знаю его имени, а иерог-
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Радость и ликование души —  четыре бессмертных беседуют на небесах, 
наблюдая за полетом Лао-цзы на аисте (Шан Си, ХУ в.)
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лифом обозначу его “д а о ” ». Здесь имя (мин) выступает как абсолю т
ный двойник Дао —  называя Дао «по имени», мы напрямую обращ а
емся к нему, а такую  прямую апелляцию архаический культурный 
символизм не приемлет. Следует напомнить, что в китайской фило
софской традиции понятие «мин», переводимое обычно как «имя», 
обозначает не столько название предмета или явления, сколько пря
мым образом указы вает на его сущ ность, вычленяет вещь из общего 
хаоса мира, индивидуализирует ее. Имя —  не звук, но номинация 
сущностного. Возможно, из-за этого табуирования Дао выступает в 
ряде параграфов под другими «именами» (например, Единое, Вели
кий образ и т. д .), либо его вообще избегают упоминать, намеренно 
обезличивая предложения. Очевидно, что не «дао» является истин
ным именем этого начала, поскольку дао —  это лишь «звук, что вы
ходит изо рта» (§ 35), в то время как настоящего имени «Дао дэ 
цзин» не содержит. Можно лишь предположить, что первоначально 
имелся в виду развоплощенный в природе образ самого «Высшего 
владыки» —  Ш анди, утративш его свои антропоморфные черты. Од
нако для более поздних комментаторов «Дао дэ цзина» и других ран
них протодаосских текстов уж е именно понятие Дао и было прямым 
указанием на сущ ность высшего начала.

Именно с потаенностью и неназванностью Дао связан мотив «утра
ты»: «Следуя Дао, день ото дня теряют» (§ 48). Мотив «утраты» или 
самоутраты хорошо известен в шаманистских культах и культах ини
циации—  речь идет о том, что посвящаемый утрачивает себя «старо
го», чтобы переродиться в истинном виде после завершения процесса 
инициации. В «Дао дэ цзине» понятие «потери» связано с тем, что 
истина Дао противоположна обыденному миру: если в этом мире обре
тают день ото дня, то внутри Дао утрачивают, тем самым возвращаясь 
к самому началу мира, т. е. к Единому, где уже невозможно ничего ни 
обрести, ни утратить.

Из архаических глубин приходит и сюжет с «нерождённым младен
цем», «с ребёнком, что еще не научился улыбаться» (§ 20), а § 55 
практически целиком соотносится, вероятно, с ритуальной формулой 
инициации, «возвращения в начальное состояние»: «Постигший всю 
глубину Благодати уподобляется новорождённому».

Сущ ествует несколько аспектов сюжета новорожденного. Прежде 
всего, ребёнок символизирует собой нерасчленное видение мира, абсо
лютную чистоту сознания. Он находится лишь в преддверии мира, а это
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«состояние преддверия» высоко ценилось в лаоизме. Он уже рожден, но 
еще не реализовался как человек. Он неуязвим для мира именно своим 
отсутствием: «Ядовитые насекомые не жалят его. Дикие звери не броса
ются на него. Хищные птицы не клюют его». Эта «неуязвимость отсут
ствия» характерна именно для даосского мудреца, не случайно эпизод с 
неуязвимостью младенца непосредственно может быть соотнесен с § 50, 
гласящим о том, «в ком нет места смерти»: «В сражении его не задеть 
ударом оружия. Носорогам некуда воткнуть свой рог. Тиграм некуда 
вонзить свои когти. Воину некуда направить своё оружие».

Ребенок обладает абсолютной, необоримой мощью Дао, поскольку 
еще не отделился от него, не утратил гармонию с ним, а поэтому несет 
в себе все черты Дао, его податливость, ускользаемость, мощь и неис
тощимость: «Его кости слабы, а мышцы податливы, но хватка крепка. 
Он кричит весь день, но голос его не хрипнет, ибо гармония его дос
тигла совершенства».

Несмотря на то, что он еще ребенок, он обладает всей полнотой и 
возможностью порождения мира: «Он не знает о союзе мужского и 
женского, но пенис его уже воспрял, ибо семя его достигло совершен
ства». Примечательно, что именно Дао «содержит семя» (§ 2 1), и это 
вновь указывает, что человек, возвращающийся в состояние младен
ца, смыкается по своей сути с Дао.

Возможно, что мотив младенца связан в «Дао дэ цзине» с культом 
мертвых в Китае. Известно, что, умирая, человек как бы возвращается 
в изначальное, нерасчлененное состояние, т. е. опять становится «но
ворождённым, что еще не научился улыбаться». Уподобление умерш е
го новорождённому, готовому вновь возродиться к жизни, сущ ествова
ло и в чжоуском Китае. Об этом, в частности, говорят и типы захоро
нений: умершего клали на бок в согнутую позицию, подводя колени к 
животу таким образом, что он напоминал эмбриона в утробе матери.

Чтобы понять исток мотива ребёнка, нам следует вспомнить суть 
ряда шаманистских культов. Большинство культов связано с тем или 
иным видом инициации, которая заключается в скачкообразной смене 
статуса человека, например, превращение юноши в мужчину, вступ
ление в мистическую школу, т. е. переход из разряда непосвященных в 
посвященные и т. д. [245, 91 —  1661.

Другую  важную часть текста, наряду с сакральными формулами, 
составляют народные поговорки и речитативы (гэ, цзюэ). Нередко 
поговорки служат темой, от которой отталкивалась мысль составителя
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«Дао дэ цзина», или иллюстрацией для дальнейших рассуждений —  не 
случайно большинство таких фраз стоят в начале параграфа. Приве
дем лишь некоторые из них: «Если заточить лезвие до предела, то 
долго его не сохранить» (§ 9); «Пять цветов слепят глаза человека» 
(§ 12); «Слава и позор подобны страху» (§ 13); «Резкий ветер не мо
жет длиться всё утро, а проливной дождь не может хлестать весь день» 
(§ 23) и т. д.

На часть народных поговорок составлялся комментарий, который 
объединялся с текстом параграфа, как это, например, произошло в § 22:

1 Склоняясь, сохраняем целостность.
2 Сгибаемся, затем распрямляемся.
3 Опустошаемся, затем наполняемся.
4 Стареем, чтобы потом обновиться.
5 Уменьшаем, дабы затем достичь завершения.
6 Увеличиваем —  и становимся жертвой заблуждения.
7 Таким образом, мудрецы объемли Единое,
8 делая его принципом Поднебесной.

Строки 1 —  6 представляют собой пример традиционного речита
тива, произносимого нараспев, и одновременно —  поговорку. Пассаж, 
начинающийся со строк 7 —  8 и далее, выступает как комментарий и 
осмысление архаического речитатива. Такой комментарий как бы «фи- 
лосфизирует» речитатив, которому первоначально могло и не припи
сываться никакого мистического смысла.

Таким образом, мы видим, что в «Дао дэ цзине» явным образом 
прослеживаются мотивы ранних культов и народного творчества, свя
занных, по-видимому, с религиозной традицией Чу. И в этом плане 
было бы неверным считать «Дао дэ цзин» лишь философской книгой. 
Он содержит во многих местах записи о сути именно религиозных ри
туалов, однако саму форму этих ритуалов мы не знаем. Можно лишь 
предположить, что для составителя «Дао дэ цзина» ритуальные формы 
были хорошо известны, и он не считал необходимым их описывать, 
значительно важнее была фиксация формул, которые произносились 
во время таких ритуалов. На то, что перед нами —  именно религиоз
ные формулы, указывает и четко выраженный ритм большинства пас
сажей, чего мы практически не встречаем в других даосских трудах, 
например, в «Чжуан-цзы». Все это дает нам основание предполагать,
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что одной из целей составления записи речений и формул, легших в 
основу «Дао дэ цзина», была фиксация священных формул.

Медитативный текст откровений
«Дао дэ цзин» в отличие от многих более поздних даосских трудов 

не описывает собственно методику прихода к Дао или «единения с 
Дао». Здесь, на первый взгляд, мы не встречаем прямых упоминаний о 
медитативных или дыхательных упражнениях, тем не менее, на наш 
взгляд, этот трактат содержит вполне практические рекомендации, суть 
которых мы и разберем ниже. Мы уже замечали, что подобный анализ 
содержательного и, прежде всего, философского пласта текста выхо
дит за рамки этой работы, и здесь мы обратимся лишь к тем пассажам, 
которые позволят понять исторический фон формирования «Дао дэ 
цзина».

Для оккультной практики Древнего Китая понятие «постижение 
Дао» или «познание Дао» (чжи дао) становится одним из важнейших 
принципов существования. Философские школы различались не столько 
из-за своей концептуальной конечной цели, сколько путями прихода к 
«постижению Дао». Очевидно, что для Лао-цзы познание Дао было 
равносильным познанию высшего порядка всех вещей и явлений. В 
отличие от него конфуцианство ставило во главу угла познание имен
но «человеческого дао» (чжи жэнь дао), не столько космического по
рядка, сколько морально-этических норм, регулирующих человечес
кую жизнь.

Знание (чжи) в «Дао дэ цзине» никак не связано с самим процессом 
познания, как это можно наблюдать в любой западной философии, и в 
этом смысле здесь мы не встречаем никакой гносеологии. Лаоизм во 
всех своих категориях внегносеологичен и знание здесь равносильно 
открытию, медитативному прозрению или озарению (мин).

Для такого типа знания нет необходимости познавать мир по час
тям, через дискретные структуры. Медитативное самопознание оказы
вается равноценным познанию всего мира. В этом смысл § 47: «Не 
выходя со двора, можно познать весь мир. Не выглядывая в окно, мож
но узреть П уть Неба. Чем дальше идёшь —  тем меньше узнаёшь. По
этому мудрецы познавали, никуда не отправляясь; постигали, не видя; 
свершали, не действуя».

Для Лао-цзы путём к постижению Дао является не искусство обще
ния с духами, как для шаманов царства Чу, и не алхимия, как для
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более поздних даосов, а непосредственная медитация, прямое «взира- 
ние на Дао». В литературе мы практически не встречаем анализа эпи
стемологии «Дао дэ цзина» в приложении к медитативным аспектам 
учения Лао-цзы, хотя, на наш взгляд, она весьма важна для понима
ния сущности учения лаоистов.

Медитативная тема проявляется, прежде всего, в стремлении к до
стижению абсолютного, нерасчлененного единения всего со всем, дос
тижению некого Единого. Само это Единое не определяется в «Дао дэ 
цзине» и, как мы уже отмечали, в ряде случаев (но не во всех!) может 
служить синонимом Дао. Вчитаемся в § 10:

1 Можно ли, соединив душ у и плоть,
2 объять Единое и не утратить это?
3 Можно ли, регулируя ци и становясь податливым,
4 обрести состояние новорождённого?
5 Можно ли, отполировав сокровенное зеркало,
6 не оставить на нём пятен?
7 Можно ли, любя народ и правя государством,
8 пребывать в недеянии?
9 Можно ли, открывая и закрывая Небесные Врата,
10 сохранять состояние самки?
11 Можно ли, постигнув четыре начала,
12 пребывать вне знания?
13 Давать жизнь и вскармливать?
14 Давать жизнь и не обладать этим?
15 Действуя, не требовать воздаяния?
16 Взращивая, не править этим?
17 Это зовётся сокровенной Благодатью.

Здесь присутствуют четыре начала или четыре действия, которые и 
должны вести к постижению Единого, в результате чего человек обре
тает сокровенную Благодать: соединение души и плоти, регуляцию 
энергии ци и обретение состояния податливости, «полировку сокро
венного зеркала» (т. е. очищение сознания), любовь к народу и пра
вильное правление государством. В этих четырёх началах соединен 
как социальный идеал правителя (любовь к народу и управление госу
дарством), так и призыв к медитативной практике. Примечательно 
также, что пассаж об «открытии и закрытии Небесных Врат», обычно



УЗРЕТЬ ТАЙНЫЙ СМЫСЛ 105

Ши Вэнь (ХУ —  XVI вв.). Бессмертный с «нефритовой лягушкой»
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понимаемый как дыхательные упражнения, также свидетельствует о 
практике дыхательной медитации и циркуляции энергии ци.

Как видно, лишь одно совершенствование сознания, медитативная 
практика, «полировка сокровенного зеркала» явно недостаточны для 
постижения Дао, поскольку «сокровенная Благодать» рождается не из 
практики, а из недеяния. Однако само состояние недеяния и обретения 
Единого подготавливается именно через медитативные упражнения.

Обратим внимание, что в ряде параграфов Дао фигурирует как Еди
ное (и) , что логически вытекает из его характеристики как «всеобъем
лющего». Большинством средневековых и современных комментато
ров термин Единое понимается не иначе как Дао. Однако ряд особен
ностей указывает, что, возможно, параграфы с темой Единого пришли 
из несколько иной традиции, нежели термин Дао. Прежде всего, пас-

Тайные даосские методики самореализации «Девятикратно подпирать 
Небеса» и « Разжигать огонь Небесного круга» из трактата 

«Тайные рецепты пестования истины»
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сажи с термином и отличаются своим архаическим языком и четким, 
ясно выраженным ритмом, например §§ 10, 14, 22. Здесь упоминаются 
архаические аллюзии и мотивы: духи, всераскинутая лощина и т. д. 
Примечательно также, что понятие Дао ни разу не употреблено в этом 
параграфе, и это даёт нам основания предполагать, что этот пассаж 
пришел из иной традиции или из другого времени, нежели остальные 
параграфы «Дао дэ цзина». Как видим, здесь очевидно прослеживает
ся традиция некой школы, которая использовала понятие «и» (единое, 
Единственный) в качестве основного объекта ритуального радения и 
медитации. Это, по-видимому, самые древние части трактата. Тради
ция какой-то другой школы —  использование понятия «Дао». Вероят
но, есть и третья школа, которая сочетала использование понятий Дао 
и дэ в своем учении.

Все станет на свои места, если предположить, что в трактате объе
динены традиции нескольких школ. Формулы и заклинания этих школ 
записывались или компилировались человеком, уже не до конца пони
мающим смысл. Он просто методично записывал, веря в то, что эти 
слова содержат потаенный смысл.

Прочитать — не значит понять
Следует различать возможность правильного перевода и возмож

ность адекватного понимания «Дао дэ цзина». Если первое вполне до
ступно, то второе вряд ли до конца возможно. Слишком велико про
странство времени, слишком далеко мы отстоим от той тайной тради
ции, в лоне которой создавались многие пассажи текста. Нам порою 
лишь кажется, что мы можем понять и даже прокомментировать мно
гие параграфы «Дао дэ цзина» —  никто сегодня не располагает клю
чом к отгадке смыслов и посвятительных формул текста.

Чаще всего современные исследователи опираются на средневеко
вых комментаторов либо на практически построчные комментарии Ван 
Би II в., которые, в сущности, представляют собой самостоятельный 
духовный текст. Для Ван Би «Дао дэ цзин» был не столько предметом 
осмысления, сколько средством для собственных рефлексий, стимули
рования самостоятельных идей и возможных мистических странствий. 
Думается, изначальная семантика текста была утрачена уже к концу 
III в. до н. э., т. е. моменту написания мавандуйских вариантов, если 
не раньше. Сам факт записи свидетельствовал прежде всего о том, что 
заклинания, формулы и ритуалы, отраженные в тексте, перестали быть
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тайными. Покров, скрывающий сакральное радение, непосредствен
ное и ничем не опосредованное соприкосновение человека с духами, 
упал, и отныне ритмизированные пассажи, рассказывающие о видени
ях и мистических странствиях шаманов, превратились в некую «фило
софичную мудрость», которую и записал предположительно Лао-цзы. 
И не исключено, что уже и для него эти формулы были «мертвым 
текстом», не случайно он снабжает их комментариями, стремясь про
рваться через непреодолимый барьер тайны.

Текст «Дао дэ цзин» изобилует какими-то понятиями и терминами, 
суть которых нам либо частично, либо полностью не ясна, хотя чисто 
технически мы способны их перевести. Например, нередко встречает
ся выражение «да чэн» —  «великое достижение». Что под ним подра
зумевалось в древности? Например, обычно фраза «Великое достиже
ние кажется малым». В современных даосских школах, в частности, 
под «да чэн» подразумевается высшая степень достижения мастерства 
и мистического откровения, полученная за счет определенных мето
дик самовоспитания, различных этапов общения с духами и т. д. Более 
того, в современных даосских школах «да чэн» является одним из уп 
ражнений высшего цикла посвящения и одновременно —  особым со
стоянием, которое достигается путем выполнения этого упражнения. 
Но подразумевалось ли под «дэ чэн» то же самое и в древности —  нам 
остается лишь предполагать.

Точно таким же образом нам не дано будет никогда до конца 
понять, что подразумевается под выражением «дэ и» —  «достигать 
Единого» (см. пар. 39). Традиционно это понимается как «достиже
ние Дао», но такая трактовка ни в малой степени не продвигает нас 
дальш е, поскольку столь же туманна и абстрактна. К тому же у нас 
нет очевидных доказательств, что Д ао и Единое (и) в момент созда
ния трактата имели одинаковые семантические значения, —  это лишь 
предположения комментаторов. Вместе с этим, в современных даос
ских школах, в частности в Цюаньчжэньдао, «достижение Единого» 
—  это вполне конкретная медитативная техника, основанная на не
скольких компонентах, в частности, на совмещении нескольких цве
тов в один, на концентрации ци в верхнем киноварном поле в райо
не головы и т. д. В результате этого достигается ощ ущ ение абсолю т
ного единства переживания мира. Мне такж е в даосских школах в 
Хэнани приходилось слыш ать трактовку, что Единое означает от
нюдь не какое-то абстрактное единство или единение, но высшего
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духа, который объединяет все внутри себя, поэтому он и есть Един
ственный. «Достижение Единственного» в данном случае —  это сли
яние с этим высшим духом, и именно так трактую т технику «дэ и» 
современные, однако по-преж нему во многом закрытые школы мис
тического даосизма.

Трактат вообще «техничен» во многих своих пассажах, однако по
здние комментаторы нередко принимают описание техник и ритуалов, 
их метаязык за некие общефилософские абстрактные рассуждения или 
за космогонические построения. Так трактат превращается в «философ
ское произведение», при этом не имея ни малейшего отношения к фило
софии. В частности, известный пассаж из § 42 говорит: «Дао рождает 
одно, одно рождает два, два рождает три, три дают рождение мириадам 
вещей». Чаще всего это понимается, что Дао порождает единое ци, ци 
распадается на инь-ци и ян-ци, те в свою очередь порождают и Небо, 
Землю, и человека. Действительно, такая трактовка существовала уже 
в период китайского средневековья, но ничего, абсолютно ничего в са
мом тексте «Дао дэ цзина» не указывает нам на справедливость именно 
такого понимания. Прежде всего обращает на себя внимание ритмизи- 
рованность текста «дао шэн и, и шэн эр, эр шэн сань, сань шэн вань у», 
и уже одно это указывает на то, что перед нами некая ритуальная фор
мула, а не описание космогонического процесса. Это типичный речита
тив, подобные которому произносятся во время медитаций и мнемони
ческих упражнений. Не исключено, что в этой формуле зашифрована 
вполне конкретная техника «порождения» мистического зародыша внутри 
собственного организма, на это, в частности, указывает та особенность 
древних даосских текстов, что пестование мистического зародыша бес
смертия в нижней части живота описывается не напрямую, а через ана
логии, например, через проращивание побега внизу живота.

Понять — не значит постичь
«Дао дэ цзин» переводили многие —  количество лишь основных 

переводов в мире перевалило за две сотни. Из российских переводчи
ков можно назвать В. В. М алявина, Е. А. Торчинова, Ян Хинш уна, 
И. С. Лисевича, С. Виногородского, А. Лукьянова. Каждый из этих пе
реводов достоин внимания и понимания той логики, которой руковод
ствовался переводчик. И именно здесь, в этой логике, и таится главная 
опасность: мы не столько читаем сам изначальный текст, сколько чи
таем его понимание переводчиком.
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Переводчик должен быть адекватен самому переводимому тексту, 
причем, речь не идет о его знании китайского языка, но о его готовно
сти воспринять ту культуру, которая стоит за текстом. Причем не иг
рать в метафизические понятия, не пытаться найти соответствия в своей 
культуре или своих фантазиях, но прозреть то, что все-таки хотел 
сказать древний наставник. Поразительным образом самые красивые, 
самые литературно-выверенные переводы «Дао дэ цзина», полные изя
щества слога и логической согласованности, оказываются очень дале
ки от изначального текста.

Перевести «Дао дэ цзин» не очень сложно —  понять его в рамках 
современной логики практически невозможно. По сути, это другое 
измерение, другое понимание сущ ествования, данное в других тер
минах. И нам, равно как и современным китайцам, приходится по
дыскивать относительно адекватные термины, чтобы передать «ту» 
реальность. И после долгих поисков убеждаемся, что сделать это не
возможно.

Тем не менее, понять «Дао дэ цзин», конечно же, можно, равно как 
и можно осознать ту мистическую суть, что заложена в нем. Но дела
ется это не через чтение перевода на западные языки и даже не меха
ническим чтением китайского текста. «Дао дэ цзин» сам по себе не 
наполнен мистическими смыслами —  он лишь стимулирует рождение 
этих смыслов внутри человека. Он переключает тот внутренний триг
гер в сознании человека, после чего читатель (а на самом деле уже 
некий «инициированный») начинает по-иному смотреть на мир и осоз
навать его в других категориях.

Автор или составитель «Дао дэ цзина» ничего не скрыл, он не 
старался запутать или мистифицировать читателя. Он выразил в наи
более адекватной форме то, что казалось ему сущностным и важным. 
Причем форма эта оказалась оптимальной для сохранения мистичес
кого знания —  не случайно этот текст не только сохранился на протя
жении более чем двух тысячелетий, но и до сих пор считается одной из 
основных книг в обучении даосов.

К тому же, кажется, «Дао дэ цзин» составлялся не для некого абст
рактного «читателя» и тем более не для нас с вами. Это —  рефлексии 
сознания мастера (или мастеров), праздные мысли непривязанного 
разума. Это —  следы мудрости, спонтанно возникающие в сознании, 
как эхо откликается на звуки. Сам «Дао дэ цзин» подчинен той логи
ке, которую и излагает —  непривязанность, недеяние и «туманно-раз
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мытое». Здесь все связано со всем, но мы не обнаружим прямых фор
мально-логических связей.

По этому тексту нельзя ничего выучить и непосредственно узнать 
какую-то тайну. Но он может стимулировать сознание на такую рабо
ту, когда тайна сама откроется человеку.

Есть понятия, которые просто уже вошли в обиход, но самым отда
ленным образом соответствуют изначальному смыслу, который вкла
дывали в них носители знания «Дао дэ цзина». Вот, например, понятие 
«цзы жань» в том виде, как оно звучит в «Дао дэ цзине», можно лишь 
с большой натяжкой переводить как «естественное». «Цзы жань» в его 
самой буквальной трактовке означает возврат к самому себе, некую 
«самотаковость», отсутствие любого привходящего фактора: дословно 
«цзы» —  «сам», «жань» —  «так», «таков». «Цзы жань», таким образом, 
оказывается определением тому, что не испытало никаких внешних 
воздействий, не загрязнено этой жизнью. Оно ничему не может следо
вать и именно поэтому, если и человек, и Земля, и Небо следуют друг 
другу, то «Дао цзы жань». Оно не просто «естественно», в нем отсут
ствует любой посыл быть схожим с чем-то.

Вот вполне традиционный и в общем правильный перевод: «Редко 
пользоваться словами —  значит следовать естественности» (§ 23). А 
вот что дает «развернутый» перевод с нарушением изначального рит
ма, но сохранением смысла: «Редко пользоваться словами —  значит 
следовать самой изначальной сути вещей и событий».

Еще один пример корректного перевода: «Человек следует Земле. 
Земля следует Небу. Небо следует Дао. Дао же естественно» (или «сле
дует естественности») (§ 25). Здесь иероглиф «фа» переведен как «сле
дует», что в общем близко к изначальному смыслу. Но «фа» —  это, 
прежде всего, «закон», «образчик», «модель», «способ». «Цзыжань» —  
здесь все же не «естественность», а подчеркивание самодостаточности 
и самоконечности Дао. Получаем перевод: «Человек выверяет себя через 
Землю, Земля выверяет себя по Небу, Небо берет за свой образчик 
Дао. А Дао же самодостаточно».

Перевести можно максимально близко к тексту или бесконечно за
путанно и «заумно», а можно изящно и фантазийно. Важно, чтобы, в 
конечном счете, читатель не «читал переводчика», а постигал изна
чальный текст. В конце концов, именно это и важно.

Вот несколько вариантов перевода самой первой фразы «Дао дэ 
цзина»:
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«Сказал Дао —  не сказал ничего. Промолчал о Дао —  выразил 
пустоту». (О. Борушко)

«П уть, о котором можно поведать, —  не постоянный П уть». 
(В. Малявин)

«Постоянный Путь составляется из возможности выбора Пути и 
невозможности выбора Пути». (С. Виногородский)

«Много есть путей, но Великий Путь не найти на карте», (пер. С. Ба- 
тонова с английского перевода Р. Блэкни)

«П уть, о котором можно поведать, то не Предвечный Путь» 
(И .С. Лисевич)

«Дао, которое может быть выражено словами, не есть постоянное 
Дао». (Ян Хиншун)

«Путь, что может быть пройден, не есть постоянный Путь-Дао». 
(Е. Торчинов)

«Дао постижимое не есть истинное Дао». (Н. и Т. Доброхотовы) 
«Тао, которое должно быть действительным, не есть обыкновенное 

Тао». (Конисси, издание Л. Толстого)
«Дао, которое может быть высказано, не есть постоянное Дао. 

(А. Лукьянов)
«Избранный Дао —  Дао не постоянный». (Юй Кан)
«Путь, ведущий к цели, не есть извечный Путь». (А. Кувшинов) 
«Аще есть стезя яко стезя, а я  несть вечная стезя» (Матвеев -  Иоанн) 

«В обычае общины прямые пути одобрять, уловки отрицать». 
(А. П. Саврухин)

«Если Д ао м огут вы сказать, Д ао  не является незыблемым». 
(И. Семененко)

«Пути, которыми ходят, —  непостоянны». (Г. Ткаченко)
Добавим еще от себя:
«Путь, что путем может стать, есть П уть непостоянный». 
«Путь-Дао может явиться П утем-Дао и [в то же время] не будет 

Путем постоянным».
«Лишь тот Путь, что [воистину] может Путем стать, не есть П уть 

постоянства» .
Какой из них правильный или наиболее точный? Практически лю 

бой. И никакой одновременно. Ни один перевод «Дао дэ цзина» не 
может быть адекватен китайскому оригиналу не только по лингвисти
ческим и семантическим причинам, но прежде всего по причине того, 
что он не сущ ествует вне контекста. Он не сущ ествует вне традиции,
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где родился. А поэтому обсуждать правильность или неправильность 
перевода в большинстве случаев, за исключением лишь грубых оши
бок, просто бессмысленно. Можно обсуждать лишь скрытый смысл 
формул, однако его технически невозможно перевести на западные 
языки. Надо его просто чувствовать и учиться ему —  но не у ученых- 
переводчиков, а у  посвященных китайских даосов. Но в этом случае 
исчезнет и сама необходимость в переводе.

Тот же, кто не поймет, будет вынужден оперировать логикой и 
создавать все новые сущности, уходя от пустотного изначального смыс
ла. И тогда рождаются «имена» и «вещи»...

Вот еще один неточный, но неизбежно-привычный перевод —  «имя», 
что соответствует китайскому «мин». Действительно, в словарном зна
чении это «имя», то, как мы означаем предмет или явление. «Мин» 
поразительным образом и в точности соответствует предмету и одно
временно скрывает его сущность от нас. Мы как бы привязываем явле
ние к его названию, сводим многообразие проявлений к относительно 
простому названию. Это успокаивает наше сознание, дает возможность 
достичь некоего умиротворения в кажущейся упорядоченности в бес
конечном разнообразии форм мира.

Но есть и некое «истинное имя», которое абсолютным образом со
ответствует сущности явления. Его нельзя называть, поскольку это 
тотчас породит цепочку логических связей, нарушит целостность мира. 
Оно табуировано, как табуировано имя Бога в иудаизме. «Имя, что 
может быть поименовано, не есть постоянное (устойчивое) имя» (§ 1). 
Но вспомним, что «Дао дэ цзин» отнюдь не философский трактат, это 
ритуальная посвятительная книга. А  это значит, что возможно за «име
нем» действительно скрывается вполне конкретное обозначение выс
шего духа, божества —  воплощенного Дао.

Сущ ествует некая внешняя, экзотерическая традиция. Здесь полно 
«имен», обозначений, рассуждений, названий. Это все правильно и все 
ложно одновременно. Ведь «Дао, что выходит изо рта, не есть истинное 
Дао». А значит, все изложенное —  есть не более, чем рассказ посвящен
ного для непосвященных или непосвященного для столь же непосвя
щенных. Истинная мистическая традиция опять осталась сокрытой, дав 
нам лишь некие намеки и полутона. Ведь сакральные формулы без 
техники ритуала и психопрактики —  «не более, чем звук, что выходит 
изо рта».
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Опустошение себя
Медитация, проповедуемая лаоистами, возвращает человека к из

начальной простоте (пу), дословно —  к состоянию «куска необрабо
танного дерева». Сама символика «куска дерева» несет в себе два зна
чения: с одной стороны, это абсолютное природное и изначальное со
стояние дерева, с другой стороны, именно необработанность дерева 
предопределяет возможность вырезать из него любую форму. Таким 
образом, эта медитативная простота сознания предопределяет как от
сутствие всякой формы, так и возможность породить любую форму, 
что означает непривязанность к внешнему миру. Это соотносится с 
понятием пустоты (см. § 1 1 ) :  пустой кувшин лишь говорит о возмож
ности принять в себя любую жидкость, но не определяет, какова она 
должна быть. Это и есть состояние «изначальной готовности следовать 
Дао» (§ 59), состояние младенца (§ 55), который ещё не появился на 
свет, но уже готов ко всему.

Тот тип медитации, который описывается в «Дао дэ цзине», может 
быть охарактеризован как апофатический в противоположность като- 
фатическому типу [244, 179]. Апофатический тип медитации ведёт к 
опустошению сознания, избавлению от любых образов, переживаний, 
мыслей или «мириад вещей» (вань у). Катофатическая медитация свя
зана, наоборот, с концентрацией сознания на определённом образе или 
образах, медитативных темах.

Именно пустота (сюй), а не внешний мир поистине познаётся в 
процессе медитации, проповедуемой Лао-цзы. Именно это пустотное 
состояние сознания и обозначается термином у —  «ничто», иногда кон
текстно переводимого как «небытие» или «отсутствие». Пустота отри
цает собой весь внешний мир, мир «наличия» (ю). Для Лао-цзы истин
ная гармония наступает именно в этой пустоте, где лежит «семя всех 
вещей», образы сущего, но самого внешнего мира еще не сущ ествует, 
где вещи гармонизируются между собой и перекликаются именно бла
годаря самому ф акту своего отсутствия.

Опустошение как конечная точка познания-открытия (чжи) связа
но с понятием «цзыжань», обычно переводимого «природным образом», 
«естественным образом», «само собой». Дословный перевод этого по
нятия —  «само таково». Лишь Дао —  «само таково», само следует 
самому себе, в то время как человек следует Земле, Земля —  Небу, а 
Небо —  Дао (§ 26). И лишь абсолютно пустотное начало может быть 
целиком «цзыжань».
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Одновременно с абсолютной пустотностью, Дао обладает и абсо
лютной наполненностью, поскольку содержит все вещи и явления это
го мира. Эта двойственная характеристика Дао приводит к тому, что 
познание пустоты оборачивается познанием «наполненности», всего 
во всём.

С опустошением сознания связана тема «утраты» или «потери», а 
также мотив недеяния (у вэй), «когда всё вершится само собой» вместе 
с развёртыванием Дао во внешнем мире. «Следуя учению, день ото 
дня обретают. Следуя Дао, день ото дня теряют. Теряя и вновь теряя, 
достигают недеяния. В недеянии нет того, что не вершилось бы само 
собой» (§ 48).

Медитативная «утрата» —  «утрата» любых мыслей и переживаний —  
в конечном счете, реализуется как абсолютный внутренний покой (цзин), 
непоколебимость души и незатронутость её никакими внешними образа
ми, в результате чего и приходит переживание Единого.

Окончательным этапом медитации рассматривается состояние, при 
котором человек становится «единотелесен» с вещами всего мира, об
ретает абсолютное успокоение создания и созерцает пустоту: «Дости
гая предельной пустоты, я сохраняю полный покой. Мириады вещей 
возникают вместе, я же взираю на их возвращение» (§ 16). Именно 
«пустота» (сюй), связанная с покоем сознания, «утратой» и «покину
тостью» даоса, оказывается высшей и конечной целью медитации, рав
носильной «познанию Дао». Даос отказывается от внешнего мира, при 
этом оставаясь в нём, он воистину «утрачивает» переживание этого 
внешнего как на уровне чувств, так и на уровне мыслей, поскольку 
само Дао не имеет ни чувств, ни образов. Этим и объяснятся одна и 
ключевых характеристик Дао и мудреца: «Небо и Земля не человеко
лю бивы ... Мудрец не человеколюбив» (§ 5).

Дао открывается человеку как воплощение внутри себя этого Едино
го, достигнутого в процессе медитации. Мы не знаем саму технику меди
тации, которую использовали лаоисты, и она вряд ли должна ассоцииро
ваться с более поздней сидячей медитацией даосов и буддистов —  речь в 
данном случае идёт не столько о технике, сколько о сути медитации. 
Заметим, что «пустотная медитация» была воспроизведена в китайском 
чань-буддизме как «концентрация на пустоте» или «сбережение пустого» 
(шоу сюй, шоу кун), что соответствует санскритскому термину ниродха- 
саммадхи. В даосизме II —  VI вв. была разработана сложная «пустотная» 
медитация, обычно называемая «сбережение единого» (шоу и).
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Уединенная обитель посвященного мужа —  беседка под соломенной 
крышей на берегу вод. Что еще надо для следования Дао? (1825)

0V
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С точки зрения апофатической медитации по-иному можно понять 
содержание двух ключевых терминов «Дао дэ цзина»: у (отсутствие/ 
небытиё), ю (наличие/бытиё). Эти термины являются вообще ключе
выми для всей китайской философии, здесь же мы их рассмотрим лишь 
в контексте «Дао дэ цзина». Ф эн Ю лань считал, что за иероглифами 
ю w у скрываются сокращения от терминов ю мин (именуемое, имею
щее имя) и у мин (неназванное, безымянное, не имеющее имени) [87, 
117] .  Понятие мин, дословно переводимое как «имя», обозначает не 
столько «называние» объектов, сколько объективизацию вещей/явле- 
ний во внешнем мире. В этом контексте можно частично согласиться в 
Фэн Юланем: у означает нечто внутреннее, ещё не актуализированное 
во внешнем мире, в то время как ю —  проявившееся, наличествую
щее. И вместе с этим мы не встречаем подтверждения тому, что у и ю 
являются «сокращениями» от у мин и ю мин.

У  ряда исследователей перевод ю как «небытия», а ю как «бытия» 
для «Дао дэ цзина» вызывает заметные возражения. Разумеется, здесь 
не может идти речи о том содержании «бытия-небытия», которое вкла
дывается в эти понятия немецкой классической философией, однако 
это вполне сопоставимо с теологическим содержанием этих терминов. 
Мы уже отмечали, что «Дао дэ цзин» нельзя рассматривать именно 
как философский текст, и философская оценка ряда терминов не при
менима к лексикону этого трактата, это произведение религиозно-ок
культного жанра.

Состояние абсолютной чистоты полного отсутствия логически про
тивостоит наличию мыслей в сознании, которые в свою очередь акту
ализируют явления («имена») внешнего мира. В то же время мудрец 
«пребывает вне желаний» (у юй). Из контекста «Дао дэ цзина» неясно, 
что подразумевается под «отсутствием желаний»: полное устранение 
желаний или лишь их умаление. По ряду признаков мы можем сделать 
вывод, что речь идет именно о раздражающих желаниях и избыточных 
проявлениях этого мира (§ 12),  а не вообще о любых желаниях. Давид 
Холл обратил внимание, что под понятием у юй следует понимать «вне- 
объектное желание, которое позволяет достигать радости без привя
занности» [209, 80].

Несмотря на всю свою мистичность и размытость формулировок, 
«Дао дэ цзин» показывает Дао как путь практический и вполне реали
зуемый, если не в ощущениях, то в практике. Дао это не только тот 
путь, что связан с небытиём, которое «есть начало Неба и Земли», но
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и с бытиём, «которое является «матерью мириад созданий» ( § 1 ) .  Дао 
реализуется именно на двух уровнях: как Путь внутренний, мистичес
кий и сокрытый, и как П уть практический, «посюсторонний». Именно 
это и позволяет говорить о нём как о Едином. Эта амбивалентность 
Дао позволила некоторым исследователям говорить о «двух Дао», что 
противоречит логике всего трактата, поскольку речь может идти лишь 
о повсеместности действия Дао, но ни в коем случае не об отдельных 
«Дао бытия» или «Дао небытия». «Дао дэ цзин» как раз подчеркивает, 
что «оба они произрастают вместе и различаются лишь именем».

Единое Дао познаётся как на бытийном, так и на небытийном уров
не, на уровне практическом и на уровне мистическом: «Желая узреть 
его утончённо-неуловимую сущность, обрети постоянство небытия. Желая 
наблюдать его проявления, пребывай в постоянстве бытия» ( § 1 ) .

Таким образом, с небытиём Дао соотносится медитативный аспект, 
проповедуемый Лао-цзы, в то время как с бытийной стороной Дао со
относится практическая сторона жизни, например, управление госу
дарством, любовь к народу, устранение излишних мудрствований и 
т.д. Однако постижение внешнего мира начинается именно с медита
тивной практики, в результате которой познаётся «мать всех вещей»: 
«Поднебесная имеет начало, которое является Матерью Поднебесной. 
Когда достигнута мать, познаёшь и её детей. Когда познаны дети, вновь 
возвращаешься для сбережения их Матери» (§ 52). Здесь очевидно 
сочетание практического и мистического аспектов учения Лао-цзы: 
гносеологический исток лежит в очищении сознания, избавлении от 
желаний и медитации («достижение Матери»). После этого идёт по
знание мира вещей и явлений —  «детей». И, наконец, следует возвра
щение к Матери, для её «сбережения», т. е. сохранения сознания в 
состоянии медитативной чистоты и внутреннего радения. Вполне воз
можно, что термин «сбережение матери» (шоу му) является вполне 
конкретной техникой медитации, подобно более поздней технике «сбе
режение Единого» (шоу и ). На это же указывает и дальнейшее содер
жание § 52, описывающее приведение сознания в состояние, свободное 
от воздействий внешнего мира: «Закрой отверстия, запри двери —  и в  
твоём теле более не родятся болезни».

Как видим, «Дао дэ цзин» содержит в себе целый пласт медитатив
ных наставлений, связанных с ранними ритуалами, суть и содержание 
которых сегодня реконструировать не удаётся. Тем не менее очевидно, 
что мы имеем перед собой текст не философского, но религиозного
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содержания, примечательно также, что большинство рассуждений о 
пустотной медитации встречаются в пассажах, относящихся к самой 
ранней, нуклеотической части произведения. Многие формулы «Дао 
дэ узина» связаны либо с мистическими и оккультными ритуалами, 
либо описывают практику совершенствования сознания и прихода к 
знанию-озарению (чжи). Философским текст кажется лишь потому, 
что внешняя формула таких ритуалов уже безвозвратно утрачена. Таким 
образом устраняется очевидное противоречие, которое можно встре
тить в анализе генезиса даосизма —  нередко утверждается, что дао
сизм развивался от философского к религиозному учению, либо сущ е
ствовало два параллельных пласта: философский и религиозный. Здесь 
чисто философского пласта никогда не существовало, ряд идей и кон
цепций относится скорее к оккультным учениям и магии, приближаю
щимся к религиозной идее интуитивного знания и приобщения к Выс
шему Абсолюту, к Единому, к Дао.
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Праздные беседы
«Дао дэ цзин» —  произведение живой речи проповедника. Мы мо

жем ощутить обаяние реального собеседника —  тонкого и мудрого по
лемиста. Автор «Дао дэ цзина» —  прекрасный риторик, более того, его 
риторика являет собой отличный пример построения доказательного 
монолога.

Основной риторический прием —  многократное повторение одной 
и той же конструкции, известный в китайской классике как «возвра
щение через круг» (сюньхуань ванфу). Такой прием заключается в 
использовании замкнутой конструкции пассажа, обычно состоящего 
из четырех или пяти строф. Внутри этого пассажа повторяется либо 
начало каждой строки, либо одна строка повторяется дважды, что уси 
ливает воздействие на слушателя. Обратим внимание: именно на слу
шателя, а не на читателя, потому что как раз в устной риторике могут 
проявиться все преимущества такой конструкции.

Сложнейший вопрос в практике ранних лаоистов —  воспитание в 
себе всей полноты Благодати дэ, которое, как видно из многих пасса
жей, идёт постепенно, охватывая всего человека и делая его существом 
универсальным, равным по своей сущности Дао. Чтобы проиллюстри
ровать эту мысль, Лао-цзы использует «возвращение через круг» в § 54:

Пестуй это в своём теле —  
и Благодать [в тебе] обретёт истинность.

Пестуй это в семье —  
и Благодать будет в достатке.

Пестуй это в своём государстве —  
и Благодати будет в избытке.
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Пестуй это в Поднебесной —  
и Благодать станет повсеместной.

Здесь в каждой строке содержится по семь иероглифов, сама же 
строка логически распадается на две части по три и четыре иероглифа, 
некоторые из которых остаются неизменными в каждом случае, неко
торые меняются. Если мы обозначим неизменные иероглифы буквами 
«А», «Б» и т. д., а варьирующиеся знаком —  «О», то конструкция фра
зы может быть изображена в двоичном виде следующим образом: 

ААО, БББО 
ААО, БББО 
ААО, БББО 
ААО, БББО
Отметим, что автор «Дао дэ цзина» отнюдь не является первоотк

рывателем такого риторического приема как «возвращение через круг». 
Сущ ествует, по меньшей мере, ещё одно произведение древней клас
сики, где неоднократно используется эта же конструкция. Речь идёт о 
«Ши цзине» («Книге песен»), что позволило предположить, что «Ши 
цзин» и «Дао дэ цзин» созданы в один период —  эпоху Вёсен и Осеней 
[159, 419 —  422].

Чтобы усилить воздействие проповеди, Лао-цзы прибегает к друго
му интересному приему: многие фразы начинаются непосредственно с 
подлежащего, что сразу же указывает на предмет разговора. Позже 
такая конструкция стала неоднократно использоваться в философско- 
проповеднической литературе, например в «Мо-цзы».

Читая «Дао дэ цзин», мы испытываем чувство интимной беседы с 
неким человеком, который, с одной стороны, отделен от тебя несколь
кими тысячами лет, но с другой стороны, постоянно живет внутри тебя. 
Чтение текста лишь пробуждает внутри этого двойника, и он начинает 
уже глаголить сам, вне иероглифов, некогда начертанных на бамбуко
вых табличках.

Беседа течет плавно и ни о чем —  ни о чем конкретном и в то же 
время о самом существенном, что есть в этом мире. Она передает не 
учение, но переживание, она не наставляет, но просто описывает ощ у
щение мудреца со светлым сознанием. В этом —  сущность сокровен
ной и одновременно абсолютно праздной беседы.

Сущ ествует несколько приёмов, которые и придают оттенок удиви
тельной интимности, личной беседы «Дао дэ цзину». Например, автор
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неоднократно говорит о себе в первом лице, что было в общем не ха
рактерным для такого рода литературы. Он описывает личный опыт, 
свои внутренние переживания, как бы делится со слушателем теми 
сомнениями, которые живут в нём.

Здесь есть и личное переживание: «Мои слова легко познать и ещё 
легче им следовать. Но, увы, никто не способен познать их и тем более 
следовать им!» (§ 70). Встречается просто отстраненное размышление: 
«То, чему учат другие, тому учу и я» (§ 67). Лао-цзы как бы указывает 
на свою обыденность, отсутствие всякого величия —  он таков же, как 
и большинство. Впрочем, этот же пассаж можно понять и иначе. Кто 
эти «другие»? Не те ли мудрецы, чьими высказываниями пользуется 
Лао-цзы, и тогда становится понятным, что Лао-цзы подчеркивает свою 
принадлежность к той древней мудрости, которая пришла от первых 
наставников. И значит, Лао-цзы выступает как посланец этого сокро
венного знания, которое он несет в себе, поскольку учит тому же, 
«чему учили и другие»

Всеобщность учения здесь оказывается сведена к одному человеку —  
воплощенному Дао. С  этим связана интимизация самого понятия «Дао», 
которое оказывается, с одной стороны, повсеместно распростертым, с дру
гой стороны, сведенным до одного человека, до его внутреннего мира: 
«Все в Поднебесной говорят, что мой Путь велик и подобен ничтожному. 
Лишь потому он велик, что подобен ничтожному» (§ 67). Примечательно, 
что данный пассаж предусматривает и несколько иной перевод, который 
был, вероятно, весьма близок изначальному настрою автора «Дао дэ цзи
на». Дело в том, что выражение «о дао» можно перевести и как «мой 
путь», так и «Я-Дао».

Стоит отметить, что неоднократное использование местоимения 
первого лица «Я» в пассажах «Дао дэ цзина» позволило некоторым 
исследователям, в частности известному современному китайскому 
философу Чжан Дайняню, предположить, что «Дао дэ цзин» написан 
одним человеком, а не несколькими лицами, причем этот человек от
нюдь не был простым составителем, но действительно являлся истин
ным мудрецом, чьи речи и оказались записанными в трактате [149]. 
Такая аргументация представляется не очень доказательной, по край
ней мере, по нескольким причинам. Прежде всего, использование ме
стоимения первого лица отнюдь не исключает «сборного» характера 
текста, например, мы предполагаем, что составитель Лао-цзы накла
дывал свои личные речи и комментарии на некие древние высказыва-
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Что может быть радостнее и спокойнее, чем любование 
весенними потоками с гор? (Худ. Чао Дэн, XVI в.)
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ния. Он как бы размышлял над ними, рефлектировал мысли древних. 
Это хорошо видно, например, из следующего пассажа (§ 25):

Есть Вещь, из хаоса возникшая,
Рожденная прежде Неба и Земли.

Я не знаю его имени,
Но словами назову его «дао».

Здесь очевидно, что первые две фразы являются древним афориз
мом, две последующие —  размышлением самого Лао-цзы над ними.

Есть и другая особенность текста, которая не позволяет нам согла
ситься, что весь текст был написан одним человеком. В китайском 
тексте параллельно употребляются два типа местоимения первого лица, 
абсолютно одинаковые по своему значению: «у» и «во». При этом в 
характере их употребления нет никакой закономерности, они никак не 
связаны с особенностями конструкции самой фразы. Например, в §§ 4, 
25, 43, 70 используется «у», а в §§ 20, 42, 67 —  местоимение «о». 
Хорошо известно, что местоимение «у» появилось раньше для обозна
чения первого лица, однако ничто в «Дао дэ цзине» нам не указывает, 
что параграфы, где используется именно эта форма, могут быть древ
нее, чем те, где используется «во».

Все это позволяет предположить, что разные фразы записывались 
разными людьми, причем в разное время. По сути, разная форма мес
тоимения «Я» лишь подтверждает нашу мысль, что центральная часть 
«Дао дэ цзин» составлена из высказываний разных философов или 
взята из разных источников. В принципе, звучание иероглифов «у» и 
«во» в устной речи в древности могло быть практически одинаковым, а 
поскольку очевидно, что «Дао дэ цзин» записывался со слуха, такая 
контаминация двух иероглифов была вполне возможной. Это же по
зволяет нам сделать важный вывод: «Дао дэ цзин» записывался не тем, 
кем произносился. И именно благодаря этому он носит в равной степе
ни как характер личной беседы, так и универсального откровения, не 
связанного с конкретным человеком.

И все же это утверждение не снимает другого вопроса: почему ник
то из последующих комментаторов и переписчиков текста не привел 
«Дао дэ цзин» к единообразию? Ведь он очевидно разнороден: здесь 
встречаются дословные повторения целых абзацев, фигурирует разное 
написание местоимения первого лица («у» и «во»), не говоря уже об
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отсутствии единого для всего текста ритма. Однако, как нам кажется, 
сама разнородность текста приоткрывает завесу над тайной характера 
«Дао дэ цзина». Он не редактировался, не подводился под единый стан
дарт лишь потому, что уже современниками и рядом более поздних 
переписчиков воспринимался как собрание разных высказываний, как 
компиляция афоризмов разных мыслителей. Лишь такой подход не 
просто допускает, но и требует отсутствия редакторской правки. Бе
зусловно, в текст добавлялись новые отрывки —  это видно из того, как 
архаический язык, характерный для надписей на бронзовых сосудах, 
граничит с практически современным метафорическим языком, встре
чающимся в «Чжуан-цзы».

В какой форме написан «Дао дэ цзин»
Сущ ествует ещё один фактор, внутренне объединяющий достаточ

но разнородный текст. Речь идёт о едином внутреннем ритме «Дао дэ 
цзина», хотя и в этом случае у исследователей нет единого мнения.

Очевидно, что многие параграфы «Дао дэ цзина» ритмизированы, а 
некоторые даже рифмованы. Так, китайский исследователь Х у Ю ань- 
чунь утверждал, что «Дао дэ цзин» вообще целиком ритмизирован, а 
следовательно, единообразен по своей, структуре, хотя никаких оче
видных доказательств этому не приводит [138, 3]. Общей для всех 
параграфов ритмической схемы не сущ ествует, она присуща лишь не
которым пассажам или даже только конкретной части параграфа. Н а
ряду с этим сущ ествую т параграфы, где мы не встречаем очевидного 
ритма. Например, в §§ 7, 11, 23, 34, 42, 60, 66, 72, 81 ритмизированы 
лишь части параграфов, в основном начальные пассажи, которые, по 
нашему мнению, относятся к наиболее архаической части текста. Од
новременно никакого ритма мы не встречаем в §§ 31, 49, 50, 61, 74, 75.

Именно наличие внутреннего ритма может быть прекрасным ука
зателем на время происхождения всего текста или его отдельных от
рывков. Ритмизированные части «Дао дэ цзина» как раз скорее всего и 
представляют собой либо народные поговорки, либо ритуальные фор
мулы, либо заклинания (в древних культурах это нередко одно и то 
же). Хорошо известно, что в мировой литературе ритмизированные 
тексты обычно предшествуют в своем возникновении прозаическим, и 
это даёт нам основание предполагать, что неритмизированные части 
параграфов были дописаны позже как комментарий. Исходя из этого, 
можно утверждать, что создание «Дао дэ цзина», безусловно, относит-
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ся к более ранней эпохе, нежели «Лунь юй» («Беседы и суждения») 
Конфуция, которые в подавляющем большинстве своих пассажей пред
ставляют собой неритмизированную прозу [139а, 418]. Вместе с этим, 
ряд текстов, чье древнее происхождение не вызывает сомнений, на
пример, «Ши цзин» и «И цзин», а также некоторые пассажи «Лунь юя» 
(2:1; 11:19) ритмизированы.

По нашему мнению, текст «Дао дэ цзина» был записан Лао-цзы в V в. 
до н. э., однако сам Лао-цзы пользовался для его составления запися
ми и устными формулами, происхождение большинства которых мож
но датировать никак не раньше VII —  VI вв. до н. э. Отсюда и разница 
в ритме и стилистике многих отдельно взятых параграфов.

Единство «Дао дэ цзина» через общий ритм достаточно относитель
но —  единой рифмо-ритмоструктуры здесь не сущ ествует. Но тогда 
как же можно охарактеризовать сам стиль «Дао дэ цзина»? Порази
тельным образом в китайской литературе мы не встречаем прямых 
аналогов «Дао дэ цзину» как целостной структуре, хотя, разумеется, 
сущ ествует много параллельных ритмов в других трактатах, если ана
лизировать не весь «Дао дэ цзин», а лишь часть его параграфов. Н а
пример, сущ ествую т прямые параллели с «Чускими строфами» («Чу 
цы»), что не удивительно, если учесть чуский исток текста, о котором 
мы уже говорили выше.

В «Дао дэ цзине» мы не встречаем некоторых очень важных компо
нентов, характерных для других философско-сакральных текстов того 
времени. Прежде всего, в нём нет диалогов, как, например, в «Лунь 
юе» Конфуция. Не сущ ествует и разделения на «внешние» и «внутрен
ние» главы, как в «Чжуан-цзы», не сущ ествует и многочисленных притч, 
как в «Чжуан-цзы», «Хань Фэй-цзы» или «Ле-цзы». Более того, в «Дао 
дэ цзине» не встречается ни одного упоминания какой-нибудь персоны 
или чьего-нибудь имени, в этом смысле он абсолютно анонимен и без
личностей. «Дао дэ цзин» при этом наполнен метафорами, аллюзиями, 
сокрытыми текстовыми и смысловыми параллелями. Все это позволяет 
нам отнести «Дао дэ цзин» к уникальному типу литературы и задать 
вопрос: как мог возникнуть именно такой тип текста?

Прежде всего, постараемся определить, как можно охарактеризо
вать в общем стиль «Дао дэ цзина».

Загадку ритма «Дао дэ цзина» начали изучать ещё в древности, и 
позже у стиля этого трактата нашлись подражатели (например, «Вэнь- 
цзы»), но скопировать его в точности никто не смог, поскольку разно
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родность текста оказалась столь сильна, что невозможно было уловить 
никакой общей логики в его построении.

Одно из первых сочинений о стиле «Дао дэ цзина» составил ученый 
династии Сун У  Ю й. Позже этим вопросом в разные эпохи занимались 
Гу Яньу, Цзян Ю н, Яо Вэньтянь, Би Ю ань, Дэн Тинчжэнь и другие 
[119 ].

Большинство ученых, в том числе и средневекового Китая, счита
ли, что ни структура «Дао дэ цзина», ни его содержание не могут 
рассматриваться как постоянные. Действительно, в трактате можно 
насчитать около десятка разных размеров. Иногда в этом усматривали 
параллель варьирующемуся размеру «Ши цзина» («Канона поэзии»), 
хотя, как нам кажется, здесь можно говорить лишь о совпадении в 
размере некоторых пассажей, но никак не общей структуры и стиля 
текста. Следуя другому подходу, строй «Дао дэ цзина» значительно 
ближе к «Чуским строфам», нежели к «Ши цзину», однако и здесь 
прямых параллелей мы не встречаем.

Нередко «Дао дэ цзин» называют поэзией и даже включают его 
пассажи в сборники китайской классической поэзии, вероятно, исходя 
из того, что многие его части внутренне ритмизированы или содержат 
равное количество иероглифов в двух или четырех последующих стро
фах. Но подобный стиль поэзией можно назвать лишь на обиходном 
уровне, поскольку такого поэтического стиля китайская литература не 
знает. Китайские книжники издавна любили составлять различные 
«классификационные книги» (лэй ш у), своеобразные энциклопедии, 
где пытались свести воедино самые разнородные явления или литера
турные стили. Следуя важнейшему традиционному классификатору 
литературы, называемому «по четырем частям» (сы бу), «Дао дэ цзин» 
относят к разделу «иероглифы» (цзы), куда включены разнородные 
произведения в основном непоэтического характера. Это значит, что 
уже в древности, несмотря на наличие ритмизированных параграфов, 
этот трактат не рассматривался как поэзия.

Тем не менее, в некоторых своих пассажах «Дао дэ цзин» действи
тельно близок к древней китайской поэзии. Например, по своему раз
меру он порой напоминает стиль яо цы из «И цзина» («Канона пере
мен») . В других же местах «Дао дэ цзин» стоит ближе к стилям я и сун 
из «Ши цзина» («Канона стихов»). Но, тем не менее, никакой прямой 
аналогии с этими произведениями «Дао дэ цзин» не имеет и стоит все 
же особняком.
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Такая «не полная поэтичность» «Дао дэ цзина» породила и другое, 
несколько странное определение его литературного стиля, предложен
ное Гу Цзеганом: «проза-поэма» [97, 447]. Это определение —  столь 
же правильное, сколь и ни о чем не говорящее, поскольку такого лите
ратурного стиля в Китае не сущ ествует, это скорее субъективная ха
рактеристика, нежели работающее определение литературной формы.

На наш взгляд, наиболее точное, хотя далеко не исчерпывающее 
определение стилю «Дао дэ цзина» дал известный историк Цянь Му, 
назвавший его «ритмизированной прозой различного содержания» (юнь- 
хуа чжи сань вэнь). [144, 101 —  102]. Тем не менее, несмотря на 
абсолютную бесспорность такого утверждения, остаётся не до конца 
понятным, к какому же все-таки конкретному стилю отнести «Дао дэ 
цзин» и как могла образоваться эта «проза различного содержания». 
Сущ ествовал ли такой стиль в действительности, или лишь в одном 
«Дао дэ цзине» по исторической случайности разные по метрике пас
сажи сошлись воедино?

Китайский историк Ф эн Ю лань считал, что стиль «Дао дэ цзина» 
может быть назван «каноном» (цзин), т. е. произведением, представ
ляющим некую классическую форму сакральных текстов или «про
стой стиль классики» [197, 170]. Правда, не очень понятно, чем ха
рактеризуется такой стиль, как «канон». Если брать по чисто фор
мальным признакам, он не совпадает со стилем другого известного 
китайского канона —  «Канона Перемен» («И цзин») и во многом раз
нится с «Каноном поэзии» («Ши цзин»). К тому же этот «стиль кано
на» может встречаться и в других, абсолютно непохожих на «Дао дэ 
цзин» произведениях. Так, Ху Ши указывал, что «Лунь юй» Конфуция 
в ряде пассажей, в частности в разделе 2:3, обладает тем же стилем 
«канона» [177, 65]. Один из отечественных основоположников анали
за древнекитайских текстов В. С. Спирин именовал «каноном» отдель
ные блоки текста, чья структура строится по принципу 3x3, и в этом 
плане, как показали А. М. Карапетьянц и А. А. Крушинский, часть пас
сажей «Дао дэ цзина» действительно подпадает под это определение 
канона [68, 340 —  349].

По-видимому, одной фразой определить стиль «Дао дэ цзина» про
сто не представляется возможным —  литературный стиль трактата, 
его структура и ритм абсолютно разные.

Но они —  и это очень важно —  одинаково разные. Это значит, что 
нарушение размера и даже стиля повторяется от параграфа к парагра
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ф у с завидной долей постоянства, хотя каждый раз размер стиха или 
строфы меняется по-разному. Разную метрику внутри одного произве
дения можно, на наш взгляд, объяснить лишь одним: каждый параграф 
представляет собой сочетание разных высказываний древних филосо
фов (это —  наиболее архаическая и в основном начальная часть каж
дого параграфа) и «современный» комментарий, составленный пред
положительно Jlao-цзы, который с течением времени слился с первой 
частью и стал восприниматься как единый текст.

Были ли какие-то иные добавления в текст после того, как он был 
сведен воедино Лао-цзы? Широко распространено мнение, что уже после 
Лао-цзы текст неоднократно дописывался и изменялся, а некоторые 
части, наоборот, могли оказаться утраченными. В принципе, этот те
зис не вызывает очевидных возражений, поскольку до канонизации 
текста, т. е. до того времени, как он предстал в виде мавандуйских 
манускриптов, части «Дао дэ цзина» могли быть весьма подвижными 
относительно друг друга, равно как их могли дописывать и исправ
лять. В общем, это справедливо для любого древнего трактата, однако 
у нас сегодня нет никаких очевидных доказательств этому. Наличие 
дописок, исправлений и утрат —  не более, чем наши предположения, 
основанные лишь на опыте работы с древними китайским текстами и 
на реконструкции текста, но не на очевидных артефактах. На наш 
взгляд, сущ ествует лишь один пассаж —  § 32, который действительно 
мог вкрасться в текст «по ошибке». Дело в том, что один из крупней
ших комментаторов «Дао Дэ цзина» Ван Би снабдил весь текст под
робными примечаниями и комментариями, но оставил без внимания 
лишь этот один параграф. Либо его ещё не существовало во времена 
Ван Би (и тогда эта дописка сделана уже после II в.), либо это текст 
комментариев самого Ван Би, который по ошибке был воспринят пере
писчиками как текст самого «Дао дэ цзина» и включен в основной 
корпус произведения.

Однако и в этом случае все это —  не более, чем наши предположе
ния, в то время как очевидных фактов более поздних дописок (т. е. 
вставок, сделанных после работы самого Лао-цзы) не сущ ествует.

Стиль и время
Вопрос о стиле, в котором написан «Дао дэ цзин», представляет 

интерес не только с точки зрения самой структуры текста. Теоретичес
ки, проанализировав ритм и рифму текста, мы можем установить, ка-
5-7457
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кому периоду в истории Китая соответствует подобная литература, то 
есть мы ответим на вопрос о времени создания «Дао дэ цзина».

Долгое время в литературе господствовала версия о том, что струк
тура и ритм «Дао дэ цзина» лежат в русле канона классической лите
ратуры периода Сражающихся царств (480 —  222). Например, китай
ский ученый Цуй Ш у указывал, что в этом плане «Дао дэ цзин» рази
тельно отличается от «Лунь юя» Конфуция, созданного в период Вёсен 
и Осеней (722 —  481) [143, 1:13а —  14а]. Таким образом делался 
вывод, что, во-первых, Конфуций жил раньше, чем Лао-цзы и никак 
не мог встречаться с ним и, разумеется, именно поэтому не упоминал 
его в своих речениях, а во-вторых, «Дао дэ цзин» был написан никак 
не раньше V —  IV вв. до н. э., а возможно и позже, что совпадает с 
теорией Лян Цичао.

Э ту точку зрения поддержал и Ф эн Ю лань, считавший, что «Дао 
дэ цзин» написан после жизни Конфуция, и делавший этот вывод так
же на основе анализа стиля текста. Одним из его аргументов было то, 
что разница в литературном стиле «Бесед и суждений» Конфуция и 
«Мэн-цзы», с одной стороны, и «Дао дэ цзином», с другой стороны, 
просто поразительна: если произведение Конфуция в основном пост
роено в виде диалогов или кратких замечаний Учителя, то «Дао дэ 
цзин» представляет собой философский текст без диалогов, и ничего 
нам не указывает на то, что перед нами монолог [197, 170]. В общем, 
это не совсем верно прежде всего потому, что далеко не все пассажи 
«Лунь юя» и «Мэн-цзы» представляют собой диалоги, таких парагра
фов лишь около половины. К тому же, как уже говорилось, нам не до 
конца ясно предназначение «Дао дэ цзина». Если принять во внимание 
версию, что перед нами собрание ритуальных формул с комментария
ми, то отсутствие диалогов объясняется само собой. Обратим также 
внимание на то, что в «Дао дэ цзине» все же есть параграфы, где мы 
можем почувствовать прямую речь, в основном это пассажи, где встре
чается местоимение первого лица «я».

Все эти аргументы и контраргументы, порожденные спорами, для
щимися вот уже почти столетие, показывают лишь то, что стиль «Дао 
дэ цзина» во многом является ключом к ответу на целый ряд вопросов, 
например, когда написан текст, одним или несколькими людьми он 
создавался, в каком районе Китая он возник.

Даже без углубленного анализа несложно заметить, что ближе все
го «Дао дэ цзин» стоит к двум классическим текстам той эпохи: «Ши
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цзину» («Канону поэзии») и «Чу цы» («Чуским строфам»). Близость 
«Дао дэ цзина» к «Чуским строфам» очевидна, что во многом объясня
ется тем, что «Дао дэ цзин» возник в царстве Чу. Общий ритм и лите
ратурный стиль «Дао дэ цзина» совпадает с «Чускими строфами» [107, 
150 —  153]. Однако сущ ествую т и заметные различия, в частности, ни 
«Ши цзин», ни «Чу цы» не являются произведениями философско- 
мистического характера, подобно «Дао дэ цзину», скорее, это сборни
ки фольклорных песнопений и ритмизированных ритуальных формул. 
Нам не известно, в каких случаях использовались эти формулы, хотя 
очевидно, что некоторые из них можно было услышать во время сель
скохозяйственных работ, на праздниках годового цикла и т. д. И все 
же особо подчеркнем, что нам неясно взаимосоответствие этих стихов 
определенным действиям и ритуалам.

Прежде всего обратим внимание на «Ши цзин», который даже по сво
ему названию «цзин» («канон») коррелирует с «Дао дэ цзином». Сущ е
ствует по меньшей мере три аспекта, по которым эти два произведения 
совпадают: строй предложений, методы риторики и ритм ряда пассажей. 
Одновременно именно по этим трем аспектам «Дао дэ цзин» отличается 
от «Чу цы». Группа китайских ученых во главе с Лю Сяоганом провела 
доскональный анализ совпадения ритмических паттерн между «Ши цзи
ном» и текстом Лао-цзы, и наш анализ, предложенный ниже, во многом 
опирается на материалы этой работы [159, 419 —  422]. За основу свое
го анализа Лю Сяоган принимал следующ ие параграфы: 2 —  10, 12, 
14 —  17, 19 —  22, 24 —  30, 32 —  33, 35 —  37, 39, 41, 44 —  45, 47, 
51 —  52, 54 —  59, 62, 64 —  69, 73, 78 —  79.

Большинство пассажей «Ши цзина» базируются на схеме, состоя
щей из четырех иероглифов в строке (т. н. «фразы в четыре иерогли
фа» —  сыцзы цзю й), что совпадает по конструкции со многими пасса
жами «Дао дэ цзина». «Чу цы» имеют несколько иную структуру —  
там в строке стоит по шесть или семь иероглифов, что принято назы
вать «фразами в шесть слов» (лю янь) или «семь слов» (ци янь). По
добных отрывков в «Дао дэ цзине» немного.

Насколько характерна конструкция в четыре иероглифа для «Ши 
цзина»? Из 305 стихов, входящих в это произведение, 152 стиха, т. е. 
практически половина, имеют подобную структуру.

Сущ ествует ещё одна параллель в структуре «Дао дэ цзина» и «Ши 
цзина». В обоих произведениях неоднократно используется одна и та 
же конструкция замкнутого построения фразы, когда внутри одного и
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того же пассажа неоднократно повторяется либо один и тот же отры
вок, либо целая строка, что называется «возвращение через круг» (сюнь- 
хуань ванфу) . С уть этого приема была проиллюстрирована чуть выше, 
здесь же отметим одну интересную деталь: в «Чу цы» конструкции 
«возвращения через круг» в чистом виде практически не встречается, 
что ещё больше сближает «Дао дэ цзин» именно с «Ши цзином».

Другая параллель между «Дао дэ цзином» и «Ши цзином» заключа
ется в типе ритма. В «Ши цзине» мы встречаемся с двумя типами рит
ма. Первый из них вариативный, нередко встречающийся в работах 
последующих эпох, другой же нигде более не замечен [159, 426 —  429]. 
«Ши цзин» ритмизирован практически сквозным образом, и вряд ли у 
кого-то может вызвать сомнения определение этого произведения имен
но как поэзии: из 305 стихов в 296 встречается четко выраженный ритм. 
Ритмизированными в этом произведении могут быть либо каждая стро
фа (80 стихов, или 2 7 % ), либо лишь нечетные строфы (74 стиха, или 
2 5 % ), либо возможно сочетание этих двух типов (142 стиха, или 80% ). 
Количество пассажей, ритмизированных по каждой строке, и ритмизи
рованных лишь по нечетным строкам, практически одинаково, в то вре
мя как основную часть составляют пассажи, где сочетаются оба типа 
ритма. Таким образом, именно подобный комбинированный ритм и был 
основным для произведений той эпохи. Внутри этого комбинированного 
ритма мы встречаем интересную закономерность: каждый стих «Ши 
цзина» ритмизирован по нечетным строкам, в то время как ритмизация 
по каждому предложению встречается крайне редко.

Если «Ши цзин», относящийся к классической древнекитайской 
поэзии, можно без труда проанализировать по стилю и ритму, то в 
отношении «Дао дэ цзина» дело обстоит значительно сложнее. Прежде 
всего, текст Лао-цзы никак нельзя отнести к классической поэзии, ряд 
параграфов вообще никак не ритмизирован. По самым приблизитель
ным подсчетам, сделанным на основе 51 параграфа, 24 (47% ) из них 
ритмизированы по каждой строфе. Это §§ 1 , 2 ,  5, 6, 15, 21, 22, 26, 28,
36, 44, 45, 47, 51,  52, 54, 55, 58, 59, 68, 69, 73, 78, 79. Девять ( 18%)  
параграфов ритмизированы по нечетным строфам: §§ 4, 9, 10, 17, 19, 
33, 56 64, 67. Комбинированному ритму подчинены 18 параграфов 
(35% ) «Дао дэ цзина»: §§ 8, 12, 14, 16, 20, 24, 25, 27, 29, 30, 32, 35,
37, 39, 41, 57, 62, 65.

Все эти вычисления показывают, что ритм «Дао дэ цзина» в общем 
близок к ритму «Ши цзина», хотя сущ ествуют и заметные различия.
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Прежде всего, в «Дао дэ цзине» заметно меньше используется комбини
рованный ритм: в 35%  случаев против 80% в «Ши цзине». В большин
стве случаев «Дао дэ цзин» рифмуется по каждой строфе, что также 
достаточно часто встречается в «Ши цзине». Разумеется, ни о каком 
полном совпадении в литературном строе между этими двумя произве
дениями говорить не приходится, однако из всех известных нам сегодня 
текстов именно «Ши цзин» стоит ближе всего к «Дао дэ цзину».

Однако именно в этом пункте у  нас может возникнуть очевидное 
противоречие с другим классическим древним произведением, извест
ным как «Чу цы», или «Чуские строфы».

«Чуские строфы» были созданы в эпоху Сражающихся царств по
этом Цюй Ю анем, выходцем из царства Чу. Очевидно, что если «Дао 
дэ цзин» также создан в царстве Чу, то ритм и литературный стиль 
«Чуских строф» и трактата Лао-цзы должны быть во многом схожи. В 
реальности же стиль «Дао дэ цзина» во многом отличается от произве
дения Цюй Ю аня и, прежде всего, именно по своему ритму. Как мы 
уже видели, в этом аспекте он стоит гораздо ближе к «Ши цзину». Не 
значит ли это, что версия о чуском истоке «Дао дэ цзина» или, по 
крайней мере, самого Лао-цзы —  не более, чем слепое и исторически 
неоправданное следование мифологической версии Сыма Цяня, изло
женной в «Исторических записках»?

Чисто теоретически возможны два объяснения многочисленным со
впадениям в ритме между «Дао дэ цзином» и «Ши цзином», с одной 
стороны, и несовпадением с «Чу цы», с другой стороны. «Чу цы» были 
написаны значительно позже «Дао дэ цзина», в эпоху Сражающихся 
царств, в то время как Лао-цзы записал свою «книгу в двух частях» 
почти за два века до создания «Чуских строф». Напомним, что самый 
ранний вариант «Дао дэ цзина» обнаружен на территории провинции 
Хунань, где и располагалось некогда царство Чу, и, скорее всего, трактат 
и был создан в этой местности. Естественно, что со временем литера
турный стиль царства Чу должен был заметно измениться, и поэтому 
мы не встречаем прямых параллелей в форме и ритме между этими 
двумя произведениями. Как раз если бы «Чуские строфы» и трактат 
Лао-цзы совпадали по литературному стилю, то это служило бы дока
зательством тому, что они созданы в одно и то же время, т.е. в эпоху 
Сражающихся царств. Стоит также учитывать, что часть «Дао дэ цзи
на» представляет собой запись крайне архаичных ритуальных формул, 
что ещё больше отдаляет текст от характера «Чуских строф».
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Время создания «Дао дэ цзина», если рассуждать отвлечённо, без 
разбора конкретных исторических реалий того времени, можно попы
таться установить не только на основе анализа его литературного сти
ля, но и опираясь на частотность использования различных служебных 
частиц. Однако мы сразу оговоримся, что погрешность в этом случае 
может быть весьма существенной. Во-первых, многие посвятительные 
и сакральные формулы, использованные в «Дао дэ цзине», возникли 
значительно раньше, чем были записаны, вошли в живой язык на уровне 
поговорок и лишь через несколько веков оказались зафиксированы в 
письменном виде. Во-вторых, какого-то стабильного лексикона «Дао 
дэ цзина» не сущ ествует —  текст чрезвычайно вариативен по своему 
языку, в нём встречаются как весьма архаичные куски, так и обороты, 
характерные для IV —  III вв. до н. э.

Прежде всего, анализу подвергались служебные частицы, которые 
действительно нередко помогают установить приблизительный период 
записи текста. Так, в древних текстах встречается частица «юй» (1) 
как союз («и», «а также») и другая частица «юй» (2) У а, обычно ис
пользуемая для обозначения восклицания. Однако в текстах периода 
Вёсен и Осеней эти частицы обычно были взаимозаменяемыми, что во 
многом объясняется тем, что звучат они одинаково, а большинство 
текстов записывались «с голоса», как переложение устного рассказа. 
Тем не менее, частица «юй» (1) со временем начала встречаться все 
реже и реже. Это означает, что чем позже создан текст, тем реже в нём 
встречается частица «юй» (1).  В «Дао дэ цзине» частица «юй» (2) 
встречается 52 раза, в то время как «юй» (1) ни разу. Следуя этой 
логике это может служить одним из аргументов в пользу теории, что 
«Дао дэ цзин» был создан не в период Вёсен и Осеней, когда обе части
цы употреблялись практически равноправно, а позже —  в период С ра
жающихся царств, т. е. в III в. до н. э. [177,  87, note 52].

На первый взгляд, эта техника верификации времени по служеб
ным частицам действительно оказывает немалую помощь в установле
нии возраста «Дао дэ цзина». Однако при более внимательном анализе 
всплывают весьма любопытные факты, практически целиком разру
шающие эту вначале казавшуюся весьма продуктивной гипотезу.

Посмотрим внимательно, каково действительно соотношение в ча
стоте использования этих двух частиц? Все это оказалось подсчитано 
с чрезвычайной точностью. Так в «Цзо чжуань» частица «юй» (1) 
используется 17 раз, а «юй» (2) —  19 раз, в «Го юй» («Речения
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царств») —  соответственно 2 и 9 раз, в «Лунь юй» («Беседах и суж де
ниях») Конфуция 1 и 21 раз, в «Мэн-цзы» —  1 и 96 раз, в «Чжуан- 
цзы» —  1 и 849 раз, и, наконец, в «Дао дэ цзине» —  0 и 51 раз [177,  
66]. Все это несколько утомительное перечисление цифр приводит к 
парадоксальному выводу о том, что если довериться гипотезе о том, 
что частота использования частицы «юй» (1) действительно указы 
вает на время происхождения текста, то оказывается, что «Дао дэ 
цзин» возник позже не только «Лунь юя», но и «Мэн-цзы» и даже 
«Чжуан-цзы», что невероятно, поскольку в «Чжуан-цзы» обильно 
цитируются высказывания Лао-цзы.

Кажется, частота использования частиц «юй» не оказывает нам 
заметной помощи в установлении даты возникновения «Дао дэ цзина». 
Однако в другом вопросе анализ частиц оказывается весьма полезен.

Б. Калгрен провел целый ряд оригинальных исследований лексикона 
древних трактатов, показав, что в таких текстах как «Чжуан-цзы», «Люй- 
ши чуньцю», «Чжаньго цэ», «Сюнь-цзы» и «Хань Фэй-цзы» использует
ся одинаковая структура языка, в том числе и использование служеб
ных частиц. Его внимание привлекают в том числе и уже известные нам 
частицы «юй», и Б. Калгрен приходит к парадоксальному выводу: час
тота употребления этих служебных частиц не может быть доказатель
ством в пользу времени создания текста. Она показывает совсем другое: 
сам характер языка, точнее его региональное происхождение. По его 
мнению, частица «юй» (2) чаще использовалась в так называемом диа
лекте Лу Bi, т. е. в северном языке, а частица «юй» (1) —  в диалекте 
Цзо Чу, под которым подразумевались все несеверные языки [223, 63; 
177, 66]. Из этого можно сделать вывод, что текст «Дао дэ цзина» был 
либо записан на севере Китая, либо подвергся литературной обработке 
именно в этих районах, скорее всего, в царстве Чжоу —  там, где Лао- 
цзы служил хранителем архивов. Учитывая чуские мотивы, встречаю
щиеся в тексте, мы можем ещё раз подтвердить тезис о том, что нукле- 
отическая часть текста была сформирована на юге Китая и подверглась 
доработке уже в царстве Чжоу.

«Дао дэ цзин» по своему литературному стилю и по конструкции от
дельных пассажей является произведением крайне разнородным, причем 
настолько, что это не позволяет напрямую сопоставить его ни с одним 
другим памятником китайской философско-религиозной классики.

Разница в стиле, ритме и характере пассажей «Дао дэ цзин» гово
рит о том, что они явным образом собирались из различных, в основ-
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ном раннечжоуских источников. К архаическим источникам мы от
несем народные поговорки, ритуальные речитативы и формулы, выс
казывания более ранних мудрецов. Более современным стилем отли
чаются комментарии, более поздние дописки к пассажам «древней 
мудрости», которые, возможно, принадлежали самому Лао-цзы, выс
тупивш ему компилятором и обработчиком религиозной и оккультной 
архаики.



ИНТЕЛЛЕКТУАЛЫ О СОКРОВЕННОМ

Сокровенное учение
«Сокровенное и еще раз сокровенное —  вот врата ко множеству 

потаенного» —  эта фраза из § 1 «Дао дэ цзина» легла в основу одной 
из наиболее интересных мистических и интеллектуальных школ Ки
тая «Учение о сокровенном» («Сюаньсюэ»). Ее представители, в ос
новном выходцы из аристократических и чиновничьих кругов, заметно 
отличались от ранних мистиков и медиумов, что составляли собой те
чение раннего лаоизма. Для них даосские построения —  уже часть 
интеллектуальной игры, тонкого брожения между смыслами понятий, 
но никак не внезапного мистического откровения.

К III в. эта школа, представленная блестящими эстетами, филосо
фами, поэтами, талантливыми чиновниками и знатоками канонов, при
обретает немалую популярность в среде аристократических и интел
лектуальных кругов. По своей форме она базировалась на комменти
ровании и рассуждениях вокруг древних текстов, в которых предста
вители сюаньсюэ стремились найти способ проникновения в тайное 
«сокровенное начало».

Методологически школа основывалась на обсуждении тем из трех 
важнейших мистических текстов: «И цзин» («Канон перемен»), «Дао 
дэ цзин» («Канон Пути и Благодати») и «Чжуан-цзы». Последователи 
сюаньсюэ дискутировали о различных пассажах из этих текстов, пы
таясь прояснить для себя и для других запрятанный смысл мудрости 
других, проникнуть в мистерию их мысли. Одновременно они состав
ляли обширные комментарии. Так, Ван Би пишет один из самых изве
стных комментариев на «Дао дэ цзин», а Го Сян —  на «И цзин». Ком
ментариями эти тексты можно назвать, лишь следуя традиционной 
терминологии Китая, по сущ еству же они представляли собой отдель
ные философские тексты —  легкие и непредвзятые рефлексии на темы, 
навеянные строками трактатов.
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В сущности, в составлении комментариев на известные трактаты не 
было ничего нового —  именно этим и занималось большинство китай
ских мыслителей со времен Конфуция и Лао-цзы. Однако последова
тели сюаньсюэ не столько буквальным образом комментировали текст, 
сколько рассматривали его как повод для вдохновения, они отталки
ваются от классического произведения, чтобы составить свои вполне 
самостоятельные трактаты —  они пишут свою философию мистического.

Примечательно, что практически все представители сюаньсюэ вышли 
из аристократических кругов, делали достойную чиновничью карьеру 
и в этом мало походили на мистиков китайской архаики. Этих людей 
можно в равной степени определить и как «философствующих даосов» 
и как «мистических философов», поскольку их мысль странствовала 
между поиском глубоко мистического откровения и философской по
пыткой логически осознать суть этого откровения. Вероятно, впервые 
в тот момент в Китае появляется круг людей, который не ограничи
вался лишь школой сюаньсюэ, которых интересовало именно осмыс
ление мистерии, а не только ее переживание.

Ш кола сюаньсюэ во многом базировалась на даосских представле
ниях, однако ее вряд ли можно отнести в полной мере лишь к даосиз
му. Например, ее последователи высоко почитали Конфуция (хотя могли 
критиковать само конфуцианство), поскольку, как им представлялось, 
Конфуций воистину знал смысл «сокровенного». И лишь потому он о 
«сокровенном» никогда не говорил своим ученикам и даже не упоми
нал об этом понятии. Другие же философы, много рассказывающие о 
смысле «сокровенного», тем самым, по сути, продемонстрировали, что 
воистину о сокровенном они не знают.

Самым известным становится кружок интеллектуалов, прозванный 
«семью мудрецами из бамбуковой рощи». Среди них своим необыч
ным, эксцентричны м  поведением  прославился поэт Ж уа н ь Цзи 
(210 —  263). Другой ученый и поэт Цзи Кан (223 —  262) стал извес
тен своими поисками долголетия и бессмертия. Сян Сюй (230 —  280) 
составляет обширные комментарии на «Чжуан-цзы», ныне утрачен
ные. Сущ ествует даже предание, что комментарии эти не были по- 
настоящему утрачены, но лишь переписаны другим знаменитым пос
ледователем «Учения о сокровенном» Го Сяном (а они дошли до нас), 
и поэтому этот текст нередко именуется «комментариями Сяна Го».

Несмотря на изначальную даосскую тематику рассуждений, у  пос
ледователей «Учения о сокровенном» было немало связей с буддизмом.
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Сокровенная реальность всегда фантасмагорична. И здесь не понять, 
видение ли это или лишь дымка с гор (худ. Ши Тао)

Среди «мудрецов из бамбуковой рощи» был, например, буддийский 
монах Чжи Дунь (или Чжи Даолинь, 314 —  366), составивший буд
дийский комментарий на «Чжуан-цзы» и прославившийся тем, что стре
мился объяснять смысл буддизма в даосских терминах. Один из после
дних выдающихся интеллектуалов этого течения поэт Се Линюнь 
(385 —  433) также был буддистом по своим взглядам. Мировоззрение 
одного из самых известных раннесредневековых буддийских пропо
ведников Даоаня во многом было сформировано под воздействием идей 
сюаньсюэ, в частности, о взаимоотношении «бытия» и «небытия».

По своей сути они были рационалистами, хотя и беседовали о «со
кровенном», использовали мистическую терминологию древних, ссы
лались на «Дао дэ цзин», «Ицзин» и обыгрывали диалоги Чжуан-цзы.
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Но они пытались именно «вычислить» сакральное, достичь его путем 
некоего опознавания в пространстве, поймать в сети понятий и терми
нов. Темой их рефлексий становится абсолютная пустота или небытие, 
конечное и одновременно начальная точка развития мира, равная Дао.

В основе интеллектуальных конструкций лежало понятие абсолют
ного отсутствия (у). В известной мере оно противостояло, хотя и не 
противоречило «наличию» или «бытию» (ю). Более того, одно давало 
жизнь другому, следуя принципу «Дао дэ цзина»: «Небытие зовётся 
началом Неба и Земли. Бытие зовётся Матерью мириад созданий». 
Бытие и небытие соотносились друг с другом как «ствол» (бэнь) и 
«ветви» (мо). Более того, «наличие» понималось как видимая, вещная 
часть или «тело» (та) небытия или его «использование», «функциони
рование» (юн). Позже эта концепция была многократно усилена в 
китайском буддизме, а затем и в средневековом даосизме, однако столь 
высокого интеллектуального осмысления, как у  философов сюаньсюэ, 
она более никогда не встречала.

Священная реальность Ван Би
Одним из самых блестящих представителей мистической школы 

«Учения о сокровенном» («Сюань сюэ») являлся Ван Би (226 —  249). 
Уйдя из жизни, едва достигнув 23 лет, он успел составить один из 
самых развернутых комментариев не только на «Дао дэ цзин», но и на 
«Канон перемен» («И цзин»).

Ван Би максимально усиливает понимание Дао как единого прин
ципа, который обуславливает собой все вещи и явления. В сущности, 
этот же постулат можно встретить и у Лао-цзы, но для Ван Би это 
становится логической осью всего его концептуального построения. 
Все подчинено этому Дао и все объединено между собой через Дао. Но 
в своих построениях Ван Би идет значительно дальше, чем его пред
шественники, стремясь объяснить даже саму суть Дао. Он интерпрети
рует Дао как абсолютное «изначальное небытие», «отсутствие» (бэнь 
у). В противоположность ранним даосам, Ван Би не считает, что сущ е
ствует какое-то противоречие между бытием и небытием или наличи
ем и отсутствием (у -  ю ), все единится внутри Единого Дао. Скорее 
наоборот, эти два качества присущи всем живым существам и в сово
купности они и составляют некое «абсолютное тело» или «изначальное 
тело» (бэнь ти) всех проявлений этого мира.
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Комментарии Ван Би стали самыми известными трактовками «Дао 
дэ цзина», обнажив глубину мистического в древнем трактате. Более 
того, сам вариант «Дао дэ цзина», который использовал Ван Би в III в., 
долгое время считался каноническим и единственно возможным, пока 
не были обнаружены удивительные находки «шёлковых книг» в Ма- 
вандуе, датируемые II в. до н. э.

Итак, посмотрим, что известно нам об этом необычном человеке. 
Обратимся к его биографии, изложенной Хэ Ш ао (236 —  301). Она 
появляется в официальной династийной хронике —  «Книге царства 
Вэй» в качестве комментария к биографии некого Чун Хуэя (см. также 
[54, 151 —  153]).

«Ван Би из Шаньяна, что в царстве Вэй (существовало в 220 —  265 
гг. на территории современной провинции Хэнань. —  А. М .), любил 
рассуждать о Конфуции и даосах. Был он весьма талантлив в писани
ях и непревзойдён в речах. Он написал комментарии на «И цзин» и 
«Лао-цзы», занял пост шаншуляна —  младшего секретаря при импе
раторском секретариате и умер, когда ему едва перевалило за двад
цать лет. В детстве Ван Би проявлял большой ум. В десять лет он уже 
любил Лао-цзы и проявил понимание. Отец его Е также занимал пост 
младшего секретаря».

Ван Би отнюдь не был безраздельно пленён мудростью «Дао дэ 
цзина». Можно сказать, что он считал его в определённой степени по
пуляризацией, а возможно, даже и профанацией истинной мистичес
кой мудрости. Биограф Ван Би Хэ Ш ао передаёт примечательный ди
алог, состоявшийся между Ван Би и Пэй Фэем, который занимал важ
ный пост младшего секретаря Управления гражданскими делами (ли 
бу лан). Пэй Ф эй, желая, вероятно, проверить смышлёность Ван Би, 
задал ему вопрос из области чистой софистики:

—  Небытие —  это воистину исток всех вещей, но мудрец не желает 
обсуждать это. Так почему же Лао-цзы постоянно рассуждал об этом?

—  Мудрец (Конфуций. — А. М.) воплощал собой небытие, а о не
бытии невозможно рассказать. Вот почему мудрец даже не рассуждал 
о нём. А вот Лао-цзы принадлежал к миру бытия и постоянно говорил 
о его недостаточности.

Что это —  реверанс в сторону конфуцианской культуры, которая 
во времена Ван Би уже безраздельно властвовала в китайской тради
ции? Чисто софистический приём ухода от сравнительного обсужде
ния конфуцианской и даосской концепций? Так или иначе, представи-
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Беседка, затерянная в горах у тропы —  
не здесь ли место для мудрых бесед? (Худ. Чэн Цзичжи, 1587)
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тели «Учения о сокровенном» Конфуция ценили значительно выше 
именно за его отказ говорить о том, что поведать невозможно, —  о 
сокровенном, о небытии. Ведь, следовательно, тем самым он как бы 
безмолвно указывал на свою приобщённость к нему.

В строгом смысле, мы не можем назвать текст Ван Би комментари
ем, хотя именно так называет его китайская традиция. Мысль Ван Би 
как бы отталкивается от текста «Дао дэ цзина», порой от одного слова 
и даже от одного из обертонов этого слова и убегает в непроглядную 
даль мистического. Например, комментарий к § 36 представляет собой 
абсолютно самостоятельный трактат о том, как проявляется Благость 
в человеке и мире. Так же, как и последнее примечание к § 25, превра
щается в отдельное, практически не привязанное к тексту «Дао дэ 
цзина» небольшое философское эссе.

Мистическое сознание Ван Би на первое место ставит не понятие 
Дао, которое настолько отстранено и непостижимо, что даже «не обла
дает именем», а категории «бытия» и «небытия». «Небытие» для него 
прямой синоним Дао, причём это не просто отвлечённое понятие из 
области софистики, но непосредственное переживание изначальной 
пустоты, «откуда исходят все вещи». Небытие (ую) —  это основа, пер- 
восмысл мира, а бытие или наличие (ю) —  это функция, проявление 
или как бы использование этой основы. Но вот парадокс учения Ван 
Би —  нет никакой разницы между ними, ибо «основа и её функции не 
двойственны». А это значит, мистерия мира разворачивается не где-то 
отдельно, не во внутреннем пространстве бытия, недоступном для нас, 
но непосредственно здесь, ежемгновенно. И китайский художник, изоб
ражая на шелку потоки вод и мрачную мощь гор, одновременно пишет 
и небытие, которое лежит за этим декором мира. Ван Би лишает нашу 
действительность двойственности и раскола, здесь символ равен самой 
реальности, и мистическое всегда открывается в повседневность.

Поэтому и сам образ мудреца у  Ван Би лишён позы, переживания 
торжественности момента своей мудрости. Ведь мудрец в своём пове
дении един со своим внутренним развитием, и у  него нет необходимо
сти дополнительно подчёркивать своё величие. Как-то Хэ Янь заме
тил, что «мудрец не имеет ни радости, ни горя, ни восхищений, ни 
сожалений». Но Ван Би возразил ему: «Мудрец полнится среди людей 
своим просветлённым духом, и он тождественен с пятью чувствами 
людей. Он полнится своим просветлённым духом, поэтому может опу
стошить своё тело и проникнуть в небытие. Он тождественен с пятью
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чувствами и поэтому не может, откликаясь на вещи, пребывать вне 
горестей и радостей». Таким образом, мудрец вечно пребывает среди 
людей, событийствуя с ними во всех мелочах жизни. Единственная 
разница в том, что «мудрец откликается на вещи, но не устаёт от них» 
[54, 152].

Ван Би вводит несколько новых определений Дао, скрывая их но
визну за комментарием. Прежде всего, он называет его «невеществен
ным», «вневещным» или находящимся вне проявлений (уу), а также 
безначальным (ую) (§ 25), подчёркивая его полную небытийность, 
недоступность для сознания.

Небытие для Ван Би является корнем, основой (бэнь) или «телом», 
сущностью (ти), в то время как весь другой мир —  мир бытия —  это 
его функция (юн) проявления, то есть в любом случае нечто вторич
ное по отношению к глобальному всеотсутствию. Всеотсутствие едино, 
в то время как мир множественен, расчленён, полон многообразных 
проявлений и вещей.

Во главу своего учения Ван Би ставит понятие «небытия», глобаль
ного «всеотсутствия» (у). Для него это небытие —  абсолютная реаль
ность не только сознания, но и космоса. Он пишет: «Хотя Небо и Зем
ля велики, богаты десятью тысячами вещей, хотя здесь грохочут гро
мы и завывают ветры, и всё это находится в постоянном круговороте, 
трансформациях и бесчисленных изменениях, тем не менее его осно
вой является высшее небытие (отсутствие)».

Но само небытие не дано непосредственно, оно сокрыто, извечно 
запрятано в мире форм. Мистерия «Учения о сокровенном» заключена 
в том, что суть миропроявления не исчерпывается рождением всех форм 
из мира небытия, как из лона матери. Взаимоотношения мира бытия и 
небытия более сложны. Прежде всего, они взаимопроницаемы, вечно 
преходящи, мерцающи и непостоянны. Истинное слово рождается лишь 
в молчании, в бессловесном глаголе волевого импульса мудреца. Само 
по себе наличие и многообразие указывают на высшую реальность, 
которая стоит за всем этим, —  реальность безналичную и абсолютно 
единую. Чтобы обрести эту реальность, считает Ван Би, надо забыть и 
о словах, и о формах —  «об именах и названиях». Не преодолеть, не 
отбросить, но ненасильственно забыть —  ведь истинное речение зву
чит лишь тогда, когда слова забыты и наступает молчаливое взаимо
проникновение душ собеседников.
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В этом мире потаённого, вечно сокрытого небытия воистину при
сутствует лишь воля, глобальный волевой импульс (и). В этом мире он 
реализуется в виде слова или речения (янь). Но последнего явно недо
статочно, чтобы описать само небытие, ибо каждое слово принадлежит 
к миру посюстороннему, нашему, приземлённому. Оно даже близко не 
может подойти к высшей реальности и лишь уводит сознание в мир 
конкретных понятий, вещей, расчленённости. Это проявляется и в дру
гих бинарных оппозициях, например, небытие сопоставляется с поко
ем и постоянством —  основными признаками Дао, а бытие —  с беско
нечным движением и изменениями.

Мир с точки зрения представителей сюаньсюэ непостоянен, или, 
как говорит о нём Лао-цзы, «быстротечен». Дословно «быстротечное» 
(ши) означает «умирающее», и это слово лучше всего передаёт вечно 
исчезающий, бесконечно уходящий характер Дао. Это же подчёркива
ет и комментарий Ван Би: относительность величия Дао, которое на 
самом деле приходит к нам лишь как умирающее, разделяющееся, но 
отнюдь не единое. Мы постигаем зачастую его остатки, его прах, но не 
его сущность и не «великое целостное тело».

Комментарии Ван Би позволяют восстановить изначальный смысл 
многих фраз «Дао дэ цзина», которые позже трактовались уже под 
воздействием более поздней традиции учения о бессмертии. Приведём 
лишь один пример, важный для понимания сути учения ранних лаои- 
стов. Речь идёт о последних строках § 15, вызывающих немалые про
блемы при переводе:

«Тот, кто сберегает Дао и не стремится к избытку.
Лишь потому, что он не стремится к избытку, 
он способен сокрыться, не воплощаясь вновь».

Другой перевод этого же фрагмента: «Он способен сгинуть, не ис
тощаясь (не испытывая необходимости дополняться)». Эта фраза вы
зывала недоумения и затруднения у многих комментаторов и перевод
чиков. Действительно, разве мудрец, равный Дао, может сгинуть и 
больше не родиться, не вернуться в этот мир? Разве не про него сказано, 
что он «действует, не истощаясь», что «в нём нет места смерти» (§ 50)? 
Может быть, перед нами просто описка древнего переписчика?

На западные языки эту фразу переводили, трактуя её через класси
ческое понимание даосизма, где всегда утверждался приоритет бес
смертия: «Он способен постареть и воплотиться вновь» или «Способен 
умереть и возродиться». Но мы отделены от древнего автора не только
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временной дистанцией более чем в две тысячи лет, но и колоссальной 
дистанцией культуры, ставящей непреодолимую границу между ми
ром обыденным и мистериальным, между путём Неба и путём челове
ка. «Наше» понимание далеко от знания, даваемого в мистической тра
диции Лао-цзы.

И здесь комментарии Ван Би оказывают нам неоценимую помощь, 
да и не только комментарии —  даже сам список трактата, составленный 
Ван Би. Порой мы встречаем в нём те иероглифы, которых нет в других 
вариантах. Примечательно, что в тексте Ван Би особенно подчёркива
ется отсутствие необходимости «нового рождения», —  в нём присут
ствует иероглиф «син» —  «новый, обновлённый», в то время как в ряде 
других версий этого иероглифа нет. Иероглиф «би» (состариться, сги
нуть) Ван Би трактует как «сокрыться, уйти в тень, покрыться», таким 
образом подчёркивая, что речь идёт не столько о смерти мудреца, сколько 
о его уходе из мира видимого, мира вещей, мира бытия, в то время как 
в метафизической реальности он продолжает жить.

И теперь Дао —  это абсолютное ничто, оно вообще лишено каких- 
либо признаков, абсолютно оторвано не только от мира вещей и явле
ний, но даже от «тонкого» мира духов. Дао можно принять лишь как 
мысль, «как звук, выходящий изо рта», поскольку человек не способен 
постичь ни его истоков, ни его смысла. Дао лишь «принимается», но не 
как данность, а именно как неданность, абсолютное отсутствие чего 
бы то ни было.

Здесь уже не было места для экстатического транса или медитатив
ного радения, как это встречается у  ранних лаоистов. Мистическое 
теперь переведено на уровень логических интерпретаций и, по сути, 
окончательно десакрализовано. Более того, Ван Би считал крайне важ
ным умение человека контролировать свои эмоции и всякие проявле
ния чувств. Первоначально Ван Би, изучая речения Конфуция, был 
поражен тем, как «благородный муж» может ярко выражать свои чув
ства: радоваться, плакать, расстраиваться, гневаться. Однако потом 
понял, что эмоции и чувства есть часть человеческого сущ ества. И 
даже великий мудрец реагирует на явления как обычный человек, од
нако такой мудрец никогда не окажется в плену эмоций. Если обыч
ный человек следует своему пути, он испытывает радость и удовлетво
рение, в противном случае он обуреваем горестями и расстройствами. 
В противоположность обычным людям мудрец стоит вне каких бы то 
ни было различий между «правильным» и «неправильным», между
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жизнью и смертью, а поэтому радость его не имеет границ и не связа
на с окружающими явлениями. Таким образом «высшая радость» {да 
лэ) здесь проистекает от методичного «следования Пути», но отнюдь 
не из ярких экстатических переживаний, характерных для более ран
них культов.

Время магов и медиумов-интуитивистов кончилось, им на смену 
пришел образ аристократа, чиновника и интеллектуала, живущего в 
обществе и вполне социализированного в соответствии с нормами это
го общества. Жонглируя концепциями, понятиями и рассуждениями, 
интеллектуал-мистик наслаждался своими построениями, но уходя в 
плен собственных мыслей.

Их мысль углубляется в абсолютно абстрактное пространство, где 
пустота является не только креативной и реально сущ ествующ ей си
лой, но источником вдохновения для размышлений самих адептов сю- 
аньсюэ. Они ищут опору именно в интеллектуальном осмыслении Дао 
и небытия, что вообще становится лейтмотивом той эпохи духовных 
поисков.

В основе этого поиска видно абсолютное отчаяние в способности 
вступить в сакральное пространство методами древних. П уть-Д ао ока
зался «высчитываем» и выводим за счет лишь интеллектуального уси
лия. Это логический предел мистического, созидание кончилось, и не
кий китайский Бог действительно «умер» —  все создает само себя, а о 
начале всех вещей —  Дао можно рассуждать, но постичь его внутри 
этой концепции уже практически невозможно.



ЗАКЛЮЧЕНИЕ

Если это некий «тайный текст», то почему он был записан? Если это 
текст «не тайный», банальный, то почему он столь высоко ценится?

Здесь может быть несколько версий. Во-первых, сам факт письмен
ной фиксации «Дао Дэ цзина» показал, что те, кто стоял у истоков 
письменного текста, уже не вполне понимали, почему это не надо за
писывать. Для них он был мудрым, но не тайным, он нес какие-то 
знания, но уже не было очевидно —  какие. Ведь запись ровно настоль
ко же передает истину, присутствующую в сознании мудреца, насколько 
и искажает ее, низводя до простого порядка слов.

Другая версия —  «Дао дэ цзин» есть книга светская, в известной 
степени —  популяризаторская, если, конечно, такое слово вообще при
менимо для Древнего Китая. Многие пассажи в тексте очевидным 
образом намекают на то, что все здесь написанное —  некая обманка, 
тонкая мистификация.

Э ту мысль понял и Ван Би в своих комментариях: «Ему нельзя 
дать имя, а потому и невозможно говорить о нём. Говоря о сокровен
ном и называя его —  «сокровенное», его нельзя достичь, лишь назвав 
таким образом. Называя его таким образом, его нельзя определить 
лишь «сокровенным», и если дадим ему имя, то просто утратим его». 
Значит, то, о чем здесь все сказано, —  есть лишь утрата истинного 
знания. И одновременно это дать тем любопытствующим, которые за
хотели проникнуть внутрь тайной традиции. Им многое рассказали и 
при этом абсолютно ничего не дали.

Скорее всего составителем трактата выступил Лао-цзы (Лао Дань), 
мыслитель из царства Чу, хорошо знакомый с мистическими традици
ями, шаманской и медиумной практикой своего царства. Но он лишь 
собирал и записывал. Он составил сборник речений посвященных ми
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стиков и учителей —  составил, скорее всего, в виде разрозненных тек
стов (аграфа). К части текстов он приписал свои комментарии, «при
вязав» многие магические и заклинательные формулы к тем полити
ческим событиям, что разворачивались на Центральной равнине в ту 
эпоху: крах многочисленных царств, войны, слабое и неумелое прав
ление. Он, как и Конфуций, надеялся при помощи сокровенной мудро
сти и мистического знания восстановить гармонию. Но эти знания 
невозможно использовать в светском мире —  миссия Лао-цзы не уда
лась. И он удалился со службы и ушел от людей, оставив нам собрание 
изречений и свои комментарии. Все это позже стало восприниматься 
как единый текст, хотя при внимательном прочтении можно без труда 
отделить социально направленные комментарии Лао-цзы от описания 
техники медитативного экстаза и видений древних мистиков.

Вообще, большую часть «Дао дэ цзина» составляет именно запись 
видений, испытываемых медиумами и магами в момент экстатическо
го транса: неразличимо-туманные образы, сведение мира до пылинки, 
слепящее сияние и т. д. Другая часть —  закодированное описание тех
ники медитации и самовоспитания. И, наконец, ритуальные и посвя
тительные формулы.

Эти пассажи записывались один за другим безо всякой связи между 
собой и не воспринимались как единый текст. Приблизительно в начале 
V в. до н. э. на ряд ритуальных формул составляются комментарии Лао- 
цзы или другими мыслителями, которые постепенно объединяются с 
архаической частью текста. К II в. до н. э. текст достаточно условным 
образом разбивается на параграфы, причем целью такой разбивки была 
не столько придача произведению логической завершенности внутри 
каждого параграфа, сколько желание кодифицировать его, перевести в 
вид канонической китайской классики и наставлений правителю.

Из всего этого можно сделать вывод, что, говоря о «времени созда
ния произведения», мы имеем в виду лишь его запись, переложение на 
бамбуковые дощечки, хотя многие пассажи существовали и раньше в 
устном виде.

Таким образом, Лао-цзы выступил не столько как автор, сколько 
как компилятор ряда мистических и народных традиций, которые он 
записал и в некоторых пассажах прокомментировал. Возможно, что он 
пользовался аграфой —  анонимными и первоначально неклассифици
рованными записями высказываний древних мудрецов, следы которой 
обычно встречаются в первых строфах каждого параграфа.
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Текст создавался или компилировался (в этом случае мы можем 
абстрагироваться от тонкостей понятия «авторство»), скорее всего, 
одним человеком. Несмотря на некоторые повторы, текст подчинен 
единой структуре и логике развития. Поэтому говорить о «Дао дэ цзи- 
не» лишь как о компендиуме, созданном разными людьми в разное 
время, у  нас нет достаточных оснований.

«Дао дэ цзин» не может считаться в полной мере «философской 
книгой» —  скорее, это сборник религиозных формул и речений. Одной 
из целей составления аграфы была запись священных формул, произ
носимых во время ритуалов, в частности, во время ритуалов инициа
ции, с чем, в частности, связан часто встречающийся мотив «младен
ца» или «ребёнка». Однако уже с эпохи Хань, когда была забыта связь 
«Дао дэ цзина» с конкретными ритуальными действиями, трактат стал 
восприниматься именно как философское произведение. Позже это 
породило ошибочное мнение о наличии «философского» и «религиоз
ного» даосизма, в то время как в реальности чисто «даосской филосо
фии» не могло существовать.

Безусловно лишь одно: «Дао дэ цзин» действительно был создан 
либо в царстве Чу, либо выходцем из этого царства. Это нам показы
вают как ряд исторических свидетельств, так и использование ряда 
диалектных выражений и ритмического строя, характерного для Чу. 
Однако текст не носит целиком чуский характер: многие поздние до
писки были сделаны выходцами из других царств, возможно, из Чжоу.

По своему содержанию «Дао дэ цзин» отражает локальную тради
цию южного царства Чу, где и была создана аграфа. Однако коммен
тарий к нуклеотической части текста был дописан Лао-цзы или кем-то 
другим уже за пределами Чу, вероятно, в царстве Чжоу. Этот коммен
тарий и общая обработка текста приблизили оккультные формулиров
ки к конкретным реалиям: способам управления государством, веде
ния войн, умиротворения народа.

Многие цитаты, которые встречаются в различных философских 
произведениях, показывают нам, что «Дао дэ цзин» уже существовал 
во времена Конфуция, т. е. в VI в. до н. э., а Лао-цзы и Конфуций 
действительно были современниками, и не исключено, что могли встре
чаться между собой, как это излагает версия «Исторических записок».

Несомненно, что «Дао дэ цзин» уже существовал в середину эпохи 
Сражающихся царств, т. е. в IV в. до н. э. —  это нам показывают 
находки текста на бамбуковых дощечках, сделанных в 1994 г. в Цзин-
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мэне. Вполне возможно, что это и был тот нуклеотический текст (аг
раф а), который затем наращивался до большого трактата.

Заметим, что многочисленные цитаты из «Дао дэ цзина», встреча
ющиеся в «Инфэнь-цзы», «Чжуан-цзы», «Хань Фэй-цзы» и многих 
других текстах, не могут служить доказательством того, что текст су
ществовал в ту эпоху уже в целостном виде, в том варианте, который 
известен нам сегодня. Ведь первый полный вариант «Дао дэ цзина», 
найденный в Мавандуе, датируется лишь II в. до н. э. Однако это пока
зывает, что во времена создания этих текстов «Дао дэ цзин» (возмож
но, в усеченном виде) был хорошо известен и приписывался именно 
Лао-цзы.

Первоначальный вариант «Дао дэ цзина» представлял собой сбор
ник не связанных между собой речений, многие из которых соотноси
лись, прежде всего, с архаическими ритуалами и мистическими виде
ниями. Основу же текста составляли ритуальные формулы, фольклор
ные поговорки, заклинания, моления, изречения каких-то наставни
ков, а также, возможно, не дошедшие до нас тексты, относящиеся к 
VII —  VI вв. Именно к этой традиции относится наиболее древняя 
часть текста, пассажи которой возникли задолго до собственно их пись
менной фиксации, еще в VIII —  VII вв. до н. э., а возможно, и раньше. 
Большинство строф, составляющих нуклеотическую часть произведе
ния, существовали в устном виде как ритмизированные молельные фор
мулы. Именно этим объясняется, с одной стороны, ритмизация боль
шинства пассажей «Дао дэ цзина», а с другой стороны, нестабильность 
этого ритма для разных параграфов и отсутствие единой литературной 
формы.

И все же несмотря на колоссальное количество переводов, ком
ментариев и трактовок, внутренний смысл «Дао дэ цзина» до сих не 
расш ифрован и вряд ли это когда-либо станет возможным сделать 
на уровне логического научного поиска. Но все же сделать это воз
можно —  но только через акт мистического проникновения и пони
мания скрытого смысла текста.



{(ДАО ДЭ ЦЗИН» (КАНОН ПУТИ И БЛАГОДАТИ) 
С КОММЕНТАРИЯМИ ВАН БИ

Перевод выполнен в основном по изданиям «Лао-цзы байхуа цзинь 
ши» («Лао-цзы с комментариями и переводом на современный язык»). 
Пекин, 1993 г. и «Лао-цзы чжу» («Лао-цзы с комментариями Ван Би»). 
Последнее издание также легло в основу перевода комментариев Ван 
Би, однако в ряде случаев указываются разночтения по другим изда
ниям комментариев, в частности, по японским версиям Окады, Кондо 
и Усами. Полный список всех использованных вариантов издания «Дао 
дэ цзина» и комментариев Ван Би приведён в библиографии. В ком
ментарии к каждому параграфу включены разночтения, встречающи
еся в основном в списках «Дао дэ цзина» из Маваньдуя. Маваньдуйс- 
кий вариант приведён по тексту, опубликованному в «Бошу лао-цзы 
чжу ши юй яньцзю» («Издание, перевод и исследование шёлковых 
манускриптов Лао-цзы»). —  Сост. Сюй Каншэн. Чанша, 1982 г.

В нашем тексте обе версии «Лао-цзы» из Маваньдуя обозначены 
соответственно Бошу А и Бош у Б. Если версия Бошу специально не 
указана, значит, данный вариант разночтения относится к обеим вер
сиям в равной степени. В ряде случаев указываются также разночте
ния по версиям Хэ Ш ангуна (III—IV вв.), Ф у  И (559 —  639), Тайско
го Сюаньцзуна (685 —  762), Чэн Хуаня (1730 —  1802), Гу Хуаня 
(390 —  453), Ф ань Инюаня (1246 —  1269), Линь Сии (7-12 3 5 ), Ван 
Цзяо (1521 —  1599) и других.
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КНИГА ПЕРВАЯ 

§1
1 Дао,

которое может быть выражено словами,
не есть постоянное Дао.

2 Имя,
которое может быть поименовано, 

не есть постоянное имя.
Выраженное словами Дао и поименованное Имя соотносятся с 

миром дел и соответствуют вещам, что уже обрели форму, а 
потому они непостоянны. Таким образом, о [том, что воистину 
постоянно] невозможно говорить и нельзя дать имя.
3 Небытие зовётся началом Неба и Земли.
4 Бытие зовётся Матерью мириад созданий.

Всё бытийствующее произошло из небытия. Поэтому момент 
бесформенного и безымянного зовётся началом мириад вещей. А  
когда [это начало] обретает форму и имя, то растёт, воспиты
вается, защищает и пестуется, становясь Матерью [ всего суще
го]. Поэтому я говорю о Дао как о бесформенном и безымянном 
начале и завершении всех вещей. Начинать и завершаться, не зная 
почему, —  вот сокровенное из сокровенного.
5 Поэтому, желая узреть

его утончённо-неуловимую сущность,
6 обрети постоянство небытия.

Утончённо-потаённое бесконечно мало. Мириады вещей, рож
даясь из мельчайшего, достигают своего завершения, берут свое 
начало из небытия и лишь затем проявляются. Поэтому, пребы
вая в постоянстве небытия и стремясь достичь пустотного, можно 
узреть утончённое начало вещей.
7 Ж елая наблюдать его проявления,

пребывай в постоянстве бытия.
Сокровенная глубина возвращается к истоку. Вся выгода, что 

ни есть в бытии, должна достигаться от использования небы
тия. Основа всех устремлений должна пребывать в Дао, лишь тогда 
они принесут пользу. Поэтому имеющий желание может узреть 
сокровенную глубину начала вещей.
8 Оба они произрастают вместе
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и различаются лишь именем.
9 Будучи тождественными,

они зовутся сокровенным.
10 Сокровенное и ещё раз сокровенное —

врата ко множеству потаённого.
Оба они соотносятся с началом Матери ( по версиям Окады, 

Усами и Ф у И  [21; 24; 28]: «Оба они соотносятся с началом небы
тия» —  А. М.). «Произрастают вместе» означает, что они вмес
те проявляются из сокровенного. Различаясь в именах, они не 
могут быть абсолютно тождественными. То, что было прежде 
всего, зовётся Началом. То, что находится в конце, зовётся Ма
терью. Сокровенное тёмно, безмолвно и отсутствующе. Это то, 
откуда проистекают и Начало, и Матерь. Ем у нельзя дать имя, а 
потому и невозможно говорить о нём. Говоря о сокровенном и на
зывая его —  «сокровенное», его нельзя достичь, лишь назвав та
ким образом. Называя его таким образом, его нельзя определить 
лишь «сокровенным», и если дадим ему имя, то просто утратим 
его. Поэтому и говорим «о сокровенном и ещё раз сокровенном». И з  
него исходит всё утончённо-потаённое, потому мы и зовём его 
«вратами ко множеству потаённого».

§2
1 Лишь только в Поднебесной узнали,

что красивое —  красиво,
2 тотчас появилось и уродство.
3 Как только все узнали, что добро —  это добро,
4 тотчас появилось и зло.
5 Ибо наличие и отсутствие порождают друг друга.
6 Сложное и простое создают друг друга.
7 Длинное и короткое поверяют друг друга.
8 Высокое и низкое тянутся друг к другу.
9 Голоса и звуки

приходят в гармонию друг с другом.
Красота преумножает радость в людских сердцах, а уродство 

вселяет в них скорбь. Поэтому красота и уродство подобны радо
сти и гневу, а доброе и дурное похожи на истину и ложь. Радость и 
гнев тождественны в своём корне, истинное и ложное выходят из
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одних врат —  и поэтому их нельзя достичь по отдельности. Эти 
шестеро показывают, что в природном законе ничего нельзя по
стичь по отдельности. 
ю «До» и «после» следуют друг за другом.
11 Поэтому мудрец действует недеянием

[Мудрецу] вполне достаточно следовать естественности, ведь, 
предаваясь деяниям, он лишь погубит себя.

и учит молчанием.
12 Мириады созданий возникают из этого,
13 а он не правит ими.
и  Он порождает их и не обладает ими;
15 действует, не имея воздаяния;

Мудрость и знание порождают сами себя. [Е сл и  ради того, 
чтобы достичь их] ты будешь предаваться деяниям, то это лишь 
приведёт ко лжи.
16 достигая совершенства, не считает это своей заслугой;

Через совершенство все вещи сами достигают своего заверше
ния. Поэтому он не считает это своей заслугой.
17 И именно потому, что он никогда не стремится к успеху, 
is тот никогда не покидает его.

Поскольку совершенство [равно как и Дао[  заключено само в 
себе, оно продлится долго.

§з

1 Не превозноси мудрых —
и люди не будут соперничать.

2 Не цени редкие вещи —  и не будут красть.
3 Не гляди на то, что возбуждает желания,
4 и сердца людей не придут в смятение.

«Мудрые» —  значит «способные». «Превозносить» значит «вы
соко оценивать». «Ценить» значит приписывать высокую значи
мость. Если назначать на посты лишь способных людей, то за
чем же ещё и превозносить их? Если использовать лишь полезное, 
то зачем же [громогласно] ценить его? Превозносить недостой
ного и прославлять его имя —  значит оценивать его выше, чем 
пост, на который его назначили. Если товары оцениваются выше,
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чем их полезность, то это вызывает лишь алчность. Поэтому 
если не видишь того, чего, то и сердце не придёт в смятение.
5 Поэтому, управляя людьми,
6 мудрец опустошает их сердца

и наполняет желудки;
Сердце вмещает мудрость, желудок же —  пищу. В  пустотном 

[сердце] есть мудрость, а вот в наполненном [желудке] нет зна
ния.
7 ослабляет их волю, но усиливает их кости;

Кости без знания —  всего лишь скелет. Воля [ человека], по
рождая дела, приводит сердце в смятение. Если сердце будет опус
тошено, то и воля будет ослаблена смятением ( Последняя фраза 
есть лишь в версиях Кондо Гэнсуя [1 1 ] и в издании «Сы бу бэй 
яо»[ 14] —  А. М.).
8 постоянно стремится к тому,
9 чтобы они были не затронуты знаниями

и свободны от желаний,
Он сохраняет их [изначальную] истинность 

ю а те, кто освящён мудростью,
не помышляли о действии.

[Освящённые] мудростью —  те, кто знает, как действовать. 
и Действуй недеянием —
12 и не будет того, что не управлялось бы тобой.

§4

1 Дао пустотно,
но использованием не исчерпать его.

2 Глубочайшее! Оно подобно предку мириад существ.
3 Притупи лезвие, развяжи узлы,
4 пригаси блеск, уподобь его пылинке.
5 Отсутствующее!

Лишь кажущееся присутствующим здесь.
6 Мне не постичь, чьим сыном оно является.
7 Но кажется предком [Небесного] Владыки.

Если поддерживать определённое количество [членов] в одной 
семье, это всё равно не сделает семью целостной. Если поддержи
вать определённое количество людей внутри одного государства,
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то это всё равно не сделает государство завершённым. Вряд ли 
можно считать [ нормальной]  функцией истощение сил через под
нятие больших тяжестей. И  хотя человек может знать, как уп
равлять мириадами вещей, но он никогда не сможет это сделать, 
если не будет обладать двумя началами Дао (инь и ян). И  хотя 
Земля может обладать формами душ-no (П о  китайским магичес
ким представлениям, человек обладает тремя небесными душами- 
хунь и семью земными душами-no, которые после смерти разделя
ются. Комментируя этот пассаж, Хэшан Гун отметил, что по
этому животные или материальные души, обитающие в легких че
ловека, а хунь —  «духовные» или тонкие души, обитающие в печени 
[29, цзюань 10] —  А. М.), но если она не следует Небу, то и не 
сможет обрести полноту своего покоя. И  хотя Небо обладает об
разами семян [откуда зарождается все сущее], не следуя Дао, оно 
не сможет сохранить этих семян. Когда оно опустошается и ис
пользуется, то таким использованием не истощить его. Когда же 
оно созидается, то наполняется, а наполняясь, переполняется. Ведь 
когда оно опустошается и вновь используется, то вновь возвраща
ется к неистощимому. В  своём действии оно абсолютно безгранич
но. И  хотя форма его велика, она не утомляет тело. И  хотя дел у 
него множество, они не превзойдут [ положенного]  числа. Если все 
вещи отторгают это и стремятся к своему господину, то где же 
пребывает их господин? Разве он недостаточно глубок, чтобы быть 
предком всех вещей?! Лезвие притуплено, но не сломано. Узлы раз
вязаны без всякого труда. Его блеск пригашен, но тело его не заг
рязнено. Оно уподоблено пылинке, но истинность его не утрачена. 
Разве этого недостаточно, чтобы оно сохранялось? Земля сохра
няет свои формы, и нет той Благодати, что не поддерживалась бы 
ею. Небо наслаждается своими образами, и нет той Благодати, 
которая не нашла бы здесь убежище. Но даже Небо и Земля не мо
гут сравниться с ним (Дао). Разве их существование может пред
шествовать Верховному Владыке? «Владыка» —  ведь это сам Не
бесный Владыка.

§5

1 Н ебо и Земля не человеколюбивы
2 и относятся к мириадам существ,
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как к соломенным собачкам.
Небо и Земля вверяют себя естественности. В  недеянии и вне 

созидания все вещи сами властвуют друг над другом. Потому они 
и не человеколюбивы. Человеколюбие должно созидать, устанав
ливать, править и изменять вещи с милосердием и через деяния. 
Будучи созданными, установленными, подчинёнными и изменённы
ми, вещи утрачивают свою истинность. В  милосердии и в деяни
ях вещи утрачивают свою полную сохранность. Если вещи утра
чивают свою полную сохранность, то этого уже недостаточно, 
чтобы быть готовым к ударам. Земля рождает солому не специ
ально для скота, но именно скот поедает солому. [Н ебо] порож
дает собак не специально для человека, но ведь человек поедает 
собак. Недеяние по отношению ко всем вещам означает позволе
ние всем вещам самостоятельно достичь предназначенной им фун
кции. И  тогда они станут самодостаточны. Н о если кто-нибудь 
будет в этом деле пользоваться мудрствованиями, то и ветви 
древа потянутся за этим.
3 Мудрый человек не человеколюбив
4 и относится к людям,

как к соломенным собачкам.
Мудрец единит свою Благодать с Небом и Землёй, а поэтому 

уподобляет людей соломенным собачкам.
5 Н е подобно ли пространство

между Небом и Землёй
[кузнечным] мехам?

6 Будучи пустотным, оно неисчерпаемо.
Меха ( то) —  это набор больших мешков. Палка же (ю э) подоб

на флейте ( в тексте Лао-цзы слово «меха» состоит из этих двух 
иероглифов —  «то» и «юэ». В  древности меха представляли собой 
несколько кожаных мешков различной формы с палкой, которая 
проходила посередине —  А. М.). В  мехах абсолютно пусто, они не 
обладают чувствами и сами по себе пребывают в недеянии [ лишь 
откликаясь на внешнее воздействие]. Поэтому они пустотны и в 
этом —  безграничны. В  движении они не истощаются. Между 
Небом и Землёй всё, пребывающее в пустоте, следует естествен
ности. Поэтому это пространство никогда не истощается, и 
именно в этом подобно мехам.
7 Чем больше оно движется,
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тем больше ему прибавляется.
8 Произносящий бесчисленное множество речей
9 не сравнится со сберегающим это в себе.

Чем больше он делает, тем больше он утрачивает. Соотносясь 
с вещами, он взращивает в них зло. Соприкасаясь с делами, он 
говорит неправильные речи. Сберегая это внутри себя, подобно 
мехам, он никогда не окажется истощённым. Если он устранит 
себя и позволит вещам [следовать самим себе], то не будет ниче
го такого, что не подчинялось бы Принципу. Если бы меха поже
лали сами издать звук, то этого было бы совсем недостаточно 
для тех, кто дует в них.

§6
1 Д ух в долине никогда не умирает.
2 И зовётся это сокровенной самкой.
3 Врата сокровенной самки
4 зовутся корнем Неба и Земли.
5 Едва различимое,

лишь кажущ ееся присутствующим здесь,
6 оно неисчерпаемо в использовании.

Дух в долине —  это и центр долины, и отсутствие этой доли
ны. Не имея ни формы, ни тени, не ускользая и не удаляясь, он 
пребывает низко и недвижно, сохраняя покой, не угасает и таким 
образом порождает долину. Форму его не увидеть, поэтому он до
стигает вещей. Лежит низко и недвижно, поэтому ему нельзя дать 
имени. Вот почему зову его «корнем Неба и Земли». Он едва разли
чим, лишь кажется присутствующим здесь, и в использовании он 
недвижим. «Врата» —  это лоно сокровенной самки. [Д ао] имеет, 
своей основой это лоно и обретает единое тело с предельным, по
этому и зовём его «корнем Неба и Земли». Если кто-то захочет 
сказать, что оно существует, ему не увидеть его формы. Если  
кто-то захочет сказать, что оно не существует, он даст рожде
ние мириадам вещей. Поэтому оно «едва различимо, лишь кажет
ся присутствующим здесь». Оно ничего не оставляет незавершён
ным, а использованием не утомить его. Поэтому «оно неисчерпае
мо в использовании».
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§7

1 Небо извечно, Земля —  долговременна.
2 Небо и Земля могут быть извечны

и долговременны,
3 ибо они не порождают сами себя.

Порождать самых себя —  это значит вступать в соперниче
ство. Не порождать самих себя —  это возвращаться к вещам.
4 Вот почему они извечны и долговременны.
5 Поэтому мудрец, становясь позади всех,
6 оказывается впереди всех,
7 пренебрегает собой и потому сберегает себя.
8 Разве этим он не преследует личных целей?
9 Поэтому он и может достичь их.

Отсутствие себя —  это ничего не делать для себя. [Мудрец] 
находится впереди [ всех]  и сохраняет себя, поэтому он и может 
достичь личных целей.

§8

1 Человек высшей Благодати подобен воде,
2 ибо вода приносит пользу мириадам существ,

не соперничая с ними,
3 и находится в том месте,

которое все ненавидят.
Люди ненавидят низкое место.

4 Поэтому она близка Дао.
Дао —  это отсутствие (небытие), вода —  наличие (бытие). 

Поэтому она очень близка Дао, [но не тождественна ему].
5 В жилище он ценит землю,
6 в сердце ценит глубину,
7 в сою зе ценит человеколюбие,
8 в словах ценит искренность,
9 в правлении ценит порядок,
10 в поступках ценит способности,
11 в делах ценит время.
12 В силу того, что он не соперничает,

он и не допускает ошибок.
6-7457
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Это значит, что все люди должны откликаться на Дао управ
ления [государством].

V
1 Лучше вовремя остановиться,

чем наполнить [сосуд] до краёв.
«Остановиться» означает не утратить Благодать.
Не утратить Благодать, но наполнить [сосуд] до краев —  

это ведёт к переполнению. Поэтому даже тот, кто не может 
вовремя остановиться, лучше того, кто не имеет ни Благодати, 
ни заслуг.
2 Если заточить лезвие до предела,

то долго его не сохранить.
Заточить [лезвие] до остроты, а остроту довести до предела 

равносильно тому, чтобы разрушить его. Поэтому долго его не 
сохранить.
3 Покои могут быть полны золота и каменьев,
4 но не найдётся того, кто устерёг бы их.

Лучше вовремя остановиться [в  их накоплении].
5 Похваляться богатством и знатностью —

значит накликать на себя беду.
Такие люди не смогут сохранить себя долго.

6 Добившись успеха — отступай.
7 В этом —  Путь Неба.

Четыре времени года сменяют друг друга, каждое достигает 
абсолютного успеха-воплощения, а затем уходит.

§ю
1 Можно ли, соединив душ у и плоть,
2 объять Единое и не утратить это?

«Соединить» означает «пребывать в единстве». Душа и плоть 
( инь по) —  это то, что в человеке присутствует постоянно. «Еди
ное» обозначает истинность в человеке. Это означает, что чело
век может постоянно находиться в своём доме, объемля Единое
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своим очищенным духом и не утрачивая этого. И  тогда все вещи 
сами придут в гости к нему.
3 М ожно ли, регулируя ци и становясь податливым,
4 обрести состояние новорождённого?

«Регулировать» —  означает позволить этому циркулировать 
самостоятельно. «Стать» —  означает достичь в этом предела. 
Всё это означает, что если позволить ци циркулировать есте
ственным образом, можно достичь гармонии высшей податливос
ти. Если уподобиться новорождённому, у которого ещё нет жела
ний, то все вещи обретут свою целостность и достигнут изна
чальной природы.
5 М ожно ли, отполировав сокровенное зеркало,
6 не оставить на нём пятен?

Сокровенное —  это предел всякой вещи. Это значит, что оно 
может омыть зло и нарочитое приукрашательство для того, 
чтобы достичь предельного состояния зеркала, не позволяя ве
щам замутнять его ясность и оставлять на нём пятна, —  разве 
это не чудесно? И  тогда всё происходит в соответствии с тожде
ственностью сокровенному. . .
7 М ожно ли, любя народ и правя государством,
8 пребывать в недеянии?

Используй искусство для свершений и предсказания судьбы, дабы 
достичь сокрытой мудрости. Устрани пятна с сокровенного зер
кала, дабы отвергнуть мудрость. Править государством без муд
рствований —  значит отвергнуть мудрость. Что можно сделать 
без мудрости? В  этом случае народ не будет избегать [указов пра
вителя], и можно будет управлять государством.
9 Можно ли, открывая и закрывая Небесные Врата, 
to сохранять состояние самки?

Небесными Вратами называются врата, откуда выходит вся 
Поднебесная. «Открывать» и «закрывать» означает обстановку 
[ чередования]  порядка и хаоса. Чередовать открытие и закры
тие —  это прокладывать дорогу в Поднебесной. Потому это и 
зовётся «открывать и закрывать Небесные Врата». Самка от
кликается, но не зазывает [ к себе], следует, но сама не действу
ет. Это значит, что, открывая и закрывая Небесные Врата, 
лучше всего быть самкой. И  тогда все вещи сами придут к тебе и 
будут пребывать в безопасности.
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и Можно ли, постигнув четыре начала,
12 пребывать вне знания?

Это значит, что постигший эти четыре начала, находится 
вне заблуждений, вне сомнений и может пребывать в недеянии. 
Тогда все вещи могут прийти к преображению. Это и значит, что 
Дао постоянно пребывает в недеянии. Если бы правитель и влас
тительные князья смогли бы придерживаться этого, то все вещи 
преображались бы сами.
13 Давать жизнь

Не ставить препятствий истоку этого. 
и вскармливать?

Н е препятствовать [проявлению ] изначальных природных 
свойств.
и  Давать жизнь и не обладать этим? 
is Действуя, не требовать воздаяния?
16 Взращивая, не править этим?
17 Это зовётся сокровенной Благодатью.

Если не ставить препятствий истоку этого, то вещи рожда
ются сами. Так чья же заслуга в этом? Если не препятствовать 
[проявлению] их изначальной природы, то вещи становятся са
модостаточными. Так кто же сделал это? Этого достаточно для 
того, чтобы вещи взращивались сами, без нашего вмешательства 
и управления.

Обладать Благодатью без правителя —  разве это не сокровен
но? Это значит, что сокровенная Благодать —  это обладать 
Благодатью, не зная о её господине. И  в этом —  мрак мистерии.

§ п
1 Тридцать спиц соединяются в одной ступице.
2 Использование же повозки
3 обуславливается пустотой между ними.

Ступица может объединить тридцать спиц потому, что она 
пуста. Благодаря этой пустоте она приемлет любую вещь. И  по
тому она может объединить их.
4 Для того, чтобы изготовить сосуд,

размешивают глину.
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5 Использование же сосуда обуславливается
пустотой в нём.

6 Для того, чтобы соорудить жилище,
прорубают двери и окна.

7 Использование же жилища обуславливается
пустотой в нём.

8 Поэтому ту выгоду, которую получаем
благодаря «наличию»,

9 мы можем использовать
лишь благодаря «отсутствию».

«Дерево», «глина» и «стены» представляют собой три примера 
использования отсутствия. Говоря об «отсутствии», подразуме
вают, что из наличия можно извлекать выгоду лишь благодаря 
использованию того, что отсутствует.

§12

1 Пять цветов слепят глаза человека.
2 Пять тонов музыки притупляют его слух.
3 Пять вкусовых ощущений ранят его рот.
4 Скачка на лошадях и охота

делают необузданным его сердце.
«Ранить» означает «утрачивать». Рот человека утрачивает свою 

функцию, поэтому и говорим, что [пять вкусовых ощущений] ра
нят [рот]. Уши, глаза, рот и сердце следуют своим изначальным 
природным свойствам. Если же они не следуют, своим изначальным 
природным свойствам и противоречат своему предназначению, то 
нарушают тем самым естественный закон, и [вследствие этого] 
они слепнут, глохнут, ранятся и безумствуют.
5 Редкие вещи влекут человека

к совершению зла.
Редкие вещи ставят препятствия на правильном пути челове

ка. Поэтому они влекут к совершению зла.
6 Поэтому мудрец заботится о желудке,

а не о глазах;
7 отказывается от одного, дабы достичь другого.
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«Заботиться о желудке» —  означает питаться материальной 
пищей; «о глазах» —  означает поработить себя материальными 
вещами. Потому мудрец не заботится о глазах.

§13

1 Слава и позор подобны страху.
2 Ценить своё тело —
3 то ж е самое, что ценить величайшие несчастья.
4 Что значит: «Слава и позор подобны страху?»

Слава всегда сопровождается позором. Удача всегда идёт рядом 
с несчастьем. Страх и позор —  одинаковы. Удача и несчастье —  
тождественны. Когда, будучи внизу, смотришь на славу и позор, 
на удачу и несчастье как на страх, то никогда не станешь причи
ной хаоса в Поднебесной.
5 Даж е при малейшей славе,

достигая её, —  страшатся,
6 утрачивая, —  страшатся тоже.
7 Это и значит: «Слава и позор подобны страху».
8 Что значит: «Ценить своё тело —  то же самое,
9 что ценить величайшие несчастья»?

Величайшие несчастья —  это удача и слава. Тот, кто слишком 
усердствует в жизни, неизбежно войдёт на территорию смерти. 
Потому это и зовётся величайшим несчастьем. Когда человек заб
луждается в отношении почестей и славы, это начинает влиять 
и на его тело. Вот почему говорят, что величайшее несчастье 
подобно телу.
ю Причина, по которой я сталкиваюсь

с величайшими несчастьями, 
п заключена в том, что я имею тело.

Из-за того, что он обладает телом.
12 Если бы я не имел тела,

Вернулся бы к естественности.
откуда ж е взяться несчастьям?

13 Поэтому тому, кто ценит П однебесную
больше, чем себя, 

и  может быть доверена Поднебесная.
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Ничто не может изменить его. Поэтому и говорится: «ценить». 
И  [поэтому] он может встретить поддержку Поднебесной.
15 Тот, кто любит Поднебесную  больше, чем себя,
16 встретит поддержку Поднебесной.

Небытие может ранить тело. И  это значит «любить» её. Тому, 
кто не позволяет славе и позору изменить или повредить себе, 
может быть доверена Поднебесная.

§14

1 Глядим на него и не видим.
Зовём это заурядным.

2 Слушаем его и не слышим. Зовём это редким.
3 Пытаемся коснуться его и не достигаем.
4 Зовём это мельчайшим.
5 Эти три ипостаси невозможно разделить,
6 ибо смешаны они и являют собой Единое.

Они не имеют ни образа, ни звука, ни голоса, и поэтому нет
места, куда бы они не проникли, и места, которого бы они не
достигли. Они не известны ни моим ушам, ни глазам, ни телу, и я 
не знаю, как назвать их. Поэтому их невозможно разделить, ибо 
смешаны они и являют собой Единое.
7 Его верхняя часть не источает света.
8 Его нижняя часть не окутана мраком.
9 Едва различимое, его нельзя даж е поименовать, 
ю Оно возвращается к тому,

что не имеет сущности.
Если бы мы захотели поведать о его (Дао) небытии (отсут

ствии ), то сказали бы, что всё выходит оттуда и обретает своё 
воплощение. Если бы мы захотели поведать о его бытии ( нали
чии ), то сказали бы, что форму его невозможно увидеть. Поэтому 
и зовём его формой, не имеющей форм, и образом, не имеющим 
сущности.
и Это зовётся формой, не имеющей форм;
12 образом, не имеющим сущности.
13 Это зовётся расплывчато-туманным.

Его невозможно определить.
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и  Встретившись с ним, не увидим его начала.
15 Следуя за ним, не увидим его тыльной стороны.
16 Придерживайся пути древности,
17 дабы контролировать дела сегодняшние.

Будучи бесформенным и безобразным, оно является предком 
мириад вещей. Хот я современное и древнее нетождественны, хотя 
время движется и меняются нравы, но нет того, что не происте
кало бы из него, дабы установился порядок. Поэтому необходимо 
придерживаться Дао древности, чтобы контролировать дела со
временности. Хот я высокая древность и отдалена, её Дао по-пре
жнему сохраняется. Вот почему, хотя мы и живём в сегодняшнем 
дне, мы можем познать начало древности. 
is Способность познать изначальную древность 
19 и зовётся принципом Дао.

§15

1 С древности искушённый муж
2 видел мельчайше-утончённое,
3 проникал в сокровенное

и был непостижим в своей глубине.
4 И з-за того, что он непостижим,

можно лишь описать его.
5 Он робок, будто переходит реку зимой.

Переходя реку зимой, человек осторожничает [и  думает] —  
переходить или не переходить. Это —  описание чувства, которое 
невозможно увидеть.
6 Он осмотрителен,

словно опасается своих соседей.
Когда соседи четырёх сторон света объединяются, чтобы на

пасть на господина, который находится в центре, из-за его сдер
жанности они не знают о его намерениях. Также и глядя на чело
века высшей Благодати, мы не можем видеть его проявлений. П о
этому его благодатные устремления не видны, ибо он также ос
мотрителен.
7 Он серьёзен, как гость.
8 Он неоформленно-распылён, будто тающий лёд.
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9 Он груб, подобно необработанному дереву; 
ю пустотен, подобно долине; 
и неясен, словно мутная вода.

Здесь всё выражается через слова «подобно», «словно», ибо образ 
его не может быть ни оформлен, ни поименован.
12 Кто способен посредством покоя
13 мутное постепенно сделать прозрачным?
и  Кто способен посредством долгого движения 
is постепенно породить к жизни безмятежное?

Используй тёмное, дабы прояснить принцип вещей. Посредством 
покоя делай мутные вещи прозрачными. Посредством движения 
порождай к жизни безмятежное. Вот она —  естественность Дао! 
«Кто способен» —  говорит о сложности [ этого дела]. «Постепен
но» —  говорит о его щепетильности и осторожности.
16 Сберегающий Дао и не стремящийся к избытку.

Избыток —  это переполнение.
17 Лишь потому, что он не стремится к избытку, 
is он способен сокрыться, не воплощаясь вновь.

Сокрыться —  это обрести убежище.

§16

1 Достигая предельной пустоты,
2 Я сохраняю полный покой.

Это означает достигнуть предельной пустоты вещей и сохра
нить истинную прямоту спокойной вещи.
3 Мириады вещей возникают вместе,

Все вещи двигаются, рождаются и взращиваются [вместе].
4 я же взираю на их возвращение.

С  пустотой и покоем я гляжу на их возвращение. Всё сущее на
чинается из пустоты. Всякое движение —  из покоя. Поэтому хотя 
мириады вещей возникают вместе, они неизбежно возвращаются 
к пустоте и покою. Это и есть предел всякой вещи.
5 И з множества вещей

каждая восходит к своему корню.
Каждая возвращается к своему началу.

6 Возвращение к корню назову умиротворением.
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7 Это то, что зовётся возвращением к судьбе.
8 Возвращение к судьбе назову постоянством.

Возвращаясь к своим корням, всё обретает умиротворение. П о
этому это и зовётся покоем. Покой означает возвращение к своей 
судьбе. Поэтому и зовём это «возвращением к судьбе». Возвраще
ние к судьбе означает достижение постоянства жизненности. 
Поэтому и называем это «постоянством».
9 Познавшего постоянство назову просветлённым, 
ю Не познавший постоянства творит зло и коварен, 
и Тот, кто познал постоянство, —  всеобъемлющ.
12 Всеобъемлющий беспристрастен,
13 беспристрастный становится государем,
14 государь единится с Небом, Н ебо единится с Дао. 
is Дао единится с вечностью.
16 Достигший этого
17 до конца дней своих не встретится с опасностями.

§17

1 Лучший из правителей —
2 тот, о существовании которого низы не знают.

«Лучший» означает великого человека. Великий человек нахо
дится наверху. Поэтому он и лучший из всех. Великий человек, 
находясь наверху, пребывает в недеянии, наставляет вне слов. Все 
создания действуют сами по себе, а он не вмешивается. Поэтому 
низы лишь знают о том, что он существует, и сами следуют 
тому, кто наверху.
3 Следом за ним идут те правители,
4 которых любят и почитают.

Будучи неспособными пребывать в недеянии и наставлять вне 
слов, они придерживаются добрых дел и позволяют им развивать
ся, поэтому низы их любят и почитают.
5 За ними следуют правители, которых низы боятся,

Будучи неспособными вернуться к милосердию и человеколюбию, 
они отдают приказы и полагаются лишь на своё могущество и 
власть.
6 вслед за коими идут правители, которых презирают.
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Будучи неспособными исправлять и помогать народу через зако
ны, они управляют государством через мудрствование. Низы зна
ют, как избежать этого и не следовать их указам, поэтому и 
говорится, что они презирают их.
7 Тот, в ком недостаточно искренности,
8 сталкивается с неискренностью.

Если он контролирует своё тело, но разрушает свои изначаль
ные природные свойства, то рождаются болезни. Если, стремясь 
помочь людям, он разрушает их истинность, то возникают беды и 
несчастья. Если его искренности недостаточно, то и ему ответят 
неискренностью. Это —  Путь естественности. И  если он не смо
жет сам пребывать в этом, то никакая мудрость не поможет ему.
9 Сомневающиеся, они ценят свои слова.
ю Когда их цель достигнута, а дело завершено, 
п простой народ говорит:
12 «Это случилось с нами само собой».

Знамения природы невозможно увидеть. И х  смысл невозможно 
постичь. Ничто не может изменить их слов.

Слова должны иметь отзвук. Поэтому и говорится: «Сомнева
ющиеся, они ценят свои слова». Свершая дела в недеянии и на
ставляя вне слов, они через формы устанавливают [порядок] ве
щей. Они достигают своих целей и свершают дела, но люди не 
знают, как это произошло.

§ 1 8

1 Когда Великое Дао утрачивается,
2 возникают «человеколюбие» и «долг».

Утрачивается недеяние, а мудрствование используется как луч
ший путь для стимулирования вещей.
3 Когда появляется великое мудрствование,
4 то возникает и великая фальшь.

Следуй искусству и используй знания для того, чтобы выявить 
разврат и фальшь.
5 Когда нет гармонии

среди шести категорий родственников,
6 то возникает «сыновняя почтительность».
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7 Когда государство и уделы охвачены смутой,
8 то появляются «преданные чиновники».

Самое красивое имя рождается из великого зла. Это значит, 
что красота и зло выходят из единых врат. Шесть категорий 
родственников —  это отец и сын, старший и младший братья, 
муж и жена. Если среди шести родственников сама воцаряется 
гармония, а государство само регулируется, то нет необходимос
ти в сыновней почтительности, отеческой заботе и преданных 
чиновниках. Рыбы не узнают друг друга на путях в реках и озёрах, 
но смачивают друг друга, животворя Благодатью. ( П о китайским 
поверьям, рыбы в реках и озерах не знают друг друга. Н о когда 
реки пересыхают, рыбы не дают друг другу погибнуть, смачивая 
друг друга —  А. М. ).

§19

1 Устрани учения — и не будет более забот.
2 Устрани мудрецов и отвергни мудрость —
3 и выгода народу возрастёт стократно.
4 Устрани человеколюбие, отвергни справедливость —
5 и народ вернётся к сыновней почтительности

и добрым делам.
6 Устрани хитроумие, отвергни выгоду —
7 и не будет более воров и бандитов.
8 Эти три [начала] обманчиво приукрашены
9 и не обладают достаточностью, 
ю Поэтому надо сделать так,

чтобы люди принадлежали к тем, 
п кто прозревает неприукрашенное

и объемлет простоту,
12 мало думает о себе и уменьшает свои желания.

Мудрость и знания —  это прекрасные таланты. Человеколю
бие и справедливость —  прекрасные людские качества. Хитроумие 
и выгода —  прекрасны в использовании. Говоря воистину о том, 
что они должны быть устранены, имеем в виду, что их явно недо
статочно, и они не могут выразить того, на что указывают. 
Поэтому и говорят, что эти трое —  приукрашены и недостаточ
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ны. Поэтому надо сделать так, чтобы люди придерживались не- 
приукрашенности, простоты и уменьшали свои желания.

§20
1 Велика ли разница между одобрением и хулой?
2 Велико ли расстояние между добром и злом?
3 Того, чего боятся люди, нельзя не бояться.

Следующий параграф ( § 4 8  —  А. М .) говорит, что «тот, кто 
следует учению, день ото дня обретает, а тот, кто следует Дао, 
день ото дня теряет». Поэтому в учении обретают способности 
и увеличивают знания. Если человек не имеет желаний и удовлет
ворён, то зачем же ему стремиться к большему? Если человек, не 
обладая знаниями, попадает в цель, то зачем же ему стремиться 
к улучшению? Воробьи и ласточки подходят друг другу, а горлицы 
и дикие голуби не любят друг друга. Люди в деревнях должны знать 
о войлоке и мехах. Достаточно лишь быть естественным. Стрем
ление к большему приведёт лишь к сожалениям. Поэтому удли
нять ноги у утки ничем не лучше, чем укорачивать шею у аиста. 
Страх перед доброй славой ничем не отличается от страха перед 
наказанием. Ест ь ли разница между «прекрасным» и «безобраз
ным»? Поэтому того, чего боятся люди, я также боюсь, но я не 
могу придерживаться этого в использовании.
4 Пустынное! Оно не имеет границ.

Это —  вздох над своей отдалённостью от обыденности.
5 Все люди радостны,
6 будто захвачены

праздником императорского угощения
7 или прогулкой по весенним террасам.

Люди введены в заблуждение красотой и продвижением [ по служ
бе], смущены [желанием] славы и выгоды. Желания возрастают, 
а сердца приходят в возбуждение. Поэтому они радостны, будто 
захвачены праздником императорского угощения или прогулкой по 
весенним террасам.
8 Лишь я один безразличен и не подаю знаков,
9 будто младенец,

который ещ ё не научился улыбаться;
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Это значит, что, будучи всеохватен, я не имею формы, кото
рой можно было бы дать имя, и не подаю знаков, которые можно 
было бы заметить, подобно ребёнку, который ещё не научился улы
баться.
ю утомлённый, словно странник, 
и не имеющий дома, куда бы мог возвратиться.

Будто я не имею даже прибежища.
12 Люди всё имеют с избытком,
13 лишь я один подобен тому, кто отказался от всего.

Среди людей нет таких, кто не наполнял бы свою грудь и сердце 
волей [ к деяниям]  до переполнения. Поэтому и говорится, что они 
всё имеют с избытком. Лишь я один свободен, пребывая в недеянии 
и вне желаний, уподобляясь тому, кто отказался от всего. 
и  У меня сердце невежды

Как у абсолютного невежды, моё сердце не знает различий, в 
моей воле не проявляется никаких желаний, и мои чувства не вид
ны. Я  подобен глупцу.

—  столь замутнено!
Безразличное, оно не может быть просветлено. 

is Простые люди пресветло-светлы,
И х  сияние слепит.

16 лишь я один погружён во тьму.
17 Простые люди пречисто-чисты,

«Очищать» ( также «различать»)  —  значит стремиться по
нять различия [между вещами]. 
is лишь я один невежественно-безыскусен,
19 безграничен, словно море,

Мои чувства не видны.
20 неудержим, будто яростный ветер.

Не [ сдержат]  его ни канаты, ни якоря.
21 Все люди знают об использовании,

«Использование» означает функцию. Они все желают действо
вать или использовать себя.
22 но я один глуп и ограничен.

Нет ничего такого, что я желал бы сделать. Безразличный и 
невежественный, кажется, я ничего не знаю. Поэтому я один глуп 
и ограничен.
23 Лишь я один отличаюсь от других и ценю матерь Благодати.
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Вскармливаться от матери —  это корень жизни. Люди забыва
ют о корне человеческой жизни и ценят лишь ветви да пустое 
приукрашательство. Поэтому лишь я один отличаюсь от других.

§ 2 1

1 Облик великой Благодати проистекает из Дао.
«Великая» означает «пустотная». Лишь рассматривая пусто

ту в качестве Благодати, можно действовать в соответствии с 
Дао.
2 В вещах Дао неразличимо-туманно.

«Неразличимо-туманное» —  это восклицание над бесформенно
стью и непривязанностью Дао.
3 Неразличимо-туманное!

Но в нём заключены образы.
4 Туманно-неразличимое! Но оно объемлет вещи.

Вещи берут своё начало из бесформенного, а в непривязанном 
обретают своё завершение. Таким образом, вещи берут свое нача
ло и обретают завершение, не зная, откуда происходит всё это. 
Поэтому и говорят: «Неразличимо-туманное, туманно-неразли
чимое, но в нём заключены образы».
5 Отдалённое и тёмное! Но оно содержит семя.

«Отдалённое и тёмное» —  восклицание над тем, что глубоко и
далеко. Глубокое и отдаленное, его нельзя увидеть, но через него 
можно узреть мириады вещей и обрести истину. Поэтому и гово
рим: «Отделенное и тёмное! Н о в нем заключены образы».
6 Семя это истинное,

ибо оно освящено искренностью.
Искренность —  это [прежде всего] свидетельство искреннос

ти. Вещи возвращаются к тёмному и так достигают предела 
истинного семени, что определено самой изначальной природой 
вещей. Поэтому и говорим: «Семя это истинно, ибо оно освящено 
искренностью».
7 С древности и до наших дней

имя его не высказано.
Пределу истины невозможно дать имя. Его имя —  «безымян

ное». С  древности до сегодняшнего дня ничто не вершится без него. 
Поэтому с древности и до наших дней имя его не высказано.
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8 Оно известно как отец мириад созданий.
«Отец мириад вещей» означает их начало. Его безымянность и 

означает начало всех вещей.
9 Откуда я знаю,

что форма отца созданий такова? 
ю Из него ж е самого.

Как сказано выше, откуда я знаю, что начало всех вещей зак
лючено в небытии ( отсутствии)? Я  знаю это из него же самого!

§ 2 2

1 Склоняясь, сохраняем целостность.
Они не слишком много внимания обращают на свою просвет

ленность, поэтому сохраняют целостность.
2 Сгибаемся, затем распрямляемся.

Они не считают себя правыми, и поэтому их правота стано
вится очевидной.
3 Опустошаемся, затем наполняемся.

Они не кичливы и поэтому достигают успеха.
4 Стареем, чтобы потом обновиться.

Они не бахвалились и поэтому могли прожить долго.
5 Уменьшаем, дабы затем обрести.
6 Увеличиваем —

и становимся жертвой заблуждения.
Естественное Дао подобно дереву. Если оно слишком разраста

ется, то удаляется от своих корней. Если разрастается мало, 
то придерживается своей основы. Когда мы слишком увеличиваем
ся —  удаляемся от истины. Поэтому и говорим: «Становимся 
жертвой заблуждения». Уменьшать —  значит возвращаться к 
своей основе. Поэтому и называем это «обретением».
7 Таким образом, мудрецы объемлели Единое,
8 делая его принципом Поднебесной;

Единое —  это предел наименьшего. Образчик —  то, чему подра
жают.
9 не показывали себя и потому были разумны; 
ю не считали себя правыми,

потому их правота была очевидна;
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п не превозносили себя, потому достигали успеха;
12 не хвастали, потому могли прожить долго.
13 И лишь потому, что они ни с кем не соперничали, 
и  никто в Поднебесной не мог соперничать с ними, 
is Фраза древних:

«Склоняясь, сохраняем целостность», —
16 разве это пустые слова?
17 Достигший целостности, вернётся к этому.

§23
1 Редко пользоваться словами —
2 значит следовать естественной сути.

Слушаю и не слышу его. Зову его редким. Далее ( см. § 3 5  —
А. М .) говорится, что Дао беззвучно и не имеет запаха. Чтобы
увидеть его, недостаточно смотреть на него. Чтобы услышать 
его, недостаточно слушать его. Вот эти слова без запаха и без 
звука и есть слова, достигшие естественности.
3 Поэтому резкий ветер не может длиться всё утро,
4 а проливной дождь не может хлестать весь день.
5 Кто делает всё это? Н ебо и Земля.
6 Если даже Н ебо и Земля

не могут сделать что-то вечным,
7 так что же требовать от человека?!

Это значит, что ни стремительный порыв, ни прекрасные на
чинания не смогут продлиться долго.
8 Поэтому он действует через Дао.
9 Действующий через Дао тождественен с Дао.

«Действующий через» —  значит поступающий в соответствии
с Дао и действующий через Дао. Дао, будучи бесформенным и пре
бывая в недеянии, завершает и помогает всем вещам. Поэтому 
тот, кто действует через Дао, может действовать в недеянии и 
наставлять вне слов. Дао вечно и бесконечно, все вещи в нём обре
тают истинность и единое тело с Дао. И  таким образом они 
становятся тождественными с Дао.
10 Обретший Благодать тождественен с Благодатью.

Обретать —  значит иметь даже немногое, иметь даже немно
гое —  значит обретать. И  лишь поэтому это зовётся «дости
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гать». Тот, кто следует обретению [Благодати], достигает един
ства с обретением. Поэтому он тождественен с обретением (В  
тексте Ван Би используется иероглиф «обретение» или достиже
ние» вместо иероглифа «благодать», при этом оба они звучат оди
наково —  «дэ» —  А. М.). 
и Утрачивающий тождественен с утратой.

Утрачивает тот, кто сосредоточил слишком многое. Сосредо
точить слишком многое —  значит утратить. Поэтому это и 
зовётся утратой. Действующий в утрате имеет тело, тожде
ственное с утратой. Поэтому он тот, «кто утрачивает».
12 Тождественный с Дао —

радостно принимается Дао.
13 Тождественный с Благодатью —

радостно принимается Благодатью.
14 Тождественный с утратой —

радостно принимается утратой.
Это значит, что куда бы он ни направлялся, он получает соот

ветствующий отклик. 
is Тот, в ком недостаточно искренности,

встретится с неискренностью.
Если в ком-то искренности и преданности недостаточно, то 

он сам столкнётся с неискренностью.

§24

1 Стоящему на цыпочках долго не простоять.
Если что-то слишком устремляется вперёд, то оно утрачива

ет свою безопасность. Поэтому стоящему на цыпочках долго не 
простоять.
2 Идущ ему большими шагами далеко не уйти.
3 Демонстрирующий себя — не просветлён.
4 Считающий себя правым —  не очевиден.
5 Кичащийся собой не имеет заслуг.
6 Заносчивому не стать властителем.
7 Рассуждая с позиций Дао, про это говорят:
8 «Излишество в пище

и непристойность в поступках
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Рассуждая с точки зрения учения о Дао, они подобны тем, кто 
заразился дурными привычками, или тем, кто переедает на уго
щениях. И  хотя изначально они были добры, но всё же стали раз
вращены. Хотя изначально имели успех, но из-за своей алчности 
стали непристойно [ себя вести].
9 в сочетании с вещами несут вред», 
ю Поэтому обладающий Дао

свободен от пребывания в этом.

§25

1 Существует нечто, из Хаоса возникшее,
2 рождённое прежде Неба и Земли.

Хаос не постичь знанием, нечто, из Хаоса возникшее». Я  не знаю, 
чьим сыном оно является, потому и [ говорю]: «Рождённое прежде 
Неба и Земли».
3 Беззвучно-пустотное, одиноко-неизменчивое.

«Беззвучно-пустотное» указывает на бесформенность его тела. 
Это нечто равно отсутствию вещей, поэтому и называем его «оди
ноким». Возвращается и изменяется, начинается и завершается, 
не утрачивая своего постоянства. Вот почему называем его «не
изменчивым».
4 Двигаясь по кругу, не устаёт
5 и способно быть матерью Неба и Земли.

Двигается по кругу везде, не останавливаясь и не исчезая, и в 
своём начале может породить целостную Великую Форму. Поэтому 
оно может быть Матерью Поднебесной.
6 Я не знаю его имени,

Имя определяет форму, а оно, из Хаоса возникшее и бесформен
ное, не может быть определено. Поэтому и говорится: «Не знаю 
его имени».
7 а иероглифом обозначу это «Дао».

И м я определяет форму, а иероглиф называет то, что можно 
произнести. Дао же соотносится с невещественным и безначаль
ным. В  Хаосе возникшее, оно лишь может быть названо Самым 
Великим.
8 Через силу назову его ещё и Великим.
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Причина того, что я обозначаю его иероглифом «Дао», заклю
чается в желании показать, что среди всех вещей, [ название]  ко
торых можно произнести, оно является самым великим. Но уже 
из-за того, что приходится определять его иероглифом, я тем 
самым связываю его с Великим. Всё, что связано с Великим, долж
но разделиться. А разделившись, оно утрачивает свое [ свойство 
быть Высшим]  Пределом [ всему сущему]. И  именно поэтому «лишь 
через силу назову его Великим».
9 Великое назову Быстротечным.

«Быстротечное» означает «уходящее», не сохраняющееся в един
стве тело Великого, которое двигается по кругу, и нет того мес
та, которого бы оно не достигало. Поэтому и называю его «Быс
тротечным».
ю Быстротечное назову отдалённым, 
и Отдалённое назову обращающимся вспять.

«Отдалённое» означает «предел». Поэтому и называю его «от
далённым». Оно двигается по кругу бесконечно, не имеет предела и 
не отклоняется ни в одну из сторон быстротечного. Оно не следу
ет тому, чего достигает, его сущность ( в ряде текстов речь идет 
о «ти» —  «теле, сущности», в других о «чжи» —  воле —  А. М .) 
одинока, поэтому и называем его «обращающимся вспять».
12 Поэтому Дао —  велико,
13 Небо — велико, 
и  Земля — велика.
is Человек также велик.

В природе Неба и Земли человек является самым ценимым, а 
правитель является властителем человека. Хот я он и не осозна
ет Великое, тем не менее он возвращается к этому Великому. И  
из трёх других правитель также является Величайшим.
16 Во Вселенной пребывают эти четыре великих,

Четыре великих —  это Дао, Небо, Земля и правитель ( В  тек
сте Ван Би вместо иероглифа «человек» употребляется иероглиф 
«правитель». Ван Би вообще воспринимает часть текста Лао- 
цзы как наставления правителю —  А.М .). Все вещи, которые име
ют имена и названия, не являются предельной [реальностью]. 
То, что называется Дао —  это начало, что имеет исток [воз
никновения] в самом, себе. И  именно потому, что оно имеет исток 
возникновения в самом себе, оно может именоваться «Дао». П о
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этому, Дао, которое имеет название, не столь велико, как Дао, 
которое не имеет названия. Того, что не имеет названия, нельзя 
достичь и дать ему имя. Зовут его Вселенной. Дао, Небо, Земля и 
правитель находятся внутри этого безымянного. Поэтому и го
ворят, что во Вселенной существуют эти четыре великих.
17 и человек —  одно из них.

Оно велико, ибо является властителем самого человека. 
is Человек следует Земле.
19 Земля следует Небу.
20 Н ебо следует Дао.
21 Дао же самодостаточно.

«Следовать» значит соответствовать правилам. Человек не вре
дит Земле и поэтому, следуя Земле, обретает абсолютную безо
пасность. Земля не вредит Небу и поэтому, следуя Небу, обретает 
свою абсолютную роль. Небо не вредит Дао и поэтому, следуя Дао, 
обретает возможность покровительствовать всему. Дао не вре
дит естественности и поэтому, следуя естественности, обрета
ет свою изначальную природу. В  квадрате ( символ Земли —  А. М .) 
следует квадрату, в круге (символ Неба —  А. М .) следует кругу и 
никогда не идет против естественности. Самодостаточность ( «цзы 
жань» —  естественность, самотаковость —  А. М .) —  это рече
ние, не имеющее названия, слово о предельной реальности. Исполь
зование мудрости все же никогда не сравнится с отсутствием зна
ния. Форма духов не столь хороша, как образ, содержащий семя. 
Образ, даже содержащий семя, не столь хорош, как бесформенное.

Наличие ритуала не столь хорошо, как его отсутствие. П о 
этому они взаимным образом следуют друг другу. Дао следует ес
тественности, и поэтому Небо обретает опору. Небо следует Дао, 
и поэтому Земля обретает свои функции. Земля следует Небу, и 
поэтому человек обретает через это свой облик. Поэтому прави
тель, единя их в себе, является их властителем.

§26

1 Тяжёлое —  это корень лёгкого.
2 Покой —  это правитель движения.

Н и одна лёгкая вещь не сможет нести на себе тяжёлого. Малое 
не способно придавить большое. То, что само не передвигается,
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заставляет передвигаться других. То, что не движется, контро
лирует движение других. Вот почему тяжёлое должно быть кор
нем лёгкого, а покой —  правителем движения ( П о версии Окады 
Ин: «Легкое утратит своих министров» [2 1 ])  —  А. М.).
3 Поэтому мудрец, странствуя повседневно,
4 не отходит от гружёной повозки.

Тяжёлое —  это основа, поэтому он не отходит [от гружёной 
повозки ].
5 Хотя он владеет роскошными дворцами,
6 в своём умиротворении он отстранён от них.

Он не задействует свое сердце.
7 М ожет ли властитель десяти тысяч колесниц
8 пренебрегать П однебесной ради себя?
9 То, что лёгко, —  не имеет корней.
ю То, что пребывает в движении, —  утрачивает правителя.

Лёгкому не придавить тяжелого. Утратить основу —  равно
сильно гибели. Утратить правителя —  значит потерять место 
правителя.

§27

1 Умеющий странствовать не оставляет колеи.
Он странствует, просто следуя естественности. Не создаёт и 

не начинает. Поэтому достигает всего, не оставляя колеи.
2 Умеющий говорить не делает оговорок.

Он следует природе вещей, не разделяя и не анализируя [ их]. И  
без промаха может достичь врат.
3 Умеющий считать не пользуется счётными палочками.

Он лишь следует счёту вещей, но не пользуется их формами.
4 Умеющий закрывать двери не пользуется засовами,
5 а то, что он закрыл, невозможно открыть.
6 Умеющий связывать не использует верёвок,
7 а то, что он завязал, невозможно распутать.

Он лишь следует естественному порядку вещей, ничего не со
здавая и не проявляя себя. Поэтому он не пользуется ни засовами, 
ни верёвками, но открыть или развязать все это невозможно. Эти 
пять [ истин]  говорят о том, что нельзя ни создавать, ни прояв
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лять, но надо лишь следовать природе вещей и не контролировать 
вещи формой.
8 Поэтому мудрецу часто удаётся спасать людей,
9 не оставляя ни одного из них.

Мудрец не устанавливает ни форм [вещей], ни их имена через 
осознание вещей и явлений. Он не создаёт и не стимулирует их, 
дабы совершенно забыть об их несхожести [друг с другом]. Он 
помогает вещам и явлениям развиваться естественным путём, 
но не кладёт им начала. Поэтому и говорится: «Не оставляет ни 
одного из них». Не превозносит талантливых и умелых, поэтому 
народ не соперничает. Не ценит те вещи, что трудно достижи
мы, поэтому народ не ворует. Не смотрит на то, что возбуждает 
желания, и поэтому в людских сердцах не поселяется смута. Все
гда оберегает людские сердца от желаний и стремлений, вот по
чему он не оставляет ни одного из них. 
ю Это зовётся сокрытой мудростью, 
и Поэтому добрый человек —  учитель злых людей.

Он способствует тому, чтобы добрый учил злого. Поэтому он и 
является учителем.
12 Злой человек — материал для добрых людей.

«Материал» означает, «потребность». Добрый человек исполь
зует добро, дабы выровнять злого, пользуется добром, чтобы ис
править зло. Поэтому злой человек необходим добрым людям.
13 Если не ценить учителей,
и  если не любить материала для них,
is то даже умудрёные впадут в величайшие заблуждения.

Хотя человек может обладать мудростью и даже сам использо
вать свою мудрость, но, не следуя вещам, он обязательно утра
тит Дао. Поэтому и говорится: «Даже умудрённые впадают в ве
личайшие заблуждения».
16 Это зовётся глубочайшей утончённостью.

§28

1 Познав мужское, сохраняй и женское,
2 становясь лощиной Поднебесной.
3 Будь лощиной Поднебесной, —
4 тогда постоянная Благодать не покинет тебя,
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5 и вернёшься в состояние новорождённого.
Мужское соотносится с тем, что впереди. Женское соотносит

ся с тем, что позади. Тот, кто знает, как вести Поднебесную 
вперёд, должен оставаться позади. Поэтому мудрец помещает себя 
позади всего и таким образом сам оказывается впереди. Лощина 
не призывает к себе ничего, но всё само возвращается в лощину. 
Новорожденный не пользуется собственной мудростью, но единится 
с мудростью, что приходит из естественного пути вещей.
6 Познав белое, сохраняй и чёрное,
7 становясь образчиком Поднебесной.

«Образчик» означает «образец».
8 Будь образчиком Поднебесной, —
9 тогда в постоянной Благодати не будет недостатка,

«Не иметь недостатка» значит не иметь ни малейшего ущерба 
в этом.
ю и вернёшься к Беспредельному.

[Благодать] станет бесконечной.
11 Познав славу, сохраняй безвестность,
12 становясь долиной Поднебесной.
13 Будь долиной Поднебесной, —
и  тогда постоянная Благодать будет в избытке, 
is и вернёшься к изначальной простоте.

В этих трёх: постоянстве, обращении вспять и положении по
зади —  и заключается полнота Благодати. Как сказано в после
дующем параграфе (см. § 4 0  —  А. М .): «Обращение вспять —  это 
движение Дао». И  невозможно до конца завершить это. И  Матерь 
этого пребывает в постоянстве.
16 Когда изначальная простота рассеивается,
17 то возникают инструменты, 
is Мудрец использует их
19 и становится правителем чиновников.

Простота, что подобна куску необработанного дерева, —  это и 
есть истинность. Когда истинность рассеивается, то возника
ют сотни дорог, и рождается великое множество категорий, что 
становятся подобны многочисленным инструментам ( или «сосу
дам в храме» —  А. М. ). Следуя этому рассеиванию, мудрец назна
чает чиновников, используя\ добрых людей в качестве учителей, а 
злых людей —  в качестве материала [ для добрых людей], изменя
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ет устои и обращается к [древним] обычаям, дабы вернуться к 
Единому.
20 Поэтому даже великие уложения не несут вреда.

Великие уложения являются центром для сердца Поднебесной. 
Именно поэтому великие уложения и не приносят вреда.

§29

1 Тому, кто хочет править Поднебесной
2 и при этом предается деяниям,
3 я полагаю, не достичь успеха.
4 Поднебесная —  это священный сосуд,

Священное не имеет ни форм, ни углов. [ Обычный]  сосуд —  
это предмет, созданный [человеком]. А вот то, что создано вне 
материальных форм, и зовётся «священным сосудом».
5 с которым ничего нельзя сделать.
6 Действующий —  потерпит неудачу.
7 Ж елающий обрести это —  утратит.

Изначальная природа мириад вещей заключена в их естествен
ности. Поэтому ей можно следовать, но нельзя действовать са
мому; можно проникнуться ею, но нельзя обрести.

Вещи обладают постоянством изначальной природы, значит, 
предавшись деяниям, обязательно потерпишь неудачу. Вещи при
ходят и уходят, поэтому, стремясь обрести их, обязательно ут
ратишь.
8 Поэтому одни существа идут впереди, другие следуют за ними.
9 Одни выдыхают через нос, другие выдувают через рот.
10 Одни разрушают, другие уничтожаются.
п Вот почему мудрец сторонится избыточности,
12 избегает чрезмерности и отбрасывает бахвальство.

Эти слова «одни... другие...» говорят о том, что все вещи и со
бытия, развиваются либо вместе, либо в разных направлениях, 
следуют вспять, либо возвращаются [ к своему началу], и их нельзя 
использовать для деяний, обрести их или причинить им вред.

Мудрец достигает естественности и свободно странствует 
сквозь страсти мириад существ. Поэтому он лишь идёт следом, 
но [сам ] не действует, следует, но не проявляет себя, устраняет 
то, что вводит его в соблазн, и то, что вызывает желания. П о
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этому в его сердце нет хаоса, а изначальная природа вещей рас
крывается перед ним сама.

§30

1 Тот, кто помогает правителю людей посредством Дао,
2 не понуждает Поднебесную силой оружия.

Даже тот, кто лишь помогает правителю посредством Дао, 
не может использовать военную силу для понуждения Поднебес
ной. Так как же сам правитель, который воплощает Дао, может 
пользоваться ею?
3 Этому делу предначертано доброе воздаяние.

Полагающий начало чему-либо желает достичь успехов и по
рождает дела. Тот же, кто обрёл Дао, желает возвратиться к 
недеянию. Поэтому его делам предназначено доброе воздаяние.
4 Там, где стояли лагерем войска,
5 растут лишь терновники да колючки.
6 После большого сражения
7 неизбежно грядёт неурожайный год.

Это значит, что полководцы зачастую несут зло и вред. Они не 
способны оказать никакой помощи, но приносят лишь беды: разо
рение людям и оскудение земле. Поэтому [после них] растут лишь 
терновники да колючки.
8 Умелый [полководец] достигает цели
9 и на этом останавливается.

«Цель» означает «плоды». Это значит, что умелый в использо
вании войск лишь помогает устранить беды, но не будет стре
миться путём военной силы покорить Поднебесную.
10 Он не смеет прибегать к принуждению.
11 Он достигает цели и не восхваляет себя;
12 достигает цели и не кичится этим;
13 достигает цели и не проявляет высокомерия;

Это значит, что хотя полководец достигает цели и помогает 
устранить беды, но делает он это лишь потому, что у него нет 
другого выбора. И  если он вынужден прибегнуть к [военной силе] 
для устранения смуты, он не воспользуется результатами этого, 
чтобы творить насилие.
и  достигает цели лишь тогда, когда у него нет другого выбора;
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is достигает цели, но не принуждает.
16 Когда вещи, исполняясь силы, стареют,
17 то это зовётся противоречащим Дао.
is То, что противоречит Дао, сгинет до срока.

«Исполнение силой» означает стремительное развитие воен
ной силы, как, например, использование армии для покорения Под
небесной. Действительно —  «резкий ветер не может длиться всё 
утро, а проливной дождь не может хлестать весь день»! Поэтому 
стремительное развитие противоречит Дао и привёдет лишь к 
гибели раньше времени.

§31

1 Оружие —  инструмент зла.
2 Даж е вещи —  и те ненавидят его.
3 Поэтому ему нет места у того, кто овладел Дао.
4 Благородный муж, будучи дома,

предпочитает левую сторону,
5 а отправляясь в поход, —  правую.
6 Оружие —  инструмент зла,
7 а не орудие благородного мужа.
8 И он не пользуется им,

пока его к этому не принудят;
9 а главное —  делает это

в равнодушии к славе и выгоде, 
ю побеждает, но не стремится к славе, 
и Стремящийся же к славе

получает удовольствие, убивая людей.
12 Тот, кто получает удовольствие, убивая людей,
13 никогда не сможет повелевать Поднебесной.
14 В случае радостного события обращайся влево,
15 в случае печального события — вправо.
16 Место помощника полководца —  слева,
17 место полководца —  справа.
is Это значит, что приходит время

погребальных обрядов.
19 Когда гибнет великое множество людей,
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20 кто-то должен оплакивать их, скорбя.
21 Даж е когда достигнута победа в сражении,
22 должно найтись место и погребальным обрядам.

§32

1 Дао неизменно и безымянно.
2 Хотя простота и мала,
3 никто в П однебесной не может править ею.
4 Если бы правитель и князья

могли придерживаться её,
5 мириады существ сами повиновались бы ей.

Дао, будучи бесформенным, не может быть охвачено, а будучи 
постоянным, оно не может быть поименовано. Поскольку небы
тие же именуем «постоянством», то само Дао постоянно пребы
вает в безымянстве. Простота —  это нечто, что содержит не
бытие в своём сердце. И  ей также нет имени. Поэтому, если хо
чешь достичь Дао, нет ничего лучшего, чем сохранять простоту. 
Тот, кто мудр, может заставить повиноваться себе. Бесстраш
ный может стать воином. Искусному можно поручить [сложную] 
работу, а сильный может поднимать большие тяжести. Просто
та же неясна, недвижима и близка к небытию, поэтому ничто не 
может покорить её. Охватывай простоту в недеянии, не позво
ляй вещам истощить истинность в тебе и не позволяй желаниям 
вредить твоему духу. И  тогда мириады вещей сами будут гостить 
у тебя ( т. е. вернутся к своему истоку или будут повиноваться -  
А. М. ), а Дао достигается само собой.
6 Когда Н ебо и Земля взаимосочетаются,
7 то выпадают сладкие росы,
8 и народ безо всяких указов умиротворяется.

Это значит, что Небо и Земля взаимосочетаются, и тогда 
«сладкие росы» выпадают сами безо всяких призывов. Я  же сохра
няю истинность своей природы и нахожусь в недеянии. И  тогда 
народ безо всяких указов приходит в умиротворение.
9 Когда начинается управление, —

возникают и имена, 
ю Коль скоро возникают имена, —
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п муж должен знать,
что настало время остановиться.

12 Знающий, где надо остановиться,
избежит гибели.

«Началом управления» зовётся тот момент, когда начинает 
рассеиваться простота и назначают старших над служивым лю 
дом. Начиная правление с назначения старших над служивыми, 
приходится определять им и имена для того, чтобы разделить их 
по рангам знатности. Поэтому, когда начинается правление, то 
возникают и имена. С  этого момента народ вынужден бороться 
даже за кончик шила. Поэтому и говорят, что коль скоро возника
ют имена, то муж должен знать, что настало время остано
виться. Если имена начинают править вещами, то это уже —  
матерь бесправия. Поэтому знающий, где надо остановиться, из
бежит гибели.
13 Дао в П однебесной подобно рекам и морям, 
и  куда впадают долинные ручьи.

Долинные ручьи стремятся к рекам и морям. П о реки и моря не 
призывают их к себе. Не призывают и не требуют, но те сами 
возвращаются к ним. Тот, кто действует через Дао в Поднебес
ной, не станет приказывать, но всё умиротворится само; он не 
станет требовать, но всё достигается само собой. Поэтому и 
говорится, что «Дао в Поднебесной подобно рекам и морям, куда 
впадают долинные ручьи».

§33
1 Познавший людей —  мудр.
2 Познавший себя —  просветлён.

Тот, кто познал людей —  лишь просто обрёл мудрость. Он не 
сравнится с тем, кто познал себя, —  он превзошёл высшее даже 
в самой мудрости.
3 Побеждающий людей —  силён.
4 Победивший себя — могущественен.

Побеждающий людей лишь просто обладает силой. Он не срав
нится с тем, кто победил сам себя —  тогда не найдётся ничего, 
что сумело бы одолеть его силу. Использующий свою мудрость для
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других, не сравнится с тем, кто использует свою мудрость для 
[ познания]  самого себя. Использующий свою силу для других не 
сравнится с тем, кто использует свою силу для [преодоления] 
самого себя. Тот, кто использует свою просветлённость для [по
стижения ]  себя, достигает того, что ничто не ускользает от его 
[познания]. Тот, кто применяет свою силу для [преодоления] 
самого себя, добивается того, что уже ничто не сможет изме
нить его.
5 Познавший меру —  обладает богатством.

Тот, кто познал меру, никогда уже не утратит себя. Вот по
этому он обладает богатством.
6 Упорный —  обретет волю.

Тот, кто действует упорно, ставит обретение волевого посы
ла прежде всего остального. Поэтому упорный обретает волю.
7 Тот, кто не утратит этого,

обретёт долговечность
8 и будет жить долго, не умирая.

Тот, кто знает, как правильно рассчитать свои силы ещё до 
того, как начать действовать, не утратит своего положения и 
окажется долговечным.

Хот я человек и умирает [физически], но если его жизненный 
Путь-Дао не угасает, он может достичь абсолютного [духовно
го] долголетия. Хот я и нет у него уже тела, но Дао его по-пре
жнему сохраняется. Тем более, если тело его сохранилось, то и 
Дао не сгинет.

§34

1 Великое Дао всеохватно
и распростёрто и влево, и вправо.

Это значит, что Дао растекается повсеместно, и нет такого 
места, до которого бы оно не доходило.

Оно может распространяться влево и вправо, вверх и вниз, 
идти по кругу и закручиваться по спирали, —  именно таким обра
зом оно используется. Поэтому нет того места, которого бы оно 
не достигало.
2 Мириады созданий опираются на него,
3 а оно порождает их и не отрекается от них,
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4 но достигая успеха, остаётся безвестным.
5 Оно одевает и вскармливает мириады созданий,

не правя ими.
6 Неизменно остаётся свободным от желаний
7 и может быть названо Малым.

Все вещи рождаются из Дао. Рождаясь таким образом, они при 
этом не знают о своем истоке. Поэтому, когда Поднебесная неиз
менно остаётся свободной от желаний, то мириады вещей зани
мают предназначенные им места, словно Дао и не воздействует 
на них. Поэтому и называем его Малым.
8 Мириады созданий возвращаются к нему,
9 и посему назову его Великим.

Мириады вещей возвращаются к нему, чтобы обрести жизнь и 
силу, и всё же они по-прежнему не знают своего истока. Именно 
поэтому его нельзя назвать Малым, а посему вновь вернёмся к 
имени «Великое» ( В  варианте текста Ван Би «Дао дэ чжэнь цзин 
цзи чжу» эта строка отсутствует. —  А. М .) 
ю Только мудрецу дано достичь этого Великого, 
и Лишь потому, что он сам не стремится стать великим,
12 он способен достичь этого Великого.

Стать Великим из ничтожного. Преодолевать трудное из лёг
кого.

§35

1 К тому, кто овладел Великим образом,
приходит Поднебесная.

Великий образ —  это Матерь Небесного образа. Он ни тёплый, 
ни горячий, ни холодный, поэтому он может охватывать все вещи, 
не причиняя им ни малейшего вреда. Если правитель придержива
ется этого, то за ним последует вся Поднебесная.
2 Приходит —  и устраняются бедствия,
3 наступают умиротворение и покой.

Он не имеет ни формы, ни краев, ни блеска, поэтому все вещи 
могут следовать за ним без вреда и несчастий:.
4 Музыка и изысканная пища

остановят уходящего путника.
5 Когда «Дао» исходит изо рта,



192 ЗАГАДКИ, ТАЙНЫ И КОДЫ ДАО ДЭ ЦЗИНА

6 оно не имеет запаха, невидимо и неслышимо,
7 но в использовании неисчерпаемо.

Это значит, что Дао глубочайше и велико. Когда люди слышат 
речи о Дао, то [ эти слова]  не сравнятся с ощущением той радос
ти от музыки и изысканной пищи, что поселяется в людских сер
дцах. Музыка и изысказанная пища могут заставить остановиться 
уходящего путника, а слова о Дао, что исходят из уст, безвкусны 
и не имеют запаха. Смотри на него —  и не увидишь, поэтому для 
радости очей оно недостаточно. Слушай его —  и не услышишь, а 
потому и для услады слуха оно не подходит. Пускай кажется оно 
никчёмным, но в использовании оно неистощимо.

§36

1 Ж елая что-то сжать, сначала растяни его.
2 Ж елая что-то ослабить, сначала усиль его.
3 Ж елая что-то уничтожить,

позволь этому сначала расцвести.
4 Ж елая что-то отнять, сначала дай это.
5 Это и зовётся

утончённо-искусным просветлением.
Если желаешь устранить насильников и искоренить смутья

нов, следуй этим четырем [правилам]. Следуя изначальной приро
де вещей, дай им самим разрушить себя. Н е используй наказаний 
для того, что уже само готово уничтожиться. Поэтому это и 
зовётся утончённо-искусным просветлением. Когда что-то рас
тянуто уже в достаточной мере, а ты хочешь растянуть его ещё 
больше, —  сам окажешься сжат народом. Если что-то растянуто 
ещё недостаточно, —  тот, кто растянет его чуть больше, дос
тигнет выгоды, а кому не удастся сделать это, погибнет.
6 Мягкое и слабое одолевают твёрдое и сильное.
7 Рыба не может покинуть глубину.
8 Равно и государству
9 нельзя показывать

инструменты управления
народу.
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«Инструменты управления» —  это инструменты управления 
государством. Если следовать изначальной природе вещей, не при
меняя наказаний для регулирования и не обнажая инструментов, 
а все вещи сами займут положенные им места, то это и явится 
инструментом для пользы государства. «Показывать инструмен
ты управления народу» означает использовать наказания. П ри
менять наказания ради пользы государства означает погубить его. 
Если рыба покинет глубину, то обязательно обнаружит себя и 
погибнет. Если показывать народу государственные рычаги, ис
пользуя наказания, это также обязательно приведёт к гибели.

§37

1 Дао извечно пребывает в недеянии,
Оно лишь следует естественности.

2 но нет того, чего бы оно ни совершало.
Нет того, что бы не управлялось им и не проистекало из него.

3 Если правители и князья могли бы сберегать его [в себе],
4 то мириады существ самопреображались.
5 Если же после того,

как они обретут преображение,
6 родятся желания,
7 то я погашу их простотой Безымянного.

«После того, как они обретут преображение, родятся желания»: 
«родятся» —  значит сформируются. И  тогда подавлю их своей 
простотой Безымянного, [даже] не будучи их властителем.
8 Безымянная простота свободна от желаний.

Не имеет желания ни за что соперничать.
9 И если, избавясь от желаний,

я обрету спокойствие, 
ю то Поднебесная сама придёт в порядок.

7-7457
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КНИГА ВТОРАЯ 
§38

1 Человек высшей Благодати
не проявляет свою Благодать,

2 и потому он обладает Благодатью.
3 Человек низкой Благодати

не отклоняется от Благодати,
4 и потому он не обладает Благодатью.
5 Человек высшей Благодати пребывает в недеянии
6 и не имеет намерения действовать.
7 Человек низкой Благодати погружён в деяния
8 и к тому же имеет намерение действовать.
9 Человек высокого человеколюбия действует, 
ю и нет того, чего бы он ни сделал.
и Человек высокой справедливости действует,
12 но всё ж е остаётся то, что ещё надо сделать.
13 Человек высоких ритуалов погружён в деяния,
14 но когда он не достигает желаемого,
is то закатывает рукава и прибегает к силе.
16 Поэтому, когда утрачивается Дао, —

приходит Благодать.
17 Когда утрачивается Благодать, —

приходит человеколюбие, 
is Когда утрачивается человеколюбие, —

приходит справедливость.
19 Когда утрачивается справедливость, —

приходят ритуалы.
20 Ритуалы —

это тончайшая ширма
для «преданности» и «искренности»

21 и предвестник смуты.
22 Предзнание —

это цветок Дао
и начало невежества.

23 Поэтому великий муж
пребывает в плотно-возвышенном



«ДАО ДЭ ЦЗИН» С КОММЕНТАРИЯМИ ВАН БИ 195

24 и отвергает тонко-ничтожное.
25 Он принимает плоды и отвергает цветы.
26 Поэтому он отказывается от первого

ради второго.
Благодать означает обретение (Поскольку иероглифы «Благо

дать» и «обретение» звучат одинаково —  дэ , то Ван Би строит 
некоторые пассажи данного комментария на игре слов —  А.М .). 
Постоянно обретать и не проигрывать, получать пользу и не иметь 
вреда —  это и зовётся Благодатью. Как обретается Благодать? 
И з Дао. Чем полнится Благодать? Использованием недеяния. Если  
использовать недеяние, то ничто не придет, в действие. Поэтому, 
когда ты пребываешь в небытии, то нет такой вещи, которая 
осталась бы нерегулируемой [тобой]. Если же ты пребываешь в 
бытии, то этого будет недостаточно, чтобы избежать [ проявле
ний материальной] жизни. Поэтому, хотя Небо и Земля всеох
ватны, в их сердце пребывает небытие. Мудрецы и правители, 
хотя и велики, взирают на пустоту как на своего правителя. 
Поэтому и говорится: «Если взирать на возвращение, то можно 
узреть сердце Неба и Земли. Если предаться размышлениям под 
солнцем (т. е. в период зимнего солнцестояния, когда высшие чи
новники уединялись для отдыха —  А. М .), то можно узреть перво
правителей [  древности] ».

Если [ такой человек]  сумеет умалить свое «я» и не будет при
давать особого значения своему физическому существованию, то 
все [ народы вокруг]  четырёх морей не смогут не поддержать его, а 
всё, что есть далёкого и близкого, придёт к нему. Но если же он 
превозносит себя в [ стремлении]  обрести свое сердце, то уже не 
сможет сохранить свое тело в целостности [ после смерти], а его 
мышцы и плоть [ после смерти] отторгнут друг друга.

Поэтому человек высшей Благодати использует лишь Дао. Хотя 
он обладает Благодатью, но не проявляет её, не овладевает и не 
использует, поэтому он и обретает Благодать, после чего ничего 
не оставляет несделанным. Он достигает, не стремясь к этому, 
не действует, но совершает. Поэтому, хотя он и обладает Благо
датью, он не называет это Благодатью.

Человек низкой Благодати достигает всего этого лишь потому, 
что стремится к этому, свершает лишь через действие; и так,
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правя вещами, утверждает добро. Поэтому его Благодать получа
ет имя. Тот, кто достигает, стремясь к этому, не сумеет избе
жать потери. Тот, кто свершает, действуя, не сможет избежать 
провала. Когда рождается имя «добро», тотчас ему откликается 
«недоброе». Поэтому человек низкой Благодати действует и к тому 
же имеет намерение действовать. Тот, кто не имеет намерения 
действовать, распространяет своё недеяние повсюду. Человек, ко
торый не может действовать через недеяние, обладает низкой 
Благодатью, а это значит [ что он нуждается в таких понятиях 
как] «человеколюбие», «справедливость», «ритуал». Если описать 
различия между высшей и низшей Благодатью и сопоставить низ
шую Благодать с высшей, то пределом достижения [ последней] и 
будет являться небытие. Если же измерить то, что стоит ниже 
низшей Благодати, —  это будет высшее человеколюбие.

Возможно, кому-то достаточно достичь состояния, когда уже 
нет стремления к деяниям, но всё же сохраняется необходимость 
действовать. Если же действовать, не имея желания действовать, 
то в этом и будет заключаться опасность деяния. Корень этого 
находится в недеянии, матерь этого заключена в отсутствии 
имени. Если устранить корень, позабыть мать и следовать лишь 
сыну, то, хотя достижения и будут велики, это уже не поможет. 
Хот я имя может быть прекрасно, всё равно рождение фальши не
избежно. Если человек не способен свершать, находясь в недеянии, 
править, не занимаясь этим, то это и будет его деянием. Поэто
му он вынужден относиться ко всем с человеколюбием и любовью.

Когда любят безотносительно себя, то человек высшего чело
веколюбия действует, но не имеет самого намерения сделать что- 
то. Если любовь не может быть всеобщей, то появляются укло
нение и противостояние, исправление и попытки привести к ис
тинному состоянию. [ Человек] со справедливостью поверяет гнев
ливого, воистину помогая одним и нападая на других. И  тогда всё 
обретает намерение действовать. Поэтому человек высшей спра
ведливости не только действует, но к тому же ещё и обладает 
намерением действовать. Тот, кто прям, но при этом не может 
быть искренним, то тогда он склоняется к излишнему приукра- 
шательству, утончённым письменам и уважению ритуалов, по
стоянно спорит о том, как пестовать уважение, и поэтому между
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двумя сторонами, не согласными между собой, рождаются гнев и 
неприязнь. Поэтому человек высоких ритуалов погружён в деяния, 
а когда он не достигает желаемого, то закатывает рукава и при
бегает к силе.

О, предел великого —  Дао! Исходя из этого, ничто, кроме него, 
не достойно уважения. Тот, кто достиг немалого состояния, име
ет большое богатство и к тому же обладает мириадами вещей, 
каждая из которых достигает своей Благодати, —  хотя ценит 
небытие и считает ее своей функцией, но не должен пренебрегать 
им и в качестве основы. Он не может отвергнуть небытие в каче
стве основы действия и, значит, утрачивает его величие. Поэто
му и говорится, что когда утрачивается Дао, за ним следует Бла
годать. Использовать небытие —  это значит достигать Мате
ри. Поэтому никто не устает от этого, а все вещи находятся в 
порядке. Ниже этого стоит то состояние, когда человек утратил 
возможность использовать Матерь и уже не можешь пребывать в 
недеянии —  тогда он широко благодетельствует. Если не можешь 
широко благодетельствовать, то лучше всего ценить справедли
вость. Если не можешь придерживаться справедливости, то цени 
хотя бы приукрашательства и церемонии. Поэтому, когда утра
чивается Благодать, за ней возникает человеколюбие. Когда ут
рачивается человеколюбие, за ним возникает справедливость. Когда 
утрачивается справедливость, за ней возникают ритуалы. Риту
алы начинаются с недостаточности в преданности и искреннос
ти, с неясности в общении, с упреков во внешних различиях и с 
борьбы за контроль. Когда внутри появляются человеколюбие и 
справедливость, следование им в конце концов приведёт к фальши. 
Так как же те, кто привержен ко внешнему прыукрашательству, 
могут прожить долго? Поэтому ритуалы означают истончение 
преданности и искренности и начало смуты.

Предзнание означает знать раньше, нежели другие сделают. Это 
и есть низшая Благодать. Изгони мудрствование ради утвержде
ния предзнания. Упорно трудись над силой мудрости, дабы вер
шить мирские дела. Хот я Благодать [ такого человека]  и чиста, 
но он полон коварства и лукавства. Хот я нрав его и превозносит
ся повсюду, он уже утратил честность и благородство. Трудясь,
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он лишь привносит хаос в дела. И  хотя он использует всю свою 
мудрость, он лишь вредит людям.

Отбрось свою индивидуальность и позволь вещам быть самими 
собой, и тогда через недеяние само по себе воцарится умиротворе
ние. Сохраняй простоту, и тогда не будет необходимости следо
вать канонам и уложениям. Оставь то, что собрано, и позволь 
[лю дям] сохранить это. Познание приукрашенности Дао —  это 
начало глупости. Если бы он мог достичь Матерь всех свершений, 
тогда мириады событий вершились бы без его контроля и мириа
ды вещей сохранялись бы без его труда. Это и есть —  использо
вать вне формы и властвовать вне имени. И  тогда можно про
явить человеколюбие и справедливость. И  тогда можно продемон
стрировать ритуалы и церемонии. Пребывая в Великом Дао, по
коряй, не имея имени. И  тогда ничему не отдаёшь предпочтения и 
ничего не вскармливаешь. Все пестуют свою честность и искрен
не предаются делам. Человеколюбие и Благодать становятся ве
лики, следование справедливости —  правильно, ритуалы и церемо
нии —  чисты.

Отбрось то, в чём пребываешь, забудь то, что даёт жизнь, ис
пользуй свою завершённую форму, трудись над своими мудрство
ваниями, и тогда человеколюбие станет фальшивым ( в некото
рых версиях —  «искренним» —  А.М .), справедливость будет со
пряжена с соперничеством, ритуалы —  с враждой. Поэтому Бла
годать человеколюбия не измеряется самим человеколюбием. Сле
дование правильности в справедливости не вершится лишь благо
даря самой этой справедливости. Чистота ритуалов и церемони
алов не достигается лишь при помощи самих ритуалов.

Пребывай в Дао и соотносись с Матерью, различай без преду
беждений, прозревай без соперничества. Используй безымянное, и 
его имя станет искренним. Используй бесформенное, и его форма 
станет совершенной. Береги Матерь, дабы сохранить Сына. П о
клоняйся корню, дабы овладеть кроной. Тогда сможешь обладать 
и именем, и формой, а ложное не родится. Великая красота соче
тается с Небом, и нет здесь места приукрашательству. Не отда
ляй Матерь и не утрачивай корня. Человеколюбие и справедли
вость —  порождения Матери, и они не могут быть формой Ма
тери. Инструменты изготавливаются ремесленником, но сами 
они не могут стать ремесленником. Оставь Матерь и используй
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Сына, забудь о корнях и следуй ветвям. Имена начнут разделять
ся, формы станут обретать границы, и хотя они достигнут пре
дела величия, им не обрести своей завершённости. И  хотя расцве
тёт красота, всё же будут и беды, и сожаления. Если достижения 
зависят лишь от деяний, разве этому стоит следовать?

§39

1 Вот то, что с древности пребывало в Едином:
«С древности» означает «в самом начале». «Единое» —  это 

начало всех чисел и предел всех вещей. Все вещи рождаются из 
Единого, поэтому [оно] и является их правителем. Все вещи по
лучают своё завершение в Едином. Обретая завершённость, они 
пребывают в этой завершённости. Пребывая в завершённости, 
они утрачивают свою Матерь. Поэтому они разрушаются и раз
рываются.
2 Н ебо пребывало в Едином

и потому достигало чистоты.
3 Земля пребывала в Едином

и потому достигала покоя.
4 Духи пребывали в Едином
5 и потому были одухотворённо-подвижны.
6 Долина пребывала в Едином

и потому достигала расцвета.
7 Мириады вещей пребывали в Едином
8 и потому обретали рождение.
9 Правитель и князья пребывали в Едином
ю и потому достигали истинности Поднебесной.

В  этом Единстве каждый обретает чистоту, покой, одухотво
рённость, расцвет, рождение и истинность. 
п Именно благодаря Единому они достигали этого.
12 Если Н ебо не чисто, оно разверзается.

Используй Единое, чтобы достичь чистоты. Научись использо
вать даже нечистое, чтобы очиститься. Сохраняй Единое —  и тогда 
не утратишь чистоту. Иначе использование чистоты разверзнет 
Небо. Поэтому нельзя пренебрегать Матерью достижений. Те же, 
кто не использует этих достижений, —  утратят свой корень.
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13 Если Земля не спокойна, она опускается, 
и  Если духи не одухотворённо-подвижны,

они истощаются.
15 Если долина не расцветает, она иссыхает.
16 Если мириады вещей не обретают рождения,
17 они обречены на уничтожение.
is Если знать и правители не честны,

они будут свергнуты.
19 Поэтому в основе ценного лежит дешёвое.
20 Благородный муж рассматривает
21 подданных в качестве своего корня.
22 Высшие рассматривают низших

в качестве своей основы.
23 Поэтому правитель и князья называют себя
24 «сирыми», «покинутыми», «неудачниками».
25 Так разве это не значит:
26 «Рассматривать подданных

в качестве своего корня»?
27 Разве это не так?
28 Поэтому они и достигают

величайшего признания вне признания,
29 не желая быть прекраснейшими, словно яшма,
30 и твердейшими, будто камень.

Чистота не может сама очиститься, полнота не может сама 
наполниться. Все они обладают Матерью, которая сохраняет их 
формы. Поэтому чистота не может быть ценима [сама по себе]. 
Полноты не может быть слишком много. Ценное заключено в 
Матери, но Матерь не обладает ценными формами, ибо в основе 
ценного лежит дешёвое, в основе высокого лежит низкое. Поэтому 
то, что воистину достойно признания, не получает признания. 
Яшмы и камни, будь они прекраснейшими и твердейшими, всё рав
но телесно ограничены своими формами. Поэтому [мудрецы] и не 
желали [обладать] ими.

§40
1 Обращение вспять —  это движение Дао.



«ДАО ДЭ ЦЗИН» С КОММЕНТАРИЯМИ ВАН БИ 201

Низкое —  это основа для высокого. Н е ценимое никем —  есть 
корень ценного. Небытие —  это смысл бытия. Это и есть обра
щение вспять. Если познать, что [ист ок] движения [лежит] в 
небытии, то все вещи проникают друг в друга.

Поэтому и говорится, что обращение вспять —  это и есть 
движение Дао.
2 Ослабление —  это использование Дао.

Слабое и податливое могут взаимопроникать без границ и вне 
предела.
3 Мириады существ в Поднебесной

рождаются из бытия.
4 Бытие же рождается из небытия.

Все вещи и явления в Поднебесной считают бытие [истоком] 
своей жизни. Корень же начала бытия лежит в небытии. Если  
кто-нибудь желает достичь целостности, он должен обращаться 
вспять —  в небытие.

§41
1 Когда муж высоких способностей слышит о Дао,
2 он усердно следует ему.

Это тот, кто обладает волевым посылом.
3 Когда муж средних способностей слышит о Дао,
4 он порой сохраняет его, порой утрачивает.
5 Когда муж низких способностей слышит о Дао,
6 он громко смеётся над ним.
7 Если бы над ним не смеялись,
8 было бы недостаточно,
9 чтобы оно считалось истинным Дао.
ю Поэтому «Извечные суждения» гласят:

«Извечные» означает «установившиеся». 
и «Пресветлое Дао кажется тёмным.

Оно приспускает свет, но не слепит.
12 Дао, ведущ ее вперёд, кажется влекущим назад.

Помести себя назад —  и ты окажешься впереди. Устрани своё 
тело —  и ты сохранишь себя.
13 Обыденное Дао кажется исключительным.

«Исключительное» означает «необычное».
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Великое обыденное Дао следует изначальной природе вещей, но 
оно никогда не придерживается обыденности и разделяет вещи 
между собой. Его обыденность не увидеть, и поэтому оно кажется 
исключительным и необычным. 
и  Высшая Благодать подобна долине.

Не считайте Благодать благодатной —  ведь в её недрах нет 
ничего.
15 Великая белизна кажется покрытой пятнами.

Познав белое, необходимо сохранять и чёрное. И  тогда можно 
будет достичь великой белизны.
16 Всеохватная Благодать кажется недостаточной.

Всеохватная Благодать никогда не бывает полной. Будучи об
ширной, но при этом бесформенной, она никогда не сможет стать 
абсолютно достаточной.
17 Подлинная Благодать кажется сокрытой.

«Сокрытый» означает «потаённый». Подлинная Благодать, 
следуя естественному ходу развития вещей, ничего не устанавли
вает и ничего не использует. Поэтому она, и кажется сокрытой. 
is Извечная истина кажется пустой.

Извечная истина никогда не обнажает себя, потому и кажется 
пустой.
19 Великий квадрат не имеет углов.

Квадрат ( символ прямоты или Земли —  А. М .) невозможно раз
резать, поэтому он и не имеет углов.
20 Великий сосуд долог в изготовлении.

Великий сосуд ( в другом смысле «инструмент» —  А. М .) вершит 
Поднебесную, не отдавая предпочтения целостности или разли
чиям. Поэтому он долог в изготовлении.
21 Великий Звук не часто услышишь.

Слушаем его и не слышим, поэтому зовём его редким: его звук 
неслышим. То, что имеет звуки, имеет и различные тона. То, что 
имеет различные тона, —  то если это не звук «гун», то уж точно 
звук «шан». Поэтому различные тона не могут охватить всей 
массы звуков. Вот почему ни один звук не может стать Великим 
Звуком.
22 Великий Образ не имеет формы».
23 Дао потаённо и безымянно.
24 И лишь потому, что это —  Дао,
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25 оно может быть совершенным
и в воздаянии, и в воплощении.

Все эти добрые дела вершатся из Дао. Если это образ, то он 
является Великим Образом, а Великий Образ не имеет формы. 
Если это звук, то он является Великим Звуком, а Великий Звук не 
часто услышишь. Вещи находят своё воплощение благодаря это
му, но воплощенной формы его самого не увидеть. Поэтому всё 
это потаённо и безымянно. Воздавая, оно не делает это лишь 
потому, что ему это необходимо. [Д ао] воздаёт лишь однажды, 
но и этого достаточно, чтобы Благодать продлилась вечно. П о 
этому и говорят, что будучи совершенным в воздаянии и воплоще
нии, оно не уподобляется тому портному, что кроит платье, ни
чего не прибавляя к форме [материи, а лишь отнимая от неё]. 
Поэтому оно и зовётся «совершенным в воплощении».

§42

1 Дао порождает одно.
2 Одно порождает два.
3 Два порождает три.
4 Три порождает мириады существ.
5 Мириады существ несут в себе инь

и объемлют ян,
6 а пустотное ци приводит их в гармонию.
7 Нет слов, которых бы человек страшился больше,
8 чем «сирый», «покинутый», «неудачник».
9 А ведь знать и правители

именно так называют себя.
10 Поэтому вещи то принижаются, возвышаясь, 
и то возвышаются, принижаясь.

Мириады вещей имеют мириады форм, но все возвращаются к 
Единому. Как они могут достичь этого Единого? Ибо они возника
ют из ничто. И з ничто возникает и само Единое. Поэтому Еди
ное может быть названо «ничем» (небытием). Если оно названо 
«Единым», как оно может быть не описано? Описывать его и об
ладать Единым, —  разве это уже не два? Если обладать Одним 
(Единым  —  А. М .), обладать двумя, —  разве это не рождает три? 
[ Переходим]  из небытия в бытие, и исчисление заканчивается.
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Исходя из этого, ничто проистекает из Дао. Значит, глядя на 
рождение мириад вещей, я знаю их господина. Хот я у них —  мири
ады форм, их пустотное ци сводится к Единому. Люди имеют 
свои души, разные государства имеют разные обычаи, но обрета
ют Единое, когда правители и князья становятся их господами. 
Если Единое является их господином, разве оно может быть за
быто? Чем больше [Единое] множится, тем дальше [лю ди] ока
зываются от него. «Принижаться» —  это значит быть близко к 
нему. Принизиться до крайности —  это значит достичь Предела. 
Поэтому оно, называясь Единым, достигает трех. То, чей корень 
не заключён в Едином, может ли это приблизиться к Дао? «При
нижаясь, возвышаться» —  разве это пустые слова?
12 Тому, чему учат другие, учу и я:

Я  не заставляю людей следовать за мной, но пользуюсь есте
ственностью, дабы указать на этот принцип: следование этому 
принесёт удачу, пренебрежение этим принесёт несчастье. Люди 
учат друг друга и предупреждают, что пренебрежение чем-нибудь 
может принести. Так же и я учу людей не пренебрегать этим.
13 «Сильные и жестокие

не умирают своей смертью», 
и  И считаю это своим первейшим наставлением.

Сильные и жестокие не могут умереть своей смертью. Люди 
учат друг друга быть сильными и жестокими, точно так же, как и 
я учу людей не быть сильными и жестокими, указывая, что сила и 
жестокость не дадут умереть своей смертью. И з этих наставле
ний следует, что тот, кто послушается моего учения, обретёт 
удачу. Поэтому я могу принять тех, кто отвергает другие учения, 
и значит, могу считать это своим первейшим наставлением.

§43

1 Самое мягкое в Поднебесной
2 может одолеть самое твёрдое в Поднебесной.

Нет того [места], куда бы не мог проникнуть воздух-ци. Нет  
канавки, в которую бы не затекла вода.
3 То, что не имеет сущности, проникает туда,

где нет даж е щели.
4 Потому-то я и постиг пользу недеяния.
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Пустота, отсутствие, мягкость и податливость —  нет того, 
куда бы они не проникли, и нет того, где им был бы положен пре
дел. Податливую вещь нельзя сломать, надавив на неё. И  тем са
мым можно познать пользу от недеяния.
5 Но учение вне слов и пользу недеяния
6 крайне редко встретишь в Поднебесной.

§44
1 Что дороже —  славное имя или жизнь?

Тот, кто предпочитает громкое имя и высокие посты, пренеб
регает своей жизнью.
2 Что ценнее —  жизнь или богатство?

Тот, кто ценит богатство, никогда не бывает по-настоящему 
удовлетворён и оставляет слишком мало [ сил]  для своей жизни.
3 Что мучительнее —  достигать или утрачивать?

Так что же лучше —  достичь большой выгоды или утратить 
свою жизнь?
4 Вот почему великие пристрастия

неизбежно ведут к большим потерям,
5 а неуёмное накопление

оборачивается огромной утратой.
Великие пристрастия нарушают проникновение человека в 

[ суть]  вещей. Неуёмное накопление не позволит ему соприкасать
ся с [сут ью] вещей. И  тогда возникнет много стремлений [к  по
стижению] и нападок, которые лишь приведут к ущербности [по
нимания сути] вещей. Поэтому это зовётся «большими потеря
ми» и «огромной утратой».
6 Знай меру —  и не придётся испытать стыд.
7 Умей остановиться —

и не столкнёшься с опасностями.
8 И сумееш ь прожить долго.

§45
1 Великое соверш енство кажется ущербным,
2 но в использовании неистощимо.
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[Обычное] совершенство, что проистекает от следования ве
щам, означает, что люди не придерживаются образа Единого. 
Поэтому [ великое совершенство]  оно и кажется ущербным.
3 Великая наполненность кажется пустой,
4 но в использовании бесконечна.

Великая наполненность означает, что мы достаточно напол
нены [ знаниями и энергией], чтобы откликаться на вещи без при
страстий и алчных устремлений. Поэтому она и кажется пус
той.
5 Великая прямизна кажется изогнутой.

Следуя вещам, мы можем достичь прямизны. Но такая прямиз
на не заключена в Едином. Поэтому [истинная прямизна] и ка
жется изогнутой.
6 Великое мастерство кажется грубым.

Великое мастерство заключается в том, чтобы следовать ес
тественности в изготовлении сосудов, не создавая при этом ниче
го излишнего. Поэтому оно и кажется грубым.
7 Великое красноречие кажется косноязычным.

Великое красноречие заключается в том, чтобы в словах лишь 
откликаться вещам и не говорить ничего от себя. Поэтому оно и 
кажется косноязычным.
8 Покой побеждает движение,

а холод одолевает жару.
9 Лишь тот, кто умиротворён и спокоен, 
ю способен править Поднебесной.

Через движение можно победить холод. Покой и недеяние побеж
дают жару. Практикуя это, можно через умиротворение и покой 
править Поднебесной. Покой сохраняет в целостности истинность 
вещей, в то время как движение противоречит изначальным при
родным свойствам вещей. Поэтому лишь благодаря покою и уми
ротворению можно достичь того, что подобно [правлению] Выс
шего над Великим.

§46
1 Когда Поднебесная следует Дао,
2 боевых лошадей отправляют унавоживать поля.
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Когда в Поднебесную приходит Дао, то все знают меру и зна
ют, где остановиться. Не стремясь к внешнему, каждый лишь 
пестует в себе внутреннее. Вот почему боевых лошадей и отправ
ляют унавоживать поля.
3 Когда Поднебесная не следует Дао,
4 боевых лошадей приводят к городским стенам.

Обладая бесчисленными желаниями и не заботясь о пестовании 
внутреннего начала в себе, каждый стремится лишь к внешнему. 
Вот почему боевых лошадей и приходится приводить к городским 
стенам.
5 Нет большей беды, чем не знать меры.
6 Нет большего зла, чем быть в плену у желаний.
7 Поэтому познавший меру в мере
8 неизменно хранит её.

§47

1 Не выходя со двора, можно познать весь мир.
2 Не выглядывая в окно, можно узреть Путь Неба.

Все дела имеют своего предка, а вещи имеют своего господина. 
Хотя и развиваются они различными путями, но все возвраща
ются к одному. И  хотя [у  людей] разные мысли, но все они прихо
дят к одному. Дао обладает величайшим постоянством. Его прин
цип также обладает своим великим достижением. Тот, кто овла
дел Дао древности, сможет контролировать настоящее. И  хотя 
живёт такой человек в настоящем, он способен постичь начало 
древности. Поэтому, не выходя со двора и не выглядывая в окно, 
можно узреть Путь Неба.
3 Чем дальше идёшь —  тем меньше узнаёшь.

Небытие заключается в Едином, но возникает оно из великого 
множества. Глядим на Дао и не можем увидеть его, слушаем и не 
можем услышать. Стремимся, но не можем достичь. Н о тому, 
кто посвящён в него, нет необходимости выходить со двора. Тот 
же, кто не посвящён в него, чем дальше идёт, тем больше заблуж
дается.
4 Поэтому мудрецы познают,

никуда не отправляясь;
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5 постигают, не видя;
Они достигают главного в вещах, поэтому хотя и не отправ

ляются никуда, но в мыслях могут постичь [Дао]. Они познали 
предка всех вещей, поэтому хотя и не видят его, но, основываясь 
на принципе истинного и ложного, могут достичь и обозначить 
его именем.
6 свершали, не действуя.

Чтобы постичь изначальную природу вещей, надо просто следо
вать им —  не более того. Поэтому можно свершать, не действуя.

§48

1 Следуя учению, день ото дня обретают.
[Такие люди] стремятся усовершенствовать свои способности 

и обрести то, что изучают.
2 Следуя Дао, день ото дня теряют.

[Такие люди] желают вернуться к пустоте и небытию.
3 Теряя и вновь теряя, достигают недеяния.
4 В недеянии нет того,

что не вершилось бы само собой.
Когда что-то свершаешь сам, всегда останется что-то несвер

шённое. А  вот в недеянии всё вершится само собой.
5 Не свершая дел,

неизменно овладевают Поднебесной.
Постоянное движение —  это лишь следование.

6 Лишь предашься делам —
Сам себе создашь [ дела].

7 как станешь недостоин овладеть Поднебесной.
Ибо утрачивается сама основа правления.

§49

1 М удрец не имеет постоянного сердца.
2 Его сердце —  сердце людей.

Его постоянное движение есть всего лишь следование.
3 Для добрых я добр.
4 Для недобрых я тоже добр.
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Следуя каждому в соответствии с его функцией, я не утрачу 
добра.
5 И так достигаю добра.

Я  не бросаю людей.
6 Искренним я верю.
7 Неискренним я верю тоже.
8 И так достигаю искренности.
9 Мудрец, правя в Поднебесной, 
ю делает своё сердце безыскусным
и и приводит его в согласие с Поднебесной.
12 Люди внемлют ему слухом и взором.

Каждый использует свою образованность.
13 Он же смотрит на них как на своих детей.

Он позволяет им всем жить в гармонии и пребывать вне жела
ний, подобно ребёнку. Земля и Небо устанавливают порядок, муд
рец же способен общаться как с людьми, так и с духами. В  отноше
нии простого народа и способных людей он воздаёт способным и 
забирает у богатых. Достойных величия он возвеличивает. Дос
тойных богатства он одаривает. Все вещи имеют своего предка, 
все дела имеют своего господина. И  если даже шёлковая полоска 
закрывает ему глаза, он не страшится быть обманутым. И  даже 
если жёлтая шапочка закрывает ему уши, он не боится нерадивос
ти (П о  преданию, в древности правитель закрывал себе глаза и 
уши, чтобы ничего не видеть и не слышать, углубляясь исключи
тельно в свою внутреннюю природу. Этот идеал правителя описан 
в § 47. —  А.М.). Так зачем же утруждать ему себя образованнос
тью, чтобы проверить чувства людей? Если он доискивается [до 
сути] вещей своей образованностью, то и вещи откликнутся ему 
своей образованностью. Если он выверяет вещи своим недоверием, 
то и вещи откликнутся ему недоверием. Душа (сердце) Поднебес
ной не тождественна его душе, но её отклик не будет иметь ника
ких отличий. Поэтому нет необходимости пользоваться своими 
чувствами. И з самых величайших несчастий нет большего, чем 
пользоваться своей образованностью. Используй мудрствования —  
и люди начнут тяжбы между собой, примени силу —  и люди начнут 
враждовать. Не используй мудрствований, и люди, что пришли на 
судебный двор, будут огорчены. Не используй силу —  и люди, что

8-7457
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пришли на поля сражений, убоятся. Тот, кто не может предосте
речь людей от использования мудрствований и силы, окажется один 
против многих соперников. И  когда против одного будут стоять 
десятки тысяч и сотни тысяч врагов, он расширит сети законов, 
увеличит формы наказаний, поставит заставы на всех дорогах, 
будет врываться в дома. Тогда все вещи утратят свою естествен
ность. Люди обрядятся в траур, птицы наверху придут в хаос, и 
рыбы внизу придут в смятение. И  тогда мудрец вернётся в мир. 
Ничего не рождая в своей душе, он единит себя с душой Поднебесной. 
Не имея идей, не будучи предвзятым, он никого и не выбирает. Так 
почему же люди должны избегать его? Он ничего не требует. Так 
почему же люди должны откликаться? Не избегая и не откликаясь, 
люди не смогут не пользоваться его чувствами. Человек не должен 
отбрасывать то, что он сможет сделать, и не должен заниматься 
тем, чего он сделать не сможет. Он должен отвергать свои силь
ные стороны и действовать, используя свои слабые стороны. И  тогда 
тот, кто говорит, будет говорить лишь о том, что может сде
лать, а тот, кто что-то выполняет, будет делать лишь то, что 
способен сделать. Поэтому люди будут внемлить ему слухом и взо
ром, а мудрец будет смотреть на них, как на своих детей.

§50
1 Появляясь —  живём, уходя — умираем.

Возникновение означает момент рождения, уход —  момент смер
ти.
2 Трое из десяти последуют жизни.
3 Трое из десяти последуют смерти.
4 Тех, кто стремится к жизни
5 и потому часто сталкивается со смертью, —
6 также трое из десяти.
7 Почему это так?
8 Потому что они излишне стремятся к жизни.
9 Я слышал, что искушённый

в сбереж ении своей жизни
ю в своих странствиях

не столкнётся с носорогами и тиграми.
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и В сражении его не задеть ударом оружия.
12 Носорогам некуда воткнуть свой рог.
13 Тиграм некуда вонзить свои когти.
и  Воину некуда направить своё оружие, 
is Почему это так?
16 Потому что в нём нет места смерти.

«Три в десяти» (дословный перевод —  А. М .) означает «трое из 
десяти». Тех, кто примет путь смерти и последует ему вплоть до 
смертного предела, также трое из десяти. В  тех людях, кто, живя, 
излишне стремится к жизни, не найдётся места для жизни. Те же, 
кто искушён в сокрытии своей жизни, не считают, не уделяют жиз
ни особого внимания. И  потому в них нет места смерти. Нет ору
жия вредоноснее, чем клевец воина, нет животных опаснее, чем носо
роги и тигры. Если найдётся тот, кто сумеет заставить воина не 
обнажать своего оружия, и если носороги и тигры не решатся вон
зить в него свои рога и когти, то значит такой человек не снедает 
себя желаниями. Так есть ли в нём место для смерти? Саламандры 
считают глубину мелководьем и роют там себе норы. Могучие орлы 
считают горы низинами и строят на вершинах себе гнезда. И  тог
да, когда гарпунщики и ловцы птиц не могут достичь их, в них нет 
места для смерти. Но когда привлечённые сладкой приманкой они 
выходят в те места, где нет места жизни, —  разве это не называ
ется излишним стремлением к жизни? Поэтому если люди не следу
ют слепо за своими желаниями, отрываясь от своей основы, если 
они не ведомы своими страстями, затемняющими истинность в 
них, то, вступая в бой, они не будут ранены, а в странствиях на них 
никто не нападёт. И  младенец —  драгоценный пример тому!

§51

1 Дао порождает, Благодать вскармливает.
2 В вещах оформляется,
3 в обстоятельствах воплощается.

Сначала вещи порождаются, затем вскармливаются. Вскармли
ваются, а затем обретают форму. Обретая форму, они находят 
свое окончательное воплощение. Но откуда же они обретают жизнь? 
И з Дао. А из чего вскармливаются они? И з Благодати. А в чём обре
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тают форму? В  вещах. А где они находят воплощение? В  обстоя
тельствах. Из-за того, что они лишь следуют ( причинно отклика
ются ), не может быть ничего такого, что не обрело бы форму. Лишь 
благодаря тому, что существуют обстоятельства, не может быть 
ничего такого, что не нашло бы своего воплощения. Вещи лишь по
тому могут рождаться, а затем находить своё воплощение, что они 
имеют свой исток. Но откуда проистекает этот исток? Не из чего 
иного, как из Дао! Двигаясь к своему пределу, они также достигают 
Дао. Но каждая [ вещь и явление]  следует своим собственным причи
нам, и потому всякое [явление] имеет своё название.
4 Поэтому мириады существ

не только почитают Дао,
5 но и ценят Благодать.

Дао —  это исток всех вещей. Благодать —  это то, что обре
тают все вещи. Именно через исток они достигают [Благода
ти]. Поэтому и говорят, что если люди не обретут и [тотчас] 
не утратят почитания, люди попадают в несчастье. Значит, и 
нельзя достичь [Д ао], не ценя [Благодать]. (П о  мнению ряда спе
циалистов, например, P. L in  [31, 96], иероглифы в комментариях 
Ван Би частично переставлены, и фразу следует читать так: «По
этому нельзя достичь, кроме как через почитание Дао. Утрачивая 
Благодать, человек попадает в несчастья, а значит, он не может 
достичь Дао, кроме как ценя Благодать» —  А.М .).
6 Почитают Дао и ценят Благодать не за то,
7 что они предопределяют судьбу,
8 а потому, что извечно следуют естественности.

«Предопределять судьбу» также означает жаловать титулом.
9 Вот поэтому Дао порождает,

Благодать вскармливает, 
ю Взращивает и воспитывает,
11 классифицирует и укрепляет,
12 пестует и оберегает,

Обретать воплощение значит обретать субстанциональность. 
В  этой ] Благодати]  каждый обретает своё прибежище и укры
тие, поэтому для жизни такого человека не будет вреда.
13 порождает, но не обладает этим, 
и  свершает и не требует воздаяния,
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15 взращивает [мириады вещей]
и не властвует над ними.

Действует, но не обладает этим.
16 Оттого и зовётся это сокровенной Благодатью.

Это значит обладать Благодатью, ничего не зная о её господи
не. Она проистекает из тёмно-потаённого, поэтому мы и зовём 
её сокровенной Благодатью.

§52

1 Поднебесная имеет начало,
2 которое является Матерью Поднебесной.

Обладать хорошим началом —  это значит обладать хорошим 
вскармливанием и уходом. Поэтому Поднебесная имеет начало, и 
оно может быть Матерью Поднебесной ( Это примечание отсут
ствует в версии текста Ван Би «Чжу цзы цзичэн» —  А.М.).
3 Когда достигнута мать, —
4 познаёшь и её детей.
5 Когда познаны дети, —
6 вновь возвращаешься для сбережения матери.
7 И тогда до конца дней своих

не встретишься с опасностью.
Матерь —  это основа-корень. Сын  —  это верхушка. Достичь 

корня —  это значит познать и верхушку. Никто не должен отры
ваться от корней, стремясь к верхушке.
8 Закрой отверстия, запри двери —

«Отверстия» —  это там, где рождаются дела и желания. «Две
ри» —  это то, откуда дела и желания выходят наружу.
9 и в  твоём теле более не родятся болезни.

Такой человек пребывает дел и в вечном избегании [мира], [по
этому] в его теле не родятся болезни. 
ю Открой отверстия, предайся делам —  
и и твоё тело уж е не спасти.

Он не сумел закрыть источник [ появления желаний]  и рожде
ния дел, поэтому его тело уже не спасти.
12 Прозрение мельчайшего назову просветлением.
13 Сохранение, податливость назову мощью.
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Чтобы достичь успеха в управлении, никогда не полагайся на 
великое. Видение великого —  ещё не есть просветление, а вот спо
собность прозревать мельчайшее и есть просветление. Сбереже
ние сильного —  ещё не достижение мощи, а вот сохранение подат
ливости и есть [ист инная] мощь.
14 Используй его сияние,

Высветляй Дао, дабы устранить людские заблуждения. 
is возвращайся к его свету —
Там, где нет света, существует выверение [ через излишние муд

рствования ].
16 и не причинишь себе вреда.
17 Это и зовётся овладением постоянством.

Дао —  и есть постоянство.

§53

1 Когда я обрету мельчайшее знание,
2 я буду следовать Великому Пути,
3 не боясь заблудиться.

Это значит, что если я даже буду обладать весьма скудным 
знанием, я всё равно буду следовать Великим Путём. Единствен
ное, чего я боюсь, —  как бы не заблудиться.
4 Великое Дао просто,
5 но люди предпочитают узкие тропинки.

Это значит, что Великое Дао широко, прямо и ровно, и всё же 
люди утрачивают его и не следуют ему. Они предпочитают лож
ные тропы и, действуя, ставят преграды [сами себе] на Великом 
Пути. Вот почему и говорят, что «Великое Дао просто, но люди 
предпочитают узкие тропинки».
6 Когда двор роскошествует,

«Двор» —  это дворец правителя. «Роскошествует» — значит, что 
двор вычищен и богат [своим убранством].

7 а поля поросли сорняками
8 и амбары пусты.

Когда двор вычищен и богат [своим убранством], то поля по
растают сорняками, а амбары опустошаются. Если поддержи
вать [в  порядке] лишь одно, то много другое придет в упадок.
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9 Когда они, богато разодевшись
и опоясавшись драгоценными мечами,
10 излишествуют в напитках и еде,
11 в избытке владея всяким добром, —
12 это зовётся грабительством и бахвальством.
13 О, сколь отлично это от Дао!

Если будешь пытаться овладеть всеми вещами, не следуя Дао, 
то это приведёт к заблуждениям. «Заблуждения» это и есть «гра
бительство». «Бахвальство» означает претендовать на место 
правителя, не следуя Дао. Поэтому специально говорим об «от
личном от Дао», дабы прояснить для всех: всё, что «отлично от 
Дао», это лишь грабительство и бахвальство.

§54

1 То, что глубоко посадил, нельзя вырвать.
Укрепи его корень и лишь затем взращивай верхушку. И  тогда 

его не вырвать.
2 То, что крепко обхватил, трудно отнять.

Не будь слишком алчным —  бери лишь то, что соответствует 
твоим возможностям. И  тогда этого у тебя не отнять.
3 Поэтому нельзя положить конец
4 ритуальным подношениям сыновей и внуков

своим предкам.
Сыновья и внуки совершают ритуальные подношения [своим  

предкам], передавая Дао, и значит, этому не будет конца.
5 Пестуй это в своём теле —

и Благодать [в тебе] обретёт истинность.
6 Пестуй это в семье —

и Благодать будет в достатке.
Начиная с себя, передавай это другим людям. Через пестование 

самого себя достигнешь истины. Пестуя это в семье, достигнешь 
достатка. Пестуй это, не прекращая, и тогда сумеешь вернуться 
к Великому.
7 Пестуй это в своём государстве —

и Благодати будет в избытке.
8 Пестуй это в Поднебесной —
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и Благодать станет повсеместной.
9 Поэтому смотри на других людей

через самого себя.
10 Смотри на другие семьи через свою семью.
11 Смотри на другие деревни через свою деревню.
12 Смотри на другие государства

через своё государство.
Ибо все они одинаковы.

13 Смотри на П однебесную  через Поднебесную.
Используй души людей, что живут в Поднебесной, дабы узреть 

Дао Поднебесной. Дао Поднебесной —  будь то в следовании или в 
противоречии, в счастье или несчастье —  подобно Дао человека.
14 Откуда мне знать, что Поднебесная такова?
15 И з неё ж е самой.

Вышесказанное означает: как я могу достичь знания о Подне
бесной? Могу познать её, лишь изучая самого себя и не выходя со 
двора, познать весь мир.

§55

1 Постигший глубину Благодати
2 уподобляется новорождённому.
3 Ядовитые насекомые не жалят его.
4 Дикие звери не бросаются на него.
5 Хищные птицы не клюют его.

Младенец, что пребывает вне стремлений и вне желаний, ни
когда не враждует ни с чем. Поэтому ядовитые насекомые не жа
лят его. Тот, кто обладает глубиной Благодати, никогда ни с кем 
не враждует. Поэтому не найдётся того, что могло бы нарушить 
его целостность.
6 Его кости слабы, а мышцы податливы,
7 но хватка крепка.

Используя мягкость и податливость, он может схватить це
лостно и крепко.
8 Он не знает о сою зе мужского и женского,
9 но пенис его уж е воспрял,

«Воспрял» означает, что уже окреп. Ничто не способно повре
дить его телу, поэтому он может целостно взрасти. Это значит,
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что если он постиг глубину Благодати, ничто не сможет повре
дить его Благодати или изменить его истинность. Мягкий и по
датливый, он ни с кем не враждует, а потому и не может быть 
поражён или сломлен. И  во всём он таков. 
ю ибо семя его достигло совершенства.
11 Он кричит весь день, но голос его не хрипнет,

Он обладает душой, свободной от вражды или желаний, поэто
му он может кричать и,елый день, а голос его не охрипнет.
12 ибо гармония его достигла совершенства.
13 Познание гармонии

зовётся достижением постоянства.
Гармония для вещей —  это постоянство. Поэтому познать 

гармонию —  это значит достичь постоянства. 
и  Познание постоянства зовётся просветлением.

То, что не ярко и не тёмно, не холодно и не горячо —  это и есть 
постоянство. То, что не обладает формой, невозможно увидеть. 
Потому это и зовётся просветлением.
15 Избыток жизни

зовётся [недобрым] знамением.
Нельзя иметь избыток [ проявлений]  жизни. Имеющий избы

ток умрёт молодым.
16 Регулирование [циркуляции] ци сердцем

зовётся укреплением.
Сердце должно быть пусто. И  тогда через ци достигнешь укреп

ления.
17 Вещи, исполняясь силы, стареют,
is и это считается противоречащим Дао.
19 То, что противоречит Дао,
20 рано приходит к своему концу.

§56

1 Знающий не говорит.
Он лишь следует естественности.

2 Говорящий не знает.
Он лишь создаёт себе трудности в делах.

3 Закрой отверстия, запри двери,
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4 притупи лезвие,
Н о целиком сохрани его качество, 

распусти узлы,
Устрани исток соперничества.

5 пригаси свет,
Если нечему слишком проявляться, то нет и соперничества.

уподобься пылинке.
Если ничто не будешь считать слишком презренным для себя, 

то не испытаешь и позора.
6 Это зовётся сокровенным единением.
7 Поэтому ты не можешь,
8 достигнув его, сродниться с ним.
9 И не можешь,
10 достигнув его, пренебречь им.

Если кто-то, достигнув, сроднился с ним, то он же и пренеб
рёг им.
11 Не можешь, достигнув его, извлечь пользу.
12 И не можешь, достигнув его, причинить вред.

Если кто-то, достигнув его, пытается извлечь из этого пользу, 
то он же и причиняет вред.
13 Не можешь, достигнув его, облагородить его.
14 И не можешь, достигнув его, унизить его.

Тот, кто, достигнув его, стремится облагородить его, он же и 
унижает его.
15 Потому оно и почитается в Поднебесной.

К  этому нечего прибавить!

§57

1 Управляй государством строгостью.
2 Используй армию с умением.
3 Но покоряй Поднебесную , не действуя.

Управляй Поднебесной с помощью Дао, и тогда в Поднебесной 
воцарится мир. Управляй Поднебесной с помощью строгости, и 
тогда [ в ответ]  возникнут строгость и хитрость. Н о через неде
яние можно завоевать всю Поднебесную. Впереди идущий параграф 
( см. § 44 -  А .М .) говорит, что «не свершая дел, неизменно овладе
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вают Поднебесной». Тот же, кто предается делам, недостаточно 
хорош, чтобы овладеть Поднебесной. Поэтому тот, кто правит 
Поднебесной через строгость, недостаточно хорош, чтобы овла
деть Поднебесной, и ему приходится с хитростью использовать 
войска. Тот же, кто правит Поднебесной с помощью Дао, чтит 
корень и даёт отдых ветвям. Тот, кто правит Поднебесной с по
мощью строгости, устанавливает законы, чтобы нападать на 
вещи.

Когда корни пущены [не глубоко], то и ветви не бывают гус
тыми, и народ не сможет выдержать этого. Поэтому [ правите
лю ] и приходится прибегать к хитрости в управлении армией.
4 Откуда я знаю это?
5 И з него же самого.
6 Чем больше запретов в Поднебесной,
7 тем беднее становится народ.
8 Чем больше оружия у народа,
9 тем сильнее смута в государстве.

Оружие соотносится с теми инструментами, которые исполь
зуют ради своей выгоды. Когда народ становится сильным, госу
дарство ослабляется.
ю Чем больше люди искусны в ремесле своём, 
п тем больше творится неправедных дел.

Когда народ излишне мудрствует, то расцветает ловкость и 
обман. Когда расцветают ловкость и обман, творятся несправед
ливые дела.
12 Чем лучше знают законы,
13 тем больше становится воров и бандитов.

Придерживаться строгости, дабы уменьшить желания, —  для 
этого надо использовать военную ловкость. Можно множить зап
реты и предписания, желая уменьшить бедность, но народ всё рав
но будет, беднеть. Можно использовать острое оружие, чтобы уси
лить государство, но в государстве лишь станет больше смуты. 
Всё это приведёт лишь к тому, что ради того, чтобы править 
верхушкой, уничтожат корни.
14 Поэтому мудрец говорит: 
is «Я пребываю в недеянии,
16 а народ сам преображается.
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17 Я люблю покой,
is а народ сам исправляется.
19 Я не предпринимаю действий,
20 а народ сам богатеет.
21 Я не имею желаний,
22 а народ сам опрощается».

Когда те люди, что находятся наверху, охвачены желаниями, 
народ безоглядно следует за ними. Если я желаю лишь того, что
бы пребывать вне желаний, то и у народа не возникает желаний, и 
он сам опрощается. Эти четыре положения означают [лишь одно]: 
[ надо]  ценить корни и давать отдых ветвям.

§58

1 Когда власть пассивно отстранённа,
2 то и народ чистосердечно прост.

Тот, кто умел в управлении, не имеет ни формы, ни имени, ни 
дел, ни правил, которых придерживается. Будучи пассивно отстра
нённым, он в конце концов достигает великого правления. Поэто
му «власть пассивно отстранённа». Народ, которому не с кем со
перничать, великодушен и прост. Поэтому «народ чистосердечно- 
прост».
3 Когда правительство жестокосердно строго,
4 то и народ хитёр и убог.

Издание уголовных законов и провозглашение имён, любовь к ис
пользованию наград и наказаний, чтобы исправить грубость и раз
врат, зовётся жестокосердием. Раздели народ по категориям и раз
личным родам —  и тогда он начнёт соперничать и враждовать. 

Вот почему народ «хитёр и убог».
5 Несчастье — вот что является опорой счастья.
6 Счастье —  вот где кроется несчастье.
7 И кто знает, где положен предел этому?
8 И нет в этом правильности.

Что значит —  знать, где положен предел умелому правлению? 
Лишь [умелый правитель], ничего не устанавливающий, облада
ющий правильностью и при этом ничего не свершающий, и явля
ется безымянным. Отстранённо пассивный, он может совершить 
великую перемену в Поднебесной. Это и есть Предел.
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9 Правильность оборачивается ловкостью.
«Правильное» управление государством влечет за собой возвра

щение к использованию ловкости в [ применении]  военной силы. 
Поэтому правильность оборачивается ловкостью. 
ю Добро оборачивается коварством.

Установление добра ради того, чтобы привести все вещи в гар
монию, лишь влечет за собой такой грех как коварство.
11 Людские заблуждения,

о сколь стары и неизменны они!
«Людские заблуждения» означают, что люди давным-давно утра

тили Дао. Они не могут принять правильного и умелого правления.
12 Вот почему мудрец хотя и прям, но не груб;

Управление вещами через прямоту ( дословно —  «квадрат» —  
А.М. ) заставляет их отказаться от неправедного, но эта прямо
та не ранит. Вот почему говорят: «Великий квадрат не имеет 
углов».
13 остёр, но не колет;

«Острота» означает абсолютную честность. «Колоть» озна
чает ранить. Абсолютная честность используется для очищения 
людей, дабы они изгнали из себя все пороки и недостатки. Однако 
[мудрец] не использует абсолютную честность, чтобы не повре
дить кому-то.
и  прямолинеен, но не своеволен;

Управляя вещами с прямотой, он заставляет всех избавлять
ся от своей порочности. Н о в своей прямоте он не своевольничает. 
Поэтому и говорят: «Великая прямизна кажется изогнутой». 
is ярок, но не слепит.

Он использует свою яркость, чтобы устранить заблуждения, 
но своим светом никогда не доискивается до чего-то спрятанного 
или сокрытого. Поэтому и говорится: «Пресветлое Дао кажется 
тёмным». Всё это означает, что надо ценить корень и давать 
отдых ветвям, не нападать на них, но возвращать их [к  Дао].

§59

1 В правлении людьми и служении Н ебу
2 ничто не сравнится с воздержанностью.
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«Ничто не сравнится» означает «нет ничего лучше». 
«Воздержанность» соотносится с земледельцем. Когда земледе

лец обрабатывает поле, он уничтожает разные культуры ради 
одной. Восполняя естественность, он не проявляет торопливос
ти в [исправлении] недостатков, но устраняет саму их причину. 
Вверху он наследует велениям Неба, а внизу утешает народ. И  
нет ничего лучше этого.
3 Тот, кто воздержан,
4 зовётся изначально готовым [следовать Д ао].

Быть изначально готовым —  и есть постоянство.
5 Тот, кто готов изначально,
6 зовётся собравшим Благодать в избытке.

Лишь сосредоточив Благодать в избытке и отказавшись от 
желаний что-либо резко отвергнуть, можно с самого начала сле
довать постоянству. Именно поэтому тот, кто изначально го
тов [следовать Дао], является сосредоточившим Благодать в 
избытке.
7 Для того, в ком Благодать собрана в избытке,
8 нет ничего, способного противостоять ему.
9 Если ему ничто не может противостоять, 
ю то нет ему предела.

Дао —  безгранично. 
п Если нет ему предела,
12 то он может владеть государством.

Находясь в ограничениях и пытаясь управлять государством, 
никто не сможет им управлять воистину.
13 Обладая Матерью государства,
14 можно стать долговечным.

То, что делает государство умиротворённым, и зовётся его 
Матерью. Сосредоточивать Благодать означает, что сначала 
следует обнаруживать её корни, а лишь затем вскармливать её 
ветви. И  тогда можно стать долговечным. 
is Это зовётся глубокими и крепкими корнями 
16 нетленного и долговечного Дао.
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§60

1 Управление большим государством
2 подобно варке мелкой рыбёшки.

Это значит, что [такой человек] не приводит [государство] в 
беспорядок. Поспешность ведёт к большому вреду, а покой сохра
няет целостность истины. Значит, чем больше государство, тем 
спокойнее должен быть его правитель. И  поэтому он может цели
ком завоевать сердца народа.
3 Когда управляешь П однебесной через Дао,
4 даже духи утрачивают свою духовную мощь.

Управление большим государством подобно варке мелкой рыбеш
ки. Если править Поднебесной в соответствии с Дао, то и духи ут
рачивают своё могущество ( см. комментарий переводчика к §60).
5 Но даж е если они и не теряют своей духовной мощи,
6 то мощь эта не вредят людям.

Духи не вредят естественному ходу событий. Когда вещи со
храняют естественность, то и духи не могут повлиять на них. 
Если духи не могут повлиять на них, то и людям не дано узнать, 
что духи —  это духи.
7 И если даж е духи не вредит людям,
8 то и мудрецы не могут им повредить.

Поскольку Дао пребывает в гармонии, то и духи не вредят лю
дям. Когда духи не вредят людям, то и люди не знают, что духи —  
это духи. Поскольку Дао находится в гармонии, то и мудрец не 
вредит людям. Когда мудрец не вредит людям, то и люди не зна
ют, что мудрец —  это мудрец. Другими словами, если люди не зна
ют, что духи —  это духи, то они и не знают, что мудрецы —  это 
мудрецы. Если не позволять людям узнать, что духи и мудрецы —  
это духи и мудрецы, то это и будет достижением предела Дао.
9 А поскольку они не вредят друг другу,
ю то и Благодать их, сочетаясь, восходит [к Д ао].

Если духи не вредят людям, то и мудрецы также не вредят им. 
Если мудрецы не вредят людям, то и духи не вредят им также. 
Это значит, что они воздерживаются от того, чтобы вредить 
другим.

И  духи, и мудрецы находятся в соответствии с Дао, а их Благо
дать, сочетаясь вместе, восходит к Дао.
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§61

1 Великое государство подобно низовью реки,
Реки и моря огромны, но всегда находятся в низинах. Поэтому 

сотни потоков вливаются в них. Великое государство огромно и 
схоже с низиной, и поэтому вся Поднебесная стекает в него. По
этому говорят, что «Великое государство подобно низовью реки».
2 где сходятся [воды] Поднебесной,

Куда возвращается вся Поднебесная.
3 и самке Поднебесной.

К  ней —  спокойной и нетребовательной —  сами возвращаются 
все вещи. «Самка» означает женское начало. «Мужское» означает 
агрессивное и алчное начало. Женское в своём извечном покое мо
жет одолеть мужское. Благодаря своему покою и тому, что оно 
занимает нижнюю позицию, к нему возвращаются все вещи.
4 Самка всегда одолевает самца своим покоем.
5 Пребывая в покое,

она занимает нижнюю позицию.
Именно благодаря своему покою она может занимать нижнюю 

позицию.
6 Поэтому великое государство,

занимая нижнюю позицию,
Говоря, что великое государство занимает нижнюю позицию, 

имеем в виду, что великое государство помещает себя ниже мало
го государства.
7 завоёвывает доверие малого государства.

Малое государство вливается в него.
8 Малое государство, занимая нижнюю позицию,
9 оказывает доверие великому государству.

Великое государство принимает его.
ю Поэтому то, что занимает нижнюю позицию, 
и либо завоёвывает доверие, либо оказывает его.

Это значит, что, лишь пестуя в себе смирение, каждый может 
достичь предназначенного ему положения.
12 Всё, к чему стремится большое государство, —
13 лишь принимать людей под своё крыло.
и  Всё, к чему стремится малое государство, —
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15 это вникать в людские дела.
16 Если оба хотят достичь желаемого,
17 большее должно занять нижнюю позицию.

Малое государство пестует в себе нижнюю позицию ( смирение) 
для сохранения своей целостности. Оно не может заставить Под
небесную прийти к нему. Когда великое государство пестует сми
рение, Поднебесная сама придёт к нему. И  тогда каждый достига
ет того, чего хочет, большее же должно находиться внизу.

§ 6 2

1 Дао — величайшее хранилище
мириад сущ еств.

«Хранилище» означает нечто сокрытое, где можно обрести тай
ную обитель.
2 Это то, что является

сокровищем добрых людей 
«Сокровищем» является использование Дао.

3 и защитой для тех, в ком нет добра.
«Защита» —  это то, что может уберечь целостным образом.

4 Прекрасные слова высоко ценятся при продаже.
5 Достойные деяния

могут вызвать людское уважение.
Это значит, что Дао предшествует всему, и нет ничего более 

ценного, чем оно само. И  даже если ты будешь обладать прекрас
ными драгоценностями и великолепными лошадьми, все это ни
когда не сравнится с Дао. Также и прекрасные слова —  благодаря 
им можно лишь распродать все товары.

Поэтому прекрасные слова высоко ценятся при продаже. Дос
тойные деяния найдут отклик и за тысячу ли. И  поэтому достой
ные деяния могут вызвать уважение других людей.
6 Даж е если в человеке нет добра,

зачем ж е отвергать его?
Даже недобрый человек должен сберегать Дао, дабы не быть 

отвергнутым.
7 Поэтому взошедший на трон правитель

и три владетельных князя,
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Те, кто своими великими делами следуют Дао.
8 хотя и имеют драгоценные кольца
9 и сопровождаются четвёркой лошадей, 
ю не сравнятся с теми,

кто, не сходя с места, снискал дары Дао.
«Дары Дао» соотносятся с тем, о чём говорилось выше. Взо

шедший на трон правитель и властвующие три князя ценили свои 
звания и уважали своих подданных ради обретения Дао. И  нет 
ничего более ценного, чем это. Поэтому даже обладание драгоцен
ными нефритовыми кольцами, которые едва можно ухватить ру
кой, и сопровождение четвёркой лошадей никогда не сравнится с 
тем, чтобы следовать Дао, не сходя с места.
11 Почему древние ценили Дао?
12 Разве не говорилось:

«Устремись, дабы достичь его, 
в  и даж е если ты имел пороки —  избегнешь зла».
14 За это оно и ценится в Поднебесной.

Стремясь, они достигали того, к чему стремились. Ж елая из
бежать, избегали. И  нет того, что Дао оставляло бы неиспользо
ванным. За это [Д ао] и ценится в Поднебесной.

§63

1 Действуй недеянием.
2 Совершай дела недеянием.
3 Осязай то, что не имеет запаха.

Сделай недеяние своей обителью, наставляй вне слов, наслаж
дайся тем, что не имеет ни вкуса, ни запаха, —  это и есть предел
управления.
4 Умаляй великое и делай большое малым.
5 И на зло воздавай Благодатью.

Малое зло недостойно воздаяния. Великое зло достойно кары. 
То, что следует тождественному с Поднебесной, и есть Благо
дать.
6 Намеревайся свершить трудное, пока оно легко.
7 Осуществляй большое, пока оно мало.
8 Все трудные дела в Поднебесной
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должны вершиться, пока они легки.
9 Все великие дела в Поднебесной

должны вершиться, пока они малы.
10 Вот почему мудрецы,
п никогда не начиная своих свершений с великого,
12 могли достичь Великого.
13 В том, кто легко даёт обещания,

мало искренности, 
и  Тот, кто считает дела лёгкими,
15 неизбежно столкнётся с великими трудностями.
16 Вот почему мудрецы,

считая многие дела крайне трудными,
Даже обладая талантами мудреца, всё же трудно соприкасать

ся с тем, что мало и легко. Так разве может тот, кто не облада
ет талантами мудреца, пренебречь этим? Вот почему и говорит
ся: «Даже мудрецы считают некоторые дела крайне трудными».
17 от начала не сталкивались с трудностями.

§64

1 Легко сохранить то,
что умиротворено.

2 Легко спланировать то,
что ещё не получило развития.

Даже в умиротворении человек не должен забывать об опаснос
ти. Обладая чем-либо, нельзя забывать о том, что [ можешь]  
утратить это. Лишь тогда это и зовётся лёгким.
3 Легко разломать то,

что ещё хрупко.
4 Легко рассеять то,

что ещё мало.
[Такой человек] оставляет небытие для вхождения в бытие, 

поскольку он мал и слаб, а значит, этого ещё недостаточно для 
Великого достижения. Поэтому [то, что ещё мало], легко рассе
ять. Эти четыре положения означают, что человек должен быть 
осторожным в достижении целей. Нельзя допустить, чтобы ты 
не сохранил чего-то из-за того, что оно ещё отсутствует, не
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рассеял его из-за того, что оно ещё мало. Если что-то ещё от
сутствует и ты не сохранил [ этого состояния], то оно родится. 
Если что-то мало, а ты не рассеял его, то оно станет ещё боль
ше. Поэтому, если думать о сложностях в конце, так же как и о 
трудностях в начале, то не будет неудач в делах.
5 Действуй тогда,

когда ещё ничего нет.
Это означает —  когда [ вещи и явления]  ещё умиротворены и 

не проявили себя.
6 Правь там,

где ещё нет смуты.
Это значит —  когда всё ещё мало и хрупко.

7 Полнокровное древо вырастает
из мельчайшего ничто.

8 Башня в девять уступов
поднимается из просеянной земли.

9 Путешествие в тысячу ли
начинается с одного шага.

10 Действующий —  терпит неудачу, 
п Стяжающий — утрачивает.

Будь осторожным до конца и устраняй даже малое. Будь осто
рожен даже в малом и устраняй хаос. Н о если же ты правишь 
через деяния, устанавливаешь имена и формы, то это станет 
истоком неверных дел, и тогда воцарятся хитрость и обман. А  
это влечет за собой поражения и утраты.
12 Поэтому мудрец, пребывая в недеянии,

не терпит неудач,
13 и поскольку не стяжает —

не утрачивает.
14 Зачастую люди терпят неудачу в делах, 
is находясь на пороге успеха.

Ибо они не бывают осторожны до самого конца.
16 Будь в конце столь же осторожен,

как и в начале, —
17 и не будет неудачных дел.
is Вот почему мудрецы желали нежелания
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19 и не ценили труднодостижимых предметов,
Хорошие желания, хотя и малы, но даже они рождают соперни

чество. Труднодостижимые предметы, хотя и малы, но даже они 
подвигают на воровство и алчность.
20 учились, не учась
21 и спасая людей от ошибок,

Не обучаясь, но при этом, быть умелым —  это и есть есте
ственность. Но говорить о том, что не надо учиться, —  это со
вершать ошибку. Поэтому мудрец учился, не учась ] ничему специ
ально], и тем самым спасая [людей] от ошибок.
22 дабы помочь мириадам существ

пребывать в естественности
23 и воздерживаться от деяний.

§65

1 Издревле совершенные в следовании Дао
2 не просвещали народ,

но оставляли его невежественным.
«Просвещать» означает [ прививать]  умение видеть использо

вание хитрости и сокрытие простоты. «Невежество» означает 
отсутствие знания, сохранение истинности и следование есте
ственности.
3 Причина того, что народом трудно управлять,
4 заключена в избытке у него знаний.

Он обладает многими знаниями и использует, хитрость. П о 
этому народом трудно управлять.
5 Потому управление государством

с помощью знания
6 будет разрушительно для государства.

«Знание» соотносится здесь с «управлением». Управлять стра
ной с помощью знания —  значит разрушать её. Потому это и зо
вётся «знанием». Пародом трудно управлять потому, что он обла
дает слишком многими знаниями. В  этом деле самое главное —  
завалить все проходы, закрыть все двери и оставить народ вне зна
ний и вне желаний. Если кто знаниями или искусством возбуждает 
народ и вводит в искус его сердца, то ему вновь придётся прибегать 
к ловкости и искусству, дабы защитить народ от обмана. И  тогда
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народ, узнав о его хитрости, последует ей, дабы защитить себя. 
Чем больше тайны, хитрости и обмана в его мыслях, тем к боль
шему лицемерию приведут они.

Поэтому управление государством с помощью знания будет раз
рушительно для государства.
7 Отказ от управления государством

с помощью знания
8 будет благотворен для государства.
9 Два этих примера являются образчиками, 
ю Неизменное понимание этих образчиков 
и зовётся сокровенной Благодатью.
12 О, сколь глубока, сколь отдалена

сокровенная Благодать!
«Образчик» означает «быть тождественным друг другу». С  древ

ности до современности они были абсолютно тождественны и 
неуничтожимы. Те, кто могли познать эти образчики, звались 
обладателями сокровенной Благодати. А сокровенная Благодать 
глубока и отдалённа.
13 Сколь противоположна она вещам!

Ведь она возвращается к своему истинному [лику]. 
и  Но лишь то, что идёт за ней,

и есть Великое Следование.

§66
1 Моря и реки лишь потому могут быть

властителями сотен долин,
2 что способны ставить себя ниже их.
3 Вот почему они могут быть

властителями сотен долин.
4 Поэтому тот,

кто желает возвыситься над людьми,
5 в речах своих должен ставить себя ниже их.
6 Тот, кто желает идти впереди людей,
7 должен встать позади них.
8 Вот почему мудрец стоит над людьми,
9 но не бывает им в тягость;
ю находится впереди, но не вредит народу.
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11 Оттого вся Поднебесная без устали
12 и с радостью поддерживает его.
13 Он не вступает в борьбу,

и потому нет в Поднебесной того, 
и  кто мог бы соперничать с ним.

§67

1 Все в мире говорят,
что моё Дао велико и ни на что не похоже.

2 Лишь потому, что оно велико,
оно и ни на что не похоже.

3 Если бы оно походило на что-нибудь,
4 то давно бы стало едва приметным.

«Давно бы стало едва приметным» означает, что оно стало бы 
едва приметным на долгие времена.
5 Я обладаю гремя сокровищами,

[кои] храню и [коими] дорожу.
6 Первое —  великодушие.
7 Второе — бережливость.
8 Третье —  не смею быть первым в Поднебесной.
9 Благодаря великодушию могу быть смелым.

В  наступлении великодушие приносит победу, в обороне прино
сит твёрдость. Поэтому благодаря великодушию я могу быть сме
лым.
ю Благодаря бережливости могу быть щедрым.

Бережливость означает умеренность в тратах. В  этом случае 
в Поднебесной не будет нужды. Поэтому благодаря бережливости 
могу быть щедрым.
11 Благодаря тому,

что не смею быть первым в Поднебесной,
12 могу стать господином сосудов.

Лишь помещая себя позади всех, можно добиться того, что все 
вещи и явления вернутся к тебе. Таким образом, устанавливая и 
завершая все вещи ради выгоды Поднебесной, можно стать прави
телем всех вещей.
13 Сегодня те, кто жертвует
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великодушием ради храбрости,
«Ради» означает «ради достижения».
и  бережливостью ради щедрости,
is местом позади ради того, чтобы быть впереди,
16 обречены на смерть.
17 Великодушием побеждаешь в наступлении

Помогать друг другу, не избегая при этом трудностей, и есть —  
«побеждать».
is и становишься неприступным в обороне.
19 Даж е Н ебо спасает тех,
20 кто береж ёт себя великодушием.

§68

1 Умелый полководец не воинственен.
«Полководец» ( также —  «муж» ( ши) —  А.М .) —  это командую

щий над солдатами. «Быть воинственным» означает рваться впе
рёд и измываться над людьми.
2 Умелый в сражении не гневлив.

Он находится позади и не рвётся вперед. Отзывается, но сам 
не взывает. Потому он и не испытывает гнева.
3 Умеющий побеждать врага

не вступает [с ним в поединок].
Не сражается с ним.

4 Умеющий использовать людей
ставит себя ниже их.

5 Это зовётся Благодатью без противостояния.
6 Это зовётся способностью использовать людей.

Используя людей, он не ставит себя ниже них. И  тогда ему не 
придётся прибегать к [ своей]  способности [ использовать людей].
7 Это зовётся

следованием Н ебу и П ределу древности.

§69

1 У стратегов есть поговорка:
2 «Я не посмею быть хозяином, буду лишь гостем.
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3 Я не дерзну шагнуть и на цунь вперёд,
но отступлю на чи назад».

Его уже ничто не остановит.
4 Это зовётся продвижением вне движения,
5 закатыванием рукавов, не имея рук,
6 противостоянием врагу, не имея противника,

«Продвижение вперёд» —  это армейское наступление.
Это значит, что преисполненный милосердия и сожаления, не 

стремясь быть впереди всех, он вступает в сражение, продвигает
ся вперёд вне дорог, закатывает рукава, не имея рук, противосто
ит врагу, не имея противника. И  значит —  нет того, кто мог бы 
противостоять ему.
7 победой без оружия.
8 Нет большего несчастья,
9 чем легко одержать верх

над слабым противником, 
ю Слабый противник будет стоить мне

всех моих сокровищ.
Это значит, что я, преисполненный милосердия и сожаления, 

не хочу полагаться лишь на свою мощь и становиться не имею
щим себе равных противников во всей Поднебесной. И  если я всё же 
достигну того, что стану непобедимым, то скажу про это: «к моей 
большой беде». «Сокровища» соотносятся с тремя драгоценнос
тями. Потому и говорю, что это будет стоить утраты всех моих 
сокровищ.
11 Когда две враждующие стороны

вступают в поединок,
12 побеждает преисполненный милосердия.

«Вступать» [в  поединок] означает поднимать [оружие друг на 
друга]. «Взаимо]дополнение]» означает столкновение (см. разно
чтение, указанное в комментариях переводчика —  А.М .) Тот, кто, 
будучи преисполнен милосердия, вступает в поединок, не преследу
ет выгоды и избежит несчастья. И  поэтому он побеждает.

§70
1 Мои слова легко понять
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2 и столь же легко им следовать.
3 И всё же никто в мире не способен их понять
4 и тем более следовать им.

Познавать можно, не выходя со двора и не выглядывая в окно. 
Поэтому [мои слова] очень легко понять. Можно свершать, пре
бывая в недеянии. Поэтому им легко следовать. Н о люди захваче
ны желаниями и потому не способны понять это. Они ослеплены 
славой и выгодой, потому и не могут следовать этому.
5 Слова имеют предка, дела имеют господина.

«Предок» —  это предок мириад вещей. «Господин» —  это прави
тель мириад вещей.
6 И з-за того, что люди сиры,

им и не удаётся понять меня.
Лишь потому, что мои речи имеют предка, а дела имеют госпо

дина, я могу быть понят. Н о люди не достигают [ смысла/ этого 
и не способны понять меня.
7 Как же мало тех, кто понимает меня!
8 Как же редки те, кто следует мне!

Из-за моей глубины мало тех, кто понимает меня. Чем меньше 
людей знает меня, тем меньше равных я нахожу себе. Поэтому и 
говорю, что мало тех, кто понимает меня, и редки те, кто следу
ет мне.
9 Поэтому мудрецы носили холщовые одежды, 
ю но в душ е берегли драгоценную яшму.

Обряжаясь в холщовые одежды, мудрец становится похожим на 
пыль, [ что осела на одеждах странника]. Сберегая в душе драго
ценную яшму, он ценит истинность своей [природы]. Мудреца 
трудно узнать, ибо он, будучи похож на свою пыль, сохраняет дра
гоценную яшму в душе и никогда не изменяет этому. Вот почему 
мудрецов трудно узнать и они столь редки.

§71

1 Знать и при этом думать, что не знаешь, —
2 это высшее достижение.
3 Не знать и при этом думать, что знаешь, —
4 это ведёт к трудностям.
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Тот, кто не знает, что его знания недостаточны, столкнётся 
с трудностями.
5 М удрец не имеет трудностей
6 лишь потому, что устранил [главную] трудность.
7 Лишь потому, что он осознает трудности,

он устраняет их.
8 Вот потому он и не имеет трудностей.

§72

1 Если народ не трепещет перед властью,
2 то власть достигает величайшего могущества.
3 Не сгоняйте народ с его мест,
4 не презирайте устоев его жизни.

Чистота и недеяние зовутся здесь «местами [проживания]». 
Смиренность и непереполненность [ж еланиями] названа здесь 
«жизнью». Если кто-нибудь, отринув чистоту, поступает по зову 
своих несдержанных желаний или, отбросив смирение, действует 
через могущество и власть, то он разрушает вещи и смущает 
народ. Власть становится более неспособной контролировать 
народ, а народ больше не может терпеть такую власть. Тогда и 
верхи, и низы приходят в величайшее волнение, и приходит нака
зание Небес. Поэтому и говорят: «Если народ не трепещет перед 
властью, то власть достигает величайшего могущества. Н е сго
няйте народ с его мест, не презирайте устоев его жизни». А это 
значит, что нельзя полагаться лишь на силу власти.
5 Тот, кто не презирает этого,

Не презирает сам.
не презрен будет.

Если человек не презирает других, то и Поднебесная не презира
ет его.
6 Вот почему мудрецы, познав себя,

не проявляли себя;
Они не проявляли своего знания лишь ради того, чтобы проис- 

пускать своё сияние или пользоваться своим могуществом.
7 любили себя, не превознося себя.

Тот, кто [слиш ком] ценит себя, сгоняет [народ] с мест и пре
зирает устои его жизни.
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8 И потому, отказываясь от одного,
они достигали другого.

§73
1 Кто безрассуден в своём бесстрашии —

погибает.
Такой человек точно не умрёт своей смертью.

2 Кто не безрассуден в своём бесстрашии —
остаётся жить.

Такой человек безошибочно будет соответствовать [биению] 
жизни.
3 Из этих двух начал одно ведёт к пользе,

другое —  к беде.
Оба этих начала коренятся в бесстрашии, но по тому, как они 

проявляются, они разнятся как в принесении пользы, так и в беде. 
Поэтому они могут быть либо полезны, либо вредны.
4 Кто знает, почему Небо презирает одно из них?
5 Даже мудрецы считали некоторые дела

крайне трудными.
«Кто» означает «кто из тех». А это значит: кто может знать, 

что презирает Небо, или причину отлучения от него? Лишь мудрец. 
Н о даже просветлённые мудрецы в своём бесстрашии считали неко
торые дела крайне трудными. А что же говорить о тех, кто не 
только не обладает просветлённостью мудреца, но к тому же еще 
и желает действовать? Поэтому и говорю —  это крайне трудно.
6 Путь Неба не соперничает, но побеждает;

Небо ни с кем не соперничает, поэтому ничто в Поднебесной не 
может соперничать с ним.
7 не говорит, но даёт ответ;

Если следовать этому, то это принесёт счастье. Если проти
воречить этому, то столкнёшься с несчастьями. [Пут ь Неба] 
хотя не говорит, но в ответах искушён.
8 не будучи призванным, приходит сам;

Он располагается в низине, и поэтому все вещи сами возвраща
ются к нему.
9 медлителен, но в намерениях всеобъемлющ.
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Он ниспосылает знамения, дабы можно было узреть и удачу, и 
несчастье. Перед [ свершением]  дел воспитывает искренность [в  
человеке]. Пребывая в умиротворении, [заставляет] не забывать 
об опасности. Имеет намерение до того, как посылать предзнаме
нования. Поэтому и говорим: «Медлителен, но в намерениях все
объемлющ».
ю Ш ирока Небесная сеть, редки её ячейки,

но не пропускают ничего.

§74
1 Когда народ не боится смерти,

зачем же угрожать ему смертью?
2 Если бы народ постоянно боялся смерти,

а я хватал провинившихся
3 и предавал их казни,

кто посмел бы творить беззаконие?
Те, кто занимается чем-то необычным или приводит [ум ы ] 

людей в смятение, зовутся провинившимися.
4 Всегда существует Палач, который казнит.
5 Казнить от имени Палача —
6 подобно тому,

как рубить дерево от имени Великого мастера.
7 Редко найдётся тот,

кто, рубя от имени Великого мастера,
8 не поранил бы себе руки.

Противореча следованию [Дао, человек] порождает скверну и 
зло. Нечеловеколюбивый губит других. Поэтому всегда существу
ет Палач.

§75
1 Народ голоден,

ибо налоги верхов на зерно слишком велики, —
2 оттого он и голоден.
3 Народом трудно управлять,

ибо верхи творят деяния, —
4 оттого им и трудно управлять.
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5 Народ презирает смерть,
ибо верхи слишком ценят свою жизнь, —

6 оттого он и презирает смерть.
7 Те, кто не слишком заботится о своей жизни,
8 стоят выше тех, кто переоценивает её.

Это значит: то, что заставляет народ жить в захолустье, и 
приводит правление в хаос, идёт сверху, а не снизу. Народ всегда 
следует за тем, кто наверху.

§76

1 При рождении человек податлив и слаб.
Умирая — твёрд и крепок.

2 Трава и деревья гибки и податливы при жизни,
3 а умирая, становятся сухи и ломки.
4 Поэтому твёрдое и сильное идут стезёй смерти,
5 а податливое и слабое идут стезёй жизни.
6 Оттого сильное войско обречено на погибель,

Сильное войско, творя насилие в Поднебесной, столкнётся с 
людской ненавистью. Поэтому оно никогда не победит.
7 а крепкое дерево будет срублено.

Ибо ставит себя над вещами.
8 Потому крепкое и сильное стоят ниже,

Имеется в виду ствол дерева.
9 а податливое и слабое —  выше.

Имеются в виду ветви дерева.

§77

1 Разве не напоминает Путь Неба
натягивание лука?

2 Что было вверху —  опускается,
3 а что было внизу — поднимается.
4 Что было в избытке — уменьшается,
5 а что было в недостатке — дополняется.
6 В этом и заключается Путь Неба:
7 уменьшать то, что в избытке,
8 и дополнять то, что в недостатке.
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9 Путь человека, увы, не таков.
Тот, кто единит свою Благодать с Небом и Землёй, может 

охватить их, уподобив себя Пути Неба. Н о если же он уподобля
ется человеку с его [ скромными]  силами, то в этом случае такой 
человек обладает лишь своим собственным телом и ему не дано 
достичь равенства с другими. Но как только он уподобляется тому, 
кто смотрит на отсутствие индивидуально-телесных свойств и 
эгоизма как на естественный закон, —  тотчас может единить 
свою Благодать с Небом и Землёй. 
ю Он уменьшает то, что и так в недостатке, 
п и дополняет этим то, что и так в избытке.
12 Кто же может дополнить П однебесную  тем,
13 чем он владеет в избытке?
14 Лишь тот, кто обладает Дао.
is Именно так поступали мудрецы

и не требовали воздаяния,
16 достигали цели и не считали это заслугой.
17 Ибо они не хотели,
is чтобы их ставили выше других.

Это означает: «Вот почему мудрец не желал ставить себя выше 
других, чтобы быть равным Поднебесной».

§78

1 В Поднебесной нет ничего
податливее и слабее воды.

2 Но в противостоянии твёрдому и сильному
ничто не сравнится с ней.

3 И в  использовании
ничто не может заменить её.

Иероглиф «и» означает «использование». Под словом «её» име
ется в виду «вода». Всё это означает, что в использовании мягко
сти и податливости ничто не сможет превзойти воду.
4 Слабое одолеет сильное,

податливое одолеет твёрдое.
5 Нет в Поднебесной того, кто не знал бы об этом.
6 Но нет и того, кто мог бы следовать этому.
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7 Именно об этом и говорили мудрецы:
8 «Принимающий на себя скверну государства
9 зовётся правителем алтарей Земли и Зерна, 
ю Принимающий на себя беды страны
и зовётся властителем Поднебесной».
12 Истинные слова

похожи на свою противоположность.

§79
1 Даж е когда утихнут великие несчастья,
2 какая-то беда непременно останется.

Н е зная, как заключать договора, человек попадает в великие 
несчастья. И  даже когда всё приходит в гармонию с Благодатью, 
многие раны всё же остаются незалеченными. Поэтому и суще
ствуют несчастья, которые оказываются не устранены.
3 Т ак можно ли назвать это благом?
4 П оэтому мудрецы,

беря в руку левую часть [договорной] бирки,
Левая часть бирки может предотвратить возникновение недо

разумений.
5 не требовали взыскания долгов с народа.
6 Благодатный человек

правит через договорённости.
Человек, обладающий Благодатью, помнит о своих договорён

ностях и не позволяет возникать несчастьям, неся ответствен
ность перед людьми.
7 Человек вне Благодати правит через налоги.

Это ошибка —  править людьми лишь с помощью налогов.
8 П уть Неба беспристрастен,
9 он лишь извечно воздаёт добрым людям.

§80
1 Когда государство мало,

а его население невелико,
Если даже малое государство с небольшим населением может 

вернуться к [уст оям] древности, то что же говорить о большом
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государстве, полном народа! Поэтому и говорится именно о ма
лом государстве [в  качестве примера].
2 пусть даже у него будет

огромное количество оружия, —
3 некому будет воспользоваться им.

Имеется в виду, что если у народа будет [ даже]  огромное коли
чество оружия, то он им [ всё равно]  не сможет воспользоваться. 
Так зачем же ещё беспокоиться о том, что оружия недостаточно?
4 Люди же, в страхе смерти,

не уедут в дальние места.
Пускай люди не пользуются ничем [особым], но лишь ценят 

свою жизнь. Не потворствуй взяточничеству, дабы каждый нахо
дил покой в своём доме. И  тогда народ станет бояться смерти и 
не будет уезжать в дальние края.
5 Даж е если у них будут корабли и повозки,

они не снарядят их.
6 Даж е если у них будут доспехи и оружие,
7 им не представится случая

продемонстрировать их.
8 Чтобы народ вернулся
9 к использованию узелковых веревок [для письма], 
ю пусть наслаж дается пищей,
11 красуется одеждами,
12 будет доволен жилищем
13 и радуется жизни.
и  Когда соседние владения

находятся на расстоянии взаимной видимости,
15 они слышат пение петухов и лай собак

друг у друга,
16 а народ доживает до старости

и умирает, не ездя туда-сю да.
Не имея ни желаний, ни стремлений.

§81
1 Искренние речи не изящны,

Субстанциональность —  это их качество.

9-7457
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изящные речи не искренни.
И х  корень заключён в необработанной простоте.

2 Добрый не красноречив, красноречивый не добр.
3 Мудрый не образован, образованный не мудр.

Предел [мудреца] содержится в Едином.
4 Мудрец не накопительствует.

Пребывая вне осознания собственного «я», он оказывается са
модостаточен и через добро позволяет вещам быть самими собой.
5 Но чем больше он делает для других,

тем больше прибавляется ему.
За это он и уважаем в вещном мире.

6 Чем больше он даёт другим,
тем богаче становится сам.

Поэтому вещи возвращаются к нему.
1 Путь Н еба —  в принесении пользы

без причинения вреда.
Двигаясь в постоянстве, [Пут ь Неба] порождает и завершает 

[вещи и явления].
8 Путь мудреца — в деянии без противостояния.

[Мудрец] следует тому, что выгодно Небу, и поэтому они не 
причиняют вреда друг другу.
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Традиционный Китай: хронология

Правитель Xvan-ди 2697 -  2599 до н. э.
Правитель Яо 2357 — 2258 до н. э.
Правитель Ш у н ь 2257 — 2208 до н. э.
Ся 2207 — 1766 до н. э.
Шан 1765 — 1122 до н. э.
Чжоу 1121 — 249 до н. э.

Западное Ч ж о у 1121 — 771 до н. э.
Восточное Ч ж о у 770 — 249 до н. э.

Период Весен и Осеней (Чуньцю) 770 — 476 до н. э.
Период Сражающихся царств 
(Чжаньго)

475 — 331 до н. э.

Цинь 248 — 207 до н. э.
Хань 206 до н.э. — 220 н. э.

Западная Хань 206 -  8
Правления Ван Мана 9 - 2 3
Восточная Хань 25 -  220

Троенарствие 220 -  280
Пять династий и шестнадцать государств IV -  V вв.
Эпоха южных и северных династий V -  VI вв.
С у й 581 -  618
Тан 618 - 9 0 7
Пять династий 907 -  960
Десять царств X  в.
Сун 960 -  1279

Северная Сун 960 -  1127
Южная Сун 1127 -  1279

Ю ань 1206 -  1367
Мин 1368 -  1644
Цин 1616 -  1911

Примечание.
1. Даты жизней полумифологических правителей Хуан-ди, Яо и Шуня 

приведены в одной из традиционных версий и не могут считаться 
надежными.

2. Д ля удобства здесь приведены лишь основные китайские династии 
без указания династий тангутов, сюнну и других народов, возникав
ших на территории Китая.
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АЛЕКСЕИ АЛЕКСАНДРОВИЧ МАСЛОВ -
профессор-китаевед, доктор  исторических 
наук, автор многих исследований по тра
дициям и тайнам восточных культур. Он 
много времени провел в Китае, в том числе 
в даосских и буддийских общинах, изучая 
изначальный смысл, который был заложен 
во многих посвятительных текстах. В его 
книгах нередко предлагаются самые не
ожиданные трактовки развития восточных 
мистических традиций.

«Дао дэ цзин» («Канон пути и благодати») Лао-цзы  —  один из 
самых загадочных посвятительных текстов Китая. Сегодня в нем 
более пяти тысяч иероглифов, но среди них есть особая древняя часть, 
где, кажется, зашифрован смысл тайных практик...

Если это тайный текст, то почему он был записан?
Если это текст не тайный, общедоступный, то почему же он столь высоко 
ценился всей китайской мистической традицией?
Есть ли в «Дао дэ цзине» свой «тайный код», разгадав который, можно 
было бы достичь иного состояния сознания?
Можно ли путем монотонных повторений речитативов из текста достичь 
просветления сознания?
Был ли написан этот текст одним человеком или многими мистиками? 
Что перед нами — целостный текст или набор священных посвятительных 
формул? - . . , i . . .  1 Ч ;Л
Какие методики самосовершенствования и медитации зашифрованы в 
строках «Дао дэ цзина»?
Как расшифровать формулы «Дао дэ цзина» при помощи ключей 
метафизической школы «Учения о сокровенном»?
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