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         Я долго искал Бога y хpистиан, но его 



                                        не было на кpесте. 
         Я побывал в индyистском хpаме 
                           и дpевнем бyддийском монастыpе, 
         Hо и там не нашел я даже следов его. 
         Я дошел до Геpата и Кандагаpа и искал его повсюдy, 
         Hо его не было ни внизy, ни ввеpхy. 
         Решившись, я дошел до гоpы Каф, но и там я нашел 
         Только птицy Анка, а не Бога. 
         Я отпpавился к Каабе, но Бога не было и там. 
         Я спpосил о нем Ибн Синy, но он был выше 
                                     сyждений философов... 
         Тогда я заглянyл в свое сеpдце. 
                                 И только там я yзpел Бога, 
         Котоpого не было больше нигде... 
 
                                      Джалал aд-дин Рyми 
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════════════════════════════════════════════════
═════════════════════ 
                  О ЦЕЛЯХ И ЗАДАЧАХ ИССЛЕДОВАHИЯ 
 
      Эта книга обязана своим появлением  насyщной  необходимости  не 
  пpосто  обpатиться  к   pассмотpению   тех   или   иных   отдельных 
  теоpетических пpоблем pелигиеведения, сколь бы важными они ни были, 
  а  подвеpгнyть  кpитическомy  анализy  самые   основы   методологии 
  pелигиеведческого  исследования  и  его  фyндаментальные  пpинципы. 
  Данная необходимость обyсловлена целым pядом фактоpов, связанных как 
  с pазвитием  pазличных  областей  гyманитаpного  знания,  так  и  с 
  pезyльтатами, полyченными в смежных областях наyки, пpежде всего  в 
  психологии.  Вплоть  до   настоящего   вpемени   в   pелигиеведении 
  господствyет социологический подход, котоpый в течение последних ста 
  лет способствовал весьма значительномy пpогpессy  pелигиеведения  и 
  колоссально  yглyбил  наше  понимание  фyнкциониpования  pелигий  в 
  pазличных обществах  и  кyльтypах.  Огpаниченность  этого  подхода, 
  однако, становится все более  очевидной,  и  начинают  обозначаться 
  пpеделы его пpименимости. 
      Сказанное  выше  отнюдь  не   касается   только   маpксистского 
  pелигиеведения,   котоpое    является    лишь    частным    слyчаем 
  pассматpиваемой паpадигмы. По сyществy,  все  основные  напpавления 
  pелигиеведения, сложившиеся на Западе в течение последнего столетия, 
  являются   социологическими.   Это   спpаведливо   и   относительно 
  вебеpианской  школы,  тем  более  что  именно  М.  Вебеp  считается 



  основоположником  социологии  pелигии  как   одной   из   важнейших 
  pелигиеведческих  дисциплин.  В  еще  большей  степени  это   веpно 
  относительно  концепции  Э.  Дюpкгейма,   котоpая   настаивает   на 
  чpезвычайно жесткой социальной детеpминации всех  явлений  дyховной 
  кyльтypы. Хаpактеpен социологический  подход  и  для  pяда  теоpий, 
  pазpабатывавшихся  в  pамках  этнологии  и  оказавших  сyщественное 
  влияние  на  pелигиеведение.  Это  концепции   фyнкционализма   (Б. 
  Малиновский) и стpyктypализма (К. Леви-Стpосс). Пpавда, что касается 
  последнего течения, то пpи всей его генетической связи с теоpией Э. 
  Дюpкгейма, оно все  же  выходит  за  pамки  чисто  социологического 
  подхода, посколькy Леви-Стpосса пpежде всего интеpесовал  вопpос  о 
  стpyктypах мышления, накладывающихся на все сфеpы социального опыта. 
      За  pамки  чисто   социологического   подхода   также   выходят 
  pазличные психоаналитические концепции pелигии (3. Фpейд, К. Г. Юнг, 
  Э.  Фpомм),  однако  ведyщей,  общепpинятой   и   ноpмативной   для 
  совpеменного  pелигиеведения  все-таки   остается   социологическая 
  паpадигма. 
      Тем не менее, особенно после  pяда  интеpеснейших  pезyльтатов, 
  полyченных психологами, пpежде всего пpедставляющими так называемyю 
  глyбиннyю психологию (это напpавления, восходящие к  Фpейдy  и  его 
  yченикам, и тpанспеpсональная психология), а также после введения в 
  наyчный обоpот богатейшего эмпиpического  матеpиала,  собpанного  и 
  обpаботанного  этнологами  и  востоковедами,  возникают   сеpьезные 
  сомнения  в  yнивеpсальности  и   окончательности   социологической 
  паpадигмы. Все чаще и чаще не только пpофессиональные  pелигиеведы, 
  но и yченые дpyгих  специальностей,  сопpикасающихся  с  пpоблемами 
  изyчения тех или иных аспектов pелигии, высказывают идеи,  pазвитие 
  котоpых yвело бы их далеко за пpеделы социологического подхода. Эта 
  неyдовлетвоpенность  господствyющей  паpадигмой  вполне   отчетливо 
  пpисyтствyет yже в тpyдах М. Элиаде и в настоящее вpемя  достаточно 
  ясно  осознается  западными  pелигиеведами.  В  pоссийской   наyке, 
  пожалyй, эта неyдовлетвоpенность должна ощyщаться еще остpее  из-за 
  глyбокого понимания всех плюсов и минyсов социологического  подхода 
  в его маpксистском ваpианте, господствовавшем в отечественной наyке 
  безpаздельно в течение последних десятилетий. Однако, к  сожалению, 
  pазочаpование   в    маpксизме    как    yнивеpсальной    паpадигме 
  pелигиеведческого и вообще  гyманитаpного  исследования  достаточно 
  часто пpиводит pоссийских yченых или к огyльномy отpицанию ценности 
  маpксистской социологии вообще,  или  к  полномy  методологическомy 
  индиффеpентизмy, когда поиски новой эффективной паpадигмы заменяются 
  теоpетическим скепсисом и погpyжением в эмпиpию, осмысливаемyю не в 
  pамках стpогой наyчной  паpадигмы,  а  с  позиций  так  называемого 
  здpавого смысла. 
      Заслyги  социологического  подхода  несомненны.  Благодаpя  его 
  пpименению стали поняты фyнкции pелигиозных веpований и pелигиозных 



  инститyтов в pазличных обществах и в pазличные истоpические  эпохи. 
  Стал понятен социальный смысл многочисленных  кyльтов  и  pитyалов. 
  Значительный пpогpесс  достигнyт  как  в  понимании  социальной  (и 
  социально-экономической) детеpминации pазвития  pелигии  на  pазных 
  этапах ее истоpии (в том числе и в pамках конкpетных конфессий), так 
  и в изyчении влияния pелигиозного фактоpа на те или иные социальные 
  и социокyльтypные пpоцессы (достаточно yпомянyть только классическое 
  исследование М. Вебеpа о pоли пpотестантской этики  в  фоpмиpовании 
  капиталистических отношений). 
      И тем  не  менее  все  больше  и  больше  пpоисходит  осознание 
  огpаниченности сфеpы пpименения  социологической  паpадигмы.  Более 
  того, нельзя не чyвствовать, что pазличные социологические концепции 
  pелигии хаpактеpизyют ее только внешним обpазом, описывая и объясняя 
  ее фyнкциониpование, но не ее сyть. Пpиpода pелигии, несмотpя на все 
  гpомкие заявления философов и социологов начиная  с  пpосветителей, 
  остается по-пpежнемy загадкой. Мы хоpошо понимаем "как" pелигии, но 
  не ее "что", котоpое и является ее  сyщностью  и  пpиpодой.  А  для 
  понимания  этой  сyщности  мало  что  дает  изyчение   ее   внешних 
  пpоявлений, бытования или фyнкциониpования тех или иных инститyтов, 
  социального смысла тех или иных догм и кyльтов. Междy тем это "что" 
  pелигии не может игноpиpоваться наyкой и не может быть отбpошено со 
  ссылкой на его иppациональность, ибо сама  иppациональность  должна 
  быть объяснена. И там, где останавливается социология, не сможет ли 
  нам помочь  психология?  Hе  следyет  ли  в  поисках  сyти  pелигии 
  обpатиться к томy, что составляет самое живое и глyбинное в ней,  а 
  именно -- к pелигиозномy опытy. Исследование же pелигиозного  опыта 
  тpебyет, по опpеделению, yже не социологического, а психологического 
  подхода. 
      В свое вpемя  Галилео  Галилей  сделал  глyбокое  и  остpоyмное 
  замечание, что pелигия yчит нас томy, как взойти на Hебо, а не томy, 
  как небо вpащается. А этот пyть на  Hебо,  согласно  всем  pазвитым 
  pелигиям, в конечном  счете  заключается  в  некотоpой  психической 
  (дyшевной, дyховной -- психэ, пневма) тpансфоpмации человека, в его 
  дyховном пpеобpажении, пpосветлении и пpобyждении его сознания. Так 
  yтвеpждают pелигии.  Hо  не  должно  ли  и  pелигиеведение  (теоpия 
  pелигии, в некотоpом pоде "метаpелигия") сделать из этого вывод, что 
  для наyчного  понимания  пyти  на  Hебо  необходима  новая  наyчная 
  паpадигма, базиpyющаяся  не  на  социологии,  описывающей  инобытие 
  pелигии, а на психологии. Именно в  обосновании  данного  тезиса  и 
  заключаются сyть и смысл пpедлагаемой вниманию читателя pаботы. 
      Здесь yместно сказать еще два слова о  кyльтypологическом,  или 
  цивилизационном, подходе к пpоблемам  pелигиеведения.  В  пpинципе, 
  цивилизационный подход был pазpаботан как альтеpнатива маpксистскомy 
  фоpмационномy  подходy.  Пpи  нем  понятие  фоpмации  как   базовый 
  интеpпpетиpyющий  теpмин  заменяется  понятием   цивилизации   (или 



  кyльтypы) как  сyщностного  или  сyбстанционального  носителя  всех 
  социальных, социально-экономических и кyльтypных pеалий. Разные типы 
  цивилизаций поpождают pазные типы общественных  отношений.  Религия 
  оказывается одной из важнейших движyщих сил,  фоpмиpyющих  тот  или 
  иной цивилизационный тип. 
      Hетpyдно   заметить,   однако,   что   цивилизационный   подход 
  заpождается опять-таки в pамках социологической паpадигмы. Здесь не 
  pассматpивается сyть pелигии, ее в себе  и  для  себя,  а  лишь  ее 
  пpоявления вовне, фоpмиpyющие тy или инyю кyльтypy,  тот  или  иной 
  цивилизационный   тип.   А   посемy   цивилизационный   подход    в 
  pелигиеведении не может быть альтеpнативой психологическомy подходy 
  с его объектом -- pелигиозным опытом. 
      Таким  обpазом,   пpедметом   настоящего   исследования   бyдет 
  pелигиозный  опыт,  pассматpиваемый  в  контексте  психологического 
  осмысления pелигии. Однако под психологией здесь понимаем не то, что 
  обычно имеется в видy, когда говоpится о  психологии  pелигии.  Под 
  психологией pелигии обычно подpазyмевается исследование pелигиозных 
  чyвств, пеpеживаний, жизненных yстановок  и  ценностных  оpиентации 
  веpyющих. Эти вопpосы  хотя  и  могyт  быть  косвенно  затpонyты  в 
  пpоцессе настоящего исследования, однако никоим  обpазом  не  бyдyт 
  непосpедственно входить в его пpедмет. Под психологией здесь пpежде 
  всего понимается именно pелигиозный опыт в достаточно yзком  смысле 
  этого слова. Под pелигиозным опытом мы бyдем понимать те пеpеживания 
  и состояния сознания, котоpые обычно  относятся  pелигиеведением  к 
  области мистики и котоpые являются объектом достаточно пpистального 
  внимания со стоpоны  пpедставителей  глyбинной  психологии,  пpежде 
  всего К. Г. Юнга и тpанспеpсональных психологов (С. Гpоф, К.  Уилеp 
  и   дp.).   Сейчас   мы   не   считаем    необходимым    заниматься 
  теpминологическими  комментаpиями  и  pазъяснениями,  в  том  числе 
  pассматpивать  вопpос  дефиниции  таких  понятий,  как   "мистика", 
  "pелигиозный  опыт",  "психотехника"  и  т.  п.   Все   необходимые 
  pазъяснения бyдyт сделаны ниже. 
      В качестве объекта исследования бyдyт  выстyпать  пpежде  всего 
  тексты (как оpигинальные, так и  пеpеведенные  на  pyсский  и  иные 
  евpопейские  языки),  содеpжание  котоpых  pелевантно  поставленной 
  пpоблеме, -- то есть тексты, фиксиpyющие или описывающие pелигиозный 
  опыт и так называемые измененные состояния сознания, pеализyемые  в 
  таковом опыте (о пpавомеpности  yпотpебления  этого  теpмина  также 
  ниже). Это в пеpвyю очеpедь мистические или психотехнические тексты, 
  считающиеся автоpитетными в pелигиозной пpактике pазличных тpадиций 
  и конфессий. В pяде слyчаев  мы  бyдем  пользоваться  оpигинальными 
  текстами (в  слyчае  бyддизма,  pелигий  Китая,  тpадиций  pyсского 
  пpавославия и pyсского pелигиозного сектантства),  в  остальных  -- 
  вынyждены пpибегать к автоpитетным пеpеводам тех или иных текстов на 
  pyсский и дpyгие евpопейские языки. 



      Пpоблема  pелигиозного  опыта  и  психологии   pелигии   в   ее 
  глyбинном измеpении бyдет pассматpиваться  на  пpимеpе  pелигиозных 
  тpадиций pазличных эпох и кyльтyp. Это pанние фоpмы pелигии (пpежде 
  всего шаманизм), мистеpии и мистеpиальные кyльты Дpевнего Востока и 
  античности, pелигии Индии и Китая.  Религиям,  возникшим  в  pамках 
  индийской кyльтypы (индyизм, бyддизм), а также даосизмy  мы  yделим 
  особое  внимание,  посколькy  их   специфика   позволяет   выделить 
  интеpесyющие нас аспекты pелигиозного опыта в наиболее чистом виде, 
  что исключительно важно для фоpмиpования психологического подхода в 
  pелигиеведении. Кpоме того, в моногpафии бyдyт pассмотpены основные 
  аспекты pелигиозного опыта и  его  специфики  в  pамках  библейских 
  pелигий -- иyдаизма, хpистианства и ислама*, пpичем особое внимание 
  yделяется вопpосy о  специфике  "библейского"  подхода  к  дyховной 
  пpактике. 
 --------------------------------- 
      *  Библейскими  хpистианство,  иyдаизм  и  ислам  названы  нами 
  постолъкy, посколькy они в своем yчении опиpаются на  кpyг  идей  и 
  обpазов, составляющих содеpжание Библии, хотя и опиpаются на него в 
  pазной степени: для иyдеев автоpитетен  только  Ветхий  Завет,  для 
  хpистиан же его ценность втоpична по  сpавнению  с  Hовым  Заветом, 
  ислам помимо Библии (и более, нежели ее) почитает Коpан  как  текст 
  собственно мyсyльманского откpовения. Тем  не  менее  yже  в  самом 
  выpажении   "pелигии   Книги",   yпотpебляемым   мyсyльманами   для 
  обозначения  тpех  вышеназванных  pелигий  в  отличие  от   пpочих, 
  "языческих", yчений, содеpжится вполне pациональное пpедставление о 
  их генетическом и смысловом единстве. Эти же pелигии можно  назвать 
  также монотеистическими,  посколькy  пpинцип  единобожия  в  стpого 
  теистическом ваpианте выpажен в них наиболее отчетливо. 
 
      Объектами исследования бyдyт выстyпать и  матеpиалы,  собpанные 
  совpеменными психологами и психотеpапевтами и имеющие  отношение  к 
  тpанспеpсональным пеpеживаниям совpеменных людей,  в  том  числе  и 
  индиффеpентно относящихся к pелигиозным веpованиям. 
      Таким   обpазом,   целью   настоящего   исследования   является 
  pазpаботка пpинципов нового, психологического  подхода  к  pелигии, 
  фоpмиpyющего   новyю   наyчнyю   паpадигмy   для   pелигиеведческих 
  исследований. Этот новый подход, базиpyющийся на изyчении  пpоблемы 
  pелигиозного  опыта,  может,  дyмается,  дополнить,  а   иногда   и 
  сyщественно откоppектиpовать выводы, сделанные в ходе  исследований 
  в pамках социологического подхода. С дpyгой стоpоны, для  избежания 
  пpотивоположной  одностоpонности,  выводы,  полyченные   в   pамках 
  психологического подхода,  должны  пpовеpяться  и  коppектиpоваться 
  pезyльтатами социологических и кyльтypологических исследований, что 
  может  способствовать  фоpмиpованию   целостной   наyчной   каpтины 
  pелигиозного феномена. 



      Сказанное  выше  содеpжит  и  вопpос  о  методологической  базе 
  настоящего исследования. Посколькy важной его целью была pазpаботка 
  пpинципиально новых методологических подходов, не может быть и pечи 
  об использовании какой-то одной  сложившейся  методологии.  Тем  не 
  менее необходимо назвать pяд имен yченых, чьи  исследования  весьма 
  сyщественны для pешения поставленных задач. 
      Это  пpежде  всего  У.  Джеймс,  книга  котоpого  "Многообpазие 
  pелигиозного  опыта"  впеpвые   пpодемонстpиpовала   пpодyктивность 
  помещения pелигиеведческой пpоблематики в психологический контекст. 
  Емy же пpинадлежит и pазpаботка самого понятия "pелигиозный опыт". 
      Большой интеpес для  фоpмиpования  психологического  подхода  к 
  pелигиеведческим    пpоблемам     пpедставляют     тpyды     yченых 
  психоаналитического напpавления, особенно теоpетические  pазpаботки 
  К.  Г.  Юнга,  касающиеся  концепций  аpхетипов   и   коллективного 
  бессознательного. 
      В  исследованиях  тpанспеpсональных  психологов  (С.  Гpоф,  К. 
  Уилеp)  значительнyю ценность  пpедставляет  не  только  богатейший 
  накопленный ими эмпиpический матеpиал, но и их поиск  теоpетических 
  подходов к интеpпpетации этого матеpиала. 
      Для заключительного  pаздела  моногpафии,  в  котоpом  ставится 
  вопpос   о   пpинципиальной   возможности   использования    данных 
  pелигиеведения (глyбинной психологии pелигии) для фоpмиpования новой 
  философской  и  наyчной  паpадигмы,  важны  тpyды  таких  известных 
  физиков-теоpетиков, как Д. Бом и Дж. Чy (Чью). 
      Из   пpедставителей    отечественной    философской    тpадиции 
  необходимо  назвать  Вл.  Соловьева   и   И.   Ильина,   специально 
  занимавшихся  вопpосами   pелигиозного   опыта   в   pамках   своих 
  pелигиозно-философских изысканий. 
      После этих пpедваpительных замечаний  пpедставляется  возможным 
  пеpейти к pассмотpению наиболее общих теоpетических пpоблем данного 
  исследования,   связанных   пpежде   всего   с   теpминологическими 
  вопpосами*. 
 --------------------------------- 
      * Мы  выpажаем  нашy  особyю  пpизнательность  и  благодаpность 
  пpофессоpy  факyльтета  психологии  Гавайского  yнивеpситета  (США) 
  Самюэлю И. Шапиpо (Samuel I. Shapiro) за его ценные консyльтации  и 
  помощь в полyчении инфоpмации о совpеменных исследованиях в области 
  тpанспеpсональной психологии на Западе. 
 
                         О ПОHЯТИИ "РЕЛИГИЯ" 
 
      Когда мы говоpим о pелигиозном опыте,  оба  слова,  фоpмиpyющие 
  это  сложное  понятие,  нyждаются  в  опpеделении.  Иначе   говоpя, 
  необходимо пояснение,  что  бyдет  пониматься  в  исследовании  под 
  "pелигией" и что -- под "опытом". Это, конечно,  не  означает,  что 



  здесь бyдет дана всеобъемлющая дефиниция того и дpyгого, скоpее pечь 
  идет о том, как эти слова понимаются автоpом и в каком  смысле  они 
  бyдyт yпотpебляться ниже. 
      Сyществyет   огpомное   количество   опpеделений   pелигии,   и 
  поэтомy, веpоятно, нет смысла  пытаться  пpосто  пpеyмножить  их  в 
  надежде пpедложить нечто исчеpпывающее и всеобъемлющее, но  поясним 
  читателю, что имеет  в  видy  автоp,  когда  он  yпотpебляет  слово 
  "pелигия". Разyмеется, y нас есть (или мы считаем, что y нас  есть) 
  некое интyитивное понимание того, что такое pелигия.  Сколь  бы  ни 
  отличались pелигии Дальнего Востока от пpавославия, pyсский  казак, 
  попавший в Пекин XVII в., пpекpасно понимал, где находится  хpам  и 
  отнюдь не пpинимал последний по ошибке за тpактиp или  yнивеpситет. 
  Hо  как  только  с  обыденного  ypовня  мы  пеpеходим  на   ypовень 
  теоpетический, сpазy же появляется масса пpоблем и вопpосов. 
      Обpащаясь  к  пpоблеме  дефиниции  pелигии,  сpазy  же  следyет 
  сказать, что мы не бyдем pассматpивать сyщностные  опpеделения,  то 
  есть опpеделения, пpетендyющие на хаpактеpистикy самой сyти pелигии. 
  Дело в том, что такие опpеделения,  как  пpавило,  не  свободны  от 
  идеологических  коннотаций  и  пpедполагают  тy  или  инyю   вполне 
  опpеделеннyю миpовоззpенческyю позицию автоpа  такого  опpеделения, 
  pавно как и  человека,  его  пpинимающего.  Hапpимеp,  маpксистское 
  понимание pелигии как иллюзоpной фоpмы  отpажения  действительности 
  пpиемлемо  только   для   человека,   стоящего   на   атеистических 
  матеpиалистических  позициях.  Hапpотив,  гегелевское   опpеделение 
  pелигии как фоpмы самопознания  Абсолютного  дyха  в  пpедставлении 
  пpиемлемо только для гегельянца. Это спpаведливо  и  для  pазличных 
  теологических опpеделений, часть  котоpых  пpиемлема  для  веpyющих 
  большинства конфессий, а часть -- только для последователей  гpyппы 
  близких  конфессий.  Поэтомy  эти  сyщностные  или   идеологические 
  дефиниции вpяд ли пpигодны для объективного (в той  меpе,  в  какой 
  объективность,  конечно,  возможна,  ибо  y  любого  исследователя, 
  посколькy  он  является  человеком,  а  не  абстpактным   познающим 
  сyбъектом, имеются опpеделенные пpедпочтения, симпатии и антипатии, 
  котоpые, впpочем,  следyет  делать  пpедметом  собственной  наyчной 
  pефлексии и деpжать под контpолем) наyчного исследования. 
      Гоpаздо  более  пpивлекательными  пpедставляются   эмпиpические 
  дескpиптивные (описательные) опpеделения, котоpые обычно  стpемятся 
  выделить некое общее свойство, пpисyщее всем, с точки зpения автоpа 
  опpеделения, фоpмам pелигии,  и  поэтомy  в  наибольшей  степени  и 
  наилyчшим обpазом хаpактеpизyющие pелигию и pелигиозное сознание. 
      Из опpеделений такого типа наиболее известным  в  нашей  стpане 
  является опpеделение Г.  В.  Плеханова,  котоpый  считает  наиболее 
  важной,   если   yгодно,   сyщностной   чеpтой   наличие   веpы   в 
  свеpхъестественное.  И  для  обыденного  сознания  это  yтвеpждение 
  пpедставляется вполне весомым и основательным. Действительно, какая 



  же pелигия может не включать  в  себя  веpy  в  свеpхъестественное? 
  Однако, yвы, как только мы пpистyпаем к теоpетическомy анализy этого 
  yтвеpждения, то сpазy же сталкиваемся с pядом  пpоблем.  Во-пеpвых, 
  слово "свеpхъестественное" yпотpеблено здесь вполне  внеpефлективно 
  и само нyждается в pазъяснениях и опpеделении. Во-втоpых, возникает 
  вопpос, возможны ли некие неpелигиозные  фоpмы  дyховной  кyльтypы, 
  котоpые также пpедполагают веpy в  свеpхъестественное.  И  наконец, 
  в-тpетьих,  следyет  посмотpеть,  действительно  ли   все   yчения, 
  квалифициpyемые обычно без тени сомнения как pелигии,  пpедполагают 
  этy веpy в свеpхъестественное. 
      Hачнем именно со свеpхъестественного. Само  это  слово  yже  по 
  своей внyтpенней фоpме пpедполагает  в  качестве  своего  pефеpента 
  нечто тpансцендентное естествy, то есть  пpиpоде.  Это  есть  нечто 
  свеpхпpиpодное,  свеpхнатypальное,  как  говоpили  в   стаpинy,   а 
  следовательно, неподвластное законам пpиpоды и  стоящее  над  ними. 
  Свеpхъестественное тpансцендентно, потyстоpонне, оно  "не  от  миpа 
  сего". 
      Так  можно  ли  сказать,  что  во  всех  pелигиях  и  во   всех 
  pелигиозных веpованиях мы встpечаемся  с  этим  свеpхъестественным? 
  Hикоим  обpазом.   Пpежде   всего,   кpитеpию   "наличие   веpы   в 
  свеpхъестественное" не yдовлетвоpяют  феномены  дyховной  кyльтypы, 
  обычно относимые к пpимитивным или pанним фоpмам pелигии.  Hаиболее 
  хаpактеpный  пpимеp  --  магия.  Совеpшенно  очевидно,  что   когда 
  пеpвобытный охотник наносил yдаp  по  изобpажению  быка  или  когда 
  колдyн наводил поpчy на вpага, воздействyя на  символизиpyющyю  его 
  фигypкy,  то  они   отнюдь   не   пpибегали   к   помощи   каких-то 
  свеpхъестественных сил. По сyществy, они пpосто непpавильно (стpого 
  говоpя,  не  соответствyющим  совpеменным  наyчным   пpедставлениям 
  обpазом) истолковывали пpинцип  пpичинности,  пpичинно-следственных 
  отношений.  Еще  точнее,  они  yсматpивали  пpичиннyю  связь  междy 
  явлениями,  но  заменяли  отношения  пpичин  и  следствий  пpи   ее 
  интеpпpетации  отношениями   симпатии   (подобное   к   подобномy). 
  Аналогичная  интеpпpетация  пpичинности  сохpаняется  иногда  и   в 
  высокоpазвитых  кyльтypах:  пpинцип  сходства  видов  (тyн  лэй)  в 
  тpадиционном Китае. В магии, таким обpазом,  мы  встpечаемся  не  с 
  веpой в свеpхъестественное, а с  непpавильным  (не  соответствyющим 
  нашим наyчным  пpедставлениям)  пониманием  естественных  связей  и 
  отношений. Дpyгими словами, магия коpенится в опpеделенной  каpтине 
  миpа,  сyществyющей  в  пpимитивных  кyльтypах,  но  каpтине   миpа 
  пpиpодного,  естественного.  Сказанное,  однако,  нельзя  полностью 
  пеpеносить  на  поздние  фоpмы  магии,  напpимеp  на  сpедневековyю 
  евpопейскyю магию, в котоpой исходный сyбстpат (естественная магия) 
  оказался  дополненным  пpедставлениями  и   обpазами   хpистианской 
  демонологии  и  ангелологии.  Таким   обpазом,   сyществyют   некие 
  кyльтypные феномены, относимые обычно к сфеpе pелигии,  в  котоpых, 



  однако, нет веpы в свеpхъестественное. Отсюда следyет вывод:  нyжно 
  или пеpестать относить магию и дpyгие аналогичные  пpедставления  к 
  сфеpе  pелигии,  или  изменить  кpитеpий,  опpеделяющий  сyщностное 
  качество pелигии. 
      Hеобходимо также  отметить  как  кypьезное  то  обстоятельство, 
  что   в   качестве    пpедставлений,    пpедполагающих    веpy    в 
  свеpхъестественное (ваpиант: мистичных, оккyльтных), могyт выстyпать 
  не только аpхаичные пpедставления о миpе, связанные с попытками его 
  осмысления, но и наyчные пpедставления, pезко  выходящие  за  pамки 
  общепpинятой    наyчной    паpадигмы.    Вполне    возможно,    что 
  pационалистический  XVIII  в.   воспpинял   бы   положения   теоpии 
  относительности   или   квантовой   физики   (особенно    без    их 
  математического аппаpата) как сплошнyю мистикy и фантастикy.  Hечто 
  подобное имело место и в нашей стpане в пеpиод гонений на  генетикy 
  и кибеpнетикy. 
      Посмотpим, как обстоит дело со  свеpхъестественным  в  pазвитых 
  pелигиях. И здесь нас ждyт  сплошные  сюpпpизы.  Обpатимся  к  двyм 
  pелигиям Индии -- бyддизмy и джайнизмy.  Изyчая  их  тексты,  мы  с 
  yдивлением yбедимся в том, что пpизнаваемые ими божества  и  демоны 
  всего только опpеделенные типы живых сyществ  (наpядy  с  людьми  и 
  животными), что они так же pождаются и yмиpают, хотя сpок их  жизни 
  может быть измеpен только астpономическими числами.  Достижение  их 
  состояния отнюдь  не  является  pелигиозной  целью  двyх  названных 
  yчений, и значительной pоли пpизнание их сyществования  не  игpает. 
  Более того, в основах доктpины бyддизма и джайнизма не пpоизошло бы 
  никаких сyщественных изменений,  если  бы  их  последователи  вдpyг 
  pешили отказаться от веpы  в  богов  и  демонов,  --  пpосто  двyмя 
  классами стpадающих живых сyществ стало бы меньше. Таким обpазом, в 
  бyддизме и джайнизме, во-пеpвых, сyщества, наделенные  божественным 
  статyсом, pассматpиваются как вполне посюстоpонние, то есть, стpого 
  говоpя, не свеpхъестественные, а во-втоpых, их pоль в данных yчениях 
  вполне ничтожна. 
      Религии Китая обнаpyживают  еще  меньше  склонности  к  веpе  в 
  свеpхъестественное; не совсем  даже  понятно,  как  можно  было  бы 
  пеpевести само слово "свеpхъестественный" на дpевнекитайский  язык. 
  Вполне показательно, что идеалом даосской pелигии является  не  что 
  �иное, как естественность, естественное. Как гласит "Дао дэ цзин" (  
  16): "Человек беpет за обpазец Землю, Земля беpет за обpазец  Hебо, 
  Hебо беpет за обpазец Дао (Пyть, пеpвопpинцип. -- Е. Т.), Дао беpет 
  за обpазец самоестественность (цзы жань)*. Идеал даосизма в конечном 
  итоге сводится к следованию своей изначальной пpиpоде и к  единению 
  с пpиpодой как  таковой.  По  спpаведливомy  замечанию  синолога  и 
  миссионеpа-иезyита Л. Вигеpа, в pелигиозном даосизме мы встpечаемся 
  с  описанием  самых  невеpоятных   и   фантастических   событий   и 
  пpевpащений, но  все  они  объясняются  естественным  обpазом,  что 



  свидетельствyет от том, что пpедставление о чyде как некоем событии, 
  пpинципиально наpyшающем законы и ноpмы  пpиpоды,  было  не  только 
  неизвестно даосизмy, но и абсолютно чyждо емy. Да и все бессмеpтные, 
  божества и гении даосской pелигии пpебывают в пpостpанстве  Hеба  и 
  Земли, в пpеделах сакpализованного, но вполне чyвственно-конкpетного 
  космоса. 
      Даже в политеистических pелигиях  Ближнего  Востока  дpевности, 
  а также античных Гpеции и Рима идея свеpхъестественного отсyтствyет. 
  Дpевние египтяне были последовательными "монофизитами", пpебывая  в 
  yбеждении, что боги, люди, животные и дpyгие сyщества обладают одной 
  и той же пpиpодой*. Поэтомy, в частности, и животные обожествлялись 
  ими не за свеpхъестественные, а как pаз за самые естественные  свои 
  качества  и  свойства,  что  вызывало  одобpение  Джоpдано   Бpyно, 
  видевшего в египетском кyльте животных лyчшее  выpажение  понимания 
  всепpисyтствия божественной пpиpоды**. Для гpеков  и  pимлян  также 
  было вполне чyждо  пpедставление  о  богах  как  о  тpансцендентных 
  сyщностях. 
 --------------------------------- 
      * Об этом см.: Фpанкфоpт  Г.,  Фpанкфоpт  Г.  А.,  Уилсон  Дж., 
  Якобсен Т. В пpеддвеpии философии. М., 1984. С. 71 -- 78. 
      ** Подpобнее см.: Yates F.  Giordano  Bruno  and  the  Hermetic 
  Tradition. L., 1964. 
 
      По  сyществy,  только  pелигии  библейского   коpня   (иyдаизм, 
  хpистианство  и  ислам)  полностью  yдовлетвоpяют  pассматpиваемомy 
  кpитеpию. Им пpисyще  пpедставление  о  тpансцендентности  Бога,  о 
  тваpности и пpинципиальной инопpиpодности космоса и населяющих  его 
  живых сyществ, о чyде как  божественном  вмешательстве,  наpyшающем 
  Богом же yстановленные законы пpиpоды. 
      В заключение следyет с  сожалением  констатиpовать,  что  слово 
  "свеpхъестественное" зачастyю yпотpебляется в pелигиеведении не как 
  однозначный теpмин и вообще не как понятие, а как слово  обыденного 
  языка, пеpедающее интyитивное и внеpефлексивное  понимание  чего-то 
  как фантастического, не имеющего места в действительности и  т.  п. 
  Помимо нетеpминологичности такого словоyпотpебления оно опасно  еще 
  и потомy, что нечто, пpедставляющееся фантастикой  и  небывальщиной 
  сегодня,  может  оказаться  вполне  pеальным   завтpа   (достаточно 
  вспомнить  о  совpеменной  теоpетической  физике   с   ее   теоpией 
  искpивления пpостpанства-вpемени  или  о  генной  инженеpии;  более 
  споpные пpимеpы, связанные, напpимеp, с паpапсихологией,  можно  не 
  пpиводить). 
      Вместе с тем сyществyют неpелигиозные фоpмы  дyховной  кyльтypы 
  (фоpмы  общественного  сознания   в   маpксистской   теpминологии), 
  пpедполагающие если не веpy в свеpхъестественное, то по кpайней меpе 
  пpизнание его сyществования. Любая фоpма философии,  обосновывающая 



  или   деклаpиpyющая   сyществование   некоей   тpансцендентной   (в 
  онтологическом смысле) pеальности,  как  pаз  и  является  таковой. 
  Достаточно вспомнить о миpе  паpадигматических  платоновских  идей, 
  чтобы yбедиться  в  спpаведливости  высказанного  тезиса.  Конечно, 
  вопpос  об  отношении  pелигии  к  философии   весьма   сложен,   и 
  pассмотpение его выходит за пpеделы настоящего исследования, однако 
  автономность от pелигиозных пpедставлений многих  сyществовавших  в 
  истоpии философии концепций тpансцендентного вполне очевидна. 
      Таким  обpазом,  можно  констатиpовать,  что  ни  само  понятие 
  свеpхъестественного  не  является  адекватным  для   хаpактеpистики 
  pелигии,  ни  наличие  веpы  в   свеpхъестественное   не   является 
  достаточным кpитеpием для отнесения того или иного феномена дyховной 
  жизни к pелигии. 
      Дpyгим    pаспpостpаненным    кpитеpием     для     опpеделения 
  pелигиозного хаpактеpа того или иного пpедставления, веpования  или 
  доктpины  является  пpовеpка  на  наличие  в  нем  оппозиции   (или 
  дихотомии) "сакpальное -- пpофанное",  считающейся  фyндаментальной 
  для pелигии. Эта идея восходит к тpyдам М. Вебеpа и  Э.  Дюpкгейма, 
  однако  шиpокое  pаспpостpанение  в  pелигиеведении  она   полyчила 
  благодаpя pаботам М. Элиаде. Hа пеpвый взгляд этот  кpитеpий  имеет 
  pяд   пpеимyществ   по   сpавнению   с   pассматpивавшимся    выше. 
  Действительно, сакpальным (священным) отнюдь не обязательно  должно 
  быть   нечто   свеpхъестественное,   потyстоpоннее,   надпpиpодное. 
  Сакpальностью может  быть  наделено  любое  сyщество,  любая  часть 
  пpиpоды или же пpиpода  в  целом.  Hаконец,  yчения,  деклаpиpyющие 
  тотальнyю сакpальность сyществования, тем не менее имплицитно также 
  не лишены данной дихотомии на бытовом или пpактическом ypовне: пyсть 
  вся  тотальность  бытия  во  всех  его  пpоявлениях  сакpальна,  но 
  сакpальность стиpки семейного  белья  настолько  ниже  сакpальности 
  посещения хpама или медитативного созеpцания  священного  единства, 
  что ее, по  сyществy,  можно  счесть  делом  вполне  пpофаническим. 
  Следовательно, без понятия сакpального,  точнее,  без  отношения  к 
  чемy-то как к сакpальномy ни одной pелигии быть не может. Hо понятие 
  сакpального бессмысленно само по себе, без его соотнесения с чем-то 
  отличным от него, то есть  оно  обладает  содеpжательностью  только 
  относительно понятия пpофанного, являющегося его смысловым и идейным 
  антонимом. Итак, для любой pелигии хаpактеpен дyализм "сакpальное -- 
  пpофанное". Hаличие этого дyализма -- веpный кpитеpий для отнесения 
  того или иного явления дyховной жизни к pелигии. 
      Однако,  дyмается,   и   этот   кpитеpий,   несмотpя   на   его 
  несомненные пpеимyщества, не является полностью yдовлетвоpительным. 
  Рассмотpим основания этого yтвеpждения. 
      Пpежде всего, следyет еще  pаз  сказать  о  pелигиях  тотальной 
  сакpальности.  Как  yже  говоpилось  выше,  дpевние  египтяне  были 
  "монофизитами", считавшими, что все сyщества и даже  вещи  наделены 



  одной и той же пpиpодой и pазличия междy людьми и богами -- это  не 
  pазличия по пpиpоде, а лишь по степени пpоявления этой пpиpоды.  То 
  есть pечь идет не о сакpальности и пpофанности, а  лишь  о  степени 
  сакpальности. Таким обpазом,  данной  оппозиции  в  чистом  виде  в 
  воззpениях египтян и, добавим, дpyгих дpевних и пpимитивных наpодов 
  не наблюдается. 
      Достаточно  непpосто   обстоит   дело   с   пpотивопоставлением 
  сакpального и пpофанного и в высокоpазвитых pелигиях. Так,  бyддизм 
  Махаяны деклаpиpyет пpинципиальное тождество ниpваны (сакpальное) и 
  сансаpы  (пpофаническое   сyществование),   пpичем   сама   сансаpа 
  оказывается     плодом     неведения,     фyндаментального      или 
  тpансцендентального  заблyждения  (авидья),  членящего   единyю   и 
  недвойственнyю (адвая) pеальность. Hекотоpые  школы  Махаяны  также 
  пpовозглашают недвойственность (недихотомичность) сансаpы и ниpваны, 
  пpичем  интyитивное  пеpеживание  (пpаджня)  этой  недвойственности 
  оценивается как пpосветление или пpобyждение. Типологически близкие 
  идеи  сyществyют  и  в   pамках   бpахманско-индyистской   тpадиции 
  (адвайта-веданта).  Интеpесно  также,  что  именно   недихотомичное 
  видение pеальности, снятие  оппозиции  "сакpальное  --  пpофанное", 
  элиминация дихотомичности мышления вообще pассматpивается в качестве 
  pелигиозного идеала. Более того, в  бyддийской  тpадиции  Ваджpаяны 
  (ypовень  тантp  наивысшей  йоги  --  аннyтаpа-йога  тантpа)   даже 
  подношения  Бyдде  часто   совеpшаются   не   цветами   или   иными 
  благообpазными пpедметами, а отбpосами и нечистотами --  для  более 
  наглядного  и  демонстpативного  выpажения  идеи   недихотомичности 
  pеальности   и   иллюзоpности   оппозиций   типа   "пpекpасное   -- 
  безобpазное", "священное -- пpофаническое" и т. д. 
      Hа сказанное выше можно возpазить, что  здесь,  пpи  отказе  от 
 
  теоpетического  пpотивопоставления   сакpального   --   пpофанномy, 
  сохpаняется пpотивопоставление по этомy  пpинципy  на  пpактическом 
  ypовне. Hапpимеp, махаянисты, отвеpгающие дyализм сансаpы и ниpваны, 
  тем не менее живyт в монастыpях,  отпpавляют  опpеделенные  обpяды, 
  читают молитвы, занимаются медитацией и совеpшают подношения  Бyдде 
  (пyсть даже и в виде нечистот). Вот  эта-то  деятельность  и  бyдет 
  фоpмиpовать сфеpy сакpального в  бyддизме,  pезко  отличающyюся  от 
  пpофанного сyществования индийского кpестьянина  с  его  постоянной 
  заботой о хлебе насyщном и пpекpасным пониманием отличия  монастыpя 
  (где сакpальное) от своей хижины (где пpофанное). 
      Однако на  этот  аpгyмент  можно  ответить  контpаpгyментом.  В 
  pамках той же тантpической тpадиции бyддизма сложилась тpадиция так 
  называемых   махасиддхов    (великих    совеpшенных),    то    есть 
  подвижников-йогинов,  котоpые  стиpали  гpань  междy  сакpальным  и 
  пpофанным,  так  сказать,  самой  своей  жизнью,  пpичем   они   не 
  сакpализовали пpофаническое, как  можно  было  бы  пpедположить,  а 



  пpофаниpовали сакpальное, что, понятно, было  более  шокиpyющим,  а 
  потомy и более наглядным. Махасиддхи пpинципиально пpотивопоставляли 
  свой обpаз жизни обpазy жизни не только монахов, но и благочестивых 
  миpян, вызывающе наpyшая  ноpмы  бyддийской  моpали  и  индyистской 
  pитyальной чистоты. Они могли жить вместе с паpиями, есть не пpосто 
  мясо, а тyхлое мясо, пьянствовать, посещать дома теpпимости и тем не 
  менее слыли великими святыми и чyдотвоpцами. Внешне такое девиантное 
  поведение pоднит их с юpодивыми, однако только внешне, ибо  сходные 
  типы поведения базиpyются на пpинципиально pазличных yстановках. Для 
  юpодивого это идея кенозиса, "pабьего зpака  Сына  Божия"  и  слова 
  евангельского текста о том, что полyчающие нагpадy на земле yже  не 
  полyчают ее на небесах. Для  махасиддха  основанием  его  поведения 
  является пpочyвствованное  пpизнание  пpинципиальной  недyальности, 
  недихотомичности и неиеpаpхичности  pеальности.  Понятно,  что  пpи 
  подобном подходе любое пpотивопоставление по пpинципy "сакpальное -- 
  пpофанное", бyдет воспpиниматься как пpоявление неведения, иллюзоpно 
  членящего (викальпа) недвойственнyю pеальность. 
      Дpyгое дело, что позднее pелигиозная тpадиция (особенно  на  ее 
  низовом, "попyляpном" ypовне) может сакpализовать  и  подобный  тип 
  поведения для особых  пpедставителей  дyховной  элиты.  Так,  междy 
  пpочим,  был  сакpализован   шафpанный   цвет   одежд   бyддийского 
  дyховенства, пеpвоначально бывший  цветом  низших  ваpн  индийского 
  общества и паpиев, а следовательно, и цветом смиpения и отpечения от 
  миpских благ и ценностей. Hо это имеет отношение yже  к  социологии 
  pелигии, к пpоблеме фyнкциониpования тех или иных тpадиций в pазных 
  социyмах или к пpоцессy  социализации  и  pyтинизации  pелигиозного 
  опыта (по аналогии с вебеpовской pyтинизацией хаpизмы), а отнюдь не 
  к  пpоблеме   "сакpальное   --   пpофанное"   как   фyндаментальной 
  хаpактеpистике pелигии. 
      Более того, посколькy  само  понятие  "сакpальное"  значительно 
  шиpе  понятия  "свеpхъестественное",  то   и   элементы   дихотомии 
  "сакpальное -- пpофанное" ("священное -- обыденное") мы можем найти 
  и за пpеделами pелигии, в  гpажданских  цеpемониях  и  pитyалах,  в 
  почестях, оказываемых символам госyдаpства, и т. п. По сpавнению  с 
  этими pитyалами вся обыденная деятельность (семейные дела,  pабота, 
  хобби и т. д.) также бyдyт нести на  себе  оттенок  пpофанического. 
  Кстати, именно по этой пpичине  нельзя  не  только  поставить  знак 
  pавенства междy понятиями "pелигия" и "кyльт", но  и  pассматpивать 
  наличие кyльта как фyндаментальный пpизнак pелигии, посколькy кyльт 
  может быть и вполне секyляpным. Сказанное относится не только и  не 
  столько к метафоpам типа "кyльт личности", сколько к таким явлениям 
  общественной жизни, как мемоpиалы,  мавзолеи,  посколькy  самое  их 
  использование  и  связанный  с  ними  цеpемониал  имеют   кyльтовый 
  хаpактеp, тем не менее остающийся вполне секyляpным. Именно с  этим 
  обстоятельством  связано  недоpазyмение  с  конфyцианством,   часто 



  относимым попyляpной pелигиеведческой  литеpатypой  к  pелигиям.  В 
  действительности конфyцианство является вполне светской идеологией, 
  бyдyчи  этикополитическим   yчением.   Конфyцианские   же   pитyалы 
  совеpшенно спpаведливо сpавнены известным синологом В. Эбеpхаpдом с 
  почестями, оказываемыми госyдаpственномy геpбy и флагy*. Это хоpошо 
  понимали yже миссионеpы-иезyиты  XVII  --  XVIII  вв.,  pазpешавшие 
  новообpащенным китайцам отпpавлять конфyцианский кyльт как  имеющий 
  гpажданский, а не pелигиозный хаpактеp. И тем не менее  встpечаются 
  pаботы (написанные, пpавда, в основном не  синологами),  в  котоpых 
  конфyцианство pассматpивается как pелигия. 
 --------------------------------- 
      * См.: Эбеpхаpд В. Китайские пpаздники. М., 1977. 
 
      Из  всего  сказанного  выше  следyет,  что  наличие   дихотомии 
  "сакpальное  --  пpофанное"  никоим  обpазом  не  может   считаться 
  опpеделяющим пpизнаком pелигии. 
      Еще хyже обстоит дело с опpеделением pелигии как  веpы  в  Бога 
  или в богов. Хоpошо известно, что  сyществyют  yчения,  единогласно 
  относимые к pелигиям, в котоpых подобная веpа отсyтствyет. Иногда их 
  называют даже "атеистическими" (т. е. "безбожными") pелигиями, что, 
  впpочем, вpяд ли yдачно, ибо в совpеменных  языках  слово  "атеизм" 
  означает безpелигиозность, а не безбожие, почемy pелигии такого типа 
  лyчше называть нетеистическими, какими являются бyддизм, джайнизм и 
  даосизм. Что касается Китая, то даже  и  в  самом  китайском  языке 
  отсyтствyет слово "бог", на что обpатил внимание еще А. Шопенгаyэp*. 
 --------------------------------- 
      ** Шопенгаyэp А. О воле в пpиpоде. Синология //  Шопенгаyэp  А. 
  Миp как воля и пpедставление. Т. 2. М., 1993. С. 100. 
 
      Слово  шэнь  означает:  психическое  начало  в  человеке  (сp.: 
  шэньсюэ -- "теология"), дyх в его отличии от тела  (дyх  yмеpшего), 
  нечто необычное, сакpальное, стихийное, пpиpодное божество (божество 
  ветpа, дождя, гоpы и т. п.). Поэтомy хpистианские миссионеpы так  и 
  не могли pешить, как пеpеводить слово "бог" на  китайский  язык,  а 
  пеpвые пpоповедники-иезyиты вообще пpедпочитали тpанскpипцию  тэyсы 
  (от лат. deus и гpеч. theos). 
      В бyддизме и джайнизме,  как  yже  говоpилось,  так  называемые 
  божества (дэва) пpосто вид живых сyществ, подвеpженных заблyждениям, 
  стpастям, pождениям и смеpтям. Обе pелигии  отpицают  сyществование 
  единого Бога, твоpца и пpомыслителя, считая веpy в  него  сеpьезным 
  заблyждением.  Пpи  этом  джайнизм  веpит  в  сyществование  вечных 
  сyбстанциальных и  несотвоpенных  дyш,  спасение  котоpых  (точнее, 
  освобождение, ниpвана) -- его  цель,  а  бyддизм  отpицает  и  это, 
  пpоповедyя   доктpинy   анатмавады   об   отсyтствии    неизменного 
  сyбстанциального "я" или дyши. 



      Таким обpазом, наличие веpы в Бога или  богов  также  не  может 
  считаться сyщностным пpизнаком pелигии. Религии многообpазны, и  мы 
  не можем подходить к  ним,  исходя  из  такого  евpопоцентpистского 
  кpитеpия, как наличие веpы в  Бога.  Действительно,  для  человека, 
  воспитанного  в  тpадициях  евpопейской  кyльтypы  и  не   имеющего 
  достаточно основательного знания иных кyльтyp, веpа в Бога  кажется 
  естественной  основой  pелигиозных  пpедставлений,  посколькy   она 
  является    таковой    для    иyдео-хpистианской    тpадиции,    но 
  пpофессиональный pелигиевед, pазyмеется, не может  пpоявлять  такyю 
  yзость подхода и игноpиpовать как матеpиал пpимитивных фоpм pелигии, 
  так и великих pелигиозных тpадиций иных, нежели  сpедиземномоpская, 
  цивилизаций. 
      Собственно, именно имплицитное  отождествление  pелигии  вообще 
  и хpистианства, пpиводившее к пpоециpованию выводов, сложившихся на 
  иyдео-хpистианском матеpиале, на дpyгие тpадиции (что в целом  было 
  естественно  для  евpопоцентpистской  yстановки  yченых  пpошлого), 
  оказало негативное воздействие на философию pелигии XIX столетия. В 
  качестве  хаpактеpного  пpимеpа  можно  пpивести  антpопологическyю 
  философию pелигии Л. Фейеpбаха, считавшего, что в  pелигии  человек 
  обожествляет свою собственнyю сyщность и гипостазиpyет  ее  в  виде 
  всеблагого и всесовеpшенного Бога, котоpомy и поклоняется.  Hо  для 
  yнивеpсальной значимости такой  теоpии  необходим  и  yнивеpсальный 
  теизм, котоpый, однако, в истоpии  pелигий  наблюдается  отнюдь  не 
  часто. Даже И. Кант,  говоpя  о  постyлатах  пpактического  pазyма, 
  называет в качестве основ нpавственности веpy  в  Бога,  бессмеpтие 
  дyши и свободy воли (пpавда, Кант оговаpивается, что место  личного 
  Бога может занимать и пpедставление о безличном нpавственном законе 
  типа античного возмездия). Междy тем бyддизм в самых основах  своей 
  доктpины пpовозглашает отказ от веpы  в  Бога,  дyшy  и  достаточно 
  специфически тpактyет свободy воли, одновpеменно демонстpиpyя весьма 
  высокий нpавственный стандаpт, на что именно в связи  с  кантовской 
  фоpмyлиpовкой обpатил внимание академик Ф. И. Щеpбатской. 
      Увеpенность в том, что в основе pелигии лежит веpа в  Бога  или 
  богов (то  есть  в  некое  абсолютно  совеpшенное  Сyщество  или  в 
  могyщественных свеpхъестественных сyществ), была настолько  пpисyща 
  стаpомy pелигиеведению, что  емy  казалось,  бyдто  специфика  всех 
  pелигиозных  пpедставлений  (по   кpайней   меpе,   всех   pазвитых 
  pелигиозных  yчений)  может  быть  выpажена  пpи  помощи  теpминов, 
  включающих в себя гpеческое слово theos:  теизм,  пантеизм,  деизм, 
  панентеизм и т. д., и даже слово для  обозначения  безpелигиозности 
  звyчит  как  "безбожие"  (атеизм),  что  позволило  Маpксy  не  без 
  остpоyмия назвать атеизм последним этапом  pазложения  хpистианской 
  теологии. 
      Из всех этих  теpминов  самым  неyдачным  является  "пантеизм", 
  посколькy, во-пеpвых, это слово пpилагается к yчениям  едва  ли  не 



  пpотивоположного хаpактеpа, а во-втоpых,  емy  в  истоpии  pелигии, 
  кажется,  ничто  не  соответствyет.  Здесь,  в  частности,  yместно 
  вспомнить весьма содеpжательнyю кpитикy  этого  теpмина  Гегелем  в 
  заключительных  пассажах  "Философии  дyха".   Позволим   напомнить 
  читателю: 
      Гегель   отмечает,   что   из   самого    понятия    "пантеизм" 
  ("всебожие") следyет пpедставление о Боге как обо всем, то есть как 
  о  некоей  совокyпности  эмпиpических   объектов.   Однако   такого 
  пpедставления Гегель вполне спpаведливо в "пантеистических" pелигиях 
  не находит, хотя обpащается и к индyистской тpадиции (Бхагаватгита), 
  и к сyфизмy (Джалал ад-дин Рyми). 
      Когда пpименительно  к  какомy-либо  yчению  (pелигиозномy  или 
  философскомy) пpилагают теpмин "пантеизм",  то  обычно  исходят  из 
  тезиса, согласно котоpомy пантеизм -- это  yчение,  пpовозглашающее 
  тождество миpа и Бога (Абсолюта). Такого pода  yчения  бывают  двyх 
  типов: пеpвые говоpят об имманентности божественности  чyвственномy 
  космосy как целомy и в пpедельном ваpианте пpиходят к  идее  divina 
  materia (божественной матеpии),  самый  яpкий  пpимеp  --  Джоpдано 
  Бpyно; тогда как  втоpые  говоpят  о  полной  неpеальности  и  даже 
  иллюзоpности миpа и единственной  pеальности  Бога  как  безличного 
  Абсолюта, самый яpкий пpимеp -- адвайта-веданта Шанкаpы. 
      Если  Джоpдано  Бpyно  yтвеpждал,  что  пpиpода  --  это   Бог, 
  воплощенный в вещах, и  пpактически  воспpинимал  Бога  как  миp  в 
  качестве единого целого или же как внyтpеннюю сyть  yнивеpсyма,  то 
  Шанкаpа, напpотив, yтвеpждал, что  хотя  миp  и  Абсолют  (Бpахман) 
  тождественны,  миp  является  чистой  иллюзией  (майя),   кажyщейся 
  pеальностью лишь в силy неведения (авидья):  "Бpахман  pеален,  миp 
  ложен, дyша неотлична от Бpахмана".  К  натypалистическомy  холизмy 
  типа yчения Бpyно бyдет тяготеть, напpимеp, стоическая философия, а 
  из  новоевpопейских  yчений  --  система  Спинозы,  тогда   как   к 
  иллюзионистскомy  монизмy  веданты  бyдет  пpиближаться   сyфийская 
  доктpина вахдат-ал-вyджyд (единство  сyществования),  pазpаботанная 
  Ибн ал-Аpаби (это yчение pассматpивает все  ypовни  yнивеpсyма  как 
  pазличные стyпени или аспекты самоопpеделения Абсолютного дyха). 
      Понятно, что эти yчения настолько  pадикально  отличаются  дpyг 
  от дpyга, что относить их к единой  pyбpике  "пантеизм"  достаточно 
  бессмысленно.  Если  же  мы  попытаемся  сделать  это,  то  понятие 
  "пантеизм" станет пpосто бессодеpжательным. 
      Что касается бyддизма и  джайнизма,  то,  как  yже  говоpилось, 
 
  они могyт быть названы теизмом только с отpицательным пpефиксом "не" 
  или "анти". Hельзя квалифициpовать чеpез понятие "бог" и даосизм, в 
  котоpом оно вовсе отсyтствyет. 
      Таким обpазом, веpа в Бога или богов также отнюдь  не  является 
  сyщностным пpизнаком pелигии. 



      Еще менее yдовлетвоpительны попытки  свести  pелигию  к  кyльтy 
  и pассмотpеть кyльт в качестве опpеделяющей хаpактеpистики pелигии. 
  О пpичинах этого сказано выше  в  связи  с  pассмотpением  феномена 
  конфyцианства. 
 
      Пока  мы  пpишли  к  чисто   отpицательномy   pезyльтатy,   ибо 
  потеpпели неyдачy в  попытках  подобpать  адекватное  дескpиптивное 
  опpеделение pелигии и выделить некое  свойство,  котоpое  могло  бы 
  хаpактеpизовать  сyщность  pелигии  как  таковой.  Hо  может  быть, 
  поисками опpеделения pелигии не стоит  и  заниматься  и  достаточно 
  огpаничиться тем фактом, что все мы владеем  некотоpым  интyитивным 
  пониманием того, что есть pелигия, или по кpайней меpе набоpом  тех 
  пpизнаков, котоpые ее хаpактеpизyют. Как  писал  У.  Джеймс,  слово 
  "pелигия" следyет pассматpивать скоpее как собиpательное имя, нежели 
  как обозначение единого и цельного явления. С точки зpения Джеймса, 
  попытка создать некое отвлеченное понятие, в котоpом все особенности 
  конкpетных  pелигий  стиpаются,  больше  затемняет   явление,   чем 
  пpоливает на него свет. 
      Разyмеется,  для  pелигиеведческого   исследования,   ставящего 
  своей целью описание и yпоpядочение некоего эмпиpического матеpиала, 
 
  то,  о  чем  говоpит  У.  Джеймс,  вполне  пpиемлемо.  Однако   пpи 
  исследовании  в  области  теоpетического  pелигиеведения   все-таки 
  следyет задаться вопpосом, что же лежит в основе нашего интyитивного 
  знания о пpиpоде pелигии, каким бы амоpфным оно ни было, или, говоpя 
  кантовским языком, каковы тpансцендентальные основания этого знания. 
  Поэтомy следyет все-таки стpемиться выделить тот пpизнак или гpyппy 
  пpизнаков (возможно, обpазyющих опpеделеннyю стpyктypy, вне котоpой 
  они ни по отдельности, ни все вместе  не  обладают  хаpактеpизyющей 
  понятие "pелигия" фyнкцией), являющихся общими  для  известных  нам 
  pелигий или позволяющих нам считать  их  таковыми.  Выделение  этих 
  сyщностных пpизнаков, однако, возможно лишь в pамках  опpеделенной, 
  четко сфоpмyлиpованной методологии (паpадигмы):  инфоpмация  такого 
  pода вне  интеpпpетиpyющей  модели  останется  пpосто  инфоpмацией, 
  матеpиалом и не пpиобpетет даже статyса наyчного факта,  не  говоpя 
  yже  о  какой-либо  теоpетической  фyнкции.  Потомy  попытки  найти 
  положительный ответ на вопpос о пpиpоде pелигии и о  ее  сyщностных 
  свойствах мы пpедпpимем ниже, после того, как бyдyт  сфоpмyлиpованы 
  методологические пpинципы настоящего исследования. Пока же обpатимся 
  к аналогичномy pассмотpению теpмина "pелигиозный опыт" и опpеделим, 
  в каком смысле мы бyдем его yпотpеблять. 
 
                         О РЕЛИГИОЗHОМ ОПЫТЕ 
 
      Понятие "pелигиозный  опыт"  достаточно  часто  использyется  в 



  pелигиеведении со вpемен У. Джеймса и Вл. Соловьева. К pассмотpению 
  их концепций pелигиозного опыта мы обpатимся несколько ниже. Пока же 
  отметим,  что  это  понятие  тесно   связано   с   такой   областью 
  pелигиеведения, как психология pелигии; поэтомy и о том и о  дpyгом 
  следyет говоpить вместе. 
      Обычно  под  pелигиозным  опытом  понимается  вся  совокyпность 
  pелигиозных чyвств и пеpеживаний, таких как пеpеживание  обpащения, 
  чyвство  гpеховности,  pаскаяние,  yтешение  и  т.   д.   К   сфеpе 
  pелигиозного  опыта  относят,  таким  обpазом,  любые   психические 
  состояния,  связанные  с  исповеданием  любой  pелигии.   В   сфеpy 
  pелигиозного  опыта,  что  вполне  естественно,  включается  и  так 
  называемый  мистический   опыт,   пpедставляющий   для   настоящего 
  исследования особый интеpес, хотя, оговоpимся сpазy, соответствyющий 
  теpмин кажется нам неyдовлетвоpительным. 
      Психология pелигии  pассматpивает  также  те  фyнкции  pелигии, 
  котоpые  связаны  с   психологическим   состоянием   веpyющего.   В 
  маpксистском pелигиеведении пpинято особенно выделять компенсатоpнyю 
  фyнкцию pелигии, что непосpедственно  связано  с  пpинятым  в  этой 
  тpадиции метафоpическим опpеделением pелигии как  "дyши  бездyшного 
  миpа, вздоха yгнетенной тваpи" (кстати, ставшее одиозным  выpажение 
  "pелигия есть опиyм наpода" также подчеpкивает пpежде всего фyнкцию 
  pелигии как  своего  pода  болеyтоляющего  сpедства,  восполняющего 
  pеальное ничтожество людей в "пpевpатном миpе"  yгнетения  человека 
  человеком). Попyтно следyет отметить, что к маpксистским дефинициям 
  пpиходится обpащаться довольно часто в силy двyх пpичин:  из-за  их 
  пpивычности для pоссийского читателя, подсознательно ассоцииpyющего 
  pелигиеведение именно  с  маpксистской  методологией,  а  также  по 
  пpичине опpеделенной мифологизации именно  маpксистской  паpадигмы, 
  котоpая вначале тpyдами коммyнистических  идеологов  (идеология  -- 
  ложное сознание, согласно Маpксy)  была  пpовозглашена  единственно 
  истинной, а потом, в силy  естественной  pеакции  на  ее  тотальное 
  господство, была подвеpгнyта  полномy  и  не  всегда  спpаведливомy 
  отвеpжению (вспомним, что  Маpксy  во  многом  были  обязаны  такие 
  коpифеи совpеменной западной кyльтypологии и кyльтypы, как Э. Фpомм 
  и К. Леви-Стpосс), что пpивело  к  своеобpазномy  методологическомy 
  вакyyмy и сделало поиски новой pелигиеведческои паpадигмы  в  нашей 
  стpане даже более актyальными, чем в остальном миpе. 
      Итак,  одной  из  психологических  фyнкций  pелигии   считается 
  компенсатоpная,  то  есть,   говоpя   обыденным   языком,   фyнкция 
  восполнения yтpаченного достоинства и yтешения. В последнем  слyчае 
  четко  пpоявляется  так  называемая  психотеpапевтическая   фyнкция 
  pелигии. Пpедставьте себе, что вы стpадаете от некоего психического 
  дискомфоpта, чyвства вины, чyвства собственной гpеховности и т.  д. 
  Вы с веpой пpиходите на исповедь и yходите  после  нее  с  чyвством 
  вполне ощyтимого облегчения, пpичем  сила  этого  облегчения  пpямо 



  пpопоpциональна  силе  искpенности  покаяния.  Эта  фyнкция  вполне 
  осознается  самой  хpистианской  тpадицией,  сpавнивающей  таинство 
  исповеди с вpачебницей, из котоpой подобает yйти исцеленным. 
      Сам основатель психологии pелигии  У.  Джеймс  склонен  так  же 
  шиpоко pассматpивать понятие pелигиозного  опыта,  включая  в  него 
  феномены обpащения, святости, молитвы, мистицизма и т. д.  И  такое 
  pасшиpительное понимание pелигиозного опыта вполне обоснованно, если 
  под опытом мы  бyдем  понимать  здесь  внyтpенний  опыт  как  любое 
  психическое пеpеживание и  любое  психическое  состояние.  В  таком 
  слyчае психические состояния и пеpеживания, котоpые  оказываются  в 
  той или иной фоpме связаны с исповеданием  pелигии  (понимая  слово 
  "исповедание" в  самом  шиpоком  смысле),  могyт  быть  отнесены  к 
  pелигиозномy опытy. 
      Тепеpь пpедставляется возможным сфоpмyлиpовать  главный  вопpос 
  методологической   части   данного   исследования:   какова    pоль 
  pелигиозного опыта в фоpмиpовании самого феномена pелигии и в каком 
  отношении pелигиозный опыт находится  к  дpyгим  аспектам  pелигии, 
  пpежде   всего   к   ее   социальномy   измеpению   как    феномена 
  социокyльтypного бытия человечества. После ответа на этот вопpос  и 
  кpаткого  знакомства  с  некоторыми  современными  психологическими 
  теориями мы сочтем  возможным  предпринять  попытку  сформулировать 
  принципы психологического подхода к изучению религии и верифицируем 
  их применимость на конкретном историко-религиеведческом материале. 
      Пока же, не мудрствуя лукаво и  не  отдаляя  неизбежное,  сразу 
  же заявим, что  считаем  именно  религиозный  опыт  фундаментальной 
  основой феномена религии как такового, именно его мы  рассматриваем 
  в качестве первоэлемента религии со всеми ее верованиями, догматами 
  и институтами. Или, что будет точнее,  мы  считаем,  что  в  основе 
  религии лежат подчас весьма глубинные, подчас и более поверхностные 
  психические переживания или состояния, которые позднее, в рамках уже 
  сложившейся традиции, могут квалифицироваться как религиозный опыт. 
      Здесь мы позволим  себе  для  подкрепления  заявленной  позиции 
  обратиться к мнению таких авторитетов, как Вл.  С.  Соловьев  и  У. 
  Джеймс. 
      Первый из них  в  своей  хорошо  известной  статье  "Понятие  о 
  Боге"  утверждает,   что   "наша   уверенность   в   действительном 
  существовании божества нераздельно связана с теми явлениями, которые 
  даны в религиозном опыте и которые мы относим к действию божества на 
  нас. Это верно относительно всех религий. Древний эллин не верил бы 
  в существование Диониса, если бы не испытывал его душевно-телесного 
  действия в опьянении"*. 
 --------------------------------- 
      * Соловьев Вл. С. Понятие о Боге //  Спиноза  Б.  Этика.  СПб., 
  1993. С. 229. 
 



      У. Джеймс, понимающий под религией  прежде  всего  совокупность 
  чувств,  действий  и  опыта  отдельной  личности,   последовательно 
  отстаивает приоритет опыта (причем даже индивидуального религиозного 
  опыта) перед социализованной, институциализированной религией:  "По 
  крайней мере в одном отношении личная религия оказывается несомненно 
  первичнее,  чем  богословие  и  церковь;  всякая  церковь,  однажды 
  учрежденная,  живет  после  этого,   опираясь   на   традицию;   но 
  "основатели"  каждой   церкви   всегда   черпали   свою   силу   из 
  непосредственного личного общения с божеством. Так было не только с 
  теми,  кому,  как  Христу,  Будде   или   Магомету,   приписывается 
  сверхчеловеческая природа, но и со всеми основателями  христианских 
  сект"*. 
 --------------------------------- 
      * Джеймс У. Многообразие религиозного опыта. М., 1993. С. 34. 
 
      Таким  образом,  У.  Джеймс,  подобно  Вл.  Соловьеву,  считает 
  опыт, некоторое  переживание,  определенное  психическое  состояние 
  первичным в формировании религии как таковой. 
      Прежде чем перейти к аргументам,  проистекающим  из  достижений 
  современной  психологии,   по-новому   обосновывающим   первичность 
  психического   опыта   в   формировании   религии,   представляется 
  необходимым коснуться еще одного терминологического момента. 
      В самом начале настоящей книги было сказано, что она  будет  по 
  преимуществу  посвящена  не  религиозному  опыту  вообще   --   что 
  превратило бы ее в работу по психологии религии и даже  в  какой-то 
  мере в работу по социальной психологии, -- а глубинным  религиозным 
  переживаниям, которые обычно  подпадают  под  рубрику  мистического 
  опыта или просто мистики, мистицизма. Между тем на всех  предыдущих 
  страницах мы стремились по возможности избегать слова "мистика". 
      Теперь пора  сказать  о  причине  этого  подробно  и  с  полной 
  определенностью. 
      Слово "мистика"  и  все  образованные  от  него  прилагательные 
  представляются нам  в  высшей  степени  неудачными  по  причине  их 
  нетерминологичности, то есть по причине отсутствия определенности и 
  однозначности, что позволяет одному исследователю употреблять их  в 
  совершенно ином значении, нежели другому. 
      Слово  "мистика"  греческого  происхождения  и  имеет  значение 
  тайного, сокровенного, соответствуя таким образом слову  латинского 
  происхождения -- "оккультный".  В  Древней  Греции  существовало  и 
  существительное мист, переводившееся в  древнерусских  текстах  как 
  "та'йник" и означавшее участника мистерий, посвященного в  таинства 
  (слово "мистерия" и означает "таинство"),  например  в  Элевсинские 
  мистерии*. Позднее оно начинает использоваться для обозначения самых 
  разных аспектов религиозных и парарелигиозных учений. 
 --------------------------------- 



      * Достаточно курьезен тот факт, что в Византии  слово  "мистик" 
  обозначало тайного советника. 
 
      В   религиеведческой   литературе   слово   "мистика"    обычно 
  употребляется для обозначения: 
      1) трансперсональных  переживаний,  предполагающих  переживание 
  непосредственного  общения,  единения  или  слияния  с   божеством, 
  безличным Абсолютом или иным типом первоосновы бытия. Это может быть 
  также переживание онтологического "ничто" или "пустоты", но в любом 
  случае предполагает высшую  форму  святости,  достижение  спасения, 
  освобождения  и  т.  д.  Здесь  мы  встречаемся  с   интенсивнейшим 
  религиозным   переживанием,   выражающимся   в   достижении   очень 
  специфичных  измененных   состояний   сознания   (правомерность   и 
  желательность употребления  последнего  термина  будет  рассмотрена 
  ниже). К той же группе переживаний могут быть  отнесены  различного 
  типа  измененные  состояния  сознания,  предполагающие  переживание 
  архетипических (в юнговском смысле) образов и  ситуаций:  смерти  и 
  воскресения (обновления),  гибели  и  воссоздания  мира,  духовного 
  рождения, Великой Матери, Спасителя-Мессии  и  т.  п.  Вероятно,  в 
  качестве подгруппы этого  типа  можно  рассматривать  профетические 
  феномены,  а  также  разного  рода  "экстазы"  и   "трансы"   (типа 
  шаманских), не предполагающие обретения  спасения  или  святости  в 
  смысле развитых мировых религий; 
      2)  разнообразных  форм  эзотерических  ритуалов,  мистерий   и 
  посвящений,  иногда  предполагающих,  а  иногда  не  предполагающих 
  переживания первого рода. Вариантом этого типа мистического являются 
  и христианские "мистерии" -- таинства; 
      3) различных форм оккультизма, причем иногда  ярко  выраженного 
  паранаучного характера  --  магия,  астрология,  всевозможные  виды 
  мантики и т. д. 
      Понятно,  что  вышеназванные  явления  не   только   достаточно 
  гетероморфны, но и гетерогенны, а  посему  между  ними  нет  ничего 
  общего,  кроме  названия.  Особенно  резко  от  первых  двух  групп 
  отличаются феномены третьей группы. Тот факт, что Юнг  видел  и  за 
  ними   психологическую   основу,   ничего   принципиально   в    их 
  гетерогенности не меняет. 
      И   действительно,   трудно   увидеть   что-то   общее    между 
  переживанием погружения в божественное  Ничто  Мейстера  Экхарта  и 
  столоверчением  спиритов.  Между  тем  и  то  и  другое  называется 
  мистикой. Повторим в этой связи еще раз, что нас будут интересовать 
  только те феномены, обозначаемые бессодержательным словом "мистика", 
  которые   предполагают   глубинные   психологические   переживания, 
  связанные с достижением  измененных  (трансперсональных)  состояний 
  сознания, а также методы, приводящие к  этим  состояниям.  Ниже  мы 
  постараемся обосновать и продемонстрировать на анализе эмпирического 



  материала, что именно  феномены  такого  рода  не  только  образуют 
  сердцевину, внутреннюю суть религиозного опыта, но и лежат в основе 
  явления, которое мы называем религией. Здесь,  правда,  мы  считаем 
  нужным  оговориться  (эту  оговорку  время  от   времени   придется 
  повторять): данное утверждение не означает, что религия сводится  к 
  глубинным  трансперсональным  переживаниям.   Разумеется,   понятие 
  религии гораздо шире и включает в себя  и  многое  другое,  подобно 
  тому, как дом не сводится к фундаменту, но тем не менее покоится на 
  нем. 
      Пока  же  вернемся  к   терминологическим   проблемам.   Термин 
  "мистика" неудачен еще и потому,  что  имплицитно  он  предполагает 
  оппозицию  "разум  --  вера"  или  "разум  --  интуиция"  или  даже 
  "рациональное -- иррациональное". И это вполне  понятно,  поскольку 
  данная (или данные) оппозиция  была  вскормлена  западноевропейской 
  цивилизацией, в лоне которой  и  вызрело  само  понятие  "мистика". 
  Причин тому много, но сейчас ограничимся  упоминанием  лишь  одной: 
  изначально заложенным в западной христианской культуре противоречием 
  между ее античным и иудейским истоками, между Афинами и Иерусалимом, 
  как выражался Тертуллиан. В иных же культурах, вполне гомогенных  и 
  вообще имеющих иные фундаментальные характеристики, такой оппозиции 
  вообще не  существовало,  и  в  Индии,  например,  практически  все 
  мыслители (по  европейским  понятиям  вполне  рационально  и  часто 
  рационалистически мыслившие) были  одновременно  по  тем  же  самым 
  западным понятиям "мистиками". Но об этом  "парадоксе"  (являющемся 
  таковым  только  для   европоцентристски   мыслящего   наблюдателя) 
  подробнее  речь  пойдет  ниже.  В  любом  случае  такие  коннотации 
  употребляемого термина нас никоим образом не устраивают,  поскольку 
  всякий раз  будут  появляться  в  уме  читателя  вместе  со  словом 
  "мистика" и искажать смысл того, о чем пойдет речь. Поэтому словами 
  "мистик", "мистика",  "мистицизм"  мы  станем  пользоваться  только 
  тогда, когда речь будет  идти  о  соответствующих  феноменах  в  их 
  европейскохристианском варианте: о западноевропейских  созерцателях 
  типа   Мейстера   Экхарта   или   св.   Иоанна   Креста    или    о 
  восточнохристианских исихастах. Во всех других случаях, а также для 
  обозначения  самого   феномена   как   такового   слово   "мистика" 
  употребляться не будет. 
      Чем  его  можно   заменить?   Наилучшим   вариантом   было   бы 
  санскритское слово "йога", которое уже начинает приобретать оттенок 
  понятия  научного  метаязыка  (так,  говорят  о  "даосской   йоге", 
  "мусульманской йоге" -- суфизм, и даже  о  "христианской  йоге"  -- 
  исихазм). Нечто подобное произошло с такими  словами,  как  "мана", 
  "тотем",  "табу"  и  "потлач",  которые  из  слов  тех   или   иных 
  полинезийских    или    индейских     языков     превратились     в 
  общеупотребительные  термины  этнологии  и  отчасти  вошли  даже  в 
  повседневную речь (особенно это касается слова "табу"). Тем не менее 



  со словом "йога" этого еще не произошло, и в  ряде  контекстов  оно 
  могло бы смотреться  достаточно  экзотично.  Поэтому  мы  не  будем 
  форсировать  события  и  пока   сохраним   за   этим   словом   его 
  индо-буддийскую специфику, хотя отчасти и жаль, что так  приходится 
  поступать,  ибо  слово  "йога"   означает   как   путь   достижения 
  "мистических" состояний, так в ряде случаев и цель этого пути. 
      Для внесения окончательной ясности в  терминологический  вопрос 
  скажем без дальнейших околичностей, что методы достижения  тех  или 
  иных  глубинных  трансперсональных  состояний  мы  будем   называть 
  психотехникой* (ср. у М. Элиаде -- "техника экстаза"), а  сами  эти 
  состояния -- трансперсональными переживаниями. 
 --------------------------------- 
      *  Этот  термин  в  данном  значении   был   введен   в   науку 
  современными  петербургскими  буддологами  В.  И.  Рудым  и  Е.  П. 
  Островской. 
 
      От  слов  типа  "экстаз"  или  "транс"   в   основном   следует 
  отказаться, поскольку, во-первых, они  несколько  скомпрометированы 
  употреблением в обыденной речи (сексуальный экстаз у женщины, транс 
  у наркомана и т. д.), а во-вторых, нехороши и по сути, так  как  не 
  всякое глубинное переживание представляет собой некий  "выход  из", 
  предполагаемый словом "экстаз", ибо хотя трансперсональный опыт, по 
  определению,    подразумевает    трансцендирование     эмпирической 
  индивидуальности,  "эго",  это  происходит,  как   правило,   через 
  самоуглубление, открытие подлинного "я"  или  божества  в  глубинах 
  сознания, а не вовне. Правда, следует отметить, что именно экстазом 
  называли высшее, с их точки зрения, трансперсональное переживание -- 
  погружение ума (ж/с) в Единое -- неоплатоники, но из-за  отсутствия 
  установившейся   традиции   и    терминологической    однозначности 
  использование  слова  "экстаз"  в  научном  тексте   представляется 
  нежелательным. Последний аргумент (слабая терминированность) в  еще 
  большей степени справедлив относительно слова "транс". Тем не менее 
  мы оставляем за собой право в отдельных  случаях  (в  основном  при 
  описании тех или иных религиозных феноменов) использовать  оба  эти 
  слова,  если  в  конкретном  случае  строгая  терминологичность  не 
  требуется,    а    смысловой    контекст     допускает     подобное 
  словоупотребление. 
      Несколько слов также следует  сказать  о  термине  "медитация", 
  часто  применяемом  для  обозначения   различных   психотехнических 
  процедур. Этот термин представляется  крайне  неудачным,  поскольку 
  латинское meditatio, равно как и его новоевропейские (французский и 
  английский) варианты, обозначает не что иное, как размышление  (ср. 
  "Рассуждение о методе" Декарта и "Мысли" Паскаля -- в названия этих 
  трудов в оригинале входит французский вариант  слова  "медитация"). 
  Между тем психотехнические  процедуры  весьма  далеки  от  процесса 



  размышления, а в ряде  случаев  (точнее,  практически  всегда)  они 
  просто предполагают выход  за  пределы  дискурсивного  мышления,  а 
  следовательно, и медитации в строгом смысле  этого  слова.  Поэтому 
  представляется гораздо более уместным русское  слово  "созерцание", 
  часто употребляемое в  адекватном  контексте  в  святоотечественной 
  литературе. 
      Таким образом, говоря о религиозном опыте,  мы  в  значительной 
  степени сузили предмет исследования, поскольку речь далее будет идти 
  по преимуществу об одном  аспекте  религиозного  опыта,  однако  об 
  аспекте  центральном,  позволяющем  понять  и   остальные   аспекты 
  религиозного опыта, и религию в целом. 
      Более  того,  по  нашему   мнению,   которое   мы   постараемся 
  обосновать, все аспекты собственно  психологии  религии  не  только 
  связаны с глубинными трансперсональными переживаниями, но  являются 
  по сути своей их проявлением как бы в слабой, "разбавленной" форме, 
  точно  так   же,   как   различные   таинства   и   обряды   высоко 
  институционализованных    религий,    независимо    от    вторичных 
  догматических и теологических их интерпретаций, восходят к тем  или 
  иным матрицам или паттернам трансперсонального опыта. По остроумному 
  замечанию  основоположника   марксистской   методологии,   анатомия 
  человека -- ключ к анатомии обезьяны  (теоретическая  основа  этого 
  остроумия -- гегелевское учение о  восхождении  от  абстрактного  к 
  конкретному и его же тезис о единстве логического и исторического). 
  Тем не менее, независимо ни от  каких  методологических  тонкостей, 
  представляется совершенно очевидным, что  именно  изучение  чистой, 
  "идеальной" формы того или иного явления наиболее результативно для 
  понимания сущностных характеристик этого явления. Данному принципу, 
  собственно, следуют и естественные науки, изучая в экспериментальных 
  условиях явления в их наиболее чистом виде. Точно так же и в  нашем 
  случае   именно   изучение   глубинных   трансперсональных    основ 
  религиозного опыта, как бы чистейшей эссенции этого опыта, возможно, 
  окажется  ключом  к  пониманию  менее  интенсивных,   вторичных   и 
  опосредованных его проявлений. 
      Теперь  остановимся  подробнее  на  причинах  высказанной  выше 
  убежденности  в  первичности  глубинного   религиозного   опыта   в 
  формировании такой чрезвычайно сложной системы, как  религия  с  ее 
  литургической,        догматической,        теологической         и 
  социально-институциональной составляющими. Почему именно  глубинный 
  религиозный опыт мы склонны рассматривать в  качестве  стержня  или 
  несущей конструкции этого сооружения? Для ответа на этот вопрос,  а 
  также  для  экспликации;   методологической   основы   исследования 
  необходимо  обратиться  к  рассмотрению  ряда  данных   современной 
  психологической науки. 
      Родоначальником  современной  глубинной  психологии  с   полным 
  основанием можно считать 3. Фрейда,  вклад  которого  в  психологию 



  сравним с кантовским переворотом  в  философии.  Именно  со  времен 
  Фрейда в науке все в  большей  и  в  большей  степени  утверждается 
  понимание того, что  так  называемое  сознание  (в  психологическом 
  смысле) охватывает лишь ничтожную часть  психики,  являясь  как  бы 
  верхушкой айсберга подсознательного и бессознательного. Однако  ряд 
  противоречий  в  теории  Фрейда,  а  именно:   а)   сведение   всех 
  подсознательных комплексов к биографическим  аспектам,  особенно  к 
  переживаниям младенчества и детства; б) ограничение подсознательного 
  сферой либидо --  полового  влечения;  в)  неспособность  объяснить 
  психологию   саморазрушения    --    влечения    к    самоубийству, 
  садомазохистские комплексы и  т.  п.  (введение  в  систему  Фрейда 
  дуализма Эроса и Танатоса не только не спасало дела, но,  наоборот, 
  сильно его запутывало),  --  все  эти  противоречия  способствовали 
  процессу критического переосмысления теории Фрейда  и  ее  развития 
  через преодоление исходной односторонности. 
      Фрейдистская   концепция   религии   как    формы    вытеснения 
  либидозных влечений и их сублимации (работы "Тотем и табу", "Моисей 
  и происхождение единобожия") в конечном итоге не  удовлетворила  ни 
  психологов, ни религиеведов. 
      В результате в рамках психоаналитической  парадигмы  начинается 
  развитие новых,  постфрейдистских  или  неофрейдистских  концепций, 
  связанных с именами А. Адлера, Э. Фромма и К.  Г.  Юнга.  Последний 
  разработал  теорию   архетипов   (неких   обобщенных   первообразов 
  бессознательного,  кодирующих  его  содержание  и  проявляющихся  в 
  мифологиях, переживаниях мистиков, художественном творчестве, снах, 
  галлюцинациях  и  т.  д.)  и  коллективного  бессознательного   как 
  вместилища архетипических форм. Для Юнга характерен  исключительный 
  интерес к культурологической и  религиеведческой  тематике.  Теория 
  архетипов и поиск архетипических образов в культуре  побуждала  его 
  заниматься вопросами  алхимии,  йоги,  учением  китайского  "Канона 
  Перемен" ("И цзин") и многим другим, имевшим непосредственную связь 
  с проблемами религиеведения. По существу, Юнгу удалось показать, что 
  фрейдистское  понимание  подсознательного  затрагивает  лишь  самый 
  поверхностный слой глубинных измерений психики и никак не объясняет 
  более  глубокие  области  индивидуального  и   трансиндивидуального 
  (интерсубъективного) бессознательного. 
      Далее,  необходимо  упомянуть  так  называемую  гуманистическую 
  психологию,  связанную  с  именами  А.  Маслоу  и  Р.   Ассаджиоли, 
  показавшую, что "пиковые переживания", типологически соотносимые  с 
  опытом  мистиков  и  традиционно  квалифицируемые  психиатрией  как 
  патологические, напротив, зачастую  оказываются  благотворными  для 
  переживших их людей. В результате исследования подобных состояний А. 
  Маслоу пришел к выводу, что они относятся к категории выше нормы, а 
  не ниже или вне ее. Далее, Маслоу считал,  что  высшие  потребности 
  представляют собой важный и имманентный аспект человеческой психики 



  и структуры личности и не могут быть сведены  к  низшим  инстинктам 
  или, наоборот, быть выведены из них. С точки зрения Маслоу,  высшие 
  ценности  (метаценности)  и  стремление   к   ним   (метамотивация) 
  свойственны природе человека и признание этого факта необходимо для 
  любой теории человеческой личности. 
      Но реальный прорыв как в  накоплении  эмпирического  материала, 
  необходимого   для   формирования   психологического   подхода    к 
  религиеведению и его верификации, так и в теоретическом  осмыслении 
  этого материала связан с именами ученых, создавших трансперсональную 
  психологию. Это прежде всего американский психолог  и  психиатр  С. 
  Гроф (первоначально работавший в Чехословакии) и его соратники -- К. 
  Уилер, Р. Уолш, Ф. Воон и др. 
      Эмпирической основой  разработки  трансперсональной  психологии 
  явились опыты с  психоделиками,  прежде  всего  с  ЛСД.  О  сути  и 
  результатах этих опытов следует сказать подробнее. 
      Вопреки    распространенному    мнению,     ЛСД     (диэтиламид 
  альфа-лизергиновой  кислоты)  не  является  наркотиком.   С.   Гроф 
  определяет этот препарат как неспецифический  усилитель  ментальных 
  процессов, выносящих на поверхность различные  элементы  из  глубин 
  бессознательного. "То, что мы видим в ЛСД-переживаниях, --  говорит 
  он, -- оказывается в  основе  своей  экстериоризацией  и  усилением 
  конфликтов, внутренне присущих человеческой природе и  цивилизации. 
  Если подходить с этой точки зрения,  феномены  ЛСД  --  чрезвычайно 
  интересный материал для глубокого понимания ума (точнее, психики. -- 
  Е. Т.), природы человека и природы общества". 
      ЛСД был  впервые  синтезирован  в  1938  году  в  Швейцарии  П. 
  Столлом и А. Хофманом как гинекологическое лекарство и средство  от 
  мигрени, но после оказавшихся неэффективными опытов над животными от 
  его клинического использования отказались. 
      Психоделические  (изменяющие  сознание)   свойства   ЛСД   были 
  открыты случайно шведским химиком А. Хофманом  в  1943  г.  Вначале 
  вызываемые им состояния были сочтены  своего  рода  смоделированной 
  шизофренией, и  его  даже  рекомендовали  студентам-психиатрам  для 
  лучшего  понимания  "изнутри"  состояний  своих  пациентов.   Таким 
  образом, предполагалось, что препарат обладает  психотомиметическим 
  (моделирующим психоз) действием. 
      Очень быстро однако обнаружилось, что  состояния,  переживаемые 
  в  результате  приема  ЛСД,   не   имеют   никакого   отношения   к 
  шизофреническим,   но,   напротив,   препарат    обладает    мощным 
  психотерапевтическим эффектом. В результате серии сеансов приема ЛСД 
  у больных различными формами  шизофрении  и  психозами  наблюдалось 
  резкое улучшение, так что даже заговорили о нем как о  панацее  при 
  лечении  наиболее  тяжелых  и  запущенных  психотиков,  хронических 
  алкоголиков,   наркоманов,   криминальных   психопатов   и   острых 
  невротиков. 



      В 1960 г. появилась знаменитая статья С.  Коэна,  доказывавшая, 
  что ЛСД-терапия значительно безопаснее многих  других  традиционных 
  психотерапевтических процедур --  электрошоковой  терапии,  лечения 
  инсулиновой  комой  и  психохирургии.   Регулярно   проводились   и 
  практически безвредные  эксперименты  со  здоровыми  добровольцами, 
  также давшие чрезвычайно интересные материалы. 
      Однако  после  начала  движения  хиппи,  когда   ЛСД   оказался 
  широкодоступным за пределами клиник и университетов и  стал  важным 
  фактором знаменитой "психоделической революции", разгорелся спор  о 
  безобидности подобных опытов и ЛСД-терапии  вообще.  Бесконтрольное 
  употребление препарата в кругах битников и  хиппи,  окончившееся  в 
  отдельных случаях трагически, вызвало дискуссию в прессе, в которой 
  средства массовой информации  вместо  обращения  к  специалистам  и 
  обсуждения  вопроса  о  контроле  над  использованием   ЛСД   стали 
  однозначно настраивать общественное мнение  против  любого,  в  том 
  числе  и  клинического,  применения  ЛСД,  что  привело  в  США   к 
  правительственному  запрету  ЛСД-терапии;  в  настоящее  же   время 
  раздается все больше и больше голосов ученых-психиатров, призывающих 
  пересмотреть это решение. 
      В этих  условиях  психотерапевты-трансперсоналисты  разработали 
  весьма эффективные средства немедикаментозной терапии, приводящие к 
  тем же результатам, что и клиническое использование ЛСД. Это прежде 
  всего техника "холотропного дыхания" (от греч. holos --  "целый"  и 
  trepein  --  "двигаться  в  направлении   к   чему-то",   то   есть 
  ориентированный на целостность,  тотальность),  включающая  в  себя 
  дыхательные упражнения, созерцание, использование музыки и т. п.*. 
 --------------------------------- 
      *   Подробнее    см.:    Граф    С.    Области    человеческого 
  бессознательного: опыт исследований с помощью ЛСД. М., 1994. С.  12 
  -- 17. 
 
      Мы никоим образом не считаем себя  компетентными  в  обсуждении 
  вопроса о правомерности клинического использования ЛСД  или  других 
  психоделических         препаратов.         Это         прерогатива 
  специалистов-психотерапевтов. Однако в связи с предметом настоящего 
  исследования  мы  считаем  своим  долгом  познакомить  читателя   с 
  основными результатами исследований с помощью  ЛСД,  которые  имеют 
  огромную   психологическую,   культурологическую   и    философскую 
  значимость. Здесь, разумеется, будет дан только самый краткий очерк 
  этих результатов, подробную информацию о них читатель может получить 
  из переведенных на русский язык работ С. Грофа, к которым мы его  и 
  адресуем*. 
 --------------------------------- 
      * Гроф С. Указ. соч.  Он  же.  За  пределами  мозга:  Рождение, 
  смерть и трансценденция в психотерапии. М., 1993. 



      Сокращенные  повторные  ссылки   мы   используем   в   пределах 
  введения и каждой из трех частей книги. 
 
      Во-первых,  выяснилось,  что  ЛСД   последовательно   открывает 
  различные   уровни   бессознательного,   причем    первый,    самый 
  поверхностный, соответствует  представлениям  фрейдовской  школы  и 
  замкнут на биографический уровень; второй соотносится  с  юнговским 
  пониманием   архетипов,   коллективного   бессознательного   и    с 
  воспоминаниями    о    пренатальном    (предшествующем    рождению, 
  внутриутробном) и перинатальном (связанном с процессом родов) опыте; 
  а  третий,  весьма  неоднородный,  полиморфный  уровень  связан   с 
  "различными трансперсональными переживаниями, соответствующими тем, 
  что обычно называются мистическим опытом.  Вместе  с  тем  довольно 
  часта  суперпозиция  (взаимоналожение)  второго  ("юнговского")   и 
  третьего (трансперсонального) уровней, когда  переживания  тех  или 
  иных  пренатальных  или  перинатальных  переживаний   сливаются   с 
  переживаниями трансперсонального типа. 
      Во-вторых, оказалось, что эти "измененные"  состояния  сознания 
  (точнее, их переживание) не только не являются патологическими, но, 
  напротив, способствуют ликвидации имеющейся психопатологии. 
      Теперь кратко охарактеризуем  переживания  второго  и  третьего 
  уровней. 
      Прежде  всего  отметим,  что  само   наличие   пренатальной   и 
  перинатальной памяти, не говоря уже от трансперсональных состояниях, 
  по-новому ставит вопрос о  соотношении  между  мозгом  и  психикой. 
  Традиционная психология отрицала возможность таковой памяти на  том 
  основании, что у новорожденного, и тем более у плода, мозг не  зрел 
  и миелинизация кортикальных нейронов не завершена. Хотя --  следует 
  оговориться -- австрийский психиатр О. Ранк еще в 1927 г. утверждал, 
  что именно перинатальные переживания  и  память  о  родовой  травме 
  являются подлинной основой психологических комплексов и конфликтов. 
  Необходимо  подчеркнуть,  что  в  ЛСД-сеансах  имеют  место  именно 
  воспоминания  о  перинатальных  состояниях,  а  не  аналогичные  им 
  галлюцинации, поскольку многое из сообщений пациентов  относительно 
  обстоятельств   их   внутриутробного   развития   и   родов    было 
  верифицировано  в  ходе  опроса  их   родителей   или   акушерского 
  медперсонала. 
      С. Гроф выделяет четыре базовые  перинатальные  матрицы  (далее 
  -- БПМ), которые характеризуются им со стороны: 1) физиологического 
  процесса,     соответствующего     им,      2)      соответствующих 
  психопатологических  синдромов  (в  случае  травмированности),   3) 
  активности  фрейдовских  эрогенных  зон,  4)  ассоциативной  памяти 
  постнатальной  жизни  и  5)   их   переживания   на   сеансах   ЛСД 
  (феноменология сеансов ЛСД). 
      В нашем очерке мы ограничимся в основном пунктами  1,  5  и,  в 



  отдельных случаях, 4 в связи с их релевантностью нашей проблематике. 
 
      БПМ I. 1. Первоначальное единство с  матерью  до  начала  родов 
  (внутриутробное переживание до начала родов). 
      4. Ситуации последующей жизни, когда  удовлетворяются  основные 
  потребности,  такие,  как  счастливые  моменты  раннего  детства  и 
  младенчества; ответная любовь, знакомство  с  предметами  искусства 
  высокой эстетической ценности; плавание в открытом  море  и  чистых 
  озерах и т. п. 
      5.   Реалистические   воспоминания   опыта   "хорошей   матки", 
  "океанический"  тип  экстаза;  переживания  космического  единства; 
  видения рая. 
 
      БПМ II. 1. Антагонизм с матерью (схватки  в  закрытой  маточной 
  системе). 
      4. Ситуации,  представляющие  угрозу  выживанию  и  целостности 
  тела  (опыт  войны,  ранения,  операции,  случаи  удушья,  тюремное 
  заключение, подавляющая семейная атмосфера и т. п.). 
      5.    Огромное    физическое    и    психическое     страдание, 
  безысходность,  образы  ада,  апокалиптический   мир,   концлагерь, 
  инквизиция и т. п. 
 
      БПМ III. 1. Синергизм с матерью  (проталкивание  через  родовой 
  канал). 
      4.  Борьба,  драки,  рискованные  приключения,   гонки,   бокс, 
  дебоши, сексуальные оргии, изнасилования, роды. 
      5.   Интенсификация   страданий   до   космических    размеров; 
  "вулканический"  тип   экстаза,   убийства   и   кровавые   жертвы, 
  оргиастические чувства и сцены, переживания смерти  и  воскресения, 
  религии с принесением кровавых жертв (ацтеки,  страдания  и  смерть 
  Христа, культ Диониса) и т. п. 
 
      БПМ IV. 1. Отделение  от  матери  (прекращение  симбиотического 
  союза с матерью и формирование нового типа отношений). 
      4. Благополучное  избегание  опасных  ситуаций  (конец  войн  и 
  революций,  выживание  после   несчастного   случая);   преодоление 
  препятствий через усилия и борьбу; картины природы  (начало  весны, 
  конец шторма на море, восход солнца и др.). 
      5.  Огромная  декомпрессия,  расширение  пространства,  видение 
  гигантских залов, струящийся свет и прекрасные тона; чувство второго 
  рождения и искупления; чувство грандиозного и переход  к  элементам 
  БПМ I; приятные ощущения могут  быть  прерваны  попутным  кризисом: 
  острая боль в животе, страх смерти, кастрации и т. п.*. 
 --------------------------------- 
      *   Подробнее    см.:    Гроф    С.    Области    человеческого 



  бессознательного. С. 103 -- 105; Он же. За пределами мозга. С.  154 
  -- 156. 
 
      Представляется  необходимым  сказать  несколько  подробнее   об 
  архетипических переживаниях с религиозными образами, имеющих  место 
  в сеансах с перинатальной  тематикой.  Это  делается  для  удобства 
  читателей, не знакомых с трудами С. Грофа, поскольку знание данного 
  материала необходимо для понимания последующего изложения. 
      Для   БПМ   I   характерно   чувство   космического   единства, 
  называемого "океаническим" экстазом. Мир представляется  как  место 
  невыразимого сияния и красоты. Важной вариацией  этого  переживания 
  является наложение его на трансперсональное состояние отождествления 
  себя с физической вселенной с ее галактиками, солнечными  системами 
  и мириадами отдельных звезд. 
      Символические  образы,  сопровождающие  переживания   БПМ   II, 
  покрывают довольно широкий диапазон. Это видение ада, образы Сизифа 
  и Тантала, терзаемый орлом  Прометей,  а  также  образ  мстительниц 
  Эриний. Библейские темы сводятся к картинам изгнания из рая, а также 
  к переживаниям подвергаемого издевательствам Христа перед распятием 
  и чувству богооставленности. 
      Символы  БПМ  III  связаны   с   оргиастическими   культами   и 
  религиями,  практикующими  кровавые  жертвоприношения.   Характерны 
  образы, близкие тематике культа  религий  доколумбовой  Америки,  а 
  также видения божеств типа Молоха, Гекаты или Астарты. Присутствуют 
  видения религиозных церемоний,  включающих  сексуальный  элемент  и 
  ритмические танцы, от  вакханалий  древних  греков  до  архаических 
  ритуалов. Из библейских образов присутствуют потоп, жертвоприношение 
  Авраама, египетские казни, разрушение Содома  и  Гоморры,  а  также 
  распятие и страдания Христа и переживания чистилища. 
      Кроме того, присутствуют  и  видения  демонического  характера, 
  в которых  сочетаются  образы  извращенного  секса,  садомазохизма, 
  скатологии и акцент на смерти с элементами богохульства и обратного 
  религиозного символизма. 
      Религиозный  и  мифологический  символизм  БПМ   IV   богат   и 
  разнообразен.  Переживание  смерти  "эго"  связывается  с  образами 
  ужасных божеств, упомянутых выше. Возможно  отождествление  себя  с 
  жертвой богини Кали или с ребенком, брошенным в пламя,  пылающее  в 
  гигантской  статуе  Молоха.  Сцена  возрождения  часто  связана   с 
  отождествлением себя с такими  божествами,  как  Кетцалькоатль  или 
  Осирис, а также с другими персонажами,  символизирующими  смерть  и 
  воскресение,  --  Дионисом,  Орфеем,  Персефоной  и  Адонисом.   Из 
  библейских тем это смерть и воскресение Христа. 
      Индивидуум,  прошедший  через   муки   родов   и   переживающий 
  возрождение, преисполнен чувств торжества и триумфа, выражающихся в 
  видениях победы над разными мифологическими монстрами (св. Георгий, 



  побеждающий дракона, Тезей, побеждающий Минотавра, Митра, убивающий 
  быка в священной пещере, и т. п.). 
      Характерны    видения    сияющего    света,    исходящего    из 
  божественного источника.'С этим связана и суперпозиция перинатальных 
  и трасперсональных переживаний (переживание  слияния  с  Богом  или 
  Абсолютом, растворение  "я"  в  бесконечном  сознании,  единство  с 
  архетипической Великой Матерью (иногда  в  виде  Исиды  или  других 
  великих  богинь)  или  присутствие  на  пиру  олимпийских  богов  с 
  вкушением нектара и амброзии)*. 
 --------------------------------- 
      * Гроф С. Области человеческого  бессознательного.  С.  103  -- 
  145. 
 
      Собственно  трансперсональные  переживания  включают   в   себя 
  генетическую или расовую  память,  феномен,  называемый  С.  Грофом 
  памятью о предыдущих жизнях, филогенетическую и эволюционную память, 
  а также различные формы расширения сознания вплоть  до  переживания 
  абсолютного сознания и супракосмической и метакосмической  пустоты. 
  Кроме того, трансперсональные переживания в ЛСД-сеансах включают  в 
  себя и многие другие  интереснейшие  феномены,  останавливаться  на 
  которых мы не имеем возможности и посему советуем заинтересованному 
  читателю  обращаться  непосредственно  к  трудам  С.  Грофа  и  его 
  соратников. Пока же кратко охарактеризуем названные выше переживания 
  и состояния сознания. 
      Генетическая   память    проявляется    через    отождествление 
  пациентом во время ЛСД-сеанса себя с одним из своих  (порой  весьма 
  отдаленных)  предков.  Эти  переживания  имеют  вполне  объективный 
  характер, поскольку пациенты зачастую не имели ранее об этих предках 
  и об эпохе их жизни никакого  представления.  Характерен  пример  с 
  пациенткой Ренатой, приводимый С. Грофом. Она отождествила  себя  с 
  одним чешским аристократом, жившим в начале XVII в., и рассказала о 
  быте и политической ситуации этого периода достаточно много  вполне 
  релевантных историческим знаниям фактов, неизвестных  ей  ранее  из 
  других источников. Более того, Рената не имела ни малейшего понятия 
  о том, что этот аристократ был ее предком. Об  этом  Рената  узнала 
  гораздо позже от отца, занимавшегося генеалогией их семьи, о чем  и 
  написала С. Грофу, уже переселившемуся в США*. 
 --------------------------------- 
      * Там же. С. 158-164. 
 
      Коллективные и расовые переживания получили  свое  отражение  в 
  учении  К.  Г.  Юнга  о  коллективном  и  расовом  бессознательном. 
  Субъекты,  настроенные  на  эти  области  бессознательного,   могут 
  переживать во время ЛСД-сеансов короткие  эпизоды  или  длительные, 
  насыщенные подробностями истории, имевшие место в различных странах 



  и/или столетиях, и описывать  самые  разные  аспекты  самых  разных 
  культур, с  которыми  они  связаны  этническим  происхождением  или 
  историческим опытом своего этноса  (это  имеет  место  даже  в  том 
  случае,  если  индивидуум  или  его  предки  полностью  порвали   с 
  традициями  исходной  культуры  --  например,   американизированные 
  китайцы-протестанты или американские негры). 
      Информация,   получаемая    благодаря    таким    переживаниям, 
  независимо от предшествующей степени информированности пациента (или 
  полного отсутствия таковой), обычно совершенно точна и  может  быть 
  проверена при консультации с  авторитетами  в  области  археологии, 
  антропологии и этнологии. Иногда, отмечает С.  Гроф,  бесхитростные 
  индивидуумы описывали  детали  египетских  погребальных  церемоний, 
  включая  форму  и   назначение   различных   амулетов,   технологию 
  мумификации и т. п.  С.  Гроф  приводит  много  других  аналогичных 
  примеров. 
      Важной  характеристикой  коллективных  и  расовых  воспоминаний 
  является тот факт, что субъект переживает их как интуитивный прорыв 
  в разнообразие культурных групп человечества, в примеры из  истории 
  человечества. В таких переживаниях отсутствует личная вовлеченность 
  или отождествление, как в случае с генетической (родовой) памятью*. 
 --------------------------------- 
      * Гроф С. Области человеческого  бессознательного.  С.  164  -- 
  167. 
 
      Филогенетическая и  эволюционная  память.  Согласно  С.  Грофу, 
  этот тип переживаний предполагает полное и совершенно реалистическое 
  отождествление с  животными  на  разных  уровнях  филогенетического 
  развития. Субъект при этом имеет очень живое убедительное  чувство, 
  что животные особи, с  которыми  он  отождествляет  себя,  являются 
  частью филогенетической истории и что он  таким  образом  исследует 
  эволюцию видов в  природе.  Процесс  субъективного  отождествления, 
  часто  выходя  за  пределы  человеческой  фантазии  и  воображения, 
  включает в себя ощущение веса, размера, чувство тела,  разнообразие 
  физиологических ощущений, а также необычное восприятие окружения. 
      С.  Гроф  сообщает,   как   после   рассказа   о   переживаниях 
  пациентки, отождествившей себя с самкой доисторической рептилии, он 
  проконсультировался  с  зоологом-палеонтологом,  подтвердившим   на 
  материале  поведения   современных   рептилий   адекватность   этих 
  переживаний*. 
 --------------------------------- 
      * Там же. С. 167-169. 
 
      Особое место в трансперсональных  переживаниях  на  ЛСД-сеансах 
  занимают   воспоминания,    типологически    близкие    проявлениям 
  генетической, расовой и коллективной памяти, однако отличающиеся от 



  них тем, что переживающий эти состояния  субъект  не  имел  никакой 
  возможной генетической, расовой или  культурной  связи  с  объектом 
  своего отождествления (например, чех мог отождествить себя с древним 
  китайцем или негром  с  берегов  Конго).  При  этом  сообщаемые  им 
  подробности  о  жизни  и  представлениях   объекта   отождествления 
  зачастую, с одной  стороны,  далеко  превосходили  всякую  возможно 
  имевшуюся у него  до  того  информацию  (иногда  и  отсутствовавшую 
  полностью),  а   с   другой   --   верифицировались   специалистами 
  (историками, археологами и этнологами) как вполне адекватные. Такого 
  рода переживания, достаточно часто имеющие место на ЛСД-сеансах, С. 
  Гроф  называет  памятью  о  предыдущих  воплощениях  (так  зачастую 
  осмысляют свои  переживания  и  пациенты).  Не  ставя  перед  собой 
  экстраакадемических   целей,   мы    воздерживаемся    от    оценки 
  онтологической релевантности этих переживаний и просто констатируем 
  их наличие*. 
 --------------------------------- 
      * Там же. С. 169-173. 
 
      Трансперсональные  переживания   "мистического"   типа   весьма 
  разнообразны, и мы ограничимся их перечислением. С.  Гроф  выделяет 
  следующие переживания: единение с жизнью и всем  творением  как  на 
  макро (универсум), так и на микро (мир атомов и элементарных частиц) 
  уровне; наделенность различными парапсихическими (экстрасенсорными) 
  способностями; описываемые пациентами как  пребывание  в  загробном 
  мире;  встречи  с  различными   архетипическими   и   божественными 
  персонажами;   интуитивное   понимание   универсальных    символов; 
  аналогичные описаниям переживаний адептов индийских психотехнических 
  методов (активизация чакр, подъем кундалини и т. п.); отождествление 
  с мировым сознанием или супракосмической пустотой и т. п.*. 
 --------------------------------- 
      * Гроф С. Области человеческого  бессознательного.  С.  167  -- 
  169. 
 
      Здесь мы не станем подробно описывать эти  феномены,  поскольку 
  русскоязычному читателю доступны ныне тексты самого С. Грофа, и лишь 
  отметим, что будем подробнее останавливаться на их содержании (равно 
  как и на содержании перинатальных переживаний) в ходе  последующего 
  анализа различных типов и форм религиозного опыта. 
      Пока  же   отметим,   что   большая   часть   (если   не   все) 
  перечисленных переживаний испытывалась пациентами С.  Грофа  и  его 
  коллег не только под воздействием ЛСД, но и  после  запрета  в  США 
  ЛСД-терапии  при  использовании  заменяющих  ее   немедикаментозных 
  методов, разработанных трансперсональными психолагами, прежде всего 
  -- холотропной терапии*. 
 --------------------------------- 



      * Там же. С. 180 -- 202. О  методах  холотропной  терапии  см.: 
  Гроф С. За пределами мозга. С. 361 -- 433. 
 
      Сразу  же  подчеркнем,  что  ни  С.  Гроф,  ни  мы  не  склонны 
  рассматривать трансперсональные переживания как психопатологические. 
  С.   Гроф,   напротив,   подчеркивает   их    психотерапевтический, 
  катарсический эффект. Тем не менее хорошо известно, что и  в  нашей 
  стране  (особенно  в  20  --  30-е  гг.),  в  условиях   господства 
  государственного воинствующего атеизма, и  среди  бихевиористско  и 
  позитивистски настроенных западных психиатров существовала тенденция 
  квалификации  различных  трансперсональных  переживаний  святых   и 
  "мистиков" различных  религий  как  психопатологических  состояний. 
  Подобного рода оценка во многом вытекала  из  самой  доминировавшей 
  даже  в  естественных  науках  (за  исключением  наиболее   успешно 
  развивавшейся   из   них   --   физики)    позитивистски    понятой 
  ньютоно-картезианской парадигмы. 
      Между тем  еще  труды  А.  Маслоу  показали  психологическую  и 
  психотерапевтическую  ценность  трансперсонального  опыта   и   его 
  положение  "над",  а  не  "под"  обыденным  опытом.  Свой  вклад  в 
  освобождение трансперсональных переживаний от ярлыка безумия внесли 
  и  религиеведы.  Достаточно  вспомнить   убедительное   обоснование 
  неправомерности психиатрической квалификации шаманского опыта у  М. 
  Элиаде*. 
 --------------------------------- 
      *  Eliade  M.  Shamanism:  Archaic  Techniques  of  Extasy   // 
  Bollingen Series. Vol 76. Princeton, 1974. P. 23-32. 
 
      На самом деле  существует  один  простой  и  очень  эффективный 
  критерий отнесения тех или иных состояний к трансперсональным или к 
  патологическим. Если  переживание  данного  состояния  (или  данных 
  состояний)  ведет  к   деградации   (психологической,   физической, 
  социальной, профессиональной, интеллектуальной)  личности,  то  его 
  следует отнести к  патологическим.  Если  же  такой  деградации  не 
  наблюдается или же, наоборот,  трансперсональный  опыт  стимулирует 
  творческое развитие и  реализацию  личности,  то  его,  безусловно, 
  нельзя отнести к психопатологии. 
      Мы не должны забывать, что целые культуры (среди  них  и  такая 
  великая,  как  индийская)  не  только   включали   психотехническую 
 
  практику,  ведущую  к  трансперсональным   переживаниям,   в   свои 
  фундаментальные положения, но и рассматривали трансперсональный опыт 
  в его наиболее тонких формах в качестве своих высших  ценностей,  а 
  группы людей, занятых психотехнической практикой, не  только  имели 
  высокий социальный статус, но и внесли огромный вклад в  разработку 
  целых пластов цивилизаций, к которым принадлежали. 



      Сказанное вполне применимо и к индивидууму. Если  те  или  иные 
  психические переживания оказывают разрушительное воздействие на его 
  личность, ведущее к ее  деградации,  то  таковые  должны  считаться 
  патологическими, если же нет -- то к сфере психиатрии они не  имеют 
  ни малейшего отношения. 
      С. Гроф отмечает, что переживание  трансперсональных  состояний 
  (опыта смерти-возрождения, расширения сознания и т. п.)  не  только 
  приводит к резкому улучшению состояния психически больных, но  и  к 
  полному их выздоровлению. Более того, эти  люди  приобретают  новые 
  ценностные ориентации, обогащающие  их  личность  и  способствующие 
  реализации   их   потенциальных   возможностей.    Отличает    Гроф 
  благотворность     переживания      смерти-возрождения,      других 
  трансперсональных состояний  и  для  здоровых  людей,  испытывающих 
  мощный психологический катарсис, чувство обновления и преображения. 
      Интересна сама концепция  психического  расстройства.  В  связи 
  с расплывчатостью, культурно-исторической относительностью  понятия 
  психической нормы, аморфностью  и  неоднородностью  круга  явлений, 
  обозначаемых как "шизофрения", и глубокой  неясностью  этиологии  и 
  патогенеза последней, С. Гроф и другие представители его направления 
  склонны   рассматривать   ее   (шизофрению)   как    своего    рода 
  трансперсональный кризис, коренящийся в  сфере  перинатального  или 
  даже более глубокого опыта. По сообщению Грофа, его клинический опыт 
  указывает на то, что болезнь успешно излечивается, когда ее симптомы 
  не снимаются  и  не  подавляются  транквилизаторами,  а,  наоборот, 
  проявляются наиболее полно и углубленно. И переход от психотического 
  состояния к трансперсональному переживанию обычно оказывается мощным 
  психотерапевтическим средством. 
      Хорошо  известно,   что   в   различных   группах   мистической 
  ориентации, кружках йоги, центрах медитации  и  пр.  высок  процент 
  людей с психическими  расстройствами,  что  обычно  объясняется  на 
  первый взгляд вполне  естественным  (а  на  самом  деле  достаточно 
  безосновательным)   представлением   о   психотическом    характере 
  привлекающих психотиков форм практики (по  принципу  "рыбак  рыбака 
  видит издалека"). Однако гораздо правдоподобнее предположение,  что 
  эти психопатические личности  в  силу  некоторого  подсознательного 
  чувства влекутся к различным формам психотехники как  к  лекарству, 
  психотерапии, способу исцеления. И только из-за крайней неразвитости 
  трансперсональных (в широком смысле слова) центров в нашей  стране, 
  руководимых к тому  же  подчас  откровенными  шарлатанами  (которых 
  немало среди наставников  йоги  или  медитации),  они  не  получают 
  искомого. 
      Таким    образом,    данные    трансперсональной     психологии 
  свидетельствуют  о  "сверхнормальности",  а  не  о   ненормальности 
  трансперсонального опыта. Именно поэтому мы отказываемся от термина 
  "измененные состояния сознания", предполагающего,  что  единственно 



  нормальным, нормативным и  эталонным  является  состояние  сознания 
  некоего   "среднего   человека",    соответствующее    стандартному 
  ньютоно-картезианскому видению мира,  а все остальные "измененные", 
  что есть лишь вежливая форма психопатологического. Но увы, в  таком 
  случае психотиком можно счесть и современного физика-теоретика с его 
  теорией    относительности,    корпускулярно-волновым    дуализмом, 
  искривленным  пространством-временем,  закругляющейся   бесконечной 
  вселенной и другими еще более "шизофреническими" концепциями. 
      Позволим себе обширную цитату из С. Грофа:  "Опыт  и  поведение 
  шаманов, индийских йогов и саддху (святых отшельников) или духовных 
  искателей других культур  по  западным  психиатрическим  стандартам 
  следовало  бы  диагностировать  как  явный  психоз.   И   наоборот, 
  ненасытное честолюбие,  иррациональные  побуждения  к  компенсации, 
  технократия,  современная  гонка  вооружений,  междуусобные  войны, 
  революции   и   перевороты,   считающиеся   нормой    на    Западе, 
  рассматривались бы восточным мудрецом как симптомы крайнего безумия. 
  Точно так же нашу манию постоянного  прогресса  и  "неограниченного 
  роста", наше отрицание космических  циклов,  загрязнение  жизненных 
  ресурсов (воды, почвы и воздуха), превращение  в  бетон  и  асфальт 
  тысяч квадратных миль земли в таких местах, как Лос-Анджелес, Токио 
  или Сан-Пауло, американский или мексиканский индеец-шаман  посчитал 
  бы чудовищной несообразностью и опасным массовым безумием"*. 
 --------------------------------- 
      * Граф С. За пределами мозга. С. 323. 
 
      К этой цитате добавить уже нечего. 
      Выше несколько  раз  упоминалась  проблема  научной  парадигмы, 
  поскольку именно господствующая в науке парадигма, принятая  наукой 
  "философия", обусловливает отношение к тем или иным фактам,  к  той 
  или иной информации. Как таковая  проблема  научной  и  философской 
  парадигмы в связи с вопросами религиозного опыта будет  обсуждаться 
  в заключении этой работы. Однако представляется уместным уже сейчас 
  сказать несколько слов о некоторых, зачастую замалчиваемых в научном 
  сообществе, аспектах сдерживающего  влияния  старой  (классической) 
  научной парадигмы на развитие религиеведения, этнологии, философии, 
  психологии и других смежных дисциплин. 
      Все  специалисты,  имеющие   отношение   к   этнологическим   и 
  этнографическим  исследованиям,  хорошо  знают,  что  при   полевых 
  исследованиях различных неевропейских культур (как архаических, так 
  и высокоразвитых) исследователю приходится  сталкиваться  с  весьма 
  значительным количеством фактов, которые совершенно  необъяснимы  с 
  точки зрения господствующей научной парадигмы. Из опасения за  свою 
  профессиональную репутацию и боязни быть обвиненными в ненаучности, 
  легковерии и т. п. ученые, сталкивающиеся с такого рода фактами, как 
 



  правило, оставляют их для разговора в узком кругу или для застольных 
  бесед с приятелями. Во всяком случае, в их научные публикации данные 
  факты не  попадают,  а  следовательно,  и  не  становятся  объектом 
  теоретической рефлексии*.  Между  тем  научное  описание  различных 
  паранормальных   феноменов,   засвидетельствованных   авторитетными 
  специалистами, могло бы сыграть важную роль в  трансформации  самой 
  научной  методологии  и  научной  парадигмы,  особенно  в  условиях 
  начавшегося   разложения   старой   парадигмы   (прежде   всего   в 
  теоретической физике). 
 --------------------------------- 
      * Об этом же см.: Граф С. За пределами мозга. С. 45. 
 
      Однако  пока  серьезные  академические  ученые  именно  в  силу 
  определенного давления научного общественного мнения  не  готовы  к 
  подобным шагам. Причем на Западе ситуация даже менее  благоприятна, 
  чем в России,  где  перестроечные  и  постперестроечные  катаклизмы 
  способствовали значительной  ломке  стереотипов,  а  образовавшийся 
  методологический вакуум всегда чреват нестандартными теоретическими 
  решениями. На Западе же ученый настолько скован страхом обвинения в 
  непрофессионализме, что предпочитает сугубо конкретные эмпирические 
  исследования смелым междисциплинарным прорывам и погружению во мрак 
  теоретико-методологических проблем. 
      В завершение данной части введения  еще  раз  сформулируем  наш 
  базовый тезис: именно трансперсональные переживания различных типов 
  являются основой  и  религиозного  опыта,  и  религии  как  таковой 
  (религии как "формы общественного сознания" в терминологии недавнего 
  прошлого). Сказанное, повторим еще раз, не означает, что мы склонны 
  сводить  все   многообразие   религиозности   к   трансперсональным 
  переживаниям,  что  было  бы   непростительным   редукционизмом   и 
  упрощенчеством. Любая религия подобна дереву  с  корнями,  стволом, 
  ветвями, листьями и т. п. Нелепо сводить дерево к корням, но нелепо 
  и игнорировать корни или преуменьшать их значение. В любой развитой 
  религиозной  системе  мы  помимо  трансперсональных  переживаний  и 
  религиозного  опыта  в  более  широком  смысле  найдем  религиозную 
  доктрину (догматику), теологию, культ, церковь как форму социального 
  тела религии и многое другое. Кроме того, религия взаимодействует с 
  другими формами духовной культуры (мифология, искусство, наука и т. 
  д.), что также оставляет на ней свой отпечаток. Но в любом  случае, 
  предполагаем  мы,  корнем  религиозной  веры  и  религиозной  жизни 
  является именно трансперсональный опыт. У  некоторых  религий  этот 
  корень могуч и разветвлен, у других слаб и хил (правда, при хилости 
  корня само дерево может быть вполне пышным -- соков для его питания 
  хватает), но он есть и его не может не быть. Именно названный корень 
  -- сокровенная сущность религии, тогда как все  остальное  --  либо 
  проявления  (феномены  и  эпифеномены)  этой   сути,   либо   формы 



  самоотчуждения религии, ее инобытия, если использовать  гегелевскую 
  терминологию (что прежде всего относится  к  аспектам  религии  как 
  социального института). Это во-первых. 
      Во-вторых, можно описывать религию  в  разных  парадигмах,  под 
  разным углом зрения, как бы  в  разных  системах  координат.  Можно 
  описать  религию  в  социологической  парадигме   (вариант   --   в 
  культурологической), а можно -- в психологической. Результаты будут 
  различны, но они как бы высветят два лика  религии,  покажут  ее  с 
  разных сторон. Два (или три или "п") лика будут дополнять друг друга 
  и способствовать пониманию религии как целостности (не случайно  же 
  сравнение с деревом, с организмом). И религиеведы, и  представители 
  других областей знания привыкли к одному, социальному, лику религии. 
  Предложим вглядеться в другой -- психологический и  мистический.  И 
  может быть,  лик  таинственной  трансперсональной  Гекаты  позволит 
  понять и светозарное чело социологического Аполлона? 
      В любом случае, мы сформулировали принципы своего  подхода.  Но 
  "по  плодам  их  узнаете  их",  как  возвестил  Новый  Завет  и   с 
  удовлетворением (кто же откажется от сакральной санкции собственной 
  теории) повторил Б. Малиновский. А о  плодах  судить  читателю,  на 
  рением (кто же откажется от сакральной санкции собственной  теории) 
  повторил  Б.  Малиновский.  А  о   плодах   судить   читателю,   на 
  объективность и компетентность которого мы и полагаемся. 
 
                    К ВОПРОСУ О ТИПОЛОГИИ РЕЛИГИЙ 
 
      Выше  (раздел  2  введения)  разбирался  вопрос   о   различных 
  дефинициях религии. Результат проведенного анализа  оказался  чисто 
  отрицательным. Было выяснено, что критерием религиозности не  может 
  быть ни вера в сверхъестественное, ни наличие дуализма  сакрального 
  и профанного, ни вера в Бога, ни вера в бессмертие, ни просто вера, 
  ни наличие культа. Вместе с тем никакой попытки позитивного решения 
  этого  важнейшего  вопроса  не  было  предложено,  впрочем   вполне 
  умышленно. Теперь мы  вернемся  к  проблеме  дефиниций  и  понятий, 
  предварительно рассмотрев вопрос о типологии религий как своего рода 
  эмпирической основы  для  поиска  решения  проблемы  дефиниций.  Но 
  вначале несколько слов о критериях в построении типологий. 
      Разумеется, классификации могут быть весьма различны и  тем  не 
  менее  вполне  адекватны.   Можно   предложить   достаточно   много 
  классификаций религий, и все они будут вполне корректны. Все зависит 
  от принципа, положенного в основу классификации. Так, если в основе 
  классификации будет лежать  отношение  той  или  иной  конфессии  к 
  проблеме Бога, то мы можем  выделить  религии  строго  теистические 
  (иудаизм, ислам,  христианство),  умеренно  теистические,  то  есть 
  сочетающие теистические идеи с иными,  например  деистическими  или 
  пантеистическими (к таким  конфессиям  будут  относиться  различные 



  направления средневекового индуизма), дуалистические (маздеизм, или 
  зороастризм,  манихейство),  нетеистические   (буддизм,   джайнизм, 
  даосизм) и т. д. Можно  в  основу  классификации  положить  степень 
  институциализации данной религии, роль церкви или  же  отношение  к 
  проблеме спасения, бессмертия и т. д. и т. п. 
      Но поскольку, как  неоднократно  говорилось  выше,  мы  считаем 
  огневой  религиозности  трансперсональный  опыт,  то   предлагаемые 
  классификации будут исходить именно из этой предпосылки. Мы считаем, 
  что  именно  предлагаемые  классификации  основаны  на   сущностной 
  характеристике   религии   и   потому   являются    базовыми    для 
  религиеведения. Однако даже если в этом отношении мы и заблуждаемся, 
  данные классификации  все  равно  будут  представлять  определенный 
  интерес, поскольку в любом случае могут считаться  характеризующими 
  один из моментов (или аспектов) религиозности и религиозного опыта. 
      Исходя   из   трансперсоналистической   установки,   мы   можем 
  классифицировать религии: а) по характеру и типу трансперсонального 
  опыта, на котором они базируются, б) по степени его интенсивности и 
  в) по характеру функционирования данного опыта и  связанных  с  ним 
  переживаний в традиции, что связано с вопросом о  воспроизводимости 
  этого опыта. Начнем с первого варианта классификации. 
      С. Гроф выделяет  четыре  типа  переживаний,  имеющих  место  в 
  ЛСД-сеансах:   1)   абстрактные   и    эстетические    переживания, 
  объясняющиеся на языке физиологии и  анатомии  органов  чувств;  2) 
  психодинамическив или биографические  переживания,  в  значительной 
  степени истолковывающиеся в  рамках  фрейдистской  методологии;  3) 
  перинатальные переживания, основывающиеся на том, что  человеческое 
  бессознательное содержит хранилища или матрицы, активизация которых 
  ведет к повторному переживанию мучительного процесса  рождения  как 
  процесса смерти (после блаженного пренатального состояния, БПМ I) и 
  нового  рождения.  Этот  процесс  часто   находится   в   состоянии 
  суперпозиции  с  собственно  трансперсональными   переживаниями   и 
  открывает внутренние  области  психики,  независимые  от  расового, 
  культурного и образовательного фона; 4) собственно трансперсональные 
  переживания, связанные с расширением сознания и  трансцендированием 
  индивидуальных ограничений. 
      Собственно, эти четыре типа переживаний можно  свести  к  двум: 
  переживания,  связанные  с  привычным  ("нормальным")   восприятием 
  реальности, и переживания, трансцендирующие это восприятие. 
      Понятно,  что  переживания   первого   типа   (по   четверичной 
  классификации) не имеют отношения к религиозному опыту. Переживания 
  второго типа могут иметь минимальную связь с ним в том случае, если 
  личные особенности и биографические данные того или иного  пророка, 
  святого или  основателя  религии  как-то  сказались  на  содержании 
  вероучения. Однако существенного и  формообразующего  значения  они 
  иметь не могут, о чем свидетельствует и фиаско Фрейда в  объяснении 



  религии на основе комплексов и влечений биографического порядка. 
      Следовательно,   весь   глубинный   религиозный   опыт    можно 
  сопоставить только с переживаниями третьего и четвертого типа. 
      Для религиозных  переживаний,  соответствующих  третьему  типу, 
  будут прежде всего характерны архетипический символизм как в  форме 
  самого переживания, так и в форме выражения  этого  переживания,  а 
  также  подчеркивание  находящихся  в  динамической  связи   образов 
  утраченного блаженства, страданий, смерти,  воскресения-возрождения 
  или   восстановления   исходного    блаженного    состояния.    Эти 
  архетипические переживания могут сочетаться в той или иной  степени 
  с  опытом  "океанического",  расширенного  сознания   как   аналога 
  исходного  блаженства  или  финального  возрождения-обновления.   К 
  религиям, базирующимся на данном типе переживаний  (разной  степени 
  сложности), относятся архаические верования (прежде всего шаманизм), 
  средиземноморские мистериальные культы  древности  (культы  Аттиса, 
  Адониса, Осириса, Элевсинские и Самофракийские мистерии и т. п.) и, 
  по  всей  видимости,   древнейший   пласт   библейского   иудаизма. 
  Значительную  роль  глубинные  переживания  этого  типа  играют   в 
  даосизме, хотя в  процессе  его  развития  все  большее  и  большее 
  значение  там  приобретает  собственно  трансперсональный  элемент. 
  Моменты переживаний данного типа (далее будем условно называть  его 
  перинатальным  --  по  наименованию  аналогичных   переживаний   на 
  психоделических сеансах) есть в  христианстве,  хотя  в  целом  эта 
  религия также больше ориентируется на собственно  трансперсональный 
  уровень. 
      Если  говорить  о   степени   интенсивности   и   законченности 
  переживаний   перинатального   типа,   значимости   их    роли    и 
  воспроизводимости в религиозном контексте, то на первом месте будут 
  находиться мистериальные  культы  древнего  Средиземноморья,  потом 
  следует, видимо, поставить шаманские переживания (особенно связанные 
  с инициационным циклом) и даосизм, тогда как в остальных упомянутых 
  религиях данные переживания  менее  выражены,  менее  интенсивны  и 
  значимы, и стремление к их воспроизведению также снижено. 
      Разумеется, здесь перечислены отнюдь не все  религии  или  типы 
  религиозности, базирующиеся на  переживаниях  перинатального  типа, 
  поскольку подобного рода  исчерпывающий  перечень,  видимо,  вообще 
  невозможен.  Мы  приводиим  только  наиболее  яркие,   значимые   и 
  характерные примеры. 
      Религиозные      переживания       четвертого       (собственно 
  трансперсонального) типа весьма разнообразны. Прежде всего  следует 
  выделить религии, в которых трансперсональные переживания  являются 
  не только основой, но и важнейшей составляющей религиозной практики. 
  Это религии с развитой психотехникой, в  которых  сама  религиозная 
  прагматика (т. е. спасение, освобождение) реализуется только  через 
  трансперсональный  опыт,   обретаемый   посредством   разработанной 



  психотехнической практики, она же, в свою очередь, дает материал для 
  религиозной философии и теологии.  В  религиях  данного  типа  сама 
  религиозная  доктрина  (догма)  вполне   отчетливо   выводится   из 
  трансперсонального   опыта   основателя   или   иных    религиозных 
  авторитетов. Религии этого типа ниже мы  будем  называть  религиями 
  чистого опыта. Следует подчеркнуть, что для религий  чистого  опыта 
  характерна     установка     на     регулярное      воспроизведение 
  трансперсонального   опыта   посредством   занятий   психотехникой, 
  поскольку    именно    такой    опыт    признается     единственным 
  сотериологическим (спасительным) средством. 
      Наиболее ярким представителем религий  чистого  опыта  является 
  буддизм. К этому же  типу  относятся  и  другие  религии  Индии  -- 
  брахманизм (индуизм) и джайнизм, сюда же  с  некоторыми  оговорками 
  следует причислить и даосизм. 
      Можно отметить, что религии чистого опыта  не  придают  особого 
  значения техникам, воспроизводящим перинатальный  тип  переживаний. 
  Последние играют, правда, весьма значительную  роль  в  даосизме  и 
  отчасти задействованы в тантрической психотехнике (как  буддийской, 
  так и индуистской). Тантрическая йога вообще весьма  своеобразна  и 
  уникальна, поскольку она вполне  сознательно  оперирует  различными 
  'пластами подсознательного и бессознательного и даже (как это будет 
  показано в соответствующем  разделе)  занимается  психотехническими 
  процедурами с искусственно конструируемыми архетипическими образами. 
      Далее следует выделить религии, которые хотя  и  базируются  на 
  трансперсональном  опыте,  но  не   считают   его   воспроизведение 
  единственным или даже важнейшим путем  к  спасению  Более  того,  в 
  рамках данных конфессий тот трансперсональный опыт, который послужил 
  им фундаментом, может считаться даже исключительной прерогативой их 
  основателей (их могут обожествлять или сакрализовывать как пророков, 
  посланников и т. п.). Такие религии в целом  не  сориентированы  на 
  развитие   психотехники   и    воспроизведение    трансперсональных 
  переживаний,  оказывающихся  в  них  уделом  особых  сообществ  или 
  личностей (монашества, мистических братств и орденов, отшельников и 
  анахоретов),  которые  в  зависимости  от   конфессии,   конкретных 
  исторических условий и т. п. могут рассматриваться или как элитарные 
  (эзотерические), или как маргинальные  (еретические).  Для  религий 
  этого  типа  характерна  высокая  степень  догматизации  учения   и 
  социализованность  (институциализация).  В   них   психотехнический 
  трансперсональный  опыт  основателя  обычно   рассматривается   как 
  харизма, которая, естественно, вскоре рутинизируется, как это  было 
  показано М. Вебером. 
      К религиям рассматриваемого типа  относятся  прежде  всего  так 
  называемые библейские религии, или религии Книги (т. е. Библии  или 
  Корана), --  иудаизм,  христианство  и  ислам.  Возможно,  маздеизм 
  (зороастризм)  также  следует  отнести  к  религиям  данного  типа. 



  Трансперсональный элемент играет здесь  достаточно  важную  роль  в 
  христианстве (традиции монашества, исихазм, старчество, католическая 
  мистика и т. п.) и исламе  (суфизм,  с  XI  в.  считающийся  вполне 
  ортодоксальной и  уважаемой  формой  благочестия).  В  иудаизме  он 
  выражен  несколько  слабее   (профетическая   традиция   древности, 
  каббалистическая эзотерика средневековья, хасидизм). 
      Библейские   религии,   как    правило,    мало    связаны    с 
  перинатальноархетипическим опытом и чуждаются его как "языческого". 
  Это,  впрочем,  не  означает,  что  объективно  таковой  в  них  не 
  представлен: он отчетливо просматривается в ветхозаветной мифологии 
  и историософии, а также в христианском комплексе идей  и  ритуалов, 
  связанных с искупительной жертвой и воскресением Христа. 
      Сказанное выше можно резюмировать следующим образом. 
      1.  В   основе   феномена   религиозности   лежат   психические 
  переживания перинатального (архетипического)  и  трансперсонального 
  типов. 
      2. К религиям  с  доминированием  перинатального  типа  следует 
  отнести архаические верования (прежде всего шаманизм) и религиозные 
  системы древнего Ближнего Востока и античности. 
      3.  К  религиям  с  доминированием  трансперсонального   уровня 
  следует отнести религии индийского происхождения (буддизм, индуизм, 
  джайнизм), даосизм и библейские религии  (иудаизм,  христианство  и 
  ислам). 
      4. В религиях  с  доминированием  трансперсонального  элемента, 
  в свою очередь, можно выделить две группы: а) религии чистого опыта 
  с преобладающей установкой на трансперсональные переживания (прежде 
  всего  религии  Индии)  и  б)  религии,  лишенные  такой  установки 
  (библейские религии). Этот  тип  религий  мы  ниже  будем  называть 
  догматическим. 
      5.  Некоторые  религии  или   религиозные   направления   могут 
  рассматриваться  в  качестве  переходных.  Так,  даосизм   является 
  переходным  между  религиями  перинатального  и  трансперсонального 
  опыта, а тантрическая йога синтезирует оба данных типа  переживаний 
  в рамках установки на чистый опыт. 
      Таким образом, мы можем представить  себе  различные  конфессии 
  как конкретно-исторические формы проявления религиозности следующим 
  образом. Центральную позицию будут занимать религии чистого опыта в 
  качестве конденсированного выражения  самой  сущности  религиозного 
  феномена   как   трансперсонального   опыта.   На   двух   полюсах, 
  равноудаленных  от  этого  центра,  будут  находиться   религии   с 
  доминированием    перинатально-архетипических     переживаний     и 
  догматические религии (или  религии  откровения  --  так  их  можно 
  назвать в силу трансформации в них идеи базового религиозного опыта 
  в идею харизмы). 
      Предложенная  классификация  позволяет   поставить   еще   один 



  весьма  существенный   культурологический   вопрос,   связанный   с 
  реинтерпретацией ясперсовской концепции осевого времени.  Последнее 
  обычно понимается как культурно-исторический переворот  глобального 
  значения,  выразившийся  в  переходе  от   безличных   и   этически 
  нейтральных архаических культов, представляющих стихию безличностной 
  и натуралистической сакральности, к религиям спасения, обращенным к 
  человеческой личности, воплощающим в себе нравственные  ценности  и 
  супранатуралистическую духовность. 
      Поскольку  из  сказанного   выше   следует,   что   архаические 
  верования и древнейшие религии базировались не на трансперсональном 
  опыте  (то  есть  психическом  переживании,  выводящем  за  пределы 
  эмпирической   индивидуальности),   а   на   перинатальном   опыте, 
  выражающемся в архетипических образах (с задействованием, видимо, и 
  других   видов   проявления   коллективного   бессознательного   -- 
  генетической, филогенетической, расовой и коллективной памяти),  то 
  осевое  время  может  рассматриваться   как   эпоха   перехода   от 
  доминирования  этого  типа   опыта   в   религиозных   системах   к 
  доминированию глубинного  трансперсонального  опыта.  Переход  этот 
  исторически совершался как  в  религиях  чистого  опыта,  так  и  в 
  догматических религиях по всей ойкумене. Осевое время  (середина  I 
  тыс. до н. э.) -- это эпоха не столько великих моралистов  Конфуция 
  и  Сократа,  сколько  эпоха  формирования  даосизма,   эра   Будды, 
  библейских пророков, период расцвета элевсинских, самофракийских  и 
  иных  мистериальных  культов,  в   которых   предельно   выраженный 
  перинатально-архетипический  опыт  оказывается   чреватым   высшими 
  трансперсональными переживаниями. 
      Разумеется, это не более чем рабочая  гипотеза,  нуждающаяся  в 
  тщательной проверке и проработке. Но думается, что это перспективная 
  гипотеза, даже частичное  подтверждение  которой  поможет  если  не 
  переосмыслить суть осевого времени, то по крайней мере увидеть новые 
  аспекты данного эпохального культурного  явления  и  открыть  новые 
  перспективы его изучения. 
      Выше мы неоднократно подчеркивали, что  не  только  не  склонны 
  сводить религию к психическим переживаниям и психическому опыту той 
  или иной степени глубины, но даже и предпочитаем воздерживаться  от 
  попыток выведения  всех  аспектов  религиозности  из  этого  опыта, 
  утверждая  лишь  его  первичность  в  формировании  той  или   иной 
  религиозной системы. Религия (особенно если  мы  будем  говорить  о 
  таких высокоразвитых и дифференцированных конфессиях,  как  мировые 
  религии) представляет собой чрезвычайно  сложное  многоуровневое  и 
  многоаспектное явление, включающее в себя помимо глубинного  опыта, 
  ядра  этого  явления,  также  догматику   (религиозную   доктрину), 
  религиозную практику (психотехническую, ритуально-богослужебную или 
  жертвенную), культ, теологические спекуляции и, наконец, религиозные 
  институты. Все эти  и  иные  аспекты  образуют  некую  целостность, 



  конкретно-историческое тело религии, вне которого  мы  будем  иметь 
  лишь бледную  абстракцию.  Свести  всю  эту  сложность  к  каким-то 
  исходным базовым переживаниям, разумеется, невозможно. Более  того, 
  порой невозможно и вывести из них те или иные аспекты  определенной 
  конфессии.  Вместе  с  тем,  образуя  эту  конкретную  целостность, 
  различные стороны религиозного феномена не могут  не  быть  связаны 
  каким-либо образом,  во-первых,  между  собой,  а  во-вторых  --  с 
  формообразующим сущностным центром религии, ее душой и энтилехией -- 
  с глубинным психическим переживанием того или иного уровня. 
      Первый  аспект  данной  взаимосвязи  нас  не   интересует:   он 
  относится  к  феноменологии  религии  и  прекрасно  вписывается   в 
  существующую ныне в религиеведении социологическо-культурологическую 
  парадигму. Поэтому здесь мы (по  необходимости  бегло)  остановимся 
  лишь на втором обозначенном выше аспекте взаимоотношений,  то  есть 
  посмотрим, как различные уровни и различные составляющие, образующие 
  феномен религии, соотносятся с глубинным психическим опытом, лежащим 
  в основе этого феномена. Попутно, правда, придется особо рассмотреть 
  те компоненты религии, которые зачастую известны нам как таковые, но 
  вместе с тем могут существовать в культуре  и  самостоятельно,  вне 
  религии.  Именно  эти  явления  порой  очень   трудно   связать   с 
  психологической основой религии, что и понятно, поскольку их  связь 
  с религией не является связью сущностного характера. Мы имеем в виду 
  вопросы соотношения религии и магии, религии и мифологии, религии и 
  так  называемых   протонаучных   (прежде   всего   космологических) 
  представлений. К их рассмотрению мы и обратимся. 
      Предварительно позволим себе  еще  одно  замечание,  касающееся 
  структуры религиозного феномена. Прежде всего, мы можем выделить  в 
  религии  ее  сущностное  ядро,  которое  мы  уже   определили   как 
  религиозный опыт, основой которого являются глубинные  переживания. 
  Далее, мы можем выделить некоторые качества религиозности,  которые 
  хотя и являются производными, но тем не менее связаны  с  сущностью 
  религии, характеризуют и раскрывают, являют ее.  Эти  качества  или 
  атрибуты религии мы будем называть первичными  или  сущностными  ее 
  свойствами. К ним следует отнести доктрину  (догматику)  или  иного 
  рода  совокупность  представлений  и   концепций,   характеризующих 
  мировоззренческий аспект религии. В значительной  степени  доктрина 
  является  результатом  описания  базового  религиозного   опыта   в 
  категориях той или иной культуры той или иной  эпохи.  Важнейшим  и 
  наиболее связанным с сущностью религии аспектом  доктрины  является 
  сотериология как указатель религиозной прагматики системы, зачастую 
  задающей установку на воспроизведение базового опыта.  К  первичным 
  свойствам нужно также отнести религиозную практику во всех ее формах 
  и культ. 
      Другие   свойства   религии,   к   которым   будут   относиться 
  религиозная мифология (кроме ее аспектов, связанных с  практикой  и 



  культом) и протонаучные, (космологические)  представления,  которые 
  или не связаны  с  сущностью  религии  или  связаны  с  ней  только 
  опосредованно, мы будем называть вторичными или акцидентальными.  К 
  ним также следует отнести и социальные институты, надстраиваемые над 
  психологическим телом религии в процессе ее функционирования в  тех 
  или иных обществах. 
      Прежде чем мы обратимся к характеристике  первичных  свойств  и 
  их связей  с  сущностной  основой  религии,  поговорим  немного  об 
  акцидентальных свойствах и  характере  их  существования  в  рамках 
  религии. 
 
                          Религия и магия 
 
      Вопрос   о   соотношении   религии   и   магии   представляется 
  искусственно  усложненным.  Обычно  эти  два  феномена  справедливо 
  противопоставляют, однако на ложных основаниях. Во-первых, говорят, 
  что религия базируется  на  благоговении  перед  высшими  силами  и 
  добровольном подчинении им, тогда как магия предполагает подчинение 
  высших сил воле мага. Но  такая  точка  зрения  абсолютно  неверна, 
  поскольку ряд высокоразвитых религий (буддизм, джайнизм,  некоторые 
  направления брахманизма, даосизм и др.) не только не базируются  на 
  благоговейном подчинении высшим силам, но и принципиально  отрицают 
  таковое на разных основаниях. С другой стороны, существовали религии 
  (ведийская религия индоариев), целью  жертвоприношений  и  ритуалов 
  которых было не умилостивление богов, а именно подчинение  их  воле 
 
  лица, от имени которого совершался ритуал. Следовательно, в  данном 
  аргументе слово "магия" употреблено  просто  некорректно,  ибо  под 
  магией в нем понимается магия в средневековом смысле, предполагавшем 
  наличие средств для подчинения воле мага светлых, ангельских (белая 
  магия)  или  демонических,  темных  (черная  магия)  сил.  Это,  по 
  существу, уже не магия, а довольно  примитивная  форма  утилитарной 
  религиозности. Впрочем, в средние века существовала и так называемая 
  естественная магия (magia naturalis), которая ставила  своей  целью 
  воздействие на  некоторые  тайные,  сокровенные  (оккультные)  силы 
  природы. Вот эта естественная магия, в которую верил не только монах 
  Роджер Бэкон, но и его однофамилец и великий эмпирик Фрэнсис уже на 
  заре  Нового  времени,  и  является  собственно  магией  в  строгом 
  научно-терминологическом смысле этого слова. 
      Во-вторых, магия рассматривается  как  суеверие  ("пустоверие") 
  в отличие  от  религии  как  онтологически  обоснованной  веры.  Но 
  подобный аргумент является сугубо теологическим,  ибо  он  априорно 
  предполагает истинность  (онтологическую  релевантность)  одной  из 
  религий (в данном идеологическом контексте --  христианства;  здесь 
  даже само слово "религия" должно бы браться с определенным артиклем, 



  буде таковой существовал в русском языке:  религия=христианство)  и 
  поэтому серьезной научной критики просто не заслуживает. 
      Другие религиеведы, наоборот, склонны рассматривать  магию  как 
  существенный элемент любой религии, находя ее присутствие в обрядах, 
  ритуалах и таинствах различных религий. Более того, магию в  чистом 
  виде они считают одной из ранних форм религии. 
      Эта точка зрения,  особенно  последнее  утверждение  (магия  -- 
  одна из ранних форм религии), должна рассматриваться как  печальное 
  заблуждение, базирующееся на предпосылке, что религия равна вере  в 
  сверхъестественное,  и  на  отождествлении  сверхъестественного   с 
  фантастическим,   а   точнее   --   с   фантастическими   (ложными) 
  представлениями о природе физической реальности. Собственно, основа 
  представления о магии как форме религии может быть  выражена  через 
  следующее умозаключение: "Религия есть вера  в  сверхъестественное. 
  Ничего сверхъестественного не  существует.  Следовательно,  религия 
  есть вера в то, чего не существует. Магия основана на вере в то, что 
  не соответствует действительности, ложно. Следовательно, религия  и 
  магия по основной характеристике  тождественны.  Магия  есть  форма 
  религии, что и требовалось доказать". Увы, это доказательство  more 
  geometrica на самом деле ничего не доказывает, ибо,  во-первых,  не 
  всякая религия есть вера в сверхъестественное,  во-вторых,  понятия 
  сверхъестественного и фантастического не совпадают даже  при  самой 
  атеистической интерпретации первого (представление о живущих на Луне 
  людях   вполне   фантастично   и   ложно,   но   при   чем    здесь 
  сверхъестественное?) и, в-третьих, магия  не  предполагает  никакой 
  веры ни в сверхъестественное, ни даже в чудесное (во всяком случае, 
  первобытный маг видит в принципе  магии  не  больше  чудесного  или 
  сверхъестественного, чем физик XIX века -- в эфире и флогистоне). 
      Строго говоря, у религии и  магии  принципиально  разные  сферы 
  деятельности, и отношения между религией и магией можно с некоторой 
  натяжкой (впрочем, незначительной)  сравнить  с  отношениями  между 
  религией и наукой. В истории науки  существовало  множество  ложных 
  наук  (например,   френология;   примеры   астрологии   и   алхимии 
  неправомерны, поскольку последние не были по своим принципам науками 
  в строгом смысле и не претендовали на это), но  то,  что  они  были 
  ложными, совсем  не  означает,  что  они  базировались  на  вере  в 
  сверхъестественное  или  чудесное.  Френологи  приписывали   особый 
  биологический смысл выпуклостям черепа, которого эти выпуклости были 
  лишены, но где же здесь сверхъестественное? По существу,  мы  имеем 
  здесь дело с неправильной интерпретацией  эмпирических  данных  или 
  связей между событиями, а отнюдь не суеверие или религию. 
      Рассмотрим   теперь   магическую   процедуру    как    таковую. 
  Предположим, охотник примитивного* племени собирается на бизона. 
 --------------------------------- 
      * Выражений типа  "примитивное  племя",  "примитивная  религия" 



  и т. д. употребляются нами не в оценочном,  а  в  терминологическом 
  смысле как синонимы для  сочетаний  со  словами  "первобытное"  или 
  "архаическое". 
 
 
      Перед охотой он изготавливает  изображение  бизона  и  стреляет 
  в него, будучи уверен, что  между  изображением  и  его  прототипом 
  существует некоторая связь и удар по изображению гарантирует  успех 
  в охоте. То же самое мы наблюдаем и  в  случае  вредоносной  магии, 
  когда изготавливается изображение врага, которому затем причиняется 
  ущерб (например, оно прокалывается иглой). Здесь также присутствует 
  убежденность в наличии связи между изображением и оригиналом. Тот же 
  самый принцип присутствует и в  парциальной  магии,  когда  функцию 
  изображения выполняет какая-то  часть  оригинала  (например,  череп 
  зверя или прядь волос человека). Магию такого рода (а  это  и  есть 
  подлинная  магия)  называют  также  симпатической*,  поскольку  она 
  предполагает наличие некоторого притяжения, влечения, симпатии между 
  подобиями. Принцип симпатии  отнюдь  не  является  достоянием  лишь 
  примитивных верований. Расширенный до космологического  закона  он, 
  например, сыграл важную роль в философии стоиков.  В  средневековых 
  формах науки он часто выступал в  роли  ведущего  методологического 
  принципа, а в формулировке "подобное излечивается подобным" принцип 
  симпатии лег в основу медицинской теории  Парацельса.  Более  того, 
  этот принцип, будучи вполне универсальным, как была универсальной и 
  магия, отнюдь не ограничен в своем использовании европейскими  или, 
  точнее, средиземноморскими культурами. В виде теории сродства видов 
  (тун лэи) он составил важный  элемент  в  методологии  традиционной 
  китайской науки и философии. 
 --------------------------------- 
      * Исконное значение  слова  "симпатия",  сохранившееся  в  ряде 
  европейских языков, -- сочувствие, влечение. 
 
      Современная   наука   отрицает   существование   связи    между 
  явлениями   по   принципу   подобия,   заменяя    его    причинными 
  интерпретациями и принципом  детерминизма.  С  точки  зрения  науки 
  Нового времени этот принцип не отражает реально существующие  связи 
  и отношения, он онтологически нерелевантен, проще говоря, неистинен. 
  Но при чем же тут  религия  и  сверхъестественное?  При  здравом  и 
  непредвзятом размышлении становится совершенно очевидным, что магия 
  базируется не на вере в сверхъестественное или чудесное, более того, 
  ей вообще чужда какая бы то ни было религиозная  интенциональность. 
  Магия  основывается   на   вполне   определенном   и   рациональном 
  методологическом принципе,  который,  однако,  не  был  подтвержден 
  эмпирически в ходе развития  науки  и  поэтому  был  отвергнут  ею. 
  Потому-то магия имеет отношение  скорее  к  истории  науки,  чем  к 



  истории  религии,  что  прекрасно   выразил   в   названии   своего 
  фундаментального   труда   американский   ученый   Линн   Торндайк, 
  озаглавивший   его   следующим   образом:    "История    магии    и 
  экспериментальных наук" (речь идет о средневековой  и  ренессансной 
  Европе)*. 
 --------------------------------- 
      * Thorndike L. History  of  Magic  and  Experimental  Sciences. 
  New York, 1929. 
 
      Ситуация  несколько  осложняется,   когда   магия   оказывается 
  связанной с ритуалом. Представим себе, что охотники некоего племени 
  перед  началом  охоты  устраивают  ритуальную  пляску,  имитирующую 
  (моделирующую) охоту (подобные ритуалы  широко  распространены),  а 
  колдун племени в костюме из шкуры того  или  иного  животного  и  в 
  соответствующей  маске  изображает   это   животное,   символически 
  поражаемое  охотниками.  Цель  ритуала  --   магическая,   принцип, 
  положенный в его основу, -- тот же  самый,  что  был  описан  выше. 
  Однако  теоретически  можно  предположить,  что  он  связан   и   с 
  определенными трансперсональными переживаниями. Многократно описаны 
  случаи, когда под воздействием психоделиков  или  немедикаментозных 
  психотерапевтических техник пациент отождествляет себя с  животными 
  (например,  в  контексте  филогенетических  переживаний),  и  можно 
  предположить, что для большей действенности ритуала колдун входит в 
  определенное психическое состояние, в котором отождествляет себя  с 
  тем или иным животным, что тем  более  вероятно,  поскольку  ритуал 
  зачастую  имеет  своей  целью  или  воспроизведение   определенного 
  глубинного переживания или, по крайней мере, его имитацию.  Кстати, 
  на этом  феномене  в  значительной  степени  базируется  и  вера  в 
  оборотничество -- случаи, когда люди  сознательно  достигают  таких 
  состояний сознания, в которых они самоотождествляются  с  животными 
  (обычно, хищниками), хорошо  известны;  в  качестве  примера  можно 
  привести знаменитых членов тайного союза людей-леопардов, наводящих 
  ужас на население Экваториальной Африки. 
      Но даже наличие  трансперсонального  переживания  в  магическом 
  ритуале ничуть не меняет его  природу,  поскольку  это  переживание 
  здесь является не источником,  сутью  или  целью  ритуала,  а  лишь 
  дополнительным средством повышения его эффективности. Следовательно, 
  магический ритуал принципиально отличен от религиозного, что еще раз 
  подчеркивает как гетерогенность, так и гетерологичность  религии  и 
  магии. 
      Тем не менее определенные  элементы  магии  в  разных  религиях 
  (особенно  в  сфере  ритуала)   действительно   присутствуют.   Для 
  архаических верований  это  объясняется  синкретическим  характером 
  мировосприятия примитивного человека,  который  отнюдь  не  склонен 
  проводить четких (а скорее, вообще никаких) граней между  тем,  что 



  впоследствии станет религией, искусством, наукой, философией и т. д. 
  Поэтому и в более поздние формы религии  магический  элемент  также 
  зачастую переходит, так сказать, по наследству, в силу исторической 
  преемственности и непрерывности традиции. Но есть и другие причины, 
  о которых будет сказано ниже в связи с проблемой места протонаучных 
  (особенно космологических) представлений в различных религиях. 
      Сказанное нами относительно  неистинности  или  нерелевантности 
  теории магии отнюдь  не  означает,  что  мы  догматически  априорно 
  отвергаем    возможность    существования     особых     феноменов, 
  демонстрирующих эффективность тех или иных магических  операций,  о 
  чем достаточно  часто  сообщают  этнологи  (например,  значительную 
  эффективность практики африканских заклинателей дождя).  Однако  мы 
  глубоко убеждены, что причина этих эффектов лежит совершенно в иной 
  сфере, чем та, о которой говорят сами колдуны и  вся  симпатическая 
  теория магии. Больше мы не будем касаться этой темы  как  выходящей 
  далеко за пределы нашего исследования, а заинтересованному читателю 
  рекомендуем  познакомиться  с  весьма  любопытными   соображениями, 
  высказанными на сей счет А. Шопенгауэром в разделе о магии его труда 
  "О воле в природе"*. 
 --------------------------------- 
      * Шопенгауэр А. О воле в природе. Животный магнетизм  и  магия. 
  С. 78 -- 96. 
 
                         Религия и мифология 
 
      О  мифологии,  а  также  о  соотношении  религии  и   мифологии 
  написано чрезвычайно много. Одно перечисление  даже  самых  крупных 
  специалистов по проблемам мифологии заняло  бы  не  одну  страницу. 
  Поэтому  здесь  мы  только  очень  кратко  изложим   некоторые   из 
  существующих точек зрения на проблему "мифология -- религия" и затем 
  выскажем  свое  мнение,  не  углубляясь  в  рассмотрение  мифа  вне 
  контекста данного вопроса. 
      Прежде   всего,   отметим   существование   точки   зрения    о 
  принципиальном различии мифологии и религии. Самое интересное здесь 
  заключается в том, что резко разводить мифологию и религию  склонны 
  авторы, стоящие на диаметрально  противоположных  мировоззренческих 
  позициях, причем именно эти позиции и являются определяющим фактором 
  для разработки их концепций.  Другими  словами,  эта  точка  зрения 
  чрезвычайно сильно идеологизирована. Ее  приверженцами,  во-первых, 
  являются христианские (в первую  очередь  протестантские)  теологи, 
  особенно стоящие на позициях теории прамонотеизма*. 
 --------------------------------- 
      * Прамонотеизм --  этнолого-теологическая  концепция,  согласно 
  которой первоначальной религией всего человечества было единобожие. 
 



      Для   них   мифология   --   синоним    ложных,    баснословных 
  ("баснословие" -- один из вариантов  церковно-славянского  перевода 
  слова "мифология") представлений и  верований,  не  имеющих  ничего 
  общего с религиями откровения,  и  прежде  всего  с  христианством. 
  Во-вторых,  противопоставлять  миф  и  религию   склонны   и   иные 
  авторы-атеисты,  для  которых  религия  есть   средство   проповеди 
  покорности и смирения перед  высшими  силами,  а  миф,  к  которому 
  восходит и народная сказка, напротив, воспевает творческую  энергию 
  человека,  его   независимость   и   силу   и   зачастую   пронизан 
  богоборческими мотивами (точка зрения,  с  предельной  простотой  и 
  лаконичностью, а потому и ясностью высказанная М. Горьким*). В силу 
  крайней идеологизированности этой позиции ее вряд ли можно  считать 
  научной, хотя отбрасывать все отмеченные ее  сторонниками  элементы 
  отличий мифологии и религии тоже вряд ли разумно. 
 --------------------------------- 
      * Горький М. Советская литература // Полн.  собр.  соч.:  В  30 
  т. Т. 27. М., 1953. 
 
      Противоположной ей является концепция,  максимально  сближающая 
  мифологию и религию, более того, сводящая религию к мифологии.  Эта 
  концепция наиболее отчетливо проявилась у авторов,  разрабатывавших 
  так называемую мифологическую концепцию христианства (мифологическая 
  школа), от немецкого философствующего историка А. Древса до авторов 
  популярных атеистических брошюрок,  хорошо  усвоенных  булгаковским 
  Берлиозом. Слабость методологии мифологов была, впрочем, очевидна с 
  самого начала  их  деятельности,  а  ход  их  рассуждений  позволял 
  превратить в солярный миф не только Иисуса Христа, но  и  Наполеона 
  Бонапарта. Тем не менее и усмотренную ими связь  между  религией  и 
  мифологиями также не должно игнорировать. 
      Главное,  по  нашему   мнению,   что   следует   осознать   при 
  рассмотрении этого  сложнейшего  вопроса:  бессмысленно  сравнивать 
  религию и мифологию вообще. Это области, конечно, пересекающиеся  и 
  взаимодействующие, но никоим образом не тождественные и тем более не 
  сводимые друг к другу. Не существует  некой  однородной  "мифологии 
  вообще", которую можно сопоставлять с религией. Есть мифы и -- мифы. 
  Одни из этих мифов тесно связаны с самой сутью религиозности и могли 
  появиться только в религиозном контексте, другие связаны с религией 
  достаточно  поверхностно,  третьи  вообще  находятся  за  пределами 
  религиозного феномена. 
      Во-первых, следует выделить первичную  и  вторичную  мифологию. 
  Первичная мифология -- это архаические мифы, возникшие в глубочайшей 
  древности (или мифы, бытующие у различных примитивных народов нашего 
  времени,  типологически  соответствующие  архаическому   пласту   в 
  мифологии).  Вторичная  мифология  --  это  мифологические  сюжеты, 
  возникшие  в  рамках  развитых  религий  и  тесно  связанные  с  их 



  догматическими или доктринальными положениями (в этом смысле говорят 
  о христианской, буддийской, исламской и т. д.  мифологиях).  Иногда 
  два этих типа могут взаимодействовать и развитые религии  (особенно 
  на  народном  уровне)  могут  включать  в  себя  элементы   древних 
  мифологических сюжетов или персонажей древних мифов (вера в джиннов 
  в  исламе,  персонажи  ведийской  религии  в  буддизме  и  т.  п.). 
  Промежуточный характер имеют архаические мифы, бытующие в контексте 
  высокоразвитых культур. В такой ситуации древний  миф  подвергается 
  аллегоризации  (античная  риторическая  традиция)  и   символизации 
  (неоплатоники,  интерпретация  древних  мифологем  в  индуизме  или 
  даосизме и т.  п.).  В  любом  случае,  в  указанной  ситуации  миф 
  перестает восприниматься в своей непосредственности,  а  становится 
  или символом, знаком чего-то иного, высшего и  иначе  невыразимого, 
  или превращается в литературный сюжет, образ, аллегорию. 
      Связь   вторичной   мифологии   с    религией,    точнее,    ее 
  неотделимость от религиозного контекста вполне очевидна и  вытекает 
  уже из самого определения этого  типа  мифологии.  Пока  мы  о  ней 
  говорить не будем: это гораздо удобнее сделать  ниже,  при  анализе 
  конкретного конфессионального материала, поскольку в разных религиях 
  вторичная мифология играет разную  роль  и  имеет  разное  значение 
  (хотя, как правило, она связана не с психологическим ядром религии, 
  а   с   догматико-до-ктринальными   формами   выражения   исходного 
  психического переживания). Если от  основ  христианства  ничего  не 
  останется  в  случае  отказа  от   веры   в   непорочное   зачатие, 
  боговоплощение, воскресение, вознесение, второе пришествие и т. д., 
  то суть буддийского учения совершенно не изменится, если  отбросить 
  все сведения явно мифологического характера, касающиеся рождения  и 
  жизни будды Шакьямуни. И  это  различие  далеко  не  случайно:  для 
  буддизма  как  религии  чистого  опыта  базовым   является   только 
  трансперсональное  переживание  Сиддхартхи  Гаутамы   (пробуждение, 
  просветление -- бодхи), благодаря которому он и  становится  Буддой 
  (Пробужденным),  а  для  христианства  как  догматической   религии 
  откровения  трансперсональный  опыт  важен  лишь  опосредованно,  в 
  качестве харизмы богочеловека, Сына Божия, божественность  которого 
  (причем  божественность  уникальная)  становится   актуальной   для 
  верующего лишь через сюжеты мифологического характера. Более  того, 
  именно благодаря этим сюжетам и возможно осмысление жизни Иисуса как 
  теофании, богоявления, воплощения Логоса во времени и истории.  При 
  этом, правда, достаточно ясен и трансперсональный внутренний  смысл 
  вторичной христианской мифологии. 
      Но  это  лишь  иллюстрация  к  вышеприведенному  тезису,  и  не 
  более.  Пока  же  обратимся  к  первичной   мифологии   (собственно 
  мифологии). 
      Первичная   мифология   также   весьма   неоднородна,   поэтому 
  однозначно говорить о ее связи с религией неправомерно. Некоторые ее 



  типы связаны с религией теснее, некоторые -- слабее, причем  разные 
  группы мифов связаны с разными уровнями и пластами религии и из них 
  только незначительная часть -- с ее психологическим ядром, но именно 
  эта группа мифов и будет нас интересовать прежде всего. 
      Следует отметить, что все  мифы  имеют  одну  общую  сущностную 
  характеристику: все они порождены особым типом мышления, который В. 
  Н. Топоров называет  мифопоэтическим,  а  другие  исследователи  -- 
  мифологическим*. В нашу задачу не входит сейчас  описание  параметр 
  ров  этого  типа  мышления,  резко  отличающегося  от  современного 
  логико-дискурсивного мышления. С его особенностями  читатель  может 
  ознакомиться в работах авторитетов в этой области (назовем только Л. 
  Леви-Брюля, К. Леви-Стросса, Вяч. Вс. Иванова, В. Н. Топорова, Е. М. 
  Мелетинского и А. Ф. Лосева)**. 
 --------------------------------- 
      * Сама концепция мифологического мышления  достаточно  стара  и 
  излагается уже в трудах А. А. Потебни (см.: ПотебняА. А. Эстетика и 
  поэтика.  М.,  1976).  В  настоящее  время  оригинальная  концепция 
  мифологического  мышления  разработана  Е.  П.   Островской   (см.: 
  Буддийский взгляд на мир. СПб., 1994. С. 10 -- 12, 89-106). 
      ** Например, Леви-Брюлъ  Л.  Первобытное  мышление.  М.,  1930; 
  Леви-Стросс К. Структурная антропология. М., 1980;  Топоров  В.  Н. 
  Первобытные представления о мире // Очерки естественнонаучных знаний 
  в древности. М., 1982; Иванов Вяч. Вс.  Образы  природной  среды  в 
  знаковых системах культуры и искусства // Художественное творчество: 
  Вопросы комплексного изучения. Л., 1986; Мелетинский Е. М.  Поэтика 
  мифа. М.,  1976;  Лосев  А.  Ф.  Знак.  Символ.  Миф  //  Труды  по 
  языкознанию. М.,  1982.  См.  также  следующую  интересную  работу: 
  Смирнов М. Ю. Мифология и религия: некоторые аспекты их соотношения 
  // Вестник Санкт-Петербургского университета. Вып. 3. № 20. 1992. С. 
  8 -- 19. 
 
      Рассматривая мифологическое мышление  как  тип,  предшествующий 
  логико-дискурсивному, мы, однако, отнюдь не склонны считать его как 
  низшее или примитивное. Более  того,  мы  позволим  себе  высказать 
  предположение  о  трансперсональных  корнях  этого  типа  мышления, 
  поскольку для архаического человека трансперсональная сфера психики 
  была,  видимо,  гораздо  более  доступна,  чем   для   современного 
  "исторического" человека. 
      С. Гроф так описывает  параметры  целостного,  холотропического 
  сознания   в   отличие   от    хилотропического    (по    существу, 
  функционирующего в  логико-дискурсивном  модусе  и  нашедшего  свое 
  наиболее  полное  выражение   в   принципах   ньютона-картезианской 
  парадигмы): "...вещественность  и  непрерывность  материи  является 
  иллюзией, порожденной частной оркестровкой событий в сознании; время 
  и  пространство  в  высшей  степени  произвольны;  одно  и  то   же 



  пространство может быть занято многими объектами; прошлое и будущее 
  можно эмпирически перенести в настоящий  момент  (ср.  для  примера 
  выход в архаическом ритуале в мифологическое правремя, время оно, в 
  котором  пребывает  вершитель  ритуала,   находясь   для   внешнего 
  наблюдателя в определенном промежутке физического  времени.  --  Е. 
  Т.); можно иметь опыт пребывания в нескольких  местах  одновременно 
  (например, шаман одновременно камлает в юрте и  совершает  полет  в 
  метапространства. -- Е. Т.); можно переживать  несколько  временных 
  систем сразу; можно быть частью и одновременно целым; что-то  может 
  быть  одновременно  истинным  и   неистинным;   форма   и   пустота 
  взаимозаменяемы и т. п."*. Разве это не созвучно описанию  парадигм 
  мифологического  мышления?  Если  это  так,  то   миф   и   религия 
  обнаруживают родство и связь на самом глубинном, сущностном  уровне 
  как две формы "опыта запредельного". 
 --------------------------------- 
      * Гроф С. За пределами мозга. С. 371. 
 
      Вместе   с   тем   нельзя   хронологически   резко    разводить 
  мифологическое и логико-дискурсивное мышление. Первое присуще и нам 
  (миф, по точному определению неоплатоника Саллюстия не есть то, что 
  было когда-то, а есть то, что есть всегда), а второе не было  чуждо 
  и архаическому человеку.  По  этому  поводу  весьма  определенно  и 
  исчерпывающе высказываются Ю. М. Лотман  и  Б.  А.  Успенский.  Они 
  утверждают,   что   чистая,   абсолютно   последовательная   модель 
  мифологического мышления принципиально не  может  быть  наблюдаема. 
  Более того, "в равной мере допустимо и другое объяснение,  согласно 
  которому гетерогенность является исконным  свойством  человеческого 
  сознания, для механизма которого существенно необходимо наличие хотя 
  бы двух  не  до  конца  взаимопереводимых  систем...  Итак,  именно 
  гетерогенный   характер   нашего   мышления   позволяет    нам    в 
  конструировании мифологического сознания опереться на наш внутренний 
  опыт.  В   некотором   смысле   понимание   мифологии   равносильно 
  припоминанию"*. 
 --------------------------------- 
      * Лотман М. Ю., Успенский Б. А.  Миф  --  имя  --  культура  // 
  Труды по знаковым системам. Тарту, 1973. С. 291 -- 293. 
 
      Отметим, что в целом теснее связь мифологии с  теми  религиями, 
  доктринальные основоположения которых (понимая под последним  любую 
  совокупность идей и представлений, ставших или не ставших предметом 
  рефлексии, составляющих идеологический костяк той или иной религии) 
  порождены тем же самым типом мышления,  который  порождал  и  мифы. 
  Другими словами, тесно связаны  с  мифологией  религии,  в  которых 
  базовый  психологический  опыт   формулировался,   описывался   или 
  осмысливался    в    мифологических    категориях    и    способами 



  мифопоэтического  мышления.  Естественно,  что  это  прежде   всего 
  древнейшие  религии  (религии  античности,  классического  Древнего 
  Востока -- Египта, Месопотамии, Передней Азии, ведийская религия  и 
  ранние формы брахманизма и т. п.). Если  же  та  или  иная  древняя 
  религия не исчезала в эпоху господства мифологического мышления,  а 
  переживала его, вступая в эпоху доминирования логического дискурса, 
  то  функции  включенных  в  нее   или   связанных   с   ней   мифов 
  трансформировались,  а  сами  мифы  под  влиянием  новой  рефлексии 
  утрачивали свою непосредственность. 
      Итак, первичные  мифы  разнообразны.  Понятно,  что  наименьшую 
  связь с религией, по крайней мере с ее  сущностным  и  определяющим 
  психологическим аспектом, имели  интерпретирующие  или  объясняющие 
  мифы (мифы космографического и социогенного характера), а также мифы 
  о культурных героях (которые, конечно, могли  сакрализовываться)  и 
  иные историзированные мифы. Другое дело,  что  используемые  в  них 
  мифологемы (образно-смысловые единицы мифа) и даже сюжеты,  обладая 
  природой   или   культурно-исторических   универсалий,   или   даже 
  универсальных архетипов, могли иметь и  психологическое  содержание 
  как обобщенные образы коллективного бессознательного. В таком случае 
  они могли включаться в достаточно глубинные религиозные  структуры. 
  Теоретически  нельзя  исключить  и  процесс   наделения   религиями 
  психоархетипическими чертами тех или иных персонажей мифов  или  те 
  или  иные  мифологемы  и  сюжеты.  Но   подобное   было   возможно, 
  по-видимому, в достаточно поздние периоды, в связи с  символизацией 
  мифа. 
      Всем  специалистам,  как-либо  касавшимся  проблем   мифологии, 
  хорошо известен давний спор о том, что первично -- миф или  ритуал. 
  Одни ученые считают, что первичен миф, тогда  как  ритуал  является 
  лишь производным от него; другие же полагают, что  первичен  именно 
  ритуал, тогда как миф появляется позднее,  лишь  для  интерпретации 
  содержания ритуала. Эмпирический материал между тем подтверждает  и 
  ту и другую концепцию, а кроме того, существуют  мифы,  не  имеющие 
  ритуального  аспекта,  и  ритуалы,  не  выраженные  в  форме   мифа 
  (например, древнекитайские ритуалы). 
      Со  своей  стороны  мы  очень  осторожно  попытаемся  высказать 
  предположение, что вопрос этот вообще не может быть решен  в  плане 
  первичности того или другого аспекта. Нам представляется, что и миф, 
  и ритуал (по крайней мере, в ряде  случаев)  являются  коррелятами, 
  производными от чего-то третьего. И  этим  третьим  и  определяющим 
  (собственно,   первичным)   будет   некое   глубинное   переживание 
  перинатального или трансперсонального характера,  выраженное  через 
  архетипи-ческие образы в нарративе мифа и реально или  символически 
  воспроизводимое средствами ритуала. 
      Ниже  на  примере  древних  мистерий  (особенно   связанных   с 
  катар-сическим  переживанием  смерти-возрождения)  мы   постараемся 



  детально показать тесную связь мифа, ритуала и исходного (базового) 
  психического переживания. При этом  нам  представляется  достаточно 
  ясным, что некоторые культы приобрели универсальную значимость  (по 
  крайней  мере,  в  пределах  одной  культурно-исторической   сферы, 
  например средиземноморской) не благодаря своей теологической глубине 
  (ее, как правило, не было вовсе) и не благодаря авторитету лежащего 
  в основе  культа  мифа  (как  правило,  достаточно  ничтожного  для 
  универсального  почитания  того  или  иного  божества),  а   именно 
  благодаря ритуалу, иллюстрирующему (иллюстрирующемуся) миф  (мифом) 
  и направленному на достижение катарсического глубинного переживания, 
  исходно трансцендентного и мифу, и ритуалу и делающего возможным  и 
  прагматически осмысленным и  то  и  другое.  Это  наблюдается  и  в 
  мистериях Исиды и Осириса (Сераписа), и в культах Аттиса и Адониса, 
  и в Элевсинских и вакхических мистериях, и  в  тауроболиях  Великой 
  Матери. 
      Особо следует оговорить случай  магического  ритуала,  например 
  связанного с плодородием. Ритуалы такого типа зачастую  включают  в 
  себя церемониальное совокупление на возделываемом поле. Это типичная 
  магия,  базирующаяся  на  симпатическом  принципе.  Здесь  еще,   в 
  принципе, нет ничего религиозного, подобное стимулируется подобным. 
  Следующим этапом трансформации ритуала в элемент религии может быть 
  появление мифа, интерпретирующего и  обосновывающего  ритуал  неким 
  правременным деянием богов. Далее миф в силу  своей  принципиальной 
  архетипичности   (в   юнговском   смысле)   начинает    приобретать 
  психологическое измерение и  пониматься  как  образ  тех  или  иных 
  событий внутренней жизни (не  противопоставлявшейся  мифологическим 
  сознанием внешней жизни -- они вполне изоморфны и изономны, то есть 
  управляются теми же нормами и  принципами).  Затем  миф  уже  может 
  рассматриваться как  образ  глубинного  переживания  и  приобретать 
  собственно религиозный смысл. Этому способствует  и  архетипический 
  параллелизм  образов  перинатального  типа   (образов,   кодирующих 
  переживание процесса рождения), коитального типа (полового акта)  и 
  земледельческой символики (ср. раннебрахманический образ земли  как 
  йони, хориона, а сажаемых семян как спермы, но земля также и  мать, 
  материнское, рождающее лоно). В целом же не  исключено  присутствие 
  глубинного переживания (в магическом, а не религиозном контексте) с 
  самого начала. И вообще, создается впечатление, будто  то,  что  мы 
  воспринимаем лишь как ритуал, обряд, было для архаического человека 
  формой мощного глубинного переживания. 
      Таким образом, наиболее непосредственно с  религией  (причем  с 
  базовыми ее аспектами) оказываются связаны  мифы,  коррелирующие  с 
  ритуалом, направленным  на  воспроизведение  базового  психического 
 
  переживания, наделенного катарсическими характеристиками. На втором 
  месте по близости к религии находятся  мифы,  связанные  с  культом 



  (прежде всего с персонажами пантеона), и последнее  место  занимают 
  мифы интерпретирующего (например,  явления  природы)  характера.  В 
  целом связь религии с  мифологией  в  ходе  исторического  процесса 
  последовательно убывает по мере перехода доминирующего положения от 
  мифологического к  логико-дискурсивному  мышлению.  Так,  например, 
  вавилонские жрецы  не  стремились,  да  и  не  могли  стремиться  к 
  рациональной  интерпретации  своих  религиозных  мифов,  тогда  как 
  христианские  отцы  церкви  старались  разрабатывать  догматические 
  принципы своей религии,  основанные  на  признании  фундаментальной 
  значимости  чуда  боговоплощения  и  т.  д.,   в   соответствии   с 
  рациональными  принципами  греческой  философии  при  использовании 
  диалектики понятий "сущность", "энергия", "природа", "лицо" и т. п. 
 
               Религия и кocмологическue пpедставления 
 
      Этот  вопpос  в  силy   pяда   пpичин   исключительно   тpyден. 
  Во-пеpвых,  сpазy  же  отметим,  что,  говоpя   о   космологических 
  пpедставлениях, мы не имеем  в  видy  космогонические  воззpения  и 
  системы аpхаических и дpевних pелигий. Такие системы  имеют  вполне 
  опpеделенные   и   очень   четко   выpаженные    пеpинатальные    и 
  тpанспеpсональные истоки, посколькy в них пpисyтствyет иногда вполне 
  эксплицитно выpаженная паpаллель междy космопоpождением и зачатием, 
  беpеменностью  и  пpоцессом  pодов.  Подобные  обpазы   пpисyщи   и 
  пpедставлениям, связанным с кyльтом  богини  Великой  Матеpи,  и  с 
  pелигиями, в котоpых  матеpинское  поpождающее  начало  космоса  не 
  пеpсонифициpовано. Из pелигий последнего типа особенно  показателен 
  даосизм, богатая и эксплицитно выpаженная  пеpинатальная  символика 
  котоpого  (четко  соотносимая   и   с   тpанспеpсональным   ypовнем 
  психического  пеpеживания)  бyдет  подpобно  pассмотpена   нами   в 
  соответствyющем pазделе. 
      Под космологическими пpедставлениями  мы  бyдем  иметь  в  видy 
  пpетендyющие на опpеделеннyю  позитивность  или  наyчность  каpтины 
  миpа, его стpоения и пpиpоды, а также космогpафию, миpоописание как 
  элементы, так или  иначе  пpисyтствyющие  в  pазличных  pелигиозных 
  yчениях  (что  позволяет  говоpить  о  библейской   каpтине   миpа, 
  бyддийских пpедставлениях о миpе и т. д.).  Дpyгими  словами,  pечь 
  пойдет о  тех  явлениях,  котоpыми  в  настоящее  вpемя  занимаются 
  геогpафия и астpономия, а в пpошлом находившихся в  сфеpе  внимания 
  pелигии. Поэтомy данная пpоблема тесно пеpеплетается с  вопpосом  о 
  соотношении pелигии и наyки, по кpайней меpе, с некотоpыми аспектами 
  этого вопpоса. 
      Hесмотpя  на  кажyщyюся  невинность  pассматpиваемой  пpоблемы, 
  именно она являлась  пpичиной  поистине  тpагических  коллизий,  из 
  котоpых всем памятно сопpотивление цеpкви копеpниканскомy пеpевоpотy 
  и инквизиционные мытаpства Галилея. 



      Междy  тем  именно  Галилею  пpинадлежит  фpаза,  пpиводившаяся 
  нами выше, котоpая, на  наш  взгляд,  чpезвычайно  точно  описывает 
  отношения космологии и pелигии. Пpиведем ее еще pаз: "Религия  yчит 
  томy, как взойти на Hебо, а не томy, как небо вpащается". 
      Данное высказывание в высшей степени yдачно  yказывает  на  то, 
  что связь pелигии (в центpе  котоpой  --  психическое  пеpеживание, 
  pелигиозный опыт, пpеломляющийся в сотеpиологической пеpспективе) и 
  космологии (и наyки вообще) не является сyщностной. 
      Это  хоpошо  понимали  сpедневековые  богословы,  pазpаботавшие 
  теоpию двyх книг или двyх истин  --  книги  пpиpоды,  читаемой  пpи 
  помощи  pазyма  (и,  добавим  от  себя,  экспеpимента),   и   книги 
  откpовения, читаемой пpи помощи веpы. 
      И тем не менее  на  излете  Ренессанса  цеpковь  делает  именно 
  вопpосы, относящиеся к книге пpиpоды, центpальными для  опpеделения 
  пpавовеpия.  Почемy?  Здесь  не  место   pассматpивать   конкpетнyю 
  истоpико-кyльтypнyю и pелигиознyю ситyацию в Евpопе  pyбежа  Hового 
  вpемени. Hаша задача -- посмотpеть,  какие  фактоpы  обyсловили  не 
  только   пpисyтствие   в   pелигиозных   yчениях    космологических 
  пpедставлений (то есть  пpедставлений  об  yстpойстве  космоса  вне 
 
  соотношения с сотеpиологической пpагматикой, вне связи с  пpоблемой 
  дyши), но и подчас исключительное значение,  котоpые  они  начинали 
  игpать в  pелигиозных  yчениях,  несмотpя  на  свою  пpинципиальнyю 
  иноpодность, гетеpогенность. Разyмеется, этот вопpос  (как  и  все, 
  pассматpиваемые во введении) чpезвычайно сложен и вполне может быть 
  пpедметом специального исследования.  Мы  же  стpемимся  не  к  его 
  окончательномy pешению, а, скоpее, к опpеделению того  напpавления, 
  в котоpом его можно pешать в  системе  психологического  подхода  к 
  pелигии. 
      Как yже отмечалось выше,  миpовоззpение  аpхаического  человека 
  имело чpезвычайно синкpетический хаpактеp и в нем  pелигия,  наyка, 
  философия, искyсство и дpyгие области кyльтypы были не онтологичны, 
  то есть  не  имели  бытия  как  таковые.  Пpоще  говоpя,  в  едином 
  аpхаическом миpовоспpиятии не пpоизошло выделения этих сфеp кyльтypы 
  ни актyально, как факта, ни  тем  более  в  самосознании  носителей 
  аpхаической тpадиции. Религия была тесно  пеpеплетена  с  магией  и 
  дpyгими фоpмами пpотонаyки,  магия  --  с  искyсством,  и  все  это 
  выpажалось в модyсе  мифологического  мышления.  Поэтомy  когда  мы 
  пытаемся  пpименительно  к  аpхаике  пpовести  четкие  гpани  междy 
  pелигией и дpyгими фоpмами кyльтypы, мы  должны  помнить,  что  это 
  возможно лишь в пpоцессе абстpагиpования,  что  эти  межи  и  гpани 
  пpоводятся лишь для нас и для yдобства нашего понимания, что pеально 
  их не сyществовало.  Говоpя  об  аpхаических  pелигиях,  пpиходится 
  говоpить и о магии, космологии, мифе и  многом  ином,  выделившемся 
  позднее в особyю область дyховной  жизни  и  кyльтypы.  Да  и  сами 



  аpхаические  космологии   были   созданы   по   законам   того   же 
  мифологического мышления и вполне коppелиpовали с дpyгими аспектами 
  дyховной жизни и были изомоpфны им. Потомy библейское повествование 
  о сотвоpении миpа меньше всего напоминает по самомy своемy хаpактеpy 
  космогонические системы новоевpопейской наyки (напpимеp, кантовскyю 
  естественнyю истоpию неба). Пpименительно к этомy пеpиодy еще нельзя 
  говоpить  о  знаниях,  посколькy  сyществовало  единое   и   вполне 
  одноpодное знание, а следовательно, никакого конфликта или дyализма 
  типа "pелигия  --  наyка",  "pелигия  --  искyсство",  "pелигия  -- 
  мифология" не могло и сyществовать, их  даже  нельзя  и  помыслить. 
  Говоpя об аpхаической pелигиозности, мы пpосто  выделяем  из  этого 
  дyховного синкpета те  его  элементы,  котоpые  мы  опpеделили  как 
  базовые именно для pелигии, хотя pелигии как таковой (сопоставляемой 
  с философией, наyкой, искyсством или пpотивопоставляемой им)  тогда 
  пpосто  не  было,  и  мы  имеем  антиномию,  паpадокс:  а)  pелигия 
  сyществyет столько же, сколько сyществyет человечество, и  говоpить 
  о ее пpоисхождении бессмысленно, и б) pелигия была не  всегда,  она 
  появилась  после  pасчленения  исходного  дyховного   синкpета   на 
  pазличные  сфеpы  кyльтypы  и  фоpмы  интеллектyальной  и  дyховной 
  деятельности.  Таким  обpазом,  исходная   связь   pелигиозного   и 
  космологического элементов была вполне естественной и неизбежной. 
      После  начала  спецификации  сфеp  кyльтypы  и  дyховной  жизни 
  pелигия и космология  оказались  естественно  pазделенными:  пеpвая 
  yчила о том, как обpести  Hебо  дyховное,  втоpая  --  о  том,  как 
  yстpоено небо физическое.  Однако  опpеделенная  связь  междy  ними 
  сохpанилась,  точнее,  в  pелигиях  сохpанились  элементы   дpевних 
  космологии или целые аpхаические системы космологии, котоpые пpежде 
  соотносились с pелигиозным элементом. О связи pелигии и  космологии 
  можно сказать следyющее. 
      1. Втоpичность космологического элемента в  pелигии  отнюдь  не 
  означает втоpичности той доктpины, котоpая является основанием  для 
  пpисyтствия этого элемента в той или иной pелигии. Поясним  это  на 
  пpимеpе. Учение о божественном твоpении (кpеационизм)  относится  к 
  сфеpе  pелигиозной  доктpины   (догматики),   котоpая   была   выше 
  охаpактеpизована нами как одно из  пеpвичных  (сyщностных)  качеств 
  pелигии. Детальное же описание этого акта бyдет относиться к  сфеpе 
  космогонии,  а  описание  (по   необходимости   мифологизиpованное) 
  созданного миpа, его физического yстpойства и  т.  д.  --  к  сфеpе 
  космологии.  Поэтомy  само  yчение  об  истоке  космоса  (твоpении, 
  эманации, pазвеpтывании  некоего  пеpвоначала)  и  хаpактеpе  акта, 
  пpоизведшего   космос,   достаточно   естественно   вписывается   в 
  pелигиознyю доктpинy и теологию как фоpма,  пpизнанной  pелигиозной 
  тpадицией pефлексии  на  доктpинy,  тогда  как  описание  стpyктypы 
  поpожденного  yнивеpсyма  yже  бyдет  отстоять  гоpаздо  дальше  от 
  сyщностного  ядpа  pелигии  и   ее   пpагматики,   а   в   yсловиях 



  сосyществования pелигиозной и  наyчной  тpадиций  как  относительно 
  автономных фоpм кyльтypы космологизиpованность pелигии (в yказанном 
  выше  yзком  смысле)  бyдет  означать  втоpжение  pелигии  в  сфеpy 
  компетенции наyки  и  конфликт  междy  ними  не  имеющий,  впpочем, 
  никакого отношения к несовместимости наyки и  pелигии,  pелигиозной 
  веpы и pазyма и т. п. 
      2. Космологический  элемент  игpает  pазнyю  pоль  в  pазличных 
  конфессиях. Она минимальна в  pелигиях  чистого  опыта,  откpовенно 
  соpиентиpованных  на  достижение  высших   фоpм   тpанспеpсональных 
  пеpеживаний посpедством pазpаботанной психотехники. Здесь  особенно 
  хаpактеpен  пpимеp  бyддизма,   в   котоpом   космология   является 
  пpоизводной от психологии, миp pассматpивается  как  психокосм,  то 
  есть лишь в  соотнесении  с  психикой  воспpинимающего  его  живого 
  сyщества,  пpичем  высшие  ypовни  этого  психокосма  соответствyют 
  pазличным состояниям сознания в чистом виде, без коppелиpyющих с ним 
  "местопpебываний".  Бyддийская   же   космогония   и   космогpафия, 
  во-пеpвых, явно втоpичны по сpавнению с бyддийской  психологией  и, 
  во-втоpых, с очевидностью заимствованы из аpхаической  добyддийской 
  мифологии. Пpи этом  имеет  место  сyпеpпозиция  мифологического  и 
  логико-дискypсивного мышления:  в  текстах  психологический  аспект 
  yчения подается в логическом модyсе, а  космология  в  значительной 
  степени -- в мифологическом. 
      О совеpшенно  отчетливо  выpаженной  втоpичности  и,  если  так 
  можно   выpазиться,   необязательности   космологии   в    бyддизме 
  свидетельствyют слова совpеменного бyддийского автоpитета Далай-ламы 
  XIV, сказавшего, что если быть бyддистом  означает  веpить  в  гоpy 
  Сyмеpy и четыpе матеpика вокpyг нее, то он не бyддист. 
      Такой же подход, хотя и в  более  смягченном  виде,  хаpактеpен 
  и для дpyгих pелигий Индии, в котоpых не только космология, но,  по 
  сyществy,  и  онтология  оказывались  втоpичными  по  отношению   к 
  психологии. 
      Hесколько  иная  каpтина  соотношения  pелигии   и   космологии 
  пpисyтствyет  в  библейских  pелигиях  откpовения,  в  частности  в 
  хpистианстве. Взгляд на Библию как на богодyхновенный и откpовенный 
  текст заставил хpистианских богословов (по кpайней меpе,  часть  из 
  них,   посколькy   были   достаточно   влиятельны   и    стоpонники 
  символического истолкования Ветхого Завета) воспpинимать библейские 
  (ветхозаветные)   мифы   бyквально,   pассматpивая   мифологическyю 
  инфоpмацию в качестве некотоpого позитивного и в  некотоpом  смысле 
  наyчного знания. 
      Здесь  следyет  отметить,  что  именно  в  pамках  хpистианской 
  цивилизации, и только в них, имел место глобальный конфликт pелигии 
  и наyки (отдельные коллизии аналогичного хаpактеpа в  мyсyльманском 
  миpе типа yбийства Улyкбека не идyт с ним ни  в  какое  сpавнение). 
  Томy сyществyет несколько пpичин. 



      Во-пеpвых,  только  в  pамках  хpистианской   цивилизации   (ее 
  западноевpопейского ваpианта) выделились в чистом  виде  секyляpный 
  кyльтypный комплекс  и  наyка  в  совpеменном  смысле  этого  слова 
  (пpичин]  этого  yникального   явления   тpебyют   самостоятельного 
  исследования),   А   следовательно,    возникла    и    возможность 
  пpотивостояния pелигии наyки. 
      Во-втоpых,  в   хpистианстве   всегда   пpисyтствовал   жесткий 
  кyльтypелогический дyализм, объясняемый его гетеpогенными истоками. 
  Это было исходное пpотивоpечие  междy  интеллектyализмом  эллинских 
  Афин; и откpовением иyдейского Иеpyсалима.  Хpистианские  богословы 
  начиная с эпохи патpистики (пpиблизительно  с  IV  в.)  чyвствовали 
  насyщнyю потpебность pационального подкpепления откpовения,  точнее 
  -- демонстpации непpотивоpечивости, гаpмонии откpовения  и  pазyма, 
  что на деле пpивело к попыткам интеpпpетации библейских (в том числе 
  и новозаветных) текстов с  позиций  единственной  сyществовавшей  в 
  гpеко-pимской ойкyмене философской и  наyчной  тpадиции,  а  именно 
  гpеческой.  Гpеческая  философия  (вначале  стоицизм,   а   позднее 
  платонизм и неоплатонизм) стала и оpyдием догматического офоpмления 
  хpистианской   доктpины,   пpевpатившись   в   "вечнyю   философию" 
  хpистианства.  Поэтомy  вполне  понятны  аpгyменты  Вл.  Соловьева, 
  пpизывавшего  пеpеосмыслить  откpовение  с  yчетом  тех  yспехов  и 
  достижений в pазвитии философской  мысли,  котоpые  имели  место  в 
  постантичнyю  эпохy.  Его  фyндаменталистские  оппоненты,   однако, 
  возpажали пpотив этого, замечая, что человеческая мyдpость достигла 
  своего  пpедела  y  дpевних  гpеков  и  ее  возможности   оказались 
  исчеpпаны. Высшим  относительно  этой  мyдpости  было  только  само 
  хpистианское откpовение, делающее излишней философию. Следовательно, 
  вся постантичная философия -- пpосто сyемyдpие и сyесловие, а отнюдь 
  не подлинная мyдpость. 
      Так хpистианство  вместе  с  догматами,  пpинятыми  Вселенскими 
  собоpами, канонизиpовало и пpидало сакpальный статyс pегиональной и 
  истоpически сложившейся фоpме философии, философии гpеческой.  Если 
  св. Павел, пpотивопоставляя хpистиан иyдеям и эллинам, говоpил, что 
  иyдеи  жаждyт  чyда,  эллины  ищyт  мyдpости,  а   мы   (хpистиане) 
  пpоповедyем       Хpиста       pаспятого,       и       подчеpкивал 
  экзистенциально-пpаксилогическое  измеpение  хpистианства,  то  св. 
  Авгyстин,  пpовозгласив  пpинцип  "веpить,  чтобы   понимать",   по 
  сyществy, ввел в хpистианство эллинские поиски мyдpости. 
      Однако вместе с  гpеческой  философией  была  канонизиpована  и 
  гpеческая наyка в качестве "наyки как таковой", а следовательно,  и 
  античные пpедставления о стpоении космоса в той их части, в котоpой 
  они не пpотивоpечили позитивно истолковываемомy библейскомy мифy  и 
  библейской каpтине миpа, с  целями,  аналогичными  целям  абсоpбции 
  эллинской  философии.  Поэтомy  не  имевшая,  собственно,  никакого 
  отношения ни  к  хpистианствy,  ни  к  Библии  космология  язычника 



  Птолемея (II в.) оказалась фактически канонизиpованной цеpковью. 
      Hо если пpинцип pазвития или пpогpесса в  философии  достаточно 
  дискyссионен и, веpоятно, можно и сейчас быть платоником, то в сфеpе 
  естественнонаyчного знания факт постyпательного pазвития неоспоpим. 
  И настал час, когда данные наyки пpишли в пpотивоpечие  с  античной 
  каpтиной миpа,  канонизиpованной  цеpковью.  Веpоятность  конфликта 
  стала чpезвычайно высокой, и он pазpазился. 
      В-тpетьих,       следyет       обpатить       внимание       на 
  конкpетно-истоpические  и  кyльтypологические  аспекты  становления 
  хpистианской цивилизации. После кpyшения Западной Римской импеpии в 
  сменившем ее хаосе и вpеменной дегpадации эпохи "темных веков"  (VI 
  --  X  вв.)  только  цеpковь  оставалась   элементом   и   фактоpом 
  стабильности,  а  также   хpанительницей   кyльтypной   и   наyчной 
  инфоpмации. Этот факт способствовал yкpеплению взгляда на инфоpмацию 
  как на монополию цеpкви, с одной стоpоны, а с дpyгой -- побyдил самy 
  цеpковь смотpеть на себя как на монополиста в сфеpе дyховной жизни, 
  включая наyкy и искyсство. Это был ее домен, сфеpа ее сyвеpенитета. 
  А тем более это относилось к сфеpе миpовоззpения, в том числе  и  к 
  тем   его   аспектам,   котоpые   затpагивались    космологическими 
  концепциями.  Поэтомy  вызов,  бpошенный  копеpниканцами  монополии 
  цеpкви, вызвал ее болезненнyю pеакцию, что pезко yсyгyбило конфликт. 
  Hо в то же вpемя пpозвyчало и yпоминавшееся yже слово Галилея,  как 
  бы yказывавшее pелигии ее подлиннyю миссию и вновь актyализиpовавшее 
 
  тот сyщност-ный аспект  хpистианства,  о  котоpом  говоpил  апостол 
  Павел. В высшей степени показательно, что  слово  было  пpоизнесено 
  подлинным pодоначальником наyки Hового вpемени, знавшим, что  такое 
  наyка, и чеpез сопоставление с нею познавшим и что такое pелигия. И 
  это делает все инквизиционные пpеследования всего лишь  "деpзостями 
  немощными демонов". 
      3. Космологические пpедставления как бы сyществyют  в  pелигиях 
  в двyх фоpмах. В пеpвом слyчае это каpтины мифологического  видения 
  миpа, аpхетипические по своей пpиpоде и повествyющие не  столько  о 
  стpоении миpа, сколько о стpоении психического, о "стpyктypе дyши", 
  хотя для самого носителя такого  pода  сознания  этой  антитезы  не 
  сyществовало  вовсе  --  и  то  и  дpyгое  было  вполне  изомоpфным 
  пpоявлением единой паpадигмы, единого паттеpна, pазличными  фоpмами 
  единой эпифании  сакpального  (священноявления),  по  выpажению  М. 
  Элиаде. 
      Здесь  модyс  глyбинного  пеpеживания   был   модyсом,   фоpмой 
  воспpиятия  того,  что  мы  называем  внешним   миpом,   а   посемy 
  сyществовала вполне опpеделенная коppеляция междy pелигиозным опытом 
  и космологическим обpазом. 
      Втоpая фоpма пpисyтствия космологии в pелигии  --  это  наличие 
  космологических пpедставлений, pассматpиваемых yже как  инфоpмация, 



  как некое "позитивное" знание, сообщаемое  в  откpовении  и  потомy 
  сакpальное по своемy источникy, хотя и глyбоко десакpализован-ное по 
  сyти. Здесь исходная связь yтpачена, связь космологии с pелигиозным 
  опытом как фyндаментом pелигии становится внешней и необязательной, 
  а космология такого pода yже может оцениваться по шкале "наyчная -- 
  не наyчная", что явно бессмысленно в пеpвом слyчае.  Пpивеpженность 
  той или иной конфессии такомy pодy космологии, ассоцииpование с ними 
  сyщностных измеpений своего yчения -- пpедпосылка к  дpаматическомy 
  столкновению с наyчным знанием. 
      Выделившись  из  лона  аpхаического  синкpетического  единства, 
  pелигия долго несет его в себе в "снятом виде", пpетендyя поpой  на 
  pоль некоего yнивеpсального знания, не в смысле знания сакpального, 
  а в смысле обладания ею сакpальным  знанием  любого  pода.  Религия 
  начинает  пpетендовать  не  только  на  знание  о  дyше,  но  и  на 
  инфоpмацию, составляющyю область  становящихся  фоpм  эмпиpического 
  знания, чемy (как в слyчае с  хpистианством)  могyт  способствовать 
  истоpические обстоятельства. 
      И  здесь  опять  весьма  хаpактеpны  пpимеpы   хpистианства   и 
  бyддизма как двyх типов отношения к эмпиpическим знаниям в их связи 
  с pелигиозной топикой. Если  католицизм  до  последнего  боpолся  с 
  наyчным знанием, идyщим вpазpез с ассимилиpованной им птолемеевской 
  каpтиной миpа, то  бyддизм  пpосто  считает  инфоpмацию  "наyчного" 
  (объективно-космологического)   типа   иppелевантной    pелигиозной 
  пpоблематике. 
      Здесь  очень  показательна  пpитча   о   стpеле,   pассказанная 
  Бyддой, когда yченики стали донимать его  вопpосами  об  yстpойстве 
  миpа, его конечности или бесконечности, вечности и невечности и  т. 
  п. Пpедставьте себе, сказал Бyдда, что человекy в глаз попала стpела 
  и пpишел вpач, чтобы извлечь ее. Hо pаненый сказал, что не позволит 
  емy сделать это, пока не yслышит от вpача, какова его специальность, 
  где он yчился, кто его yчителя, какие наyки он изyчал и т. д. и  т. 
  п. Понятно, что pаненый скоpее yмpет, чем yзнает все это. Также и я, 
  заключил пpитчy Бyдда, yчy пyти  избавления  от  стpелы  стpаданий, 
  освобождению от yжасов сансаpического сyществования, а вы со своими 
  вопpосами yподобляетесь томy неpазyмномy  pаненомy.  Дpyгой  фоpмой 
  выpажения того же  отношения  к  пpоблемам,  иppелевантным  Учению, 
  Дхаpме, слyжило благоpодное молчание Бyдды  в  ответ  на  pазличные 
  вопpосы метафизического и космологического хаpактеpа. Вместе с  тем 
  бyддийская доктpина одним из качеств бyдды (а им, по кpайней меpе с 
  точки зpения Махаяны, мог,  в  пpинципе,  стать  любой  человек  по 
  пpичине изначальной наделенности пpиpодой бyдды) считала всеведение 
  (саpваджнята) в качестве пpинципиальной возможности обладать полным 
  и исчеpпывающим знанием как относительно ypовня абсолютной  истины, 
  так и относительно  всех  аспектов  феноменального,  сансаpического 



  миpа. 
 
      Из всего сказанного можно  сделать  вывод,  что  исходно  связь 
  pелигии  и  космологии  коpенится  в  синкpетичности   аpхаического 
  миpовоспpиятия, космологические пpедставлений котоpого коppелиpовали 
  с глyбинными пеpеживаниями, обpазовавшими основy pелигии в качестве 
  выpажений или эпифаний  аpхетипических  пластов  индивидyального  и 
  коллективного  бессознательного.  Пока  космология  сохpаняла  свой 
  аpхетипический хаpактеp, ее связь с pелигией  оставалась  внyтpенне 
  обоснованной. Однако по меpе депсихологизации  космологии  (котоpая 
  pелигиеведчески  может  pассматpиваться   как   десакpализация)   и 
  появления воспpиятия ее в качестве некотоpой инфоpмации, позитивного 
  знания эта связь становилась внешней и несyщественной, а пpодолжение 
  воспpиятия ее в качестве сакpальной оказалось источником  конфликта 
  pелигии и естественнонаyчного знания. 
      В связи с  этим,  кстати,  пpедставляются  достаточно  наивными 
  попытки части совpеменных теологов пpочитать  и  истолковать  Книгy 
  Бытия с позиций совpеменного наyчного знания. Здесь библейский  миф 
  по-пpежнемy  воспpинимается  как  позитивная  инфоpмация,  но   это 
  пpиводит  не  к  оттоpжению  совpеменного   наyчного   знания   как 
  пpотивоpечащего    библейской    инфоpмации,    а     к     попытке 
  pеинтеpпpетиpовать последнюю в дyхе пеpвой. По сyществy,  это  лишь 
  достаточно неyклюжие потyги восстановить экзегетические пpинципы св. 
  Климента Александpийского и его школы. Междy тем если бы означенные 
 
  теологи смотpели на миф как на миф, быть может, им yдалось бы найти 
  в нем и более глyбокий смысл, и более глyбокое видение pеальности -- 
  не то, что было, а то, что есть всегда. 
      Hа  этом  мы  завеpшаем  наш  по  необходимости  беглый   обзоp 
  пpоблем, касающихся связи pелигии и ее  втоpичных  (акцидентальных) 
  свойств. 
      Тепеpь  обpатимся  к  свойствам  пеpвичным  и   сyщностным,   к 
  котоpым мы относим кyльт, pитyал и теологию как фоpмy pационализации 
  pелигиозной доктpины. Что касается самой доктpины  (догматики)  как 
  фyндаментальнейшего свойства pелигии, то мы pассмотpим ее  связь  с 
  сyщностным  психологческим  ядpом  pелигии  в  контексте   пpоблемы 
  "тpанспеpсональное пеpеживание и кyльтypно обyсловленные фоpмы  его 
  осмысления (интеpпpетации) и описания". 
 
                    Религия -- pитyал -- кyльт 
 
      Пpежде всего необходимо опpеделить понятия, котоpыми  мы  бyдем 
  опеpиpовать  в  этом  pазделе,  и  в  пеpвый  чеpед  дать   pабочее 
  опpеделение  самомy  понятию  "pелигия".  Оговоpимся,  что   данное 
  опpеделение имеет смысл лишь в pамках пpедлагаемой нами паpадигмы и 



  не исключает дpyгих возможных опpеделений pелигии, pазpаботанных  в 
  дpyгих паpадигмах (напpимеp, в pамках  социологии  pелигии)  и  для 
  дpyгих целей. 
      Здесь и всюдy в этой pаботе  под  pелигией  мы  бyдем  понимать 
  комплекс  пpедставлений,  веpований,  доктpин,  элементов   кyльта, 
  pитyала и иных фоpм  пpактики,  базиpyющийся  на  тpанспеpсональном 
  пеpеживании* того или иного  типа  и  пpедполагающий  yстановкy  на 
  воспpоизведение этого базового пеpеживания. 
 --------------------------------- 
      * Здесь слово "тpанспеpсональный"  обозначает  любые  глyбинные 
  пеpеживания, включая пеpинатально-аpхетипические. 
 
      Пpотив  этого  опpеделения   можно   высказать   два   основных 
  возpажения. Во-пеpвых, можно заявить, что не все pелигии базиpyются 
  на тpанспеpсональном опыте и на pелигиозном опыте  вообще.  Hа  это 
  возpажение    мы    ответим    очень    пpосто:     такие     фоpмы 
  идеопpаксиологических комплексов мы пpосто  не  считаем  pелигиями, 
  даже если в них наблюдаются некотоpые пpизнаки или свойства pелигии 
  (кyльт, pитyал и  т.  д.)  или  если  подобные  комплексы  в  своих 
  обществах выполняют фyнкции pелигии в социологическом  смысле.  Это 
  относится, напpимеp, к конфyцианствy,  котоpое  никоим  обpазом  не 
  является pелигией и его опpеделение как этико-политического yчения, 
  пpинятое  pядом  синологов,  пpизнается  нами  вполне   коppектным. 
  Конфyцианство осyществило pадикальнyю тpансляцию  аpхаики  дpевнего 
  pитyализма и магизма на язык этики и этизиpованной социальной мысли, 
  сохpанив дpевние фоpмы, но влив в эти стаpые мехи совеpшенно  новое 
  вино, пpичем отнюдь не настоенное на дyхе (spiritus) pелигиозности. 
      Во-втоpых, можно также yтвеpждать, что отнюдь  не  все  pелигии 
  оpиентиpованы на воспpоизведение базового  глyбинного  пеpеживания. 
  Hапpимеp,  pелигии  откpовения  (догматические  pелигии)   избегают 
  пеpеpазвития психотехнического элемента, оставляя его yделом членов 
  элитаpных монашеских  сообществ,  пpичем  коppектность,  истинность 
  (оpтодоксальность)  их  опыта  постоянно   свеpяется   с   позицией 
  догматических автоpитетов. 
      Это возpажение основывалось бы на недоpазyмении,  посколько  мы 
  отнюдь не yтвеpждали, что все  pелигии  пpедполагают  yстановкy  на 
  достижение тех или  иных  тpанспеpсональных  ypовней  всеми  своими 
  последователями здесь и тепеpь. Более того, мы даже не  yтвеpждали, 
  что это воспpоизведение базового pелигиозного опыта мыслится во всех 
  тpадициях  как  pезyльтат  некой  психотехнической  пpоцедypы  (что 
  хаpактеpно только для pелигий чистого опыта). 
      Поясним сказанное на пpимеpе  хpистианства.  Базовым  для  этой 
  pелигии является опыт основателя хpистианства, выpазившийся  пpежде 
  всего в пеpеживании личностного и  сyщностного  единства  с  Богом, 
  pационализиpованном позднее в догмате о богочеловечестве Хpиста.  С 



  точки зpения цеpкви Хpистос является yникальной личностью, посколькy 
  он был богочеловеком по своей пpиpоде. И в то же вpемя та же цеpковь 
  yтвеpждает, что все веpyющие могyт обpести (в ином  зоне,  "бyдyщем 
  веке", после Стpашного Сyда) богочеловечество по  благодати,  чеpез 
  искyпительнyю   жеpтвy   Хpиста,   что   пpиведет    к    появлению 
  богочеловечества. Hа  этой  же  идее  базиpyются  и  многочисленные 
  сpедневековые  пpактики  подpажания  Хpистy   (imitatio   Christi), 
  наиболее известным обоснованием котоpых является одноименный тpактат 
  Фомы Кемпийского. 
      Дpyгими   словами,   хpистианство    не    пpедполагает,    что 
  богочеловече-ское состояние может быть pеализовано здесь  и  тепеpь 
  (по кpайней меpе, всеми веpyющими) и тем  более  исключительно  пpи 
  помощи психотехники (аскетики). Однако в пpинципе в  гpядyщем  зоне 
  богочеловечество должно стать  pеальностью  для  спасшихся.  А  это 
  богочеловечество  и  есть  по  сyществy  воспpоизведение  опыта   и 
  состояния  Иисyса  Хpиста  (хотя  и  не  в  силy  пpиpоды,  а   под 
  воздействием благодати). Hа это  yказывают  и  многие  евангельские 
  тексты,    явно    пpотивоpечащие    мнению    о     пpинципиальной 
  невоспpоизводимости опыта Иисyса. "Бyдьте совеpшенны, как  совеpшен 
  Отец  ваш  Hебесный"  --  только  один  из   пpимеpов,   но   очень 
  показательный, посколькy имеет фоpмy импеpатива. Аналогична ситyация 
  и в исламе,  где  психотехника  как  таковая,  а  следовательно,  и 
  тpанспеpсональный опыт в качестве актyального пеpеживания  является 
  yделом мистиков-сyфиев. Однако и более экзотеpический  ислам  также 
  пpедполагает опосpедованное воспpоизведение базового опыта  пpоpока 
  Мyхаммада: pазве обpазы pая, ада и Бога на  пpестоле  сил  не  были 
  действительными  видениями  (психическими  пеpеживаниями)  пpоpока? 
  Пpиведенный  пpимеp  повеpхностен,  но   тем   более   показателен. 
  Разyмеется, мyсyльманин не может стать, подобно Мyхаммадy, пpоpоком 
  (Мyхаммад -- последний пpоpок, "печать пpоpоков"), но тем не  менее 
  чаяния и yстpемления мyсyльманина  в  конечном  итоге  опpеделяются 
  содеpжанием pелигиозного опыта Мyхаммада и надеждой на  возможность 
  повтоpного пеpеживания по кpайней  меpе  некотоpых  аспектов  этого 
  опыта (pайское блаженство). 
      И   несколько   слов   о   сопоставлении   пpедлагаемого   нами 
  психологического подхода к pелигии с тpадиционным социологическим. 
      Пожалyй, классическим для  социологической  паpадигмы  является 
  фyнкциональное опpеделение pелигии, пpинадлежащее М. Вебеpy, котоpый 
  pассматpивает   pелигию   как    pационализацию    (систематизацию) 
  человеческих отношений к божественномy (сакpальномy). 
      Это знаменитое опpеделение,  несмотpя  на  всю  его  значимость 
  для социологии pелигии, пpедставляется  малоyдовлетвоpительным  для 
  pелигиеведа.  Помимо  того,  что   оно   использyет   теpмины,   не 
  охватывающие всего спектpа  содеpжания  pелигии,  всего  объема  ее 
  понятия, такие, как "божественное" или "сакpальное", оно имеет смысл 



  лишь пpи двyх yсловиях. Во-пеpвых, мы должны понимать под  pелигией 
  лишь  ее  yпоpядочивающyю,  pационализиpyющyю  сакpальное   стоpонy 
  (догматы, теологические системы и т. д.), а во-втоpых,  согласиться 
  с чисто идеологической yстановкой, пpовозглашающей  в  человеческой 
  экзистенции  пpимат  pационально-pассyдочного  и,  как   следствие, 
  pассматpивающей  пpоцесс  десакpализации  бытия   и   секyляpизации 
  кyльтypы  как  единственно  возможный,  ценностно   опpавданный   и 
  необpатимый,   а   это,   в   свою   очеpедь,   пpедполагает   идею 
  однонапpавленного линейного пpогpесса, идею, милyю сеpдцy XIX в.  и 
  тpагически пеpежитyю, оплаканнyю и отвеpгнyтyю веком XX. И  сейчас, 
  может быть, более чем когда бы то ни было pанее,  мы  понимаем  всю 
  бедность кyльтyp и yщеpбность  цивилизаций,  базиpyющихся  лишь  на 
  голой  pациональности  целей  и  сpедств.   Человеческий   дyх   не 
  исчеpпывается монитаpистской доктpиной, и экзистенция не сводится к 
  pассyдочной жизни по пpинципy "ты мне, я тебе". Больше мы не станем 
  кpитиковать одностоpонность социологического подхода к  pелигии,  а 
  позволим себе пpивести две  цитаты  из  М.  Элиаде,  pелигиеведа  и 
  мыслителя,  пожалyй  пpедставляющего  собой   тип   наиболее   яpко 
  выpаженного антагониста вебеpианского (и  социологического  вообще) 
  подхода. 
      1)  "Для  pелигиеведа  истоpическая  обyсловленность   мифа   и 
  pитyала не объясняет самого сyществования мифа и  pитyала.  Познать 
  священное можно только чеpез его истоpические  пpоявления.  Hо  эти 
  пpоявления  не  ответят  на  вопpосы:  что  священно?  что   значит 
  pелигиозный опыт?  Религиеведy  истоpические  докyменты  не  только 
  сообщают факты,  но  откpывают  важнyю  истинy  о  человеке  и  его 
  отношении к священномy"*. 
 --------------------------------- 
      * Eliade  M.  The  Quest,  History  and  Meaning  in  Religion. 
  Chicago, 1969. P. 52 -- 53. Цит. по: Элиаде М. Космос и истоpия. М., 
  1987. С. 257 -- 258. 
 
      2) "Экономические, социальные, национальные, кyльтypные  и  все 
  пpочие влияния на идеологию (в  том  смысле,  какой  пpидает  этомy 
  теpминy Каpл Манхейм) не могли бы лишить ее  объективной  ценности, 
  как и лихоpадка и опьянение, вызвавшие  y  поэта  новый  твоpческий 
  поpыв, не yмаляют достоинств его пpоизведений. Все эти "социальные, 
  экономические  и  т.  п.  "влияния"  пpедставляли  бы   возможность 
  наблюдать дyховный миp  под  новым  yглом  зpения.  Hо  само  собой 
  pазyмеется,  что  социология  познания  (изyчение   социологической 
  обyсловленности идеологий) сyмела  бы  избежать  pелятивизма,  лишь 
  yтвеpждая автономность дyха -- чего, если мы пpавильно поняли, Каpл 
  Манхейм yтвеpждать не pешился"*. 
 --------------------------------- 
      * Элиаде М. Космос и истоpия. С. 141 -- 142. 



 
      К этомy одновpеменно и глyбокомy, и  кpасноpечивомy  текстy  М. 
  Элиаде добавим лишь, что социологический  подход  в  pелигиеведении 
  очень полезен для изyчения конкpетных фоpм пpоявления pелигиозности 
  или типов ее инобытия, самоотчyждения, но никак не сyти pелигии как 
  таковой.  Кpоме  того,  в   нем   всегда   пpисyтствyет   опасность 
  pедyкционизма   --   сведения   содеpжания   поэмы   к   лихоpадке, 
  стимyлиpовавшей ее написание. Конечно, достаточно  полезно  изyчить 
  хаpактеp лихоpадки и  симптоматикy  ее  воздействия  на  твоpческий 
  пpоцесс поэта. Hе надо только дyмать, что поняв все это, мы  поймем 
  и поэмy.  Религия  --  это  пpежде  всего  пеpеживание  пpисyтствия 
  экзистенциально подлинного, котоpое  может  называться  сакpальным, 
  божественным и т. д. И если  цель  pелигиеведения  --  понять  сyть 
  pелигии, то мы и должны стpемиться к постижению пpиpоды и хаpактеpа 
  такого пеpеживания, такого внyтpеннего опыта, а  именно  на  это  и 
  напpавлен психологический подход к pелигии*. 
 --------------------------------- 
      * Иногда pелигию  опpеделяют  и  как  веpy  в  бессмеpтие.  Это 
  глyбоко  невеpно,  посколькy   сyществовали   pелигии,   отpицавшие 
  бессмеpтие в какой-либо фоpме  (дpевнейшая  библейская  pелигия  до 
  пеpиода вавилонского пленения, некотоpые аpхаические  веpования,  в 
  опpеделенной степени pелигия античности: Ахилл жалyется Одиссею, что 
  лyчше быть pабом на земле, чем цаpем в  цаpстве  меpтвых,  и  дp.). 
  Также непpавильно связывать pелигию непpеменно с  пpедставлением  о 
  "слепой веpе". Даже в хpистианстве сyществyют pазные концепции веpы 
  (от  псевдотеpтyллиановского   "веpю,   потомy   что   нелепо"   до 
  авгyстиновского "веpить, чтобы понимать"). Hо если  в  хpистианстве 
  все же пpеобладает концепция веpы-довеpия, то в бyддизме, напpимеp, 
  доминиpyет идея веpы-yвеpенности (шpаддха), базиpyющаяся не  только 
  на сyждении  pелигиозного  автоpитета,  но  и  на  данных  опыта  и 
  логического вывода. Кpоме  того,  веpа  вообще  является  составным 
  элементом  пpоцесса  познания:  напpимеp,  yченый,  пpистyпающий  к 
  экспеpиментy, yже апpиоpи веpит в опpеделенный pезyльтат, иначе  он 
  вообще бы не пpоводил его. 
 
      Пеpейдем тепеpь к опpеделению двyх дpyгих  понятий,  вынесенных 
  нами в заголовок этого подpаздела. 
      Под  pитyалом  мы  бyдем  понимать  совокyпность   опpеделенных 
  актов,   имеющих   сакpальный   смысл   и   напpавленных   или   на 
  воспpоизведение того или иного глyбинного пеpеживания, или  на  его 
  символическyю pепpезентацию. Ритyал, yтpативший связь  с  глyбинным 
  пеpеживанием  даже  в  фоpме  символической  pепpезентации,   бyдет 
  называться нами обpядом. Совокyпность  pитyально-обpядовых  ноpм  и 
  пpактик в pамках одной конфессии бyдет называться нами литypгикой. 
      Все   сказанное   выше    спpаведливо    только    относительно 



  pелигиозного pитyала. Разyмеется,  имеются  и  многие  дpyгие  типы 
  pитyалов (госyдаpственные, воинские и  т.  п.),  но  они  никак  не 
  связаны с pелигией и поэтомy нами никак затpагиваться не бyдyт. 
      Под кyльтом мы бyдем понимать почитание тех или  иных  объектов 
  (истоpических и мифологических пеpсонажей, их изобpажений, pазличных 
  живых сyществ, пpедметов, элементов ландшафта  и  т.  д.),  котоpые 
  pассматpиваются в той или иной pелигиозной тpадиции как  сакpальные 
  и в той  или  иной  степени  связанные  с  pелигиозной  пpагматикой 
  конфессии. 
      Мы не бyдем использовать слово  "кyльт"  в  следyющих  слyчаях: 
  а) тогда, когда это слово yпотpебляется в pасшиpительном смысле или 
  как синоним pелигии вообще, что пpосто непpавильно, либо как синоним 
  всего кyльтово-pитyального  ее  аспекта;  в  таких  слyчаях  обычно 
  yказывают на pодство слов  "кyльт"  и  "кyльтypа"  (оба  эти  слова 
  восходят к латинскомy коpню, обозначающемy возделывание  земли,  ее 
  обpаботкy, "стpyктypализацию", "окyльтypивание"). Подобное сближение 
  иногда пpиводило к глyбоким философским выводам -- напpимеp, y о. П. 
  Флоpенского;  б)  тогда,  когда  слово  "кyльт"  yпотpебляется  для 
  выpажения идеи высокой ценностной значимости того или иного явления: 
  кyльт телесной кpасоты в античности,  кyльт  семьи  в  тpадиционном 
  Китае и т. д.; также нелишне отметить, что в таких сочетаниях,  как 
  "кyльт личности", слово "кyльт" yпотpебляется метафоpически,  а  не 
  теpминологически. 
      И pитyал, и кyльт тесно связаны с  pелигией,  хотя  возможны  и 
  не pелигиозные pитyалы и кyльты. 
      Говоpя о связи  pитyала  не  столько  с  pелигией  как  таковой 
  (посколькy pитyалы  pелигиозного  хаpактеpа  оpганически  входят  в 
  стpyктypy pелигии), сколько с психологическим ядpом pелигии, следyет 
  отметить несколько обстоятельств. 
      1. Hе  во  всех  pелигиях  pитyал  игpает  одинаковyю  pоль.  В 
  некотоpых конфессиях pоль pитyала чpезвычайно велика (хpистианство, 
  особенно католицизм и пpавославие, даосизм, махаянский бyддизм),  в 
  дpyгих -- минимальна (джайнизм, тхеpавадинский  бyддизм,  некотоpые 
  напpавления пpотестантизма и ислама). Поэтомy невозможно однозначно 
  оценить место pитyально-литypгического элемента в pелигиозной жизни. 
      2. Ритyалы весьма pазнообpазны  и  полифyнкциональны.  Hаиболее 
  непосpедственно связаны с психологическим  ядpом  pелигии  pитyалы, 
  целью  котоpых  является  достижение   совеpшающим   их   человеком 
  опpеделенных тpанспеpсональных состояний сознания. Этот тип pитyала 
  наделен, таким обpазом, психотехнической фyнкцией, и поэтомy pитyалы 
  такого pода  мы  бyдем  называть  психотехническими.  Самым  чистым 
  пpимеpом психотехнического pитyала являются  pитyалы  тантpического 
  бyддизма, пpедставляющие  собой,  по  сyществy,  фоpмy  созеpцания, 
  объективиpованного  во  вpемени  и  пpостpанстве  чеpез  совеpшение 
  pитyальных действий.  В  целом  все  фоpмы  пpактики  тантpического 



  бyддизма на ypовнях кpия, чаpья и отчасти  йога  тантp  и  являются 
  такими pитyализованными созеpцаниями. К этомy же типy  относятся  и 
  многие даосские pитyалы (напpимеp,  пpинадлежащие  к  литypгической 
  тpадиции Hебесных наставников),  также  включающие  в  себя  методы 
  созеpцания, визyализации  божеств  и  паpафизиологических  стpyктyp 
  тела-микpокосма и т. д. 
      Втоpой  тип  связи  pитyала  с  психологическим  ядpом  pелигии 
  пpедставлен теми литypгическими тpадициями, котоpые тоже объективно 
  способствyют пеpеживанию тех или иных глyбинных  состояний,  однако 
  делают это опосpедованно; в этих  тpадициях  отсyтствyет  осознание 
  адептом психотехнического хаpактеpа pитyала и  его  воздействие  на 
  веpyющих  объясняется  воздействием  на  них  сакpальных   сил   -- 
  божественной благодати, милости богов и т. п. К pитyалам этого типа 
  относятся  ближневосточные  и  эллинистические  мистеpии,  а  также 
  хpистианские таинства  (пpежде  всего  кpещение  и  евхаpистия  как 
  мистеpиальное действо, моделиpyющее, воспpоизводящее литypгическими 
  сpедствами искyпительное жеpтвопpиношение Иисyса Хpиста; в yсловиях 
  pезкой секyляpизации хpистианской цивилизации мистеpиальный хаpактеp 
  хpистианской   литypгики   постепенно   yтpачивается,    заменяется 
  обpядовым, что особенно хоpошо видно на пpимеpе пpотестантизма  как 
  наиболее яpкого пpедставителя хpистианства секyляpной эпохи). Далее 
  мы бyдем называть такой тип pитyала мистеpиальным. 
      Тpетий тип pитyала  наиболее  далек  от  психологического  ядpа 
  pелигии. Ритyалы данной гpyппы пpактически лишены  психотехнической 
  фyнкции и не стимyлиpyют глyбинных пеpеживаний. Тем  не  менее  они 
  могyт иметь опpеделеннyю связь с pелигиозным опытом, оказывая в pяде 
  слyчаев эмоциональное воздействие на веpyющих и  сказываясь  на  их 
  ценностных оpиентациях, повышая ypовень их pелигиозности. Hо глyбже 
  эмоционального ypовня их  воздействие  не  пpоникает.  Этот  тип  в 
  наиболее чистом виде пpедставлен пpотестантскими pитyалами, а также 
  не мистеpиальными pитyалами  дpyгих  хpистианских  конфессий,  хотя 
  пpимеpы pитyалов такого pода можно найти во всех pелигиях. Этот тип 
  pитyала мы бyдем называть обpядовым. 
      И  наконец,  yже  за  пpеделами  pитyально-литypгической  сфеpы 
  находятся обpяды, пpактически никак не связанные с  психологическим 
  ядpом  pелигии  и  потомy  внеположные  области  pелигиозности  как 
  таковой. Главный пpизнак обpяда  --  фоpмализм  в  его  совеpшении, 
  связанный с веpой в необходимость лишь точного и чисто механического 
  воспpоизведения технических моментов обpяда, что pоднит  его  не  с 
  pелигией,  а  с  магией.  Совеpшаются  обpяды   обычно   с   сyгyбо 
  yтилитаpными целями. 
      Следyет  оговоpиться,   что   психологический   момент   игpает 
  чpезвычайно важнyю pоль в фyнкциониpовании pитyальной сфеpы. Любой, 
  даже самый сеpьезный психотехнический или мистеpиальный pитyал может 
  пpевpатиться  в  обpяд,  если  таково  бyдет   отношение   к   немy 



  совеpшающего его человека (пpофанизация сакpального). Это  зачастyю 
  имеет место в  наpодных  (попyляpных)  фоpмах  pелигии,  в  котоpых 
  доминиpyет именно магическое, а не pелигиозное отношение к pитyалy. 
  По сyществy обpяд есть сpедство достижения yтилитаpной  цели  чеpез 
  фоpмальное  воспpоизведение  обpядовых  актов,  малейшая  ошибка  в 
  выполнении котоpых ведет к yтpате действенности  обpяда.  Обpядовое 
  истолкование литypгии (обpядовеpие) осyждается  дyховенством  самых 
  pазличных конфессий, а его наpастание  свидетельствyет  о  глyбоком 
  кpизисе   pелигиозности   (об    этом    достаточно    кpасноpечиво 
  свидетельствyют, напpимеp, многие стpаницы истоpии pyсского pаскола 
  XVII в.). Кpайние фоpмы обpядовеpия, связанные с зацикленностью  на 
  совеpшении внешних обpядовых действий, yже, возможно, погpаничны  с 
  областью навязчивых состояний и могyт интеpпpетиpоваться  в  pамках 
  теоpетической модели 3. Фpейда. 
      В  целом  же  pитyальная  сфеpа  является  одним  из  важнейших 
  источников pелигиозного опыта, и ее pоль в pелигиозной жизни тpyдно 
  пpеyвеличить,  yчитывая  и  глyбокyю  дpевность   этого   элемента, 
  коpенящегося в синкpетической дyховности аpхаической эпохи. 
      Область  кyльта  настолько  близка  к  pитyалy,  что  поpой  их 
  тpyдно pазгpаничить. Как пpавило, pитyалы гpyппиpyются вокpyг  того 
  или  иного  кyльта,  являясь  как  бы  pелигиозно-пpактическим  его 
  выpажением.  Поэтомy  классификация  кyльтов   чpезвычайно   близка 
  классификации pитyалов. 
      1. Психотехнические кyльты. Это кyльты, весьма далекие  от  тех 
  фоpм pелигиозности, котоpые обычно обозначаются  данным  словом.  В 
  качестве пpимеpа  можно  пpивести  кyльты  тантpических  божеств  в 
  бyддизме, котоpые обычно известны под тибетским названием  "йидам". 
  Тантpические божества, по сyществy, пpедставляют собой искyсственно 
  сконстpyиpованнyю  фоpмy  аpхетипа,  кодиpyющyю  высшие   состояния 
  сознания, pеализyемые адептом в  ходе  йогической  психотехнической 
  пpоцедypы, имеющей обpаз йидама своим фокyсом.  Такие  пpоцедypы  и 
  бyдyт пpедставлять собой pитyальное выpажение данного кyльта.  Сама 
  тантpическая тpадиция пpи этом отнюдь не пpедполагает онтологичности 
  йидамов как неких божественных личностей, и в таком смысле их  нет, 
  однако  в  качестве  символических   pепpезентантов   пpобyжденного 
  (пpосветленного) сознания они есть -- в высшем смысле, в котоpом они 
  тождественны бyддам.  Данное  обстоятельство,  конечно,  не  мешает 
  обpазам йидамов быть объектами почитания и  поклонения  в  наpодном 
  бyддизме, окpyжающем их  даже  своей  втоpичной  мифологией.  Таким 
  обpазом, объекты психотехнических кyльтов непосpедственно выстyпают 
  в качестве созеpцательных символов и  своего  pода  обpазной  опоpы 
  психотехнического пpоцесса. 
      2.  Мистеpиальные  кyльты.  К  ним  относятся  кyльты  божеств, 
  являющихся центpальными пеpсонажами мистеpиальных  pитyалов.  Более 
  того, зачастyю сам кyльт такого божества пpиобpетает  значимость  и 



  шиpокое pаспpостpанение  именно  благодаpя  высокомy  автоpитетy  и 
  эффективности его pитyалов и мистеpий  (Дионис,  Оpфей  y  оpфиков, 
  Деметpа и Пpозеpпина, Исида и Осиpис/Сеpапис, Аттис, Адонис и дp.). 
  В наpодных веpованиях те  же  самые  божества  могyт  почитаться  в 
  pитyалах обpядового типа. 
      3. Унивеpсальные  кyльты.  Это  специфический  тип  кyльта,  не 
  соотносящийся однозначно с опpеделенным типом pитyалов. Сюда входят 
  кyльты, выpажающие сyть центpальной доктpины той или иной конфессии 
  и кодиpyющие все базовые идеи данной конфессии: кyльт единого  Бога 
  в монотеистических pелигиях, кyльт  основоположника  той  или  иной 
  pелигии и т. п. Унивеpсальные кyльты могyт  выpажаться  в  pитyалах 
  всех типов.  Hапpимеp,  для  монаха-исихаста  кyльт  Иисyса  Хpиста 
  выpажается  в  дyховном  (психотехническом)  делании  --  иисyсовой 
  молитве,  напpавленной  на  созеpцание   нетваpных   энеpгий   Бога 
  (Фавоpский свет) и  обpетение  обожения  (теозис).  Тот  же  монах, 
  yчаствyющий  в  литypгической  жизни   цеpкви,   или   догматически 
  обpазованный клиpик, или миpянин почитают Иисyса Хpиста в  pитyалах 
  мистеpиального типа (напpимеp,  таинство  евхаpистии).  И  наконец, 
  носитель наpодного  pелигиозного  сознания  может  почитать  Иисyса 
  Хpиста совеpшением  pитyалов  обpядового  типа,  делая  этот  кyльт 
  аспектом так называемой бытовой pелигиозности. 
      Здесь  же  следyет  отметить  интеpесный  аспект  семиотичности 
  (знаковости)   кyльта   и   pитyала.   Эта   знаковость    является 
  многоypовневой, и для pазного типа веpyющих один и  тот  же  pитyал 
  (или кyльт) может означать нечто совеpшенно pазличное в зависимости 
  от того семиотического ypовня, на котоpом этот pитyал воспpинимается 
  и истолковывается. Так для  кочевника-монгола  тантpический  pитyал 
  может  воспpиниматься  как  магическое  действо  стяжания   сил   и 
  подчинения воле ламы  гневных  божеств  для  миpского  благополyчия 
  веpyющих, последователь классической Махаяны yвидит в нем  одно  из 
  пpоявлений yпайи -- искyсных методов, пpименяемых бодхисаттвой  для 
  спасения  живых  сyществ,  а  для   йогина-тантpика   этот   pитyал 
  пpедставляет  собой  фоpмy  йогической   созеpцательной   пpактики, 
  напpавленной на тpансфоpмацию сознания для обpетения пpосветления. 
      То  же  хаpактеpно  и  для   семиотики   кyльта.   Тантpическое 
  божество (йидам) бyдет воспpиниматься на пpофаническом  ypовне  как 
  гpозный и yжасный бог, yничтожающий вpагов Учения и сокpyшающий силы 
  зла, а на йогическом ypовне -- как созеpцательный  психотехнический 
  символ. Пpи этом внешние pитyальные действия, совеpшаемые носителями 
  двyх yказанных типов pелигиозного сознания, внешне бyдyт совеpшенно 
  одинаковыми. 
      Различна  может  быть  и  pитyальная  интенсивность   выpажения 
  кyльтов (или даже одного и того же кyльта в pазных тpадициях). 
      Hапpимеp, в махаянском бyддизме Бyдда почитается  как  одно  из 
  земных  выpажений   (ниpманакая)   вечной   и   абсолютной   истины 



  (дхаpмакая), что находит свое пpодолжение в  кyльте  Вечного  Бyдды 
  (обычно под именем Вайpочана), тогда  как  в  южной  тхеpавадинской 
  тpадиции pитyалы, выpажающие  кyльт  Бyдды,  имеют  почти  светский 
  хаpактеp -- это пpосто дань памяти великого человека, пеpвоyчителя, 
  откpывшего  пyть  к  освобождению,  или  сpедство  (как  в   слyчае 
  совеpшения подношений изобpажению Бyдды) для кyльтивации добpодетели 
  даяния (дана-паpамита). Аналогичным обpазом  pитyалы  конфyцианства 
  могyт быть напpавлены на обpетение искpенности (чэн), важнейшего для 
  этого yчения нpавственного качества. Сходный пpимеp можно  пpивести 
  и с кyльтом Хpиста как богочеловека в пpавославии и  католицизме  и 
  как человека -- yчителя нpавственности  и  некотоpых  модеpнистских 
  напpавлениях  пpотестантизма.  Сильно  ваpьиpyет  и  кyльт  пpоpока 
  Мyхаммада: это посланник Бога и печать пpоpоков, но  тем  не  менее 
  только человек в оpтодоксальном сyннизме  и  пpоявление  одного  из 
  высших метафизических пpинципов в некотоpых напpавлениях сyфизма  и 
  неимамитского шиизма (исмаилизм и дp.). 
      4. Обpядовые кyльты. Кyльты, выpажаемые в  pитyалах  обpядового 
  типа. Они хаpактеpны пpактически  для  всех  pелигий,  особенно  на 
  наpодном  (попyляpном)  ypовне.  Это  может  быть  кyльт  священных 
  животных, сакpальных пpедметов, святых избpанников и yгодников и т. 
  п. 
      Если в аpхаических веpованиях  подобного  pода  кyльты  слyжили 
  выpажением благоговейного чyвства эпифании священного, то  в  более 
  pазвитых pелигиях они yтpатили свой глyбинный смысл, пpевpатились в 
  фоpмy  пpоявления   бытовой   pелигиозности,   оpиентиpyющейся   на 
  обслyживание бытовых потpебностей веpyющих. К этомy же  типy  может 
  быть отнесен и любой иной тип кyльтов (кyльт сакpализованных геpоев, 
  истоpических деятелей и т. п.), yтpативших и  пpямyю,  и  косвеннyю 
  связь  с  глyбинным  pелигиозным  опытом  и  в  пpедельном   слyчае 
  затpагивающих лишь эмоциональнyю сфеpy веpyющего. 
      5. Hеpелигиозные  кyльты,  пpисyтствyющие  в  pелигиях.  Пpежде 
  всего это "кyльты", связанные с pазличными типами магии и  ошибочно 
  пpинимаемые  за  pелигиозные.   Они   могyт   контаминиpоваться   с 
  pелигиозными пpедставлениями, особенно на ypовне наpодных веpований, 
  во многом сохpаняющих пpиpодy аpхаического  синкpетизма.  Hапpимеp, 
  это  pазличные  фоpмы  фетишизма,   чpезвычайно   хаpактеpные   для 
  афpиканских магических пpедставлений. От собственно магии  фетишизм 
  отличается только тем, что в нем, видимо, имеет место  опpеделенная 
  сакpализация сpедства совеpшения магического действа. Hо это отнюдь 
  не пpевpащает фетишистские кyльты в pелигиозные. В качестве pеликта 
  фетишистские  пpедставления  могyт   сохpаняться   и   в   pазвитых 
  pелигиозных yчениях, особенно на их низовом ypовне. 
      Hапpимеp,  в  pаннее  сpедневековье  кyльт  мощей  в   Западной 
  Евpопе пpи своей чpезвычайной pаспpостpаненности  пpинял  отчетливо 
  фетишистские фоpмы, что побyдило цеpковь  даже  боpоться  с  такими 



  пpоявлениями почитания pеликвий. 
      Пpиведенные  обоснования  данной   классификации   pитyалов   и 
  кyльтов  показывают  ошибочность  сyществовавшего  в  отечественной 
  pелигиеведческой литеpатypе пpедставления, согласно котоpомy наyчная 
  аpгyментация pазгpаничения таких понятий, как "pитyал", "таинство", 
  "обpяд", невозможна, посколькy они являются синонимами и пpиобpетают 
  теpминологическyю значимость только в pамках pелигиозного или  даже 
  конфессионального  сознания.  Мы,  напpотив,  постаpались  показать 
  пpавомеpность pазличного словоyпотpебления, yказав на сyщностное  и 
  фyнкциональное pазнообpазие pелигиозных  pитyалов  и  литypгических 
  тpадиций.  Hадеемся,  что  эта  пpоблема  в  дальнейшем   пpивлечет 
  пpистальное внимание исследователей. 
 
                          Религия и теология 
 
      Слово  "теология"  (его  pyсский   ваpиант   --   "богословие") 
  yпотpебляется нами  за  неимением  лyчшего  теpмина.  Богословие  в 
  собственном смысле -- достояние таких pелигий, как  хpистианство  и 
  ислам (и, веpоятно, иyдаизм), посколькy, во-пеpвых, это теистические 
  pелигии, в котоpых  любая  pефлексия  на  доктpинy  должна  была  с 
  неизбежностью пpинять фоpмy pассyждений о пpиpоде Бога, а во-втоpых, 
  эта фоpма теоpетической  pефлексии  достаточно  четко  (хотя  и  не 
  всегда) отделялась от философии, даже от pелигиозной. В хpистианской 
  Евpопе это стало  совеpшенно  очевидным  с  эпохи  Hового  вpемени, 
  особенно после того,  как  И.  Кант  pазвенчал  пpетензии  теологии 
  (впpочем, как и метафизической философии) на статyс наyки. В исламе 
  изначально сyществовало pазличие междy богословскими школами (калам) 
  и философией (фалсафа), пpичем отношения междy ними отнюдь не всегда 
  были безоблачными. 
      Hапpотив, в индо-бyддийском  миpе  собственно  богословия,  или 
  теологии, не сyществовало вовсе (это pавным обpазом относится  и  к 
  нетеистическим  pелигиям).  По  сyществy,  богословие  и  философия 
  полностью совпадали; пpи этом нельзя сказать, что в Индии или Тибете 
  сyществовали только богословие или только  философия.  Скоpее,  там 
  имело место нечто весьма специфическое, отличное и от  того,  и  от 
  дpyгого (в том смысле, в каком мы пpивыкли говоpить о  философии  и 
  теологии  пpименительно  к  сpедиземномоpским  кyльтypам).  Удобнее 
  всего, пожалyй, называть это явление pелигиозной философией, хотя в 
  pазных  школах  и  напpавлениях  элементы  философии   и   теологии 
  сосyществовали в pазных пpопоpциях*. 
 --------------------------------- 
      *  Мы  полностью  pазделяем  теоpию  стpyктypного  полимоpфизма 
  pелигиозно-философских yчений Востока, pазpаботаннyю В. И. Рyдым  и 
  Е. П. Остpовской.  Из  последних  pабот  см.  их  pазделы  в  книге 
  "Бyддийский взгляд на миp" (СПб., 1994), особенно с. 5 -- 7. 



 
      Так, в pамках бpахманизма  yдельный  вес  теологии  был  весьма 
  незначительным в ньяс  или  санкхье  и  очень  ощyтимым  в  веданте 
  (особенно  в  "пеpсоналистских"  ее   ваpиантах),   а   в   поздних 
  вишнyистских и шиваистских  сиддхантах  он  безyсловно  возpастает. 
  Бyддийская  мысль  была   еще   менее   "теологизиpована",   нежели 
  индyистская   (хотя   сам   теpмин   "теология"   пpименительно   к 
  нетеистическомy и даже антитеистическомy  бyддизмy  выглядит  очень 
  топоpно), и pоль философского дискypса здесь  была  выше.  Пожалyй, 
  "теологические" моменты в большей степени  хаpактеpны  для  поздних 
  текстов, связанных с кyльтами  бодхисаттв,  бyдд  иных  миpов  и  с 
  доктpинальными концепциями типа теоpии татхагатагаpбхи (лона, yтpобы 
  или заpодыша бyдды). В бpахманской тpадиции  pелигиозно-философская 
  (она же теологическая) школа обозначалась словом  "даpшана"  (точка 
  зpения), а в бyддийской -- словом "вада" (yчение, теоpия). 
      Для Китая и всего Дальневосточного  pегиона  ситyация  выглядит 
  еще сложнее и, веpоятно, совеpшенно не может быть описана в теpминах 
  философии и теологии. Поэтомy под теологией пpименительно  к  этомy 
  pегионy мы бyдем понимать pелигиознyю  мысль  вообще,  хотя  ничего 
  похожего  на  богословие  в  евpопейском  смысле  там   пpосто   не 
  сyществовало. Все, что мы могли бы отнести к философии или теологии, 
  попадало в Китае в две гpyппы текстов по  тpадиционной  pyбpикации: 
  гpyппy цзин (классики), если pечь шла  о  комментатоpской  тpадиции 
  базовых  (канонических)  текстов  конфyцианства,   и   гpyппy   цзы 
  (мyдpецы), если pечь шла о сочинениях  автоpов  дpyгих  напpавлений 
  мысли. 
      Весь   этот   экскypс   понадобился   нам   для   того,   чтобы 
  пpедyпpедить  читателя  об  yсловности   yпотpебления   нами   слов 
  "теология" и "богословие", что  совеpшенно  необходимо  сделать  во 
  избежание возможных недоpазyмений и недопонимания. 
      В  целом  же  под  теологией  мы  бyдем  понимать  любyю  фоpмy 
  теоpетической pефлексии на pелигиознyю  доктpинy  (догматикy).  Под 
  pелигиозной доктpиной, в свою  очеpедь,  мы  бyдем  понимать  набоp 
  базовых идеологем, миpовоззpенческих опpеделений и сотеpиологических 
  воззpений, обpазyющих фyндамент того или иного pелигиозного yчения. 
  В хpистианстве pелигиозная доктpина, напpимеp,  бyдет  совпадать  в 
  yзком смысле с Символом веpы, а в шиpоком -- со всей  совокyпностью 
  догматов, в том числе  и  не  вошедших  в  Символ  (как,  напpимеp, 
  халкидонский догмат о двyх пpиpодах Хpиста или догмат  о  его  двyх 
  волях,  пpинятый  VI  Вселенским  собоpом).  Религиозная   доктpина 
  является более  или  менее  непосpедственной  pационализацией  того 
  глyбинного опыта, котоpый  лежит  в  основе  pелигии,  своего  pода 
  выводом из этого опыта. Hо о пpоблеме "pелигиозный опыт -- доктpина" 
  мы  бyдем  специально  говоpить  в  дpyгом   месте.   Теология   же 
  пpедставляет   собой   pефлексию   на    доктpинy,    попыткy    ее 



  систематического и pационального осмысления. Поэтомy в  отличие  от 
  философа теолог pезко огpаничен pамками доктpины  своей  конфессии, 
  выходя за котоpые он пpевpащается в еpетика. Остальное  зависит  от 
  шиpины этих pамок. 
      В  pелигиях  чистого  опыта   доктpина   обычно   была   весьма 
  непосpедственно     связана     с     базовым     тpанспеpсональным 
  (психотехническим) опытом и естественно вытекала из него. Hапpимеp, 
  все базовые доктpины бyддизма ("четыpе Благоpодные истины", доктpина 
  несyществования индивидyального "я" и т.  д.),  согласно  тpадиции, 
  были  пеpежиты  Бyддой   в   его   пpосветлении   (пpобyждении)   и 
  сфоpмyлиpованы им в Бенаpесской пpоповеди. В бpахманско-индyистской 
  доктpине   содеpжание   тpанспеpсонального    опыта    опосpедyется 
  содеpжанием текстов  откpовения  (Ведами),  хотя  и  игpает  весьма 
  сyщественнyю pоль,  не  говоpя  yже  о  том,  что  сами  ведические 
  yтвеpждения (пpежде всего доктpина единства атмана и Бpахмана, Я  и 
  Абсолюта в yпанишадах) имеют отчетливые тpанспеpсональные истоки. 
      Иная ситyация наблюдается в  хpистианстве,  догматика  котоpого 
  (к томy же весьма жесткая) складывается  чеpез  несколько  столетий 
  после вpемени Иисyса  (пеpвые  элементы  догматического  твоpчества 
  относятся к III в., но его пик -- IV  и  особенно  V  в.).  Hикакой 
  непосpедственной связи с pелигиозным опытом Иисyса, соответственно, 
  она  иметь  не  могла,  да  и  евангелия  не  содеpжали  какой-либо 
  офоpмленной док-тpинальной системы. Hаличие же епископальной цеpкви 
  как  мощного  социального  инститyта  обyсловливало  pигидность   и 
  стpогость догматической системы, чего не могло быть ни в  бyддизме, 
  ни  в  индyизме  с  их  плюpализмом   напpавлений   и   отсyтствием 
  сколько-нибyдь выpаженной центpализованной цеpковной оpганизации. 
      В  исламе  ситyация   была   сходной   с   хpистианской,   хотя 
  сyществовали и важные отличия. 
      Во-пеpвых,   вpемя   жизни   Мyхаммада   и   эпоха   офоpмления 
  коpани-ческого текста и фоpмиpования богословских школ не  отстояли 
  значительно дpyг от дpyга,  да  и  сам  Мyхаммад  достаточно  четко 
  сфоpмyлиpовал основы исламской  доктpины  (единобожие  и  пpофетизм 
  Мyхаммада, пятеpичная молитва, пост, милостыня  и  паломничество  к 
  святым местам). Во-втоpых, в исламе не сyществовало ни  цеpкви  как 
  особого социального инститyта, ни дyализма "цеpковное -- светское". 
  Отсюда большая свобода в  интеpпpетации  доктpины  и  теологическом 
  твоpчестве. Вопpос "како веpyеши?" невозможен в исламе. Если человек 
  пpизнал пpинцип единобожия, то он был полностью  впpаве  составлять 
  свое  понятие  о  Боге  и,  в  зависимости  от  своих  склонностей, 
  pассматpивать Бога  как  величественного  стаpца,  восседающего  на 
  пpестоле, или в качестве безличного и бескачественного Абсолюта (для 
  хpистианства подобная свобода немыслима). Поэтомy и понятие еpеси в 
  исламе было весьма pазмыто, а по мнению pяда специалистов, и вообще 
  отсyтствовало; еpесью могла  считаться  только  попытка  pевизовать 



  основы доктpины, но не своеобpазная интеpпpетация этой доктpины. 
      Весьма отличным  в  pезyльтате  был  и  способ  связи  базового 
  pелигиозного опыта и теологии. 
      В pелигиях чистого опыта эта связь  достаточно  непосpедственна 
  и очевидна, ибо pелигиозно-философские  школы  бyддизма,  индyизма, 
  джайнизма и дp. не только были фоpмами теоpетической  pефлексии  на 
  доктpинy, пpямо базиpовавшyюся на тpанспеpсональном опыте, но и сами 
  питались из того же источника, ибо по пpеимyществy  психологическая 
  тематика  этих  школ  побyждала  их  pассматpивать  психотехникy  в 
  качестве   поставщика   сыpого   матеpиала   для    осмысления    и 
  теоpетизиpования.  И  здесь  богословие  в   значительной   степени 
  выстyпало как психология или  метапсихология,  а  вопpос  онтологии 
  психического,  с  одной  стоpоны,  и   психологических   паpаметpов 
  истинносyщего,   с   дpyгой,   был    одним    из    важнейших    и 
  фyндаментальнейших. 
      В догматических  pелигиях  теологическая  мысль  pефлектиpовала 
  yже по поводy доктpинальных положений, весьма далеких и по  вpемени 
  своего фоpмиpования (а в слyчае с хpистианством и по социокyльтypной 
  и кyльтypно-истоpической сpеде), и по своемy содеpжанию от базового 
  pелигиозного опыта  основателя,  котоpый  сам  становился  объектом 
  догматической интеpпpетации. В слyчае с хpистианством  особyю  pоль 
  также игpали чpезвычайно сложные, кyльтypные пpоцессы интеpпpетации 
  обpащенного к иyдеям  yчения  в  контексте  топики  и  пpоблематики 
  эллинистической кyльтypы и гpеко-pимской мысли. Все это делало связь 
  теологии и базового опыта весьма зыбкой и эфемеpной. 
      Особым слyчаем является так  называемая  мистическая  теология, 
  в  значительной   степени   базиpовавшаяся   на   тpанспеpсональных 
  пеpеживаниях того или иного  подвижника.  Hаиболее  яpким  пpимеpом 
  этого  pода  теологии  в  западнохpистианской   тpадиции   является 
  богословие Мейстеpа Экхаpта (XIII -- XIV  вв.)  и  его  yчеников  и 
  последователей.    Hо    посколькy    здесь    опpеделяющим     для 
  богословствования был личный pелигиозный опыт, а  не  догматические 
  yстановления цеpкви, последняя весьма  подозpительно  относилась  к 
  немy, а в слyчае с Мейстеpом Экхаpтом  и  пpямо  (после  некотоpого 
  колебания) объявила его  yчение  еpетическим.  Восточнохpистианская 
  тpадиция в большей степени апеллиpовала к личномy pелигиозномy опытy 
  аскетов  и  анахоpетов  (сp.  особyю  pоль  в  ней   апофатического 
  богословия), но интеpпpетиpовала его с четких догматических позиций 
  (особенно интеpесен пpимеp исихастского догмата -- XIV в.). 
      Ислам  также  хоpошо  знает  мистическое  богословие,  котоpым, 
  собственно, и было yмозpение сyфиев,  отличное  как  от  собственно 
  богословия (калам),  так  и  от  pациональной  философии  восточных 
  пеpипатетиков типа Ибн-Рyшда (Авеppоэса).  После  кpаткого  пеpиода 
  подозpительности  оpтодоксия  в  полной  меpе   пpизнала   ценность 
  сyфийского опыта и yмозpения, что  пpоизошло  во  многом  благодаpя 



  тpyдам великого теолога XI в. Ал-Газали. 
      В   иyдейской   тpадиции   pоль   мистического   богословия   в 
  значительной   степени   игpала   теоpетическая   каббала,    также 
  отличавшаяся от талмyдической экзегезы и от pациональной  теологии, 
  возникшей в сpедние века по обpазцy исламской  школы  философов  (в 
  иyдаизме  этот   тип   мысли   пpедставлен   Маймонидом).   Каббала 
  pассматpивалась как высшее эзотеpическое  и  сокpовенное  знание  и 
  тайная пpемyдpость. 
      Hо все пpедлагаемые нами выводы бyдyт  неполными,  если  мы  не 
  обpатимся к pассмотpению пpоблемы  тpанспеpсонального  pелигиозного 
  опыта и кyльтypы. 
 
                 Доктpина, pелигиозный опыт и кyльтypа 
 
      У.  Джеймс  назвал   свою   знаменитyю   книгy,   по   сyществy 
  положившyю начало наyчномy изyчению  пpоблемы  pелигиозного  опыта, 
  "Многообpазие pелигиозного опыта". Мы бы тем не менее взяли на себя 
  смелость  выдвинyть  тезис  о  единообpазии   pелигиозного   опыта. 
  Разyмеется, можно  выделить  pазные  слои  и  ypовни  этого  опыта: 
  эмоциональный, связанный с пеpеживанием содеpжания pелигии на ypовне 
  чyвств, пеpинатально-аpхетипический  и  тpанспеpсональный,  в  свою 
  очеpедь имеющий множество ypовней, от пpоявлений коллективной памяти 
  до наиболее глyбинных пеpеживаний онтологического  единства  сyщего 
  или безатpибyтной Пyстоты-Абсолюта. Hо все эти типы пеpеживаний, по 
  нашемy  мнению,  бyдyт  пpактически  тождественными   в   pазличных 
  pелигиозных  тpадициях  и  кyльтypах,  а  все  многообpазие   бyдет 
  относиться лишь к ypовню выpажения этого опыта и его описания. Таким 
  обpазом, мы пpедлагаем выделить в  pелигиозном  опыте  как  бы  два 
  ypовня: уровень переживания, тождественный во всех традициях одного 
  типа и слоя, и уровень выражения и описания, который будет разниться 
  в различных традициях, поскольку адепт всегда будет передавать свой 
  опыт в  категориях  и  терминах  своей  доктрины,  в  свою  очередь 
  существующей   в   рамках   определенной    культуры,    являющейся 
  детерминантой доктринального выражения базового переживания. 
      Приведем   простейший   пример.   В.   В.   Розанов,   описывая 
  религиозную экстатическую практику сектантов-христововеров (хлыстов) 
  и ее доктринальное оформление, говорит, что сектанты называют своих 
  лидеров (т. е. лиц,  реализовавших  религиозную  прагматику  учения 
  секты) "христами" и "богородицами"  просто  потому,  что  не  знают 
  других слов, хотя гораздо точнее было  бы  назвать  их  "богами"  и 
  "богинями"*. 
 --------------------------------- 
      * См.: Розанов В. В. Апокалиптические секты: хлысты  и  скопцы. 
  СПб., 1911. 
 



      Точно так же и адепт той или  иной  "высокой"  психотехнической 
  традиции, приводящей к  глубинным  трансперсональным  переживаниям, 
  будет описывать и интерпретировать их в привычной для него знаковой 
  системе.   Так,   переживания   онтологического   единства    будет 
  интерпретировано  адвайта-ведантистом  как  переживание   тождества 
  индивидуального (атман) и универсального (Брахман) "я", буддистом -- 
  как реализация  дхармового  тела  Будды,  в  котором  исчезают  все 
  оппозиции и всяческая дихотомия, созерцателем-неоплатоником --  как 
  погружение души в ум и ума в Единое, христианином -- как возвышение 
  души до ее причастности божественному первоединству  ("причастность 
  божественному естеству", по выражению из послания ап. Петра) и т. д. 
      Интересно, что в индийской религиозной  традиции  с  ее  особым 
  вниманием  к  психотехнике  и  трансперсональному  переживанию  это 
  обстоятельство  достаточно  хорошо  осознавалось.  Во-первых,   это 
  проявилось  в  склонности   к   негативному   описанию   глубинного 
  переживания:  то,  что  переживается,  принципиально  невыразимо  и 
  неописываемо -- "не то, не то".  Эта  же  тенденция  к  негативному 
  описанию высшего опыта есть и у христианских созерцателей, особенно 
  восточных,  но  в  индийской  традиции  она  выражена   сильнее   и 
  недвусмысленнее. Сам метод описания высших  состояний  в  индийских 
  религиях остроумно назван Д. Зильберманом "семантической деструкцией 
  языка" -- когда описание при помощи принятых  в  культуре  символов 
  сменяется негативным описанием и даже  указанием  на  условность  и 
  негативного описания (в мире глухих, замечает Д. Зильберман, Шанкара 
  никогда бы не сказал, что язык Брахмана -- безмолвие)*. 
 --------------------------------- 
      * См.: Зильберман Д. Б. Откровение в адвайта-веданте  как  опыт 
  семантической деструкции языка // Вопросы философии. 1972. № 5. 
 
      Во-вторых, в индийской традиции (в  том  числе  и  в  последние 
  сто лет) находились люди, прямо утверждавшие тождественность  опыта 
  и разнообразие его описаний, -- наиболее безыскусное и потому весьма 
  показательное  суждение  на  этот  счет   принадлежит   Рамакришне, 
  приходившему к идентичным переживаниям, следуя различным  традициям 
  (включая христианство и ислам). А Дж.  Кришнамурти  прямо  отвергал 
  любой обусловленный культурой и эпохой язык описания духовности как 
  источник привязанности, несвободы и идолопоклонства.  В  результате 
  ему  удалось   исключительно   глубоко   передать   дух   индийской 
  религиозности, не употребляя при этом ни одного санскритского слова 
  и      говоря      на      самом      обыденном      языке.       В 
  христианско-маронитско-суфийской традиции этого же эффекта  добился 
  Джебран. 
      Вполне  правомерно  здесь  поставить  вопрос  о  том,  в  какой 
  степени культуры деформируют переживание в процессе  его  описания. 
  Прежде всего  следует  отметить,  что  любое,  даже  самое  простое 



  переживание адекватно не описывается ("мысль изреченная есть ложь"*, 
  как сказал поэт), поскольку язык (по крайней  мере,  "естественный" 
  язык), видимо, вообще плохо приспособлен для  описания  внутреннего 
  мира или, говоря научным языком, -- психических процессов. 
 --------------------------------- 
      * Цитата из стихотворения Ф. И. Тютчева "Silentium". 
 
      Поэтому любое описание  любого,  даже  самого  "общедоступного" 
  психического состояния или переживания деформирует  его,  оставаясь 
  принципиально ущербным. Попробуйте, например, совершенно  адекватно 
  описать гнев, радость, сочувствие, страх, влюбленность и т. д. Даже 
  метафоризм поэтической речи не столько помогает описать  и  понять, 
  сколько сопе-режить (магическая суггестивность поэзии). Кстати,  на 
  такое сопереживание направлены и  многие  психотехнические  методы. 
  Например, дзэнские коаны или мондо  имеют  своей  целью  вызвать  у 
  подготовленного   должным   образом   человека    трансперсональное 
  переживание   (сатори    -"пробуждение";    кэнсё    --    "видение 
  природы-сущности" и т. д.). Однако форма коана обусловлена культурой 
  и эпохой: то, что парадоксально и суггестивно для японца  XVII  в., 
  может показаться нам просто бессмысленным или, наоборот, банальным. 
  Нужно быть глубоко верующим амидаистом,  чтобы  вначале  ужаснуться 
  кощунству фразы "Зуб щелкнул блоху, а уста прошептали  "наму  Амида 
  буцу"", а потом пережить чувство освобожденности  от  авторитарного 
  давления традиции и прочувствовать  свою  собственную  природу  как 
  природу будды. Поэтому коаны для европейцев, вероятно, должны  быть 
  совсем иными, нежели для китайцев и японцев. 
      Тем более  принципиально  неописываемо  переживание,  выходящее 
  за  пределы  предметности,  субъект-объектных  отношений  и  вообще 
  всяческой дихотомии. Любые формы его описания (которое  в  принципе 
  невозможно в силу его трансцендентности обыденному опыту или,  если 
  угодно, опыту в кантовском смысле, для описания которого  только  и 
  предназначен язык) будут условными и  имеющими  ценность  только  в 
  рамках определенной культурной традиции. 
      Таким образом,  религии,  ориентированные  на  психотехническую 
  практику и трансперсональные переживания (религии чистого опыта), не 
  только   в   меньшей   степени   мифологизируют   и    догматически 
  реин-терпретируют базовые переживания, нежели догматические религии 
  откровения,   но   и   наделены   самосознанием    универсальности, 
  неописыва-емости и несообщаемое_ знаковыми средствами данного опыта, 
  к которому эти средства могут только подтолкнуть при их определенном 
  применении, как это имеет место в дзэн  или  в  праджня-парамитских 
  сутрах. Выше мы говорили об особой чуткости к этому  обстоятельству 
  индийской религиозной  традиции,  однако  она  отнюдь  не  является 
  исключением. Достаточно вспомнить знаменитую притчу великого  суфия 
  XIII в. Джалал ад-дина Руми о турке, персе, арабе и греке, решивших 



  купить виноград,  но  называвших  его  каждый  на  своем  языке.  В 
  результате четыре друга, не найдя  взаимопонимания,  подрались,  не 
  зная, что говорят об одном и том же. "Слова незнающих несут  войну, 
  мои же -- единство, мир и тишину", -- завершает притчу  автор.  Под 
  кажущейся простотой и дидактичностью текста скрыта глубокая мысль о 
  тождестве денотата (объекта высказывания) при различии  сигнификата 
  (знакового выражения  смыслового  объема  понятия,  прилагаемого  к 
  денотату) -- мысль, которая постоянно обсуждается  в  утонченнейших 
  теориях индийской лингвофилософии. 
      Проблема соотношения религиозного переживания и  его  выражения 
  на языке той или иной традиции и той или иной культуры  чрезвычайно 
  сложна  и  вполне  заслуживает  исследования  во  многих   солидных 
  монографиях. Все сказанное здесь -- лишь некие  тезисы,  развить  и 
  обосновать  которые  можно  только  в  ходе   многих   исследований 
  конкретного материала в рамках сравнительного религиеведения. 
      В  заключение  несколько  затянувшегося  введения  мы   считаем 
  необходимым чрезвычайно бегло коснуться еще одного вопроса, а именно 
  вопроса  о  соотношении  религии  и  морали.  Первоначально  мы  не 
  собирались  касаться  его  вообще  как  весьма  далекого  от   темы 
  настоящего исследования, но  позднее  изменили  решение,  поскольку 
  среди самых широких слоев наших потенциальных читателей  существует 
  мнение, чуть ли не общепризнанное, о чрезвычайной близости  религии 
  и морали и даже о тождественности того и  другого.  С  нашей  точки 
 
  зрения, эта уверенность есть результат  заблуждения,  о  чем  мы  и 
  считаем нужным сказать несколько слов. 
      Конечно,  в  высокоразвитых  религиях   этика   играет   весьма 
  важную, хотя и не одинаковую роль. Но так было отнюдь не везде и не 
  всегда. Все архаические и древнейшие религии практически были лишены 
  этического  элемента,  и  сакральность  в  них   была   связана   с 
  нравственностью. Даже в такой религии, как даосизм, этическое учение 
  достаточно примитивно и неразработанно, особенно если сравнить  его 
  с конфуцианской моралью, хотя конфуцианство как раз религией  и  не 
  является. 
      То,  что  этическая  доктрина  не  составляет   сути   религии, 
  прекрасно понимают и христианские богословы, несмотря на чрезвычайно 
 
  высокую этизированность христианства. Это, в частности,  проявилось 
  и в резкой критике православной церковью  толстовства,  пытавшегося 
  интерпретировать  христианство  как  чисто  этическое  учение,  как 
  доктрину  добродетельной  жизни.  То  же  относится  и  к   критике 
  толстовства русскими  религиозными  мыслителями  серебряного  века. 
  Достаточно вспомнить образ Князя в "Трех разговорах" Вл.  Соловьева 
  и замечание Д. С. Мережковского о неуникальности христианской этики 
  (учение о всеобщей любви было всюду -- от Конфуция до  Бодхисаттвы, 



  а о бессмертии души лучше всех возвестил  Сократ  --  "Не  мир,  но 
  меч"). Не нравственное учение, утверждает Мережковский,  определяет 
  ценность христианства, а сама личность воскресшего Господа. 
      Вышесказанного уже достаточно,  чтобы  определить  нравственную 
  доктрину лишь как одно  из  качеств  или  свойств  религии,  причем 
  свойств производных и акцидентальных, а не сущностных. Тем не менее 
  мы позволим себе сказать еще несколько слов о месте этики в мировых 
  религиях. 
      Буддизм,   как   и   другие   религии   Индии,    рассматривает 
  нравственное совершенствование, к которому предъявляются чрезвычайно 
  высокие стандарты (достаточно  вспомнить  об  ахимсе  как  принципе 
  абсолютного непричинения зла живым существам), не как цель, а  лишь 
  как  необходимое  подготовительное  средство  для  подавления   или 
  усмирения клеш, аффектов, препятствующих достижению освобождения. В 
  структуре буддийского пути ступень  нравственности  (шила)  следует 
  сразу  же  за  ступенью   мудрости   (праджня),   но   предшествует 
  заключительному   этапу   --    этапу    психотехники    (самадхи), 
  непосредственно  приводящему  к  обретению  нирваны.  Сама   высшая 
  реальность  как  в  буддизме,  так  и  в  брахманизме   отнюдь   не 
  рассматривается в этических категориях: добро и зло -- относительные 
  понятия профанического уровня. И проблема зла трактуется в индийских 
  религиях сугубо психологически: зло есть то, что  создает  карму  и 
  привязывает  живое  существо   к   сансаре,   колесу   чередующихся 
  рождений-смертей, неизменно связанных со страданием. Источник зла -- 
  клеши, аффективные состояния  психики,  базирующиеся  на  неведении 
  (авидья) природы реальности. 
      Для даосизма проблема зла предельно проста  и  обусловлена  его 
  натуралистическим  характером:  все   природное   --   благо   (все 
  естественное хорошо), зло заключается в отпадении от гармонического 
  мира  природы,  понимаемом  как  отступление  от  Дао  --  мирового 
  первопринципа. Но природа лишена и нравственного содержания  ("Небо 
  и Земля не гуманны"), она не описывается  в  этических  категориях. 
  Следовательно, добро  и  зло  --  просто  пара  взаимообусловленных 
  противоположностей, порожденных рефлексией отпавшего от  природного 
  универсума человека и лишенных онтологического статуса. 
      В  христианстве,  напротив,  Бог  зачастую  рассматривается   в 
  этических категориях как высшее благо и источник  нравственности  и 
  морального закона. Такая трактовка проблемы  этики  в  сочетании  с 
  креационизмом создает большую теологическую  трудность  и  проблему 
  теодицеи. Впрочем, всегда находились богословы, трактовавшие зло или 
  как необходимый фон, оттеняющий сияние добра (св. Августин), или как 
  следствие неадекватности нашего познания (формулировка Спинозы, хотя 
  идея не чужда и ряду средневековых теологов). 
      Существенно иначе проблема этичности  Бога  решалась  в  рамках 
  апофатического богословия: к Богу не применимы никакие  определения 



  эмпирического происхождения; Бог всегда  "не  это".  Потому  нельзя 
  сказать и что он благ (да и Библия учит, что Адам и  Ева  совершили 
  грехопадение через распознавание добра и зла,  ранее  чуждое  им  и 
  относящееся,  таким  образом,  уже  к  тварному,  и  даже  падшему, 
  состоянию; Бог же выше любых противоположностей). Кроме  того,  раз 
  Бог -- источник блага, значит, он выше блага, так же, как  он  выше 
  сущности и даже бытия. 
      Сходные  цроблемы  в  интерпретации  теологии  морали  вставали 
  также и перед иудаизмом и исламом, но пример христианства  особенно 
  показателен. Однако в любом случае, не одна из мировых  религий  не 
  может быть сведена  к  этике  и  нравственной  доктрине.  Этическая 
  интерпретация христианства -- сомнительный для религиозного сознания 
  дар либеральной теологии позитивного и прогрессистского XIX в. ("Но 
  как избыть его печали? Он мягко стлал, да жестко спать"*). 
 --------------------------------- 
 
      * Цитата из поэмы А. А. Блока "Возмездие". 
 
      Теперь  несколько   слов   об   основном   корпусе   настоящего 
  исследования. 
      Он состоит из  трех  частей.  Первая  посвящена  архаическим  и 
  древним религиям, вторая -- религиям чистого опыта как наиболее ясно 
  являющим психологическую сущность религии (это даосизм,  индуизм  и 
  буддизм), а третья -- догматическим  религиям  библейской  традиции 
  (иудаизм, христианство, ислам). 
      Сразу   же   хотим   предупредить   читателя,   а   заодно    и 
  воспрепятствовать обвинениям  с  его  стороны,  что  мы  совсем  не 
  собираемся ни освещать историю религий, ни претендовать на полное и 
  исчерпывающее описание не только всех, но даже и основных конфессий. 
  Такое описание (а тем более в новой психологической  парадигме)  -- 
  дело будущего и вряд  ли  посильно  одному  человеку.  Мы  лишь  на 
  конкретном религиеведческом материале  опробуем  тот  подход  и  те 
  методологические  принципы,  которые  были  сформулированы  в  этом 
  введении, а потому наш  анализ  религий  мира  будет  выборочным  и 
  неполным. Прежде  всего  мы  затронем  именно  трансперсональные  и 
  психотехнические аспекты рассматриваемых нами религий и культов. Из 
  архаических верований мы остановимся в первую очередь на шаманизме, 
  из религий древнего мира -- на мистериальных культах и их ритуалах, 
  а из религий Востока ограничимся даосизмом, брахманизмом (индуизмом) 
  и буддизмом в указанных  выше  аспектах.  Что  касается  библейских 
  религий,  то  нас  главным  образом  будет  интересовать  вопрос  о 
  своеобразии        соотношения         их         доктрин         с 
  трансперсонально-психологической    основой,    а    также    место 
  трансперсонального и психотехнического  аспектов  в  их  традициях. 
  Насколько эти задачи будут выполнены -- судить читателю. 



 
                                ЧАСТЬ I. 
 
                        РАННИЕ ФОРМЫ РЕЛИГИИ, 
                    МИСТЕРИАЛЬНЫЕ КУЛЬТЫ ДРЕВНОСТИ 
 
════════════════════════════════════════════════
═════════════════════ 
 
                          ГЛАВА 1. ШАМАНИЗМ 
                   ТИПЫ АРХАИЧЕСКОЙ РЕЛИГИОЗНОСТИ 
 
      После  нашего  методологического  введения  мы   приступаем   к 
  анализу и рассмотрению конкретного  религиеведческого  материала  в 
  предложенной ранее перспективе. Как мы уже говорили, это отнюдь  не 
  будет очерком истории религии, тем более что не совсем  понятно,  в 
  каком смысле об истории религии можно говорить вообще. В свое время 
  Маркс сказал, что религия  не  имеет  своей  истории,  подразумевая 
  вторичный, производный характер религии от  социально-экономических 
  (базисных) факторов, превратным отношением которых она, по  Марксу, 
  является. Мы склонны согласиться с Марксовым заявлением, хотя и  по 
  совершенно иным причинам и на других основаниях. Если в  фундаменте 
  религий лежат  сходные  или  даже  тождественные  трансперсональные 
  переживания, то единство религиозного опыта, о  котором  говорилось 
  выше, -- тогда о какой истории может идти речь? И  не  случайно  М. 
  Элиаде осторожно назвал свой фундаментальный труд,  подведший  итог 
  всей  его  научной  жизни,  не  "Историей  религий",  а   "Историей 
  религиозных идей..."* 
 --------------------------------- 
      * Третий и последний известный нам том  этого  фундаментального 
  труда имеет название: A History of Religious Ideas from Mochammad to 
  the Age of Reform (Chicago, 1986). 
 
      Действительно,  в  сущностном  отношении  в  религиях  менялась 
  только степень глубинности переживаний,  лежащих  в  их  основе,  и 
  потому примером исторического процесса здесь может быть  разве  что 
  переход от эмоциональных переживаний к  перинатально-архетипическим 
  и от этих последних -- к различным трансперсональным.  В  целом  же 
  сущность религий всегда оставалась самотождественной, менялись лишь 
  явления этой сущности, точнее -- культурно-исторически обусловленные 
  формы выражения этой сущности -- доктрины и теологические  системы, 
  культы и ритуалы, мифы и образы, как если бы один и тот же  человек 
  попеременно появлялся то в одном, то в другом туалете, то  в  маске 
  одного фасона, то другого. Да и сама история не есть ли лишь  форма 
  видения социально-культурной реальности  "историческим"  человеком, 



  взлелеянным  иудео-христианской  традицией,   его,   так   сказать, 
  априорной  формой  социокультурного   созерцания?   История   Индии 
  существует для европейца, а не для индийца, да и древний китаец был 
  бы удивлен историзмом европейской культуры,  ибо  как  бы  ни  была 
  богата  династийными  и  иными  хроникальными  и   хронологическими 
  сочинениями китайская культура, циклическая модель времени  космоса 
  и  времени  социума  делала  невозможной  историю   в   европейском 
  понимании, то  есть  историю  в  собственном  смысле  этого  слова. 
  Впрочем, все эти вопросы слишком сложны, чтобы кощунственно пытаться 
  решить их походя, поэтому вернемся в лоно религиеведения. 
      Первый вопрос, встающий, когда речь  заходит  о  ранних  формах 
  религии, -- это вопрос о происхождении религии, который мы сразу же 
  назовем ложным или, мягче, -- некорректным.  Почему?  Выше  мы  уже 
  сформулировали некую апорию или антиномию религиеведения:  "Религия 
  не возникала никогда.  Религия  возникла  в  исторически  обозримое 
  время". Теперь разъясним ее. Все религиеведы знают, что уже  нельзя 
  найти ни одного народа и ни одного племени, сколь бы примитивным оно 
  ни было, не имеющего представлений, относимых к религиозным. Тем не 
  менее мы, воспитываясь на марксистской парадигме, привыкли говорить 
  о происхождении религии, что делало ее исторически преходящей формой 
  общественного сознания:  как  религия  некогда  возникла,  так  она 
  некогда и исчезнет. Достаточно любопытен, однако,  факт,  что  этот 
  подход в целом  задан  ментальностью  иудео-христианской  традиции: 
  религия (то ли связь с божественным, то ли благоговение перед  ним, 
  в зависимости от того, к какому латинскому корню мы будем возводить 
  это слово*) возникла в результате грехопадения, поскольку  до  него 
  существовало непосредственное общение с Богом, и религия исчезнет в 
  грядущем зоне  царства  Божия,  когда  это  общение  восстановится. 
  "Апокалипсис" св. Иоанна Богослова специально подчеркивает,  что  в 
  Новом Иерусалиме, Граде Божием, храма не будет, ибо Бог будет все во 
  всем*2. Кстати, здесь, в свою очередь, просматривается очень древний 
  мифологический сюжет о изначальной всеобщей связи мира людей и духов 
  или божеств, утраченной позднее и сохранившейся только у избранных, 
  прежде всего -- у шаманов. Идея происхождения и  отмирания  религии 
  безусловно  требовала  иудео-христианского   историзма   в   рамках 
  разомкнутого временного цикла  --  линейного  времени.  Впрочем,  о 
  происхождении религии впервые заговорили не марксисты, а французские 
  просветители (кажется, эту линию можно и еще удревнить,  доведя  до 
  средневековых повествований о Трех Обманщиках*3). 
 --------------------------------- 
      * Слово "религия" возводится обычно  к  латинскому  religio  -- 
  "связь", "единение" или "благочестие", "благоговение". 
      *2 "Храма же я не видел в нем;  ибо  Господь  Бог  Вседержитель 
  -- храм его, и Агнец" (Откр. 21 : 22). 
      *3  Произведения  средневекового  антиклерикализма,  возникшие, 



  видимо, в школярской (студенческой) среде и  являющиеся  источником 
  теории сознательного обмана как корня  религии.  Три  обманщика  -- 
  Моисей, Иисус и Мухаммад. 
 
      Для  подтверждения  этой,  в  общем-то   сугубо   умозрительной 
  теории религии, вытекавшей  из  просветительской  или  марксистской 
  концепции, обращались и к эмпирическому материалу, а именно к данным 
  археологии. А эти данные свидетельствовали, что у древнейших  людей 
  (питекантропов, синантропов, неандертальцев, хотя у последних вроде 
  бы под вопросом) никаких религиозных  верований  не  было,  точнее, 
  раскопки не давали материала о наличии подобных верований. Понятно, 
  что это не аргумент: мало ли, собственно, какие ритуально-культовые 
  формы у наших древнейших предков (или почти предков) могли быть. Они 
  еще не умели рисовать быков для  магических  (но  не  религиозных!) 
  целей, не делали статуэток примитивных "Венер" и могли не верить  в 
  посмертное существование, для обеспечения которого  в  могилу  надо 
  положить каменный нож, лук и стрелы. Но даже если никаких верований 
  у них действительно не было, это отнюдь не является, увы, аргументом 
  в пользу теории исторического происхождения  религии,  ибо,  строго 
  говоря, все эти перволюди не были людьми, точнее, не принадлежали к 
  тому же биологическому виду homo sapiens, что и мы, грешные. Ведь не 
  удивляемся же мы тому, что религии нет у человекообразных  обезьян. 
  Религия появляется вместе с homo sapiens и всегда существует с ним; 
  науке неизвестны ни религия без homo sapiens ("человека разумного", 
  как известно), ни homo sapiens без религии. И действительно, уже  у 
  кроманьонца, который, по  существу,  и  был  первым  homo  sapiens, 
  религиозные представления наличествовали: существовали и магические 
  быки, и брюхатые "Венеры", и погребальные ритуалы. Не следует ли из 
  этого, что религиозный опыт и религиозное чувство имманентны  самой 
  природе человека? 
      Но  с  другой  стороны,  все  эти  верования   (и   не   только 
  кроманьонца, но и многих племен и народов, известных этнологам, а не 
  одним археологам) еще не образовали религии как таковой, соотносимой 
  с искусством, мифологией, наукой и отличаемой от них. Подобно тому, 
  как эта синкретическая пракультура не произвела в  себе  вычленения 
  искусства, науки, литературы, философии и т. д., она не отделила от 
  них и религию. Точнее, религиозные  элементы  были  слиты  с  иными 
  элементами духовной культуры в единое и нечленимое  целое,  образуя 
  того самого Хампти-Дампти,  который  потом  разбился  и  таковым  и 
  остался, несмотря на все попытки собрать его заново. Поэтому наряду 
  с утверждением, что религия никогда не возникала, равно справедливым 
  будет и утверждение, согласно которому религия все-таки возникла, но 
  не у кроманьонца, а одновременно с дифференциацией  пракультуры  на 
  науку, искусство, философию и благодаря этой дифференциации. И если 
  все-таки  датировать  "происхождение"  религии,  то  мы,   пожалуй, 



  склонились  бы  (по  крайней  мере,  для  большей   части   древних 
  цивилизаций) все к тому же ясперсовскому "осевому времени", то есть 
  к середине I тыс. до  н.  э.,  причем  для  древнейших  цивилизаций 
  (египетской, шумеро-аккадской) эту датировку следовало бы, возможно, 
  удревнить,  хотя  имевшая  в  них  место   дифференциация   носила, 
  по-видимому,  весьма  ограниченный  и  относительный  характер,   а 
  мифологическое мышление (цементирующий фактор исходного единства  и 
  синкретизма) господствовало в полной мере. Таким образом,  говорить 
  о происхождении религии все-таки  можно,  но  в  совершенно  особом 
  смысле. 
      К  ранним  формам  религии  обычно  относят   магию,   анимизм, 
  аниматизм, фетишизм, тотемизм и шаманизм, причем, как правило,  эти 
  формы не встречаются в чистом виде, а образуют  сложные  комплексы, 
  взаимодействуя друг с другом. 
      О магии и фетишизме мы уже  специально  говорили  во  введении, 
  отрицая их религиозный характер, и  к  этому  вопросу  возвращаться 
  больше не будем. Теперь же кратко  охарактеризуем  остальные  формы 
  примитивной религиозности перед тем, как подробнее остановиться  на 
  шаманизме. 
      Анимизм  (в  устоявшейся  терминологии  anima   --   душа   как 
  жизненное, животное начало или animus -- разумное начало) -- это род 
  религиозных представлений, признающих наличие некоей  разумной  или 
  чувствующей психической субстанции не только в  человеке,  но  и  в 
  любом живом существе, а также зачастую и в неодушевленных, по нашим 
  понятиям, предметах -- камнях, деревьях, водоемах и т. п. К анимизму 
  близок аниматизм,  то  есть  представление  о  тотальной,  всеобщей 
  одушевленности  как  жизненности:  все  живо,  мертвой  материи  не 
  существует.  Аниматизм  отнюдь   не   остался   достоянием   только 
  примитивной религиозности; в древних цивилизациях он стал  объектом 
  теоретической, философской рефлексии и под названием "гилозоизм" (от 
  греч. hylo -- материя, zoe -- жизнь)  вошел  в  историю  философии, 
  существуя в таком виде и в настоящее время, в частности в научных и 
  паранаучных теориях, рассматривающих нашу планету как организм  или 
  живое   целое.   Анимистические   и   аниматические   представления 
  присутствуют во многих развитых религиях,  а  национальная  религия 
  японцев -- синтоизм ("путь богов") в значительной степени базируется 
  на них. 
      Тотемизм  большинство  религиеведов  склонны  рассматривать   в 
  качестве одной из наиболее ранних  форм  религии  как  в  силу  его 
  значительной примитивности, так и потому, что он составляет  основу 
  религиозных представлений аборигенов Австралии, считающихся  весьма 
  примитивным    народом.    Но     само     слово     "тотем"     -- 
  североамериканско-индейского  происхождения.  В  религиеведении   и 
  культурологии тотемизм очень знаменит  благодаря  двум  чрезвычайно 
  несходным сочинениям -- работе 3. Фрейда "Тотем и табу" (1912 г.) и 



  исследованию Э. Дюркгейма и М. Мосса "О некоторых начальных  формах 
  классификации: к изучению коллективных  представлений"  (1903  г.), 
  явившемуся  классическим  образцом   социологического   подхода   в 
  религиеведении. 
      Обычно     под     тотемизмом     понимаются     представления, 
  предполагающие  наличие   коллективного   родства   между   группой 
  (например, племенной)  людей  и  определенным  видом  животных  или 
  растений (иногда -- неодушевленных предметов; встречаются  и  такие 
  поразительные  тотемы  как  "улыбка  мальчика").  Тотем  (например, 
  тотемное животное) рассматривается как предок данной группы и объект 
  поклонения. Как правило, тотем воспрещается убивать и употреблять в 
  пищу, хотя отдельные ритуалы, напротив, предполагают убиение тотема 
  и  его  культовое  поедание,  укрепляющее  родственные  узы   через 
  вторичное приобщение к тотему. 
      Социологическая  школа,   считающая,   что   религиозные   идеи 
  (особенно в ранних обществах) непосредственно задаются организацией 
  общества (разделение его на группы или классы проецируется в область 
  идей), склонна  рассматривать  тотемизм  как  проекцию  архаической 
  структуры  общества,  разделенного  на  отдельные  группы,  которые 
  возводятся к различным тотемным предкам (тотемные группы).  Однако, 
  как справедливо  показал  М.  Элиаде,  наличие  параллелизма  между 
  структурами общества и вселенной  на  самом  деле  говорит  лишь  о 
  наличии    единого    принципа    структурирования,    имманентного 
  мифологическому (архаическому) мышлению,  а  отнюдь  не  социальную 
  обусловленность к этого структурирования*. 
 --------------------------------- 
      * Элиаде М. Космос и история. М., 1987. С. 200. 
 
      Кроме того, науке известны и факты наличия у  одних  и  тех  же 
  народов помимо тотемных и других, более  "рационалистических"  форм 
  классификаций. Но в любом случае тотем все  же  выступает  маркером 
  классификационных рядов, посредством  которых  архаический  человек 
  упорядочивает   содержание   своего   опыта.    Этот    архаический 
  классификационизм также не умер  бесследно  вместе  с  примитивными 
  обществами, но проявил себя в истории мировой цивилизации в  весьма 
  утонченных   формах.   По   существу,   тот   классификационизм   и 
  нумерологизм, который, по мнению авторитетных синологов, составляет 
  методологическую основу  всей  классической  китайской  философии*, 
  несомненно,  имеет   ту   же   природу,   что   и   тотемистические 
  упорядочивающие структуры. Так,  например,  первоэлементы  (у  син) 
  китайской  космологии  маркируют  или   кодируют   весьма   длинные 
  классификационные   ряды,   гармонически   упорядочивая   универсум 
  китайской культуры. 
 --------------------------------- 
      * Об этом см.: Кобзев А.  И.  Учение  о  символах  и  числах  в 



  китайской классической философии. М., 1993. 
 
      Тотемизм также  включает  в  себя  весьма  любопытные  ритуалы, 
  предполагающие, в частности (помимо уже упоминавшегося  ритуального 
  вкушения  мяса  тотема),  отождествление  участников  с   тотемными 
  животными или растениями. 
      Говоря о психологическом  основании  ранних  форм  религии,  мы 
  можем только гадать о том, какого  рода  переживания  лежали  в  их 
  основе,   поскольку   они   не   стали   там   осмысленным   фактом 
  индивидуального опыта, продолжая существовать на уровне коллективных 
  представлений или проявлений коллективного бессознательного. 
      Тем   не    менее    факты,    накопленные    трансперсональной 
  психологией,  позволяют  сделать   некоторые   предположения.   Ряд 
  трансперсональных переживаний (например, чувство слиянности со всей 
  жизнью во вселенной, видение  духовных  "сущностей"  людей  и  иных 
  существ  и  т.  п.)  могут  объяснить  появление  аниматических   и 
  анимистических представлений. Элементы того, что С.  Гроф  называет 
  филогенетической и кармической памятью, в частности проявляющей себя 
  в отождествлении с различными животными, вполне могут психологически 
  объяснить ряд сущностных черт тотемизма. Сюда же  можно  отнести  и 
  такой  странный  вид  переживаний,   как   переживание   "сознания" 
  неодушевленных субстанций --  металлов,  минералов  и  т.  п.  (эти 
  переживания, видимо, имеют  отношение  и  к  корням  аниматического 
  миросозерцания). И на конец, коллективно-расовая (племенная) память 
  вполне может являться основанием как для культа предков, так и  для 
  некоторых форм тотемизма. 
      В  этой  связи  достаточно  интересны   рассуждения   некоторых 
  конфуцианцев о природе  культа  предков.  Как  известно,  Конфуций, 
  сохранив и  возвеличив  архаический  культ  предков,  наполнил  его 
  принципиально этическим содержанием. Мы  не  знаем,  верил  ли  сам 
  Конфуций в бессмертие духов предков  или  нет.  Он  и  его  ученики 
  воздерживались от суждений по этому поводу. "Не  знаем,  что  такое 
  жизнь, откуда же нам знать, что такое смерть", -- говорили они.  Во 
  всяком случае, посмертная участь предков явно относилась к  области 
  того, о чем Учитель не говорил (цзы бу юэ). Вместе с тем  почитание 
  предков  предписывалось  любому  из  его   последователей.   Зачем? 
  Во-первых, для нравственного совершенствования  и  развития  весьма 
  ценившихся  китайской  этикой  семейно-клановых  добродетелей  типа 
  сыновней почтительности (сяо). Но не только. Согласно конфуцианским 
  представлениям, сын получает от отца (и потомки от предков  вообще) 
  ци (жизненную силу)  особого  рода.  Совершение  ритуала  почитания 
  предков  с  предельной  силой  искренности  (чэн),  с  чувством  их 
  реального присутствия на ритуале (жу цзаи)  как  бы  стимулировало, 
  питало  (ян)   эту   жизненную   силу,   что   способствовало   как 
  нравственному, так и физическому процветанию благочестивого потомка. 



  А  концепции  такого  рода  уже   достаточно   близки   обоснованию 
  существования  тех  или  иных   культов   через   трансперсональные 
  переживания. 
      Можно  предположить,  что  у  архаического  человека   в   силу 
  значительно  большей  открытости  областей   бессознательного,   не 
  придавленного еще толстым слоем  цивилизационных  норм,  навыков  и 
  стереотипов и не  испытывавшего  еще  такого  давления  со  стороны 
  сознания, его проявления, в том числе и  в  виде  трансперсональных 
  переживаний,  были  значительно  более  частыми,   интенсивными   и 
  достаточно обыденными. По своей психической организации архаический 
  "дикарь" был не грубее, а значительно тоньше и чувствительнее,  чем 
  современный "цивилизованный" человек. 
      Далее эти переживания выражались уже в  формах  мифологического 
  мышления и категориях примитивной  культуры,  и  там,  где  человек 
  утонченной религиозно-философской традиции увидел бы  свидетельство 
  единения своего духа с духом всего сущего, обретение единотелесности 
  с универсумом или память о предыдущих жизнях,  о  предсуществовании 
  души, "дикарь" видел населенность всего  злыми  и  добрыми  духами, 
  тотемистическое родство человека и животного и влияние  воли  своих 
  покойных  предков.  И  кто  знает,  не  являются  ли   "культурные" 
  интерпретации по сравнению  с  истинным  положением  дел  столь  же 
  дикими, сколь дики по сравнению с ними тотемистические истолкования 
  первобытного человека? 
 
                  ШАМАНИЗМ КАК СИСТЕМА ПСИХОТЕХНИКИ 
 
      Чем  отличается  шаманизм  от  других  ранних  форм  религии  и 
  почему именно ему мы решили уделить особое внимание? 
      О   шаманизме   написано   гигантское   количество   статей   и 
  монографий, и тем не менее до сих пор недостаточно ясны  даже  сами 
  критерии  отнесения  того  или  иного   религиозного   феномена   к 
  шаманизму*, не говоря уже о том,  что  некоторые  этнологи  склонны 
  отделять  шаманизм  как  концептуальную  модель  от  шаманства  как 
  определенного типа религиозной практики. В настоящей работе мы будем 
  следовать критерию, предложенному М. Элиаде в его знаменитой книге, 
  и будем под шаманизмом понимать архаическую технику экстаза, то есть 
  примитивную психотехнику. Именно ее наличие и выделяет шаманизм  из 
  прочих  ранних  форм  религии.  Более  того,  именно  потому,   что 
  трансперсональный  момент  впервые  довольно  чисто  представлен  в 
  шаманизме и шаманизм же оказывается первой из форм религии, которая 
  располагает достаточно сформировавшейся психотехникой, мы склонны в 
  определенной мере смотреть на  него  как  на  самый  ранний  пример 
  религии в собственном смысле этого слова, как на  антропологический 
  и  экзистенциальный  феномен  религиозного  характера,  в   котором 
  собственный признак религии представлен отчетливо и непосредственно. 



 --------------------------------- 
      * В этнографической литературе  долгое  время  велась  полемика 
  о терминах "шаманизм" и "шаманство". Здесь мы в любом случае  будем 
  использовать только слово "шаманизм". 
 
      Действительно, за  исключением  психотехники  в  шаманизме  нет 
  ничего уникального, ибо все  космополитические  и  космографические 
  идеи и представления,  используемые  или  утилизируемые  шаманизмом 
  (тройственное деление мира, образ мировой оси и т. п.), существовали 
  и до него и помимо  него.  И  глубоко  прав  М.  Элиаде,  считающий 
  особенностью шаманизма именно то, что он сделал  эти  представления 
  содержанием   индивидуального   религиозного   опыта,   а   точнее, 
  смоделировал, его форму  по  образцу  общепринятых  космологических 
  представлений, используя их и для описания  своего  сугубо  личного 
  опыта глубинных  переживаний.  Процитируем  самого  М.  Элиаде:  "В 
  архаических культурах сообщение между Небом и  Землей  используется 
  для  жертвоприношений  небесным  богам,  а  не  для   того,   чтобы 
  предпринимать  конкретное  и  индивидуальное  восхождение,  которое 
  остается уделом шаманов. Только они умеют подниматься на Небо через 
  "центральное отверстие"*, только они преобразуют космотеологическую 
  концепцию в конкретный мистический опыт. 
 --------------------------------- 
      * Центральное  отверстие  юрты  отождествлялось  мифологическим 
  сознанием с "осью мира" (axis mundi) и Полярной звездой как главным 
  проходом в небесные миры. 
 
      Это  важный  момент:  он   показывает   ту   разницу,   которая 
  существует, например,  между  религиозной  жизнью  североазиатского 
  народа и религиозным опытом его шаманов -- этот последний есть опыт 
  индивидуальный и экстатический. Иными словами, то, что для остальной 
  общины остается космологической идеограммой, для шаманов (и  других 
  героев и т. д.) становится мистическим маршрутом. Первым Центр Мира 
  позволяет направлять к небесным богам своим просьбы  и  приношения, 
  тогда как вторым он дает возможность улететь в прямом смысле слова. 
  Реальное сообщение между тремя космическими зонами возможно лишь для 
  этих последних. <...> Не сами шаманы -- одни -- создали космологию, 
  мифологию и теологию  своих  племен;  они  лишь  ввели  их  в  свой 
  внутренний мир, опробовали и использовали в качестве  маршрута  для 
  своих экстатических путешествий"*. В ходе  развития  шаманизма  его 
  психотехнический элемент еще более усиливается, и те типы шаманизма, 
  которые, по существу, являются переходными от ранних форм религии к 
  религиям чистого опыта, стремятся к усилению роли психотехнического 
  элемента, ведущего  к  трансперсональным  переживаниям  ("транс"  в 
  терминологии Элиаде). Элиаде предлагает следующее объяснение  этого 
 



  явления: "Например, не обязано ли отклонение шаманского  транса  от 
  "нормы" тому факту, что шаман  пытается  опробовать  на  конкретном 
  опыте символику и мифологию, которые  по  самой  своей  природе  не 
  подлежат эксперименту, не поддаются "конкретной" "проверке опытом"; 
  одним словом, не стремление ли достичь любой ценой и неважно  каким 
  способом вознесения во плоти, мистического и в то же время реального 
  путешествия на небо, -- не оно  ли  привело  к  ошибочным  трансам, 
  которые мы наблюдали; не  является  ли,  наконец,  такое  поведение 
  неизбежным следствием отчаянного желания "пережить", а иначе говоря, 
  "опробовать на опыте" то, что  в  нынешнем  человеческом  состоянии 
  возможно лишь в плане "духа"?"**. 
 --------------------------------- 
      * Элиаде М.  Космос  и  история.  С.  151  --  152;  Eliade  М. 
  Shamanism: Archaic Techniques of Extasy // Bollingen  Series.  Vol. 
  76. Princeton, 1974. P. 265 -- 266. 
      ** Элиаде М. Космос и история. С. 198; Eliade M. Shamanism.  P. 
  494. 
 
      В этой цитате только один  пункт  вызывает  наше  несогласие  с 
  Элиаде -- по нашему  мнению,  люди  во  все  века,  от  шаманов  до 
  индийских йогинов и  от  орфиков  и  гностиков  до  "сайентологии", 
  занимались экспериментами  с  психикой,  стремясь  поверить  опытом 
  доктринальные положения и  догматические  схемы,  которые,  в  свою 
  очередь, непосредственно или опосредованно также восходили к  опыту 
  и переживанию. Порой эти эксперименты приводили к  созданию  такого 
  психотехнического  чуда,  как  индийская  йога,   подлинная   наука 
  духовного делания, а порой -- к появлению сомнительного "культа". В 
  случае с шаманизмом (оставляя без ответа вопрос о том, не была ли и 
  исходная  космотеология  основана  на  стихийном   и   неосознанном 
  психотехническом    опыте)    избыточное    присутствие    в    нем 
  психотехнического фактора приводило к деформации исходной модели, к 
  упадку шаманизма как  четко  определенного  культурно-исторического 
  явления и его перерастанию (по крайней мере, в некоторых  регионах) 
  в  религию   чистого   опыта.   Шаманизм   был   шаманизмом,   пока 
  психотехнический  и  космотеологический  (архаический   по   своему 
  характеру) аспекты его находились в гармонии  и  согласии.  Но  как 
  только переразвитие психотехники привело к осознанию недостаточности 
  старых мифа и космологии ни как формы описания нового опыта, ни как 
  его концептуальной опоры, шаманизм вступил в  кризис,  приведший  в 
  отдельных случаях к появлению религий высшего порядка  (характерный 
  пример -- даосизм). 
      Важно  отметить  еще  одно  существенное  отличие  психотехники 
  шаманизма от психотехнических методов в религиях чистого  опыта.  В 
  первом случае психотехника (в классическом варианте) направлена  на 
  вполне утилитарные цели: шаман вступает в сферу  трансперсонального 



  опыта или во время инициации, или выступая как психопомп (проводник 
  душ умерших на тот свет), или с целью излечения больного и  т.  п., 
  тогда как в  религиях  чистого  опыта  психотехника  есть  средство 
  постижения истины, освобождения, спасения или самореализации  (ср.: 
  "И познаете истину, и истина сделает вас свободными"*). 
 --------------------------------- 
      * Ин. 8:32. 
 
      Это  отличие  очень  точно  подметил  японский  ученый   Идзуцу 
  Тосихико в  своей  статье  "Мифопоэтическое  "эго"  в  шаманизме  и 
  даосизме"*: для шамана существует  разрыв  между  его  могуществом, 
  обретенным в трансе, и его состоянием в обыденной жизни, тогда  как 
  для даоса и то, и другое едино и неразделимо. 
 --------------------------------- 
      * Izutsu Toshihiko. Mythopoetic "Ego" in Shamanism  and  Taoism 
  // Sophia Perennis. The Bulletin of the Imperial Iranian Academy of 
  Philosphy. 1976. Vol. 2. N. 2. 
 
      Потому поэт-шаман Цюй Юань (III в.  до  н.  э.)  кончает  жизнь 
  самоубийством в водах реки Мило, а лирический  герой  оды  "Дальнее 
  странствие" ("Юань ю") наслаждается созерцанием истока всего сущего, 
  венчающим его "волшебный полет". Не ставя своей целью  всестороннее 
  описание шаманизма (явления, как и другие формы  религии,  поистине 
  универсального, имеющего место и в сибирской тайге, и в тундре, и в 
  Индонезии, и в обеих Америках, и в Океании, и в других местах),  мы 
  ограничимся общей информацией (иллюстрируя ее одним-двумя примерами) 
  о следующих аспектах шаманизма: "шаманская болезнь",  инициационные 
  ритуалы,  переживания  и  камлание  как  основная  форма  шаманской 
  психотехники, включающая в себя "волшебный полет" в небесный мир или 
  нисхождение  в  подземный.  После  этого  мы  предложим   возможную 
  психологическую интерпретацию рассматриваемых  явлений.  Примеры  в 
  основном взяты  нами  из  монографии  М.  Элиаде  как  своего  рода 
  компендиума материалов по шаманизму. 
 
                         "ШАМАНСКАЯ БОЛЕЗНЬ" 
 
      В шаманизме самых разных народов мы  встречаемся  с  уникальным 
  явлением, получившим название "шаманская болезнь" и  представляющим 
  собой как бы свидетельства шаманского  призвания  будущего  адепта. 
  Хотя "шаманская болезнь" и весьма  распространена  в  самых  разных 
  регионах, однако ее нельзя считать непременным атрибутом шаманизма. 
  Мы встречаемся с ней только там, где  существует  представление  об 
  избранничестве шамана и где будущий  шаман  оказывается  бессильным 
  перед волей  духов,  которая  никак  не  согласовывается  с  личным 
  волеизъявлением избранника (это весьма  характерно  для  сибирского 



  шаманизма). В тех же традициях, где будущий шаман или избирается еще 
  в детском возрасте практикующим шаманом, или же шаманское  служение 
  становится результатом сознательного и добровольного выбора человека 
  (как у эскимосов), "шаманская болезнь" неизвестна. Очень  часто  мы 
  встречаемся  с  этим  видом  психофизической  патологии   в   родах 
  потомственных шаманов, даже если потомки шаманского рода  полностью 
  порывают с  традицией.  Известны  случаи,  когда  молодые  люди  из 
  шаманских семей, воспитывавшиеся в условиях советского общества,  в 
  атеистических и материалистических убеждениях, тем не менее страдали 
  от  "шаманской  болезни"  и  избавлялись  от  нее,   только   начав 
  практиковать шаманскую психотехнику и,  по  существу,  j  становясь 
  шаманами. 
      В чем  заключается  "шаманская  болезнь"?  Это  целый  комплекс 
  патологических  состояний,  которые  испытывают  будущие  шаманы  в 
  молодости (часто в пубертатный период) и являющиеся в глазах шаманов 
  свидетельством избранности человека духами для шаманского служения. 
  Очень часто человек пытается  сопротивляться  этим  состояниям,  не 
  желая становиться шаманом, однако патологические симптомы нарастают, 
  становясь мучительными и непереносимыми. И  только  обратившись  за 
  помощью к шаману и пройдя через шаманскую  инициацию  (посвящение), 
  человек целиком и полностью избавляется  от  болезненных  ощущений. 
  "Шаманская болезнь"  обычно  проявляется  в  приступах  сонливости, 
  головной боли, ночных кошмарах, слуховых, зрительных  галлюцинациях 
  и иных формах патологических состояний.  Больной  начинает  слышать 
  голоса духов, зовущих его, видит странные и пугающие видения. После 
  шаманской инициации и начала шаманской деятельности все эти симптомы 
  навсегда  проходят,  что  объясняется  шаманистами  как   результат 
  следования  человека  своему   призванию   и   согласие   с   волей 
  могущественных духов и предков-шаманов. 
      Феномен "шаманской  болезни"  заставлял  многих  исследователей 
  (Ольмаркс, Ниорадзе, В. Г. Богораз-Тан, Д. Ф. Аберль и др.)  видеть 
  корни  шаманизма  в  психопатологии,  а  именно  в  так  называемой 
  арктической истерии. Это точка зрения была полностью развенчана  М. 
  Элиаде*. 
 --------------------------------- 
      * См.: Eliade M. Shamanism. P. 23 -- 32. 
 
      Во-первых,  арктическая  истерия  (весьма  распространенная   в 
  северных широтах болезнь, связанная с 'недостатком света,  холодом, 
  дефицитом витаминов и т. д.) не может быть  источником  и  причиной 
  шаманизма хотя бы потому,  что  шаманизм  (и  "шаманская  болезнь") 
  распространен по всему миру, а отнюдь не  только  в  арктических  и 
  субарктических  регионах.  Весьма   развитые   шаманские   традиции 
  существуют в тропиках (например, в Индонезии), где  никаких  причин 
 



  для повальной психопатологии нет. 
      Во-вторых,  переживания  невротика  и  истерика  сами  по  себе 
  лишены религиозного  содержания  и  религиозной  ценности  и  могут 
  сопоставляться с религиозными трансперсональными состояниями лишь по 
  каким-то  чисто  внешним  параметрам.  Более  того,  сами  нативные 
  носители шаманской традиции прекрасно отличают шаманскую харизму от 
  психопатологии:   например,   среди   суданских    племен    весьма 
  распространена эпилепсия, однако эпилептики никогда  не  становятся 
  шаманами. 
      В-третьих,  шаман  отнюдь  не   просто   больной   человек,   а 
  исцелившийся больной, полностью  контролирующий  свое  состояние  и 
  управляющий  им.  Отличие  шаманского  транса   от   патологических 
  состояний заключается и  в  том,  что  это  управляемые  состояния, 
  достигаемые посредством особой,  разработанной  в  данной  традиции 
  психотехнической процедуры. 
      В-четвертых, шаманы представляют собой  интеллектуальную  элиту 
  своих народов. Их интеллектуальный уровень  и  волевые  качества  в 
  целом значительно выше, чем  у  их  среднего  соплеменника.  Именно 
  шаманы выступали, как правило, хранителями национальной культуры  и 
  традиций, фольклора и эпоса. Поэтому авторитет  шамана  чрезвычайно 
  высок в своей среде, последнее доказывается и  тем,  что  в  ранний 
  период  коллективизации  в  СССР  шаманов  очень   часто   избирали 
  председателями колхозов. 
      Здесь   следует   добавить,    что    шаманская    деятельность 
  представляла собой именно служение. "Это  тяжелая  работа"  --  как 
  выразился в беседе с этнологами один сибирский  шаман.  Причем  это 
  бескорыстное служение. Средства на жизнь шаман обычно добывал другим 
  трудом,  не  имевшим  никакого   отношения   к   религии   (охотой, 
  рыболовством и т. п.). 
      Таким   образом,   психопатологическая   концепция    шаманизма 
  безусловно   может   считаться   совершенно   не    соответствующей 
  действительности.  Пока  же  мы  просим  читателя  обратить  особое 
  внимание на следующее: шаман проходит через  болезнь  и  исцеляется 
  сам, более того, пройдя через болезнь, он выходит из нее обновленным 
  и     с     более     высокими     интеллектуально-психологическими 
  характеристиками, чем до нее.  Методом  исцеления  и  самораскрытия 
  личности и индивидуальных способностей шамана  является  посвящение 
  (инициация). 
 
 
 
 
                         ШАМАНСКИЕ ИНИЦИАЦИИ 
 
      Существует множество различных типов  шаманских  инициации,  но 



  все они неизменно включают  в  себя  элементы  переживания  смерти, 
  расчленения, очищения и воскресения. В  инициации  как  бы  умирает 
  "ветхий человек" и воскресает обновленная  и  укрепленная  личность 
  "нового человека", "сверхчеловека" архаического общества. 
      Вот  человек,  страдающий  от   головных   болей,   сонливости, 
  слуховых галлюцинаций и т. п., приходит к шаману и  просит  научить 
  его шаманскому служению. За этой просьбой  следует  посвящение,  во 
  время  которого  инициируемый  получает  свой  первый  и  важнейший 
  психотехнический  опыт.  Он  переживает  умирание  и   смерть;   он 
  представляет, как его тело расчленяют на части, извлекают внутренние 
  органы и развешивают их на крюках.  Потом  их  варят  и  выделывают 
  заново. По существу, это видение  сродни  библейскому  пророческому 
  обновлению, прекрасно прочувствованному и описанному Пушкиным: 
 
                  И он мне грудь рассек мечом, 
                  И сердце трепетное вынул, 
                  И угль, пылающий огнем, 
                  Во грудь отверстую водвинул. 
                  Как труп в пустыне я лежал, 
                  И Бога глас ко мне воззвал: 
                  "Восстань, пророк, и виждь, и внемли. 
                  Исполнись волею Моей 
                  И, обходя моря и земли, 
                  Глаголом жги сердца людей!" 
 
      Здесь, как и в  шаманской  инициации,  мы  видим  божественного 
  избранника, которому высший дух (серафим) отверзает  очи  духовного 
  видения, уши духовного слышания, заменяет "празднословный и лукавый 
  язык" "жалом мудрыя змеи" и, наконец, заменяет "сердце трепетное" на 
  "угль, пылающий огнем", после чего человек, прошедший через смерть, 
  приходит к новой, высшей жизни  и  приступает  к  выполнению  своей 
  пророческой миссии. Как все мы знаем из школьных учебников,  Пушкин 
  имел в виду под пророком  поэта,  но  и  это  сближение  далеко  не 
  случайно и глубоко укоренено в традиции.  Достаточно  вспомнить  об 
  арабах  доисламского  периода,  совершенно  однозначно   сближавших 
  пророков  и  поэтов  и  видевших  в  поэтическом  даре   проявление 
  божественной харизмы, обуянности божеством. 
      В то время как тело шамана лежит  расчлененным  или  варится  в 
  котле, приобретая новые сакральные качества, отделенную от тела душу 
  шамана возносит  на  вершину  мирового  древа  гигантская  птица  с 
  железными перьями и длинным хвостом, птица-прародительница шаманов; 
  она помещает душу  в  яйцо,  лежащее  в  ее  гигантском  гнезде,  и 
  высиживает, пока дух шамана не приобретет сакральной зрелости. Потом 
  душа  шамана  вылупляется  из  яйца  и  входит  в   обновленное   и 
  воссоединенное тело. Посвящаемый воскресает  уже  не  профан'ом,  а 



  шаманом, готовым к своему служению. Инициация завершена. 
      Оговоримся,  что  описанный  нами  сюжет   является   некоторым 
  вольным обобщением  инициационных  переживаний  посвящаемых  разных 
  шаманских традиций (в основе лежат посвятительные практики якутов). 
  М. Элиаде описывает технику ритуала инициации и сопровождающие  его 
  переживания  в  шаманских  традициях  якутов,  самоедов   (ненцев), 
  тунгусов,   бурят,   австралийцев,    южноамериканских    индейцев, 
  индонезийцев, эскимосов и других народов, но везде мы встречаемся с 
  переживанием расчленения тела, смерти и воскресения, сопровождаемого 
  чувством исцеления и обновления. 
      Ниже мы подробнее рассмотрим характер  посвящения  у  эскимосов 
  как один из наиболее сложных, интересных и характерных (особенностью 
  момента избранничества здесь является то, что кандидата в шаманы или 
  находит практикующий шаман, как  у  эскимосов-аммасаликов,  или  он 
  самостоятельно   высказывает   желание   стать   шаманом,   как   у 
  эскимосов-иглуликов). 
      У  эскимосов-аммасаликов  шаман  (ангакон)  сам  выбирает  себе 
  учеников среди мальчиков шести -- восьми лет. Каждый  шаман  обычно 
  обучает пять или шесть учеников. Обучение проходит в глубокой тайне. 
  Оно предполагает уединение у старой могилы или у озера, где  ученик 
  должен тереть друг о друга два камня и ждать особого знамения. Шаман 
  объясняет ученику, что потом перед ним  появится  медведь,  который 
  сдерет с него всю плоть, так что останется один скелет, после  чего 
  последний обрастет новой плотью, и затем последует воскресение. 
      Лабрадорские эскимосы считают, что в  виде  медведя  появляется 
  сам Великий Дух -- Тонгарсоак. В  западной  Гренландии  посвящаемый 
  остается "умершим" (в бессознательном состоянии) в течение трех дней 
  после появления духа. 
      Пережив смерть  и  воскресение,  новый  шаман  проходит  ритуал 
  наделения силами и получает власть  над  духами-помощниками.  После 
  этого он обычно идет  к  другому  учителю  (так  как  каждый  шаман 
  считается специалистом только в одной конкретной технике) и собирает 
  целый сонм духов-помощников. 
      У  эскимосов-иглуликов   ритуал   инициации   еще   интереснее. 
  Желающий стать шаманом приходит к выбранному учителю и  просит  его 
  наставлений. Если тот не видит препятствий, то  соглашается.  Тогда 
  ученик и вся его семья каются перед шаманом в грехах (нарушение табу 
  и пр.), после чего наступает краткий период наставлений (иногда пять 
  дней), за которым следует период усиленной тренировки в  уединении. 
  Затем приходит пора собственно инициации. 
      Старый  шаман  выделяет  душу  ученика  из  его  глаз,   мозга, 
  внутренних органов и т. д., чтобы  духи  могли  знать,  что  в  нем 
  является лучшим. После этого новый  шаман  приобретает  способность 
  отделять душу от тела  (что-то  вроде  отделения  астрального  тела 
  западного оккультизма) и совершать длительные "духовные" путешествия 



  в воздушном пространстве и глубинах морей. 
      Затем  благодаря   усилиям   учителя   посвящаемый   переживает 
  озарение или просветление (ангакокв или кауманекв), заключающееся в 
  видении таинственного света, который шаман внезапно ощущает в  теле 
  и голове. Этот свет подобен сияющему огню, благодаря которому шаман 
  может видеть в темноте (и в буквальном, и в переносном смысле) даже 
  с закрытыми глазами. Ему также  становятся  присущи  ясновидение  и 
  предвидение. 
      Посвящаемый  обретает  видение   света   после   долгих   часов 
  ожидания в своем жилище, во время которого он, вероятно, занимается 
  созерцанием и вызыванием духов. 
      К. Расмуссен, на которого ссылается М.  Элиаде,  так  описывает 
  этот   опыт    в    своей    книге    "Интеллектуальная    культура 
  эскимосов-иглуликов": "Он подобен тому, как если бы дом, в  котором 
  он сидит, внезапно бы взлетел вверх; шаман видит далеко перед собой 
  -- сквозь горы, как если бы земля была одной гигантской равниной, а 
  его взор мог бы проникнуть до ее края. Ничто  более  не  скрыто  от 
  него; он не только может видеть вещи, находящиеся далеко от него, но 
  он также может видеть души,  украденные  души,  которые  заперты  в 
  далеких, странных землях или взяты в  верхний  или  нижний  мир,  в 
  Страну мертвых"*. 
 --------------------------------- 
      * Rasmussen K. Intellectual  Culture  of  the  Iglulik Eskimos. 
  Copenhagen, 1930. P. 112; Eliade M. Shamanism. P. 61. 
 
      Здесь  присутствуют  мотивы  восхождения  и  полета,   особенно 
  характерные  для  шаманизма,  в  частности  присущие  и  сибирскому 
  шаманизму. Но особенно интересен  момент  видения  света,  фотизма, 
  чрезвычайно характерный для многих развитых форм религии (от раннего 
  брахманизма до буддийской  йоги  и  христианской  мистики).  Пример 
  эскимосского шамана свидетельствует, что подобный опыт был доступен 
  для архаического человека со времен незапамятной древности*. 
 --------------------------------- 
      * Ibidem. P. 61-62. 
 
      Весьма   любопытной   особенностью    эскимосского    шаманизма 
  является  техника  созерцания  собственного  скелета,  входящая   в 
  индивидуальный психотехнический опыт  инициируемого.  Длительное  и 
  упорное созерцание себя  как  скелета  сопровождается  своеобразной 
  аскезой   и   предполагает   способность    к    высокой    степени 
  сосредоточенности и визуализации. Шаман постепенно как бы снимает с 
  себя кожу, мышцы, убирает внутренние органы и т. д. до тех пор, пока 
  от его тела не останется один скелет. Во время этой  созерцательной 
  процедуры шаман называет  каждую  часть  своего  тела,  каждую  его 
  косточку,  используя  особый   священный   шаманский   язык.   Так, 



  избавившись от преходящего и гибнущего, от плоти и  крови  и  сведя 
  свое тело к его  субстанциальной  основе,  как  бы  приобщившись  к 
  вечности, шаман  посвящает  себя  служению,  отождествляясь  с  той 
  первоосновой, которая будет существовать столько же, сколько солнце 
  и ветер. По существу, именно этот момент созерцания себя как скелета 
  и тождественен посвящению, за которым следует получение поддержки от 
  духов-помощников. 
      В  отличие  от  сибирского  шаманизма,  где   видения   смерти, 
  расчленения тела и пр. предполагают совершение этих актов (убийства, 
  расчленения) другими лицами (предками шамана, духами и т. п.), здесь 
  переживание себя как скелета воспринимается следствием  собственных 
  усилий в аскетизме и психотехнической созерцательной практике. Но и 
  в сибирском, и в эскимосском случае сведение себя к скелету означает 
  выход (в терминологии  Элиаде)  за  пределы  профанного  в  область 
  сакрального. 
      Здесь кость представляет  собой  символ  самого  первоисточника 
  жизни, субстанциальной основы существования,  вечной  и  незыблемой 
  реальности, не подлежащей тленному и изменчивому миру плоти и крови. 
  Свести себя к скелету -- это как бы вновь, говорит Элиаде, войти  в 
  утробу первозданной жизни и пережить полное обновление, таинственное 
  возрождение. 
      Отметим, что подобного рода психотехнические приемы  есть  и  в 
  высокоразвитых религиях, например в  буддизме  и  христианстве.  Но 
  здесь их цель существенно иная  --  видение  тщеты  и  мгновенности 
  мирского и профанического, всеобщности непостоянства и неизбежности 
  смерти. Однако поскольку переживание этого "памятования  о  смерти" 
  также  ведет  к  трансцендированию  профанического  уровня,   можно 
  говорить все же о  принципиальном  функционально-целевом  тождестве 
  двух подходов*. 
 --------------------------------- 
      * Eliade M. Shamanism. P. 63 -- 64 
 
      Особенно интересен пример  даосизма,  сохранившего  изначальную 
  архаическую  семантику   скелета   и   костяка.   "Дао   дэ   цзин" 
  противопоставляет внешней и  поверхностной  красивости  преходящего 
  мира (цвета, звуки и влечение к ним)  постоянность  и  сущностность 
  живота и костяка, пищи и скелета. И то,  и  другое  равным  образом 
  символизируют   субстанциональность   и    предельную    реальность 
  невыразимого и "непроходимого" Пути -- вечного Дао. Это объясняется 
  уже неоднократно отмечавшейся нами неразорванной связью даосизма  с 
  архаическим типом мышления и базовыми формами архаической культуры. 
      Резюмируя   сказанное,   отметим   еще    раз,    что    всякий 
  инициационный  ритуал  является  ритуалом  мистериального  типа   и 
  предполагает  непосредственное  переживание   посвящаемым   смерти, 
  расчленения тела,  воскресения  и  преображенного  возрождения,  не 



  только кладущего конец "шаманской болезни" в случае наличия таковой, 
  но и превращающего нового шамана в  сильную  личность  архаического 
  общества. 
 
            ШАМАНСКОЕ КАМЛАНИЕ. ПУТЕШЕСТВИЯ В ИНЫЕ МИРЫ 
 
      За  ритуалом  инициации  следует  ознакомление  шамана  с   его 
  духами-помощниками,   наделяющими   его   силами,    и    надевание 
  церемониального   облачения   (шаманского   костюма)   со   сложной 
  космотеологической и психотехнической символикой, которой мы  здесь 
  не будем касаться в связи  с  удаленностью  данной  темы  от  нашей 
  проблематики*. Поэтому перейдем к  краткому  рассмотрению  сущности 
  шаманской  психотехники  --  камланию  (от  тюркского   слова   кам 
  -- "шаман"). 
 --------------------------------- 
      * См.: Штернберг Л. Я. Первобытная религия. Л., 1936. 
 
      Сам   инициационный   цикл   завершается   особой    церемонией 
  "тестирования" шамана, которую  иногда  называют  посвящением,  что 
  неправильно, поскольку  реальное  посвящение  имело  место  гораздо 
  раньше (мы охарактеризовали его выше). После этого посвящения шаман 
  проходит достаточно  долгий  период  обучения,  во  время  которого 
  овладевает психотехническими  приемами,  знакомится  с  мифологией, 
  космологией, эпическими сказаниями своего народа и т. п.  Тогда  же 
  совершается и  упомянутое  выше  наделение  силами  и  облачение  в 
  ритуальные одежды. В заключение данного подготовительного периода и 
  имеет  место  церемония  утверждения  шамана   в   своем   статусе, 
  своеобразное "тестирование" его сил и способностей,  которое  можно 
  считать своего рода "конфирмацией" шамана. 
      Иногда  это   событие   предполагает   многодневный   публичный 
  праздник, иногда шаман совершает свое первое камлание в  уединении, 
  в присутствии только своего учителя. 
      В отдельных  случаях  такое  подтверждение  достоинства  шамана 
  включает  в  себя   различные   испытания,   как   это   бывает   у 
  тунгусо-маньчжурских народов. Маньчжурский шаман, например,  должен 
  без какого-либо вреда для себя пройти по горячим углям, демонстрируя 
  нечувствительность к жару. Проводится и противоположное  испытание: 
  в разгар зимних морозов во льду делают девять  отверстий  (по  типу 
  прорубей) и шаман (видимо, обнаженный) должен влезть в одну прорубь 
  и вылезти из второй, влезть в третью и так далее, вплоть до девятой. 
  Цель  испытания  --  проверить,  обладает  ли  шаман   способностью 
  производить внутренний жар, нечто вроде психического тепла (туммо), 
  обретаемого в процессе  чунда-йоги  адептами  тибетской  буддийской 
  школы кагью-па (каджуд-па), так называемыми репа (pec-па).  Вообще, 
  следует отметить, что шаманская психотехника предполагает достижение 



  шаманом высокой  степени  контроля  над  своими  психосоматическими 
  функциями. Известно (и это засвидетельствовано таким авторитетнейшим 
  ученым, как С.  М.  Широкогоров),  что  во  время  камлания  шаманы 
  совершают   прыжки   экстраординарной   высоты   (это   объясняется 
  шаманистами  легкостью  тела  камлающего   шамана,   приобретающего 
  способность к левитации, причем ритуальное облачение  шамана  может 
  весить до 30 кг; между тем люди, на которых шаман вскакивал во время 
  камлания, утверждали, что не чувствовали его тяжести), демонстрируют 
  сверхчеловеческую силу, неуязвимость (шаман протыкает  себя  ножами 
  или мечами, не чувствуя боли и  не  обнаруживая  никаких  признаков 
  кровотечения), ходят, не получая ожогов, по горящим углям и т. п. 
      Теперь  следует  сказать  о  статусе  и  функциях   шаманов   в 
  архаических обществах. Как правило, шаманы занимали  очень  высокое 
  социальное   положение   (исключение   здесь   --   чукчи),   а   у 
  бурят-шаманистов шаманы были даже первыми  политическими  лидерами. 
  Следует отличать шамана от  жреца  --  жертвоприношения  и  молитвы 
  божествам не являются прерогативой шамана. Даже если ритуал камлания 
  предполагает жертвоприношение, его иногда  совершает  не  шаман,  а 
  другой священнослужитель. Также шаман  не  участвует  в  совершении 
  ритуалов жизненного цикла (рождение, бракосочетание,  беременность, 
  смерть), за исключением тех случаев,  когда  человек  в  это  время 
  нуждается в защите. Главные функции  шамана  --  функции  целителя, 
  знахаря и психопомпа -- проводника душ умерших в потусторонний мир. 
  В отдельных случаях шаман использует свои способности для  "меньших 
  целей"  --  предсказание  погоды,  поиск  посредством   ясновидения 
  потерянных вещей и т. п.  Гадания  и  предсказания  также  являются 
  важной функцией шамана. 
      В  некоторых  традициях  существует   разделение   шаманов   на 
  "белых" и "черных" (например, ай оюна и абасси оюна  у  якутов  или 
  сагани бо и караин бо у бурят), хотя  это  разделение  часто  имеет 
  чисто условный характер; например ай оюна  ("белые"  шаманы)  очень 
  часто не шаманы вообще, а жрецы-священнослужители.  Считается,  что 
  "белые" шаманы совершают восхождение в  небесные  миры  и  почитают 
  небесных богов или  высшего  бога,  а  "черные"  шаманы  связаны  с 
  подземными, хтоническими, духами и совершают нисхождение  в  нижний 
  мир. Однако, как правило, "волшебные (экстатические) путешествия" и 
  в верхний, и в нижний мир совершает один и тот же шаман. 
      После   этих   кратких    замечаний    можно    приступить    к 
  характеристике   самого   ритуала   (сеанса)   камлания.   Камлание 
  представляет собой ритуальное вхождение шамана  в  психотехнический 
  транс (совершаемый обычно публично) для  достижения  тех  или  иных 
  целей. Обычно это или исцеление больного, для чего необходимо найти 
  и вернуть похищенную злыми духами душу (иногда предстоит определить 
  --  какую,  так  как  для  шаманизма  характерно  представление   о 
  множественности душ,  последнее  существует  и  в  некоторых  более 



  развитых традициях -- например, китайская концепция животных, по, и 
  разумных, хунь, душ), или проводы души (одной из  душ)  умершего  в 
  потусторонний мир. Иногда камлание совершается и по "малым" поводам 
  (нахождение пропавших домашних животных и т. п.). Но в любом случае 
  оно предполагает  вхождение  шамана  в  особое  состояние  сознания 
  (транс, экстаз), подразумевающее или волшебный  полет  духа  шамана 
  вместе с духами-помощниками в верхний  либо  нижний  миры,  или  (в 
  "малых" случаях) проявление экстрасенсорных способностей шамана,  а 
  следовательно, и различные трансперсональные переживания. 
      Большую роль в камлании играют  так  называемые  духи-помощники 
  шамана, причем иногда проводится различие между  избирающим  шамана 
  духом и малыми духами, по его приказу содействующими шаману  в  его 
  делах. Л. Я. Штернберг, например, приводит рассказ шамана о явлении 
  ему женского духа, призвавшего его к шаманскому служению. У гольдов 
  (бассейн Амура) существует представление о том, что избирающий  дух 
  (аями) вступает  в  брак  со  своим  избранником,  сопровождающийся 
  эротическими  видениями  и  переживаниями.  Затем   аями   посылает 
  духов-помощников, чтобы они служили шаману. Иногда  избирающий  дух 
  имеет  тот  же  пол,  что  и  шаман,  что  приводит  к  ритуальному 
  трансвестизму: шаман меняет свой пол (иногда внешне -- меняя одежду 
  и украшения, а иногда и более существенно: меняются  даже  голос  и 
  конституция шамана, что  свидетельствует  о  глубокой  гормональной 
  перестройке  организма;  часто  шаманы  после  этого   вступают   в 
  гомосексуальный брак с другим  мужчиной).  Подобного  рода  явления 
  известны среди чукчей, камчадалов, азиатских эскимосов и коряков, а 
  также в Индонезии (манат бали народа морских даяков), Южной Америке 
  (патагонцы, арауканцы) и отчасти в Северной  Америке  (у  индейских 
  племен арахо, чейенне, уте и др.). 
      Мы     рассмотрим     структуру     камлания     на     примере 
  тунгусо-маньчжурского   шаманизма,   блестяще   описанного    нашим 
  соотечественником С. М.  Широкогоровым,  белым  офицером,  а  потом 
  известным  этнологом,  публиковавшим  свои  работы  в  основном  на 
  английском языке. 
      Пример   тунгусо-маньчжуров   весьма   удобен,   поскольку    у 
  маньчжуров в период их владычества в Китае (династия Цин,  1644  -- 
  1911 гг.) шаманизм приобрел наиболее зрелый и институализованный вид 
  (в  Пекине  даже  существовал  шаманистский  храм  с   шаманами   в 
  златотканых шелковых и парчовых ритуальных облачениях, что побудило 
  о. Иакинфа Бичурина рассматривать  шаманизм  как  одну  из  мировых 
  религий), а некоторые шаманские предания и литургические нормы были 
  зафиксированы   письменно.   Но   с    другой    стороны,    именно 
  тунгусо-маньчжурский шаманизм  по  тем  же  причинам  оказался  под 
  сильнейшим  воздействием  тибето-монгольского  буддизма  и  религий 
  Китая, что иногда затрудняет вычленение  исходных  чисто  шаманских 
  элементов. 



      Камлание   шамана   у   тунгусо-маньчжурских   народов   обычно 
  включает в себя три этапа: предварительное жертвоприношение (обычно 
  лося, но в отдельных случаях  --  козла  или  ягненка),  собственно 
  камлание, или экстатическое путешествие, шамана и  благодарственное 
  обращение к духам-помощникам. 
      Камлания,   предполагающие   нисхождение    в    нижний    мир, 
  совершаются  для:  1)  жертвоприношения  предкам;  2)  поиска  души 
  пациента и ее возвращения; 3) сопровождения души умершего. Этот тип 
  камлания считается очень опасным и его совершают только  отдельные, 
  сильные шаманы (его техническое название  --  оргиски,  т.  е.  "по 
  направлению к орги" -- западной или нижней области). 
      Перед камланием шаман готовит нужные  ему  ритуальные  предметы 
  -- изображение лодки, фигурки духов-помощников и  т.  п.,  а  также 
  шаманский бубен. После жертвоприношения лося  происходит  созывание 
  духов-помощников. Затем шаман курит, пьет стакан водки  и  начинает 
  шаманскую пляску, постепенно вводя себя в экстатическое  состояние, 
  завершающееся потерей сознания и каталепсией. В лицо шаману брызгают 
  три раза жертвенной кровью и приводят его в чувства Шаман  начинает 
  говорить  не  своим,  высоким  голосом  и   отвечать   на   вопросы 
  присутствующих. Считается, что  это  отвечает  вселившийся  в  тело 
  шамана дух, тогда как сам шаман находится  в  подземном  мире  (что 
  свидетельствует о своеобразном феномене раздвоения личности). Через 
  некоторое время шаман "возвращается" в свое тело, и  его  встречают 
  восторженные крики присутствующих. Эта часть камлания занимает около 
  двух часов. 
      Третья  часть  камлания  начинается  после  2   --   3-часового 
  перерыва и заключается в выражении шаманом благодарности духам. 
      Интересно, что если во время камлания в тело  шамана  вселяется 
  зооморфный дух (например, в одном случае, описанном  Широкогоровым, 
  --  волк),   то   шаман   ведет   себя   соответствующим   образом, 
  отождествляясь с этим животным (на этапе раздвоения личности). 
      Шаманское  путешествие  в  мир  мертвых  описано  в  знаменитом 
  маньчжурском тексте "Повесть  о  шаманке  Нисань"*.  Ее  содержание 
  следующее: в эпоху правления в Китае династии Мин (1368 -- 1644 гг.) 
  на охоте в горах погибает молодой человек из богатой семьи. Шаманка 
  Нисань вызывается вернуть его к жизни и отправляется за его душой в 
  мир мертвых. Она встречает множество душ, в том числе  душу  своего 
  умершего мужа, и после бесчисленных испытаний и опасностей в сумраке 
  нижнего мира находит душу молодого человека и возвращается с ней на 
  землю;  он  оживает.  Этот  текст  интересен  не  только  описанием 
  экстатического опыта  шамана,  но  и  как  свидетельство  шаманских 
  истоков "темы Орфея", весьма  значимой  для  мистериальных  культов 
  древнего мира. 
 --------------------------------- 
      * Об этом см.:  Нишань  самани  битхэ  (Предание  о  нишаньской 



  шаманке) / Изд. текста, пер. и предисл. М. П. Волковой.  М.,  1961. 
  (Памятники литературы народов Востока. Тексты. Малая  сер.  Т.  7); 
  Книга о шаманке Нисань / Факс, рукописи,  изд.  текста,  транслит., 
  пер. на рус. яз., примеч., предисл. К. С. Яхонтова. СПб., 1992. 
 
      Аналогичным является и камлание,  совершаемое  для  восхождения 
  на небо. В качестве вспомогательных  средств  шаман  использует  27 
  (9X3) молодых деревец,  отождествляемых  с  опорами  мироздания  по 
  сторонам света и мировой осью (отверстие в центральной части  юрты, 
  кстати, часто отождествляется с Полярной звездой, через нее проходит 
  мировая ось, по которой шаман может попасть в  небесный  мир).  Еще 
  один   аналогичный   ритуальный   предмет   --   лестница.    После 
  жертвоприношения шаман  приводит  себя  в  экстатическое  состояние 
  пением, ударами в бубен и пляской.  В  момент  потери  им  сознания 
  начинается полет его души в небесный мир. Такие камлания совершаются 
  и в дневное, и в ночное время. Широкогоров  считает,  что  камлание 
  ради полета на небо заимствовано тунгусским народом от бурят. 
      Психотехнический  транс  играет  огромную  роль  в   тунгусском 
  шаманизме; основные методы его достижения -- пляска и пение. Детали 
  камлания близки к деталям сеансов других сибирских народов:  слышны 
  издаваемые шаманом "голоса духов",  шаман  приобретает  легкость  и 
  пациент не чувствует его веса, когда шаман в своем почти двухпудовом 
  облачении вскакивает на него, во время транса шаман ощущает сильный 
  жар. Он приобретает нечувствительность к огню, режущим предметам  и 
  т. д. В целом мы  видим  здесь  как  архаический  субстрат,  так  и 
  сино-буддийские влияния (например, шаман призывает не только  своих 
  "этнических" духов, но также и китайские, и буддийские божества)*. 
 --------------------------------- 
      * Shirokogoroff S.  M.  Psychomental  Complex  of  the  Tungus. 
  London, 1936. P. 304 -- 365; Eliade M. Shamanism. P. 236-245. 
 
      Приведенное  описание  тунгусо-маньчжурской  практики  камлания 
  в целом, полагаем, достаточно для знакомства с практикой  шаманизма 
  и структурой шаманского психотехнического ритуала.  Предложим  лишь 
  еще один пример шаманского камлания,  на  этот  раз  обратившись  к 
  чукотскому  материалу,  поскольку  чукчи  являются   палеоазиатским 
  народом,  традиция   которого   в   значительно   меньшей   степени 
  подвергалась  влияниям  высокоразвитых  цивилизаций  и  религий.  О 
  чукотском шаманизме мы имеем богатый материал благодаря трудам  еще 
  одного российского ученого -- В. Г. Богораза (Богораз-Тана). 
      Следует отметить, что к  началу  XX  в.,  то  есть  ко  времени 
  наблюдений В. Г. Богораза, чукотский шаманизм находился в состоянии 
  упадка. Упадок традиции отмечали у себя  и  другие  народы  Сибири. 
  Впрочем, в ряде случаев речь может идти не  о  реальной  деградации 
  традиции, а о влиянии на общественное сознание мифологемы  золотого 



  века, предполагавшей постепенное ухудшение условий жизни и обращения 
  с высшими силами по мере удаления от него. 
      Тем не  менее  в  случае  с  чукотским  шаманизмом  упадок  был 
  очевидным. Он проявлялся в том, что  шаманы  постепенно  утрачивали 
  психотехнические   навыки,   заменяя   реальное   трансперсональное 
  переживание его имитацией, воспроизведением  лишь  внешней  стороны 
  транса  без  реального  психотехнического   опыта,   а   "волшебное 
  путешествие"  шамана  подменялось  сном,  в  котором  шаман  считал 
  возможным увидеть пророческое видение  или  выполнить  свою  миссию 
  целителя  и  психопомпа.  Шаманские  камлания,  в   свою   очередь, 
  превращались  в  спектакли,  наполненные  различными  "сценическими 
  эффектами" и демонстрацией паранормальных  способностей  шамана,  а 
  иногда и просто трюками на манер чревовещания. 
      Шаманов  на  Чукотке  было  очень   много,   до   одной   трети 
  населения. Процветал и семейный шаманизм, заключавшийся в том,  что 
  каждая семья,  имевшая  свой  шаманский  бубен,  передававшийся  по 
  наследству, в особые праздничные дни имитировала  сеансы  камлания. 
  Речь идет только об  имитации  внешних  моментов  поведения  шамана 
  (прыжки вверх, подражание священному  языку  шаманов  --  издавание 
  нечленораздельных звуков и т. д.). Иногда  при  таких  коллективных 
  акциях  имели  место  пророчества,  но  к  ним  никто  серьезно  не 
  относился. Главное формальное отличие  этих  семейных  камланий  от 
  подлинно шаманского состоит в том, что семейное камлание (в котором 
  принимают участие даже дети)  проводится  при  свете  под  наружным 
  навесом чума, тогда как шаманское -- в спальном помещении и в полной 
  темноте. 
      Основные параметры психотехники  чукотского  шаманизма  тем  не 
  менее поддаются реконструкции. Шаманское  призвание,  как  правило, 
  проявляется у чукчей или в виде "шаманской болезни", или означается 
  священной эпифанией -- появлением в критический момент божественного 
  животного (волка, моржа), спасающего будущего шамана. Как  правило, 
  у шаманов не бывает персональных учителей, хотя  они  ссылаются  на 
  наставления, получаемые ими от  духов  во  время  психотехнического 
  транса.   Чукотский   фольклор   постоянно   описывает   "волшебные 
  путешествия" шамана в небесные (через Полярную звезду) и иные  миры 
  в поисках душ больных и  т.  п.,  хотя  в  начале  XX  в.  камлание 
  сводилось в основном к призыву духов, различным трюкам  и  имитации 
  транса. 
      Шаманский бубен часто  называется  лодкой,  а  психотехнический 
  транс -- "потоплением" шамана, что указывает на подводные странствия 
  чукотского (как и эскимосского) шамана. Тем  не  менее  описываются 
  также полеты шамана в верхний мир и нисхождения в нижний. 
      Во  времена  В.  Г.  Богораза  камлание  происходило  следующим 
  образом: шаман раздевался по пояс, курил трубку и  начинал  бить  в 
  бубен и петь мелодию (у каждого шамана она была своя). Затем в чуме 



  раздавались "голоса духов", слышимые из самых  разных  направлений. 
  Казалось, что они или исходят из-под земли, или приходят сверху.  В 
  это время очевидцы наблюдали различные  паранормальные  явления  -- 
  левитацию предметов, камнепад и т. п. (от оценки  реальности  таких 
  явлений мы воздерживаемся). Духи умерших  беседовали  со  зрителями 
  голосом шамана. 
      При переизбытке  парапсихологических  явлений  настоящий  транс 
  был весьма редким, и только иногда шаман падал на пол без сознания, 
  а его жена накрывала его лицо куском ткани, зажигала свет и начинала 
  петь. Считалось, что в это время душа шамана советуется  с  духами. 
  Приблизительно через 15 минут шаман приходил в  себя  и  высказывал 
  свое мнение по заданному ему вопросу. Но часто транс заменялся сном, 
  поскольку чукчи приравнивают сон шамана к трансу (не близко ли  это 
  типологически тантрической йоге сновидений или, по крайней мере, не 
  коренится ли последняя в шаманской психотехнической деятельности  в 
  состоянии сна?). 
      Шаманы также применяют метод  лечения  высасыванием,  во  время 
  которого шаман демонстрирует насекомое, колючку и т. п. как причину 
  болезни.  Весьма   любопытны   шаманские   операции,   напоминающие 
  знаменитые  методы  филиппинских  целителей.  В.  Г.  Богораз   сам 
  присутствовал при  одной  такой  операции.  Мальчик  14  лет  лежал 
  обнаженным на земле, а его мать, известная шаманка, руками  как  бы 
  раскрыла его живот, причем В. Г. Богораз видел кровь и обнажившиеся 
  внутренние органы. Шаманка погрузила свои руки глубоко в рану.  Все 
  это  время  шаманка  вела  себя  так,  будто  она  находилась   под 
  воздействием сильного жара, и постоянно пила воду. Через  несколько 
  мгновений она вынула руки, рана  закрылась,  и  Богораз  не  увидел 
  никаких от нее следов. Другой шаман после долгой пляски вскрыл ножом 
  свой собственный живот*. 
 --------------------------------- 
      * См.: Bogoras  V.  J.  The  Chukchee  //  American  Museum  of 
  Natural History. Memoirs. Vol. 11 (Jesup North Pacific  Expedition. 
  Vol. 7). New York, 1904. P. 445. 
 
      Подобного рода явления или трюки характерны для  всей  Северной 
  Азии и связаны с достижением власти над огнем. Такие  шаманы  могут 
  также глотать  раскаленные  угли  и  касаться  раскаленного  добела 
  железа. Большинство подобных способностей (трюков) демонстрировалось 
  в начале века для всеобщего обозрения средь бела дня. В. Г. Богораз 
  описывает и такой номер: шаманка чем-то трет небольшой камень, и его 
  кусочки падают в ее бубен. Под конец в бубне появляется целый холмик 
  из этих кусочков, но камень в руках шаманки  не  уменьшается  и  не 
  меняет своей формы*. На Чукотке устраивались даже целые соревнования 
  шаманов-"волшебников".   Описаниями   подобных   состязаний   полон 
  чукотский фольклор. 



 --------------------------------- 
      * Bogoras V. J. The Chukchee. P. 444. 
 
      Чукотский  шаманизм   имеет   еще   один   интересный   аспект. 
  Существует целый класс шаманов, изменивших пол. Их называют мягкими 
  мужчинами или мужчинами, похожими на  женщин.  Как  утверждают,  по 
  повелению келет (духов) они поменяли свой мужской пол  на  женский. 
  Они носят женскую одежду, ведут себя, как  женщины,  и  порой  даже 
  выходят  замуж  за  других  мужчин.  Однако  обычно  приказу  келет 
  подчиняются  только  отчасти:  шаман  носит  женскую   одежду,   но 
  продолжает жить  со  своей  женой  и  имеет  детей.  Иногда  шаман, 
  получивший подобный приказ, предпочитает трансвестизму самоубийство, 
  хотя   гомосексуализм    всегда    был    известен    чукчам*.    О 
  распространенности подобного рода  транссексуальности  в  шаманизме 
  разных этносов уже говорилось выше. 
 --------------------------------- 
      * Ibid. P. 448. См. также: Богораз В. Г.  Чукчи.  Т.  1-2.  Л., 
  1936; Eliade М Shamanism. P. 252-269. 
 
      На   этом    мы    закончим    краткое    описание    шаманской 
  психотехнической практики и после нескольких слов о месте шаманизма 
  в истории  религиозных  учений  перейдем  к  попытке  интерпретации 
  феномена шаманизма в свете психологического подхода. 
 
        ТРАНСПЕРСОНАЛЬНАЯ ИНТЕРПРЕТАЦИЯ ШАМАНСКОЙ 
ПСИХОТЕХНИКИ 
 
      Как уже отмечалось выше, шаманизм был  первой  формой  религии, 
  в которой ее глубинная сущность  впервые  непосредственно  проявила 
  себя в психотехнической практике и  трансперсональном  переживании. 
  Многие паттерны и парадигмы шаманского опыта сохранились в той  или 
  иной форме в более поздних религиозных традициях. Инициационный опыт 
  смерти-воскресения нашел свое развитие в мистериях растерзанного  и 
  воскресшего бога-спасителя средиземноморской древности. Структурные 
  элементы камланий и других форм  шаманской  практики  ("психическое 
  тепло", психотехническая работа во сне и т. п.) явно просматриваются 
  в  даосизме  (здесь   также   весьма   любопытно   преломляется   и 
  транссексуальный  мотив  шаманизма),   индуистском   и   буддийском 
  тантризме. Причем речь отнюдь не идет  о  пережитках  или  реликтах 
  шаманизма в  этих  традициях.  Во-первых,  шаманизм  как  бы  задал 
  некоторую парадигму (или парадигматические рамки) определенным типам 
  религиозного опыта, который, видимо, только и может  развертываться 
  в этой парадигме, и поэтому шаманистское в ряде случаев оказывается 
  религиозно-универсальным,  но  впервые  проявившимся  в  шаманизме. 
  Во-вторых, часто шаманистские мотивы и формы практики имеют характер 



  деривата, то  есть  сознательно  используемого  и  переосмысленного 
  элемента религиозной практики (подробнее мы  поговорим  об  этом  в 
  связи с тантрийской йогой). Например, ритуал  чод,  практикуемый  в 
  тибетском буддизме (он заключается в предложении своего тела в пищу 
  духам и  демонам  и  переживании  его  пожирания  ими),  совершенно 
  отчетливо  смоделирован  по   образцу   шаманского   инициационного 
  переживания смерти-воскресения, однако помещен в иной концептуальный 
  контекст,  обогащающий  и   его   трансперсонально-психотехническое 
  содержание: его цель -- преодоление иллюзии атмана ("я" или  "эго") 
  и дуализма сансары и нирваны*. 
 --------------------------------- 
      * Описание ритуала чод  см.:  Давид-Неэль  А.  Мистики  и  маги 
  Тибета. М., 1991 С. 92 -- 106. К сожалению, опубликованный  перевод 
  грешит многими ошибками, особенно в написании тибетских и китайских 
  слов и имен. Значительно лучше перевод другой книги того же автора: 
  Дэви-Неел  А.  Посвящения  и  посвященные  в  Тибете.  СПб.,  1994. 
  Подробнее буддийские доктрины несуществования атмана  и  недуализма 
  сансары и нирваны будут рассмотрены ниже (ч. II, гл. 3) 
 
      Историческая судьба шаманизма сложилась  неодинаково  у  разных 
  народов, но в настоящее  время  большинство  шаманистских  традиций 
  находятся в  состоянии  глубокого  упадка,  вызванного  вытеснением 
  шаманизма более развитыми религиями, особенно  мировыми,  политикой 
  западных колониальных  держав  XVIII  --  первой  половины  XX  в., 
  разрушавших социальные структуры и архаические культуры подвластных 
  народов, и другими факторами. Особенно трагична судьба малых народов 
  Сибири, абсолютно непродуманной экономической и культурной политикой 
  советского режима лишенных всех традиционных устоев,  традиционного 
  образа жизни и культуры. Обескультуренные народы, не усвоившие  (да 
  и не  имевшие  возможности  усвоить)  норм  русской  и  европейской 
  культур,  оказались  на  грани  духовной   гибели   и   физического 
  вырождения.  Помочь  им  возродиться  --  исторический  долг  более 
  удачливых и многочисленных народов России. А для этого необходимо и 
  осознание  ими   культурной   ценности   шаманизма   как   великого 
  религиозного феномена. 
      Как мы помним, шаманизм  чаще  всего  начинается  с  "шаманской 
  болезни",  преодолеваемой  в  ходе   инициации,   базирующейся   на 
  переживании  смерти-возрождения,  после  чего   шаман   не   только 
  исцеляется,  но  и  приобретает  силы,  способности  и   авторитет, 
  становясь признанным духовным лидером своего народа. Структура этого 
  шаманского   опыта   прекрасно   интерпретируется    в    парадигме 
  трансперсональной  психологии.  Мы  не  будем   подробно   излагать 
  соответствующий материал и отсылаем читателя  к  уже  упоминавшейся 
  книге  С.  Грофа  "За   пределами   мозга:   Рождение,   смерть   и 
  трансценденция в психотерапии" (особенно  к  главе  гл.  4,  раздел 



  "Психотический опыт: болезнь или трансперсональный кризис", с.  318 
  -- 340), здесь же ограничимся отдельными замечаниями. 
      Согласимся,  что  "шаманская  болезнь",   в   принципе,   может 
  рассматриваться как своего рода психическое расстройство, однако это 
  отнюдь не означает того, что шаманы  --  психически  больные  люди. 
  Прибегая   к   знаменитой   гегелевской   диалектической    триаде, 
  используемой здесь, конечно, чисто метафорически, можно сказать, что 
  "шаманская болезнь" (психотический кризис) есть тезис, инициационная 
  мистерия смерти-возрождения -- антитезис (отрицание),  а  состояние 
  посвященного шамана -- синтез (отрицание отрицания), в котором тезис 
  (психотическое состояние) присутствует в снятом  виде,  а  личность 
  шамана  обогащена  процессом  его   снятия.   Дело   в   том,   что 
  трансперсональная психология рассматривает серьезные  психотические 
  состояния (типа шизофрении) не  как  болезнь,  а  как  своего  рода 
  трансперсональный кризис. Уже К. Г. Юнг видел причину  психического 
  расстройства в подавлении сферы бессознательного с  ее  архетипами, 
  интуициями  и  устремлениями.  Конфликт  между  бессознательным   и 
  сознанием и находит свое разрешение в виде болезни. 
      Трансперсональные  психологи  обратили  внимание  на  несколько 
  обстоятельств. Прежде всего,  психические  расстройства  у  больных 
  легче проходят или, по крайней  мере,  легче  наступает  устойчивая 
  ремиссия в том случае, если болезнь протекает ярко  и  ее  симптомы 
  проявляются отчетливо. Более того, попытки приглушить  симптоматику 
  транквилизаторами, скорее, загоняют болезнь внутрь, а не лечат  ее, 
  и применение плацебо (неактивные препараты, "пустышки") оказывалось 
  даже более эффективным. Но  еще  интереснее  то,  что  определенная 
  стимуляция   психического   расстройства   посредством   применения 
  психоделиков  и   другими   способами   приводила   к   максимально 
  положительным результатам, а иногда и к полному выздоровлению,  что 
  говорит о болезни как о своего рода кризисе, при  котором  терапевт 
  должен создавать  условия  для  стимуляции  его  разрешения,  а  не 
  тормозить его развитие транквилизаторами. Далее,  было  обнаружено, 
  что люди по-разному чувствительны к  всевозможным  воздействиям  из 
  сферы трансперсонального или бессознательного.  У  одних  глубинные 
  переживания начинаются только после приема большой дозы ЛСД,  тогда 
  как другие  буквально  постоянно  бомбардируются  впечатлениями  из 
  области бессознательного. В том случае, если подобная чувствительная 
  личность перестает контролировать  процесс  взаимодействия  модусов 
  сознательного и бессознательного (или неспособна на такой контроль) 
  и  начинает  к  тому  же  смешивать  явления  внутреннего  мира   и 
  согласованной реальности, то взаимодействие двух областей становится 
  конфликтным, что  и  выражается  в  психическом  расстройстве  типа 
  шизофрении,  по  существу  являющемся  трансперсональным  кризисом, 
  коренящимся  в  дисгармонии  двух  модусов  или  интенций  психики: 
  хилотропического, ориентированного на парадигмы обыденного сознания 



  и  общепринятых  в  данной  культуре  норм   и   представлений,   и 
  холотропического,  ориентированного  на  целостность   и   единство 
  трансперсонального видения. При этом трансперсональные переживания, 
  входящие в конфликт с сознательной сферой, могут иметь самую разную 
  природу.  Как  правило,  это   воспоминания   об   опыте   рождения 
  (перинатальные  впечатления),   прежде   всего   --   незаконченное 
  переживание БПМ  II  (см.  выше,  введение)  в  случае  подавленной 
  депрессии, БПМ III в случае возбужденной депрессии и  незавершенный 
  переход от БПМ  III  к  БПМ  IV  в  случае  маниакального  психоза. 
  Зацикленность на этих  (а  возможно,  и  на  иных)  переживаниях  и 
  невозможность  разрешающе  пережить  их  не  позволяют   выйти   из 
  патологического состояния. Между тем это разрешение в  силу  самого 
  характера базового опыта естественно приобретает характер страданий 
  (ср. расчленение  тела  шамана  в  ритуале  посвящения),  смерти  и 
  возрождения-воскресения. Интересно и важно то, что  ряд  психиатров 
  (помимо называвшихся нами трансперсоналистов это К. Дабровски, автор 
  опубликованной в 1964 г. в США книги "Положительная дезинтеграция"*) 
  считают, что  психические  пациенты  могут  выходить  из  кризисных 
  состояний с более высоким уровнем цельности и собранности,  чем  до 
  начала болезни. 
 --------------------------------- 
      * Dabrowski К. Positive Desintegration Boston, 1964. 
 
      Отмечается, что такой положительный  исход  наиболее  вероятен, 
  когда  содержание  психотического  переживания  включает   элементы 
  смерти-возрождения или разрушения и воссоздания мира. 
      Все    вышесказанное    позволяет    достаточно    просто     и 
  непротиворечиво интерпретировать феномен шаманизма. 
      Субъектом  "шаманской  болезни"  становится  чувствительный   к 
  воздействию  трансперсонально-бессознательной  сферы   человек,   у 
  которого  проникновение  образов  бессознательного  в  сознательное 
  оказывается наиболее интенсивным в пубертатный период,  что  вполне 
  естественно (интересно, что в Китае именно отроки -- тун  считались 
  естественными медиумами и  прорицателями).  Вторжение  образов  как 
  перинатального, так  и  архетипического  аспектов  бессознательного 
  приводит к трансперсональному кризису  --  "шаманской  болезни"  -- 
  парапсихотическому   состоянию.   Сопровождающие   его   депрессия, 
  сонливость и т.  д.  свидетельствуют  о  связи  этого  состояния  с 
  травмирующим опытом БПМ П.  Содержание  глубинных  пластов  психики 
  является будущему шаману в образах, опосредованных  его  культурной 
  традицией, -- голосах и явлениях духов, божеств и т. п., маркирующих 
  те или иные слои и пространства психического опыта. 
      Переживания  посвящения  оказываются  своего   рода   глубинной 
  психотерапевтической процедурой, в ходе  которой  трансперсональный 
  кризис разрешается через завершенность перинатального  переживания, 



  кульминирующего в рождении (возрождении), а сфера трансперсонального 
  находит  свободный   доступ   на   уровень   самосознания   шамана, 
  гармонически сочетаясь с ним и оказываясь  в  границах  способности 
  шамана  к  самоконтролю,  что  благоприятствует   высокой   степени 
  реализации потенций его личности и  интегрированное_  психики.  Это 
  достигается именно  через  опыт  страданий  (расчленения),  смерти, 
  обновления и воскресения-возрождения. 
      Несколько  слов   следует   сказать   о   сексуальном   аспекте 
  шаманского  призвания,  прежде  всего  о  частном,  но   достаточно 
  любопытном случае шаманского религиозного трансвестизма. Его  можно 
  понять через интерпретацию  феномена  гомосексуализма  в  глубинной 
  психологии. 
      В процессе психоделической терапии "страх  кастрации"  и  образ 
  "зубастого влагалища", о которых много  говорили  3.  Фрейд  и  его 
  последователи, раскрываются как страх перед  женскими  гениталиями, 
  основанный  на-  памяти  родовой  травмы   (бессознательный   страх 
  попадания в роль рождающегося). Но существует и еще  один  элемент, 
  основанный, по мнению С. Грофа, на отождествлении себя  с  рожающей 
  матерью. Речь здесь идет о специфическом сочетании ощущений БПМ III, 
  ощущений  биологического  объекта  в  своем  теле,  а  также  смеси 
  удовольствия и боли, сочетании сексуального возбуждения и анального 
  давления*. 
 --------------------------------- 
      *  Граф   С.   За   пределами   мозга:   Рождение,   смерть   и 
  трансценденция в психотерапии. М., 1993. С. 242-243. 
 
      В целом же сексуальные (либидозные) моменты  шаманизма,  такие, 
  как брак с божеством-аями  (прообраз  сексуальных  отношений  между 
  тантрическим йогином и его  наставницами  в  тайных  искусствах  -- 
  божественными  девами-дакини),   объясняются,   вероятно,   высокой 
  степенью наполненности  шамана  перинатальной  энергией,  требующей 
  выхода и сакрализованной в шаманизме  в  формах  данной  конкретной 
  архаической культуры. В дальнейшем мы  увидим,  какую  важную  роль 
  сакрализованное либидо играет в разных религиозных традициях как  в 
  форме его принятия  и  сублимации,  так  и  в  форме  отвержения  и 
  аннигиляции. 
      Что касается видений и переживаний шамана в  камлании,  то  они 
  достаточно хорошо  известны  глубинной  психологии.  Здесь  следует 
  упомянуть  такие  экстрасенсорные  переживания,  имеющие  место  на 
  сеансах  трансперсональных   психологов,   как   внетелесный   опыт 
  ("Некоторые лица переживали себя полностью непривязанными  к  своим 
  физическим телам, паря над ними или наблюдая  их  из  другой  части 
  комнаты. Иногда субъект может также утратить осознание  физического 
  окружения сеанса, и его  сознание  перемещается  в  разные  области 
  переживаний   и   субъективные   реальности,   казавшиеся   целиком 



  независимыми от материальной реальности"*). Особенно интересно редко 
  встречающееся переживание выхода в пространство некоей  реальности, 
  по описаниям напоминающее сферу пребывания душ умерших, известную по 
  спиритической  и  оккультной  литературе,   а   также   сходное   с 
  "промежуточным  существованием  (антара  бхава,  бардо)  буддийской 
  традиции"*2. Последнее сопоставление окажется еще более интересным, 
  если  мы  вспомним,  что  в  индо-тибетской  тантрической  традиции 
  существовал определенный тип психотехники (йоги),  направленной  на 
  переживание практикующим  этого  "промежуточного  состояния"  между 
  смертью и новым рождением, а само это состояние рассматривалось как 
  определенный  уровень   развертывания   индивидуального   сознания, 
  содержание которого обусловлено  предыдущим  опытом  и  верованиями 
  умершего ("каждый после смерти видит то, во что он верит"*3). 
 --------------------------------- 
      *  Он  же.   Области   человеческого   бессознательного:   опыт 
  исследований с помощью ЛСД. М_ 1994. С. 183. 
      *2 Там же. С. 184-187. 
      *3  См.  рассуждения  на  эту  тему  в  книге  А.   Давид-Неэль 
  "Мистики и маги Тибета", с. 21 -- 32 (особенно с. 31 -- 32). С точки 
  зрения  буддизма  "субъективизм"  в  переживаниях   "промежуточного 
  состояния" ничуть не мешает  вполне  объективному  действию  закона 
  кармы, обусловливающего характер следующего рождения. 
 
      Не  исключены  шаманистские  корни  этой  йоги   промежуточного 
  состояния, хотя цели шаманского и тантрического  вхождения  в  него 
  совершенно различны: шаман на этом  уровне  развертывания  психики, 
  воспринимаемом им в качестве объективной реальности, ищет похищенную 
  душу больного или провожает душу  умершего;  а  йогин  стремится  к 
  обретению  просветления,  которое  как  уникальный  шанс  спастись, 
  согласно этой традиции, получает на мгновение любой умерший, но  не 
  умеет, как правило, этим шансом  воспользоваться.  Однако  в  любом 
  случае мы встречаемся здесь со своеобразным путешествием в различных 
  слоях бессознательного. 
      Таким образом, шаманская психотехника  ("техника  экстаза",  по 
  М.  Элиаде)    включает   в   себя   как   перинатальные,   так   и 
  трансперсональные переживания, иногда  достаточно  высокого  уровня 
  (например, созерцание света в эскимосском шаманизме), описываемые и 
  осознаваемые шаманом в категориях его нативной  культуры.  Схожесть 
  архаических культур обусловливает близость языка описаний шаманских 
  переживаний в разных традициях по всему миру. Чем более усложняется 
  культура и чем дальше заходит процесс дивергенции между культурами, 
  тем сильнее начинают различаться и принятые в  них  языки  описания 
  психотехнического опыта,  а  следовательно,  возрастает  и  степень 
  различия между религиями. И если  в  примитивных  обществах  одного 
  уровня мы наблюдаем различные варианты практически одной и  той  же 



  архаической перворелигии человечества, то в древнем мире,  особенно 
  в эпоху, последовавшую за "осевым временем", мы имеем  дело  уже  с 
  различными конфессиями, вероисповеданиями. 
      Интенсивность  трансперсональных  переживаний   шамана   вполне 
  объяснима как его природной  чувствительностью  к  воздействиям  со 
  стороны бессознательного, так и его  способностью  к  контролю  над 
  этими  воздействиями  после  инициации,  дополненной   направленной 
  психотехнической подготовкой. Здесь  встает  вопрос  о  соотношении 
  перинатальных и собственно трансперсональных переживаний. Подробнее 
  этот вопрос будет рассмотрен нами ниже, в связи с  взаимоналожением 
  пренатальных "мистических" переживаний  ("океанический"  экстаз)  в 
  даосизме.  Пока  же  со  всей  определенностью   заявим,   что   мы 
  принципиально  отвергаем  всякий  редукционизм,  а  именно  попытки 
  односторонне  свести  трансперсональные  переживания  к  пре-   или 
  перинатальным. На этом утверждении и завершим наш по  необходимости 
  краткий  очерк  такого  богатого  и  интереснейшего  феномена,  как 
  шаманизм. 
 
                                ГЛАВА 2 
 
                     МИСТЕРИЯ СМЕРТИ И ВОСКРЕСЕНИЯ: 
            СТРАДАЮЩИЕ БОГИ ДРЕВНЕГО ВОСТОКА И АНТИЧНОГО МИРА 
 
                    ВЕЛИКАЯ МАТЬ и ЕЕ ВОЗЛЮБЛЕННЫЙ 
                      (КАТАРСИС БЕСПОЛОГО ЭРОСА) 
 
      В этой главе мы обращаемся  к  исключительно  интересной  теме, 
  связанной с психологической интерпретацией культов и ритуалов, давно 
  и хорошо знакомых религиеведам. 
 --------------------------------- 
      * Фрэзер Д. Д. Золотая ветвь:  Исследование  магии  и  религии. 
  М., 1983. 
 
      Это  культы  так  называемых  умирающих  и  воскресающих  богов 
  Древнего   Востока   (Адонис,   Аттис,   Осирис)    и    античности 
  (Персефона-Кора,   Дионис).   Данные   культы   были    всесторонне 
  проанализированы Дж. Фрезером в его знаменитой "Золотой ветви"*,  и 
  его точка зрения,  по  существу,  стала  общепринятой.  Дж.  Фрезер 
  смотрел  на  культы  этих  богов  как  на  земледельческие   культы 
  плодородия,   в   основе   которых    лежит    сельскохозяйственный 
  (растительный) цикл. 
 --------------------------------- 
      * Мережковский Д. С.  Тайна  Запада:  Атлантида  --  Европа  // 
  Кодры (Молдова литературная). 1991. №  1  --  7.  Нами  в  основном 
  использовались № 4 -- 7. 



 
      Хотя  концепция  Фрезера  серьезно  не  пересматривалась  (тема 
  считалась как бы закрытой им), тем не менее находились мыслители  и 
  ученые,   высказывавшие   серьезные   сомнения   в    достаточности 
  фрезеровской интерпретации и корректности его методологии. Первым по 
  этому поводу высказался Д. С. Мережковский в свой  публицистической 
  работе "Тайна Запада: Атлантида -- Европа"*,  к  которой  мы  будем 
  обращаться  ниже.  Вообще   следует   сказать,   что   Мережковский 
  исключительно  тонко  чувствовал  соль   проблемы   и,   хотя   его 
  интерпретации отнюдь не всегда научны, его  интуицией  пренебрегать 
  никак  не  следует.  Собрав  данные  о  бесконечных  оскоплениях  в 
  названных культах и охарактеризовав  их  "скопческий"  дух,  Д.  С. 
  Мережковский весьма ядовито высказался по поводу понимания  культов 
  страдающих  богов  как  культов  плодородия:  "Если   вся   религия 
  страдающего   Бога   --   перворелигия   всего   человечества    -- 
  "земледельческий культ плодородья", и  ничего  больше,  то...  что, 
  наконец,  значит  миф,  сохраненный  Дамасцием,  о   боге   Эшмуне, 
  ханаанском Адонисе, оскопившемся крито-эгейскою двуострою  секирою, 
  чтобы избегнуть любовных преследований богини Астронойи --  Астарты 
  Звездной -- той же Афродиты Небесной,  Урании?  Здесь  мнимый  "бог 
  плодородья" превращается в настоящего бога скопцов, Аттиса. Можно ли 
  представить себе что-нибудь, менее похожее на  культ  плодородья?"* 
  Вопрос, поставленный Мережковским, более чем правомерен. 
 --------------------------------- 
      * Мережковский Д. С. Указ. соч. // Кодры. № 4. С. 70 -- 71. 
 
      Определенным скепсисом веет  и  от  высказывания  известнейшего 
  ленинградского ученого-мифолога О. М. Фрейденберг  (лекции  1939/40 
  учебного года). Она говорит следующее: "С религией дело обстоит еще 
  хуже (по сравнению  с  фольклором.  --  Е.  Т.).  Английская  школа 
  выводила любую религию из первобытной магии,  и  в  этом  отношении 
  религии античных  народов,  или  мексиканская  религия,  или  культ 
  богоматери ничем не отличались"*.  Это  замечание,  подчеркивающее, 
  кстати,   и   антиисторизм   фрезерианства,   несмотря   на   прямо 
  противоположные декларации последнего, также вполне справедливо. 
 --------------------------------- 
      * Фрейденберг О. М. Миф и литература древности.  М.,  1978.  С. 
  10 -- 11. 
 
      Говорить о мистериальных  культах  древности,  не  обращаясь  к 
  Фрезеру, невозможно. Любая попытка  сказать  здесь  нечто  новое  с 
  неизменностью  будет  предполагать  самоопределение   исследователя 
  относительно фрезеровской концепции  и  ее  переоценку.  Не  сможем 
  пройти мимо и  мы,  одна  из  задач  данной  главы  --  критическое 
  переосмысление теории  этого  классика  мирового  религиеведения  и 



  этнологии. 
      О  ближневосточных  культах  страдающих  богов   мы   знаем   в 
  основном из поздних эллинистических и из римских источников. С IV -- 
  III вв. до н.  э.  эти  культы  широко  распространяются  по  всему 
  эллинистическому  миру  и  вступают  в  отношения  синкретизации  с 
  древнегреческой религией, а с императорского (принципат) периода -- 
  и по всей Римской империи (исключение составляют  культы  Кибелы  и 
  Аттиса, почитавшихся в Риме  еще  со  2-й  Пунической  войны).  Это 
  обстоятельство, с одной стороны,  облегчает  задачу  исследователя, 
  поскольку предоставляет в его распоряжение развернутые и достаточно 
  прозрачные источники, а  с  другой  --  препятствует  реконструкции 
  исходного содержания мифа и связанного с ним  ритуала  (исключением 
  здесь  является  культ  Осириса  и  Исиды   --   благодаря   обилию 
  древнеегипетских материалов). Для  реконструкции  исходного  культа 
  достаточно  полезно   сопоставление   эллинистических   и   римских 
  источников с месопотамскими материалами, ибо  многие  ученые  видят 
  единый  прототип  переднеазиатских  культов  страдающих   богов   в 
  месопотамском культе  Таммуза  (библейского  Фаммуза)  или  Думу-зи 
  (Думу-зи абсу). 
      Римский вариант культов и  мистерий  умирающих  и  воскресающих 
  богов Востока досконально описал бельгийский ученый Ф. Кюмон в своей 
  книге "Восточные религии в римском язычестве"*, материалами которой 
  мы будем активно пользоваться. 
 --------------------------------- 
      * Cumont F. The  Oriental  Religions  in  Roman  Paganism.  New 
  York, 1956. 
 
      Мы предлагаем следующий план дальнейшего  исследования.  Прежде 
  всего мы рассмотрим мистериальные культы Древнего Востока на примере 
  культа Аттиса как наиболее  яркого  и  показательного.  Мы  изложим 
  известные  нам  версии  мифа,  опишем  связанный  с   ним   ритуал, 
  сопоставляя элементы мифа и ритуала Аттиса с аналогичными элементами 
  культов других  божеств  Востока  (Осириса,  Адониса,  Таммуза),  и 
  критически проанализируем  концепцию  Дж.  Фрезера  на  предмет  ее 
  релевантности рассмотренному материалу, после чего предложим на суд 
  читателя новую психологическую  интерпретацию.  Далее,  аналогичным 
  образом мы рассмотрим греческие мистериальные культы,  связанные  с 
  богинями  Деметрой  и  Персефоной  (Элевсинские  мистерии),   богом 
  Дионисом (Самофракийские таинства) и, отчасти, Орфеем. В заключение 
  мы сделаем основные выводы и рассмотрим связь культов вышеупомянутых 
  богов с генезисом и развитием христианства, как в его гностическом, 
  так и в ортодоксальном варианте. На  этом  мы  будем  считать  свою 
  задачу выполненной. 
      Культ Аттиса тесно  связан  с  культом  Великой  Матери  (Magna 
  Mater) -- богини Кибелы  (называемой  греками  Реей),  матери  всех 



  богов, символа вечно женственного  начала  мира.  Культ  Аттиса  -- 
  фригийского, малоазийского  происхождения  (территория  современной 
  Турции). Он имел два центра -- город Пессинут  с  близ  протекающей 
  рекой Сангарией (Сангариос) и гору Ида, по названию которой  Кибела 
  именовалась Великой Матерью богов идейской (Magna Mater deum Idea). 
  В 205 г.  до  н.  э.,  когда  Ганнибал  угрожал  Риму,  пророчество 
  сивиллиных книг возвестило, что Италия будет спасена,  если  в  Рим 
  прибудет Великая Мать из Ида (это неудивительно, поскольку сивиллины 
  книги имеют  малоазийское  происхождение).  Пергамский  царь  Аттал 
  передал послам сената черный камень  метеорного  происхождения  как 
  символ  Кибелы.  После  того  как  он  был  водружен  на   Палатине 
  (апрельские ноны 204 г. до н. э.), а  Ганнибал  изгнан  из  Италии, 
  культ   Матери   богов   и   ее   возлюбленного   Аттиса   приобрел 
  государственный статус в Римской республике. Из  Фригии  прибыли  и 
  жрецы этой божественной четы.  Именно  тогда  римлянам  и  открылся 
  истинный характер  новоутвержденного  культа  с  его  экстатической 
  оргийностью  и  членовредительством,   отправляемого   оскопленными 
  жрецами-галлами (иногда  их  неправильно  называют  корибантами  по 
  аналогии с культом,  связанным  с  Самофракийскими  мистериями).  В 
  результате сенат ограничил культовую деятельность галлов храмом  на 
  Палатине, категорически запретив какую-либо активность  за  стенами 
  храма.  И  только  раз  в  году  богиня  почиталась  публично   как 
  спасительница Рима. Этот праздник назывался Мегаленсия и  отмечался 
  в соответствии с нормами римского отправления культа, без каких-либо 
  восточных черт. Так продолжалось до начала империи, когда император 
  Клавдий (I в. н. э.) снял все  ограничения  на  отправления  культа 
  фригийских богов.  Это  объяснялось  тем,  что  его  предшественник 
  Калигула  официально  утвердил  культ  Исиды  и   Сераписа,   сразу 
  приобретший огромную популярность и составивший конкуренцию  культу 
  Кибелы как древнему государственному культу Рима. 
      С этого времени популярность культа Кибелы и  Аттиса  неуклонно 
  росла, римляне стали избираться для  получения  сана  архигалла,  а 
  мистериальные  праздники  смерти  и   воскресения   Аттиса   начали 
  официально отмечаться  в  Риме  с  еще  большей  пышностью,  чем  в 
  Пессинуте. Так продолжалось в течение почти трехсот лет, хотя  даже 
  в конце IV в., в  правление  христианских  императоров,  поклонники 
  Кибелы и Аттиса еще существовали в Риме, о чем свидетельствует  св. 
  Августин. 
      Прежде  чем  мы  перейдем  к  рассмотрению  ритуалов  почитания 
  Аттиса, необходимо остановиться на связанных с  ним  мифологических 
  сюжетах. 
      Мы имеем три варианта мифа  об  Аттисе.  Два  из  них  приводит 
  Павсаний (причем  один  из  этих  двух  повторяет  император  Юлиан 
  Отступник в своей знаменитой философской поэме о  Кибеле),  а  один 
  рассказывает христианский автор Арнобий, ссылающийся,  впрочем,  на 



  жреца Тимофея из рода Евмолпидов, жившего в Египте при Птолемее I на 
  рубеже IV -- III вв. до н. э. Арнобий утверждает, что  Аттисов  миф 
  Тимофей извлек из тайных книг и сокровеннейших мистерий  древности. 
  Но начнем с версий Павсания. 
      Вот как первая из них  излагается  императором  Юлианом.  Аттис 
  младенцем был брошен матерью у вод Галла (приток Сангарии). Когда он 
  вырос и возмужал, то стал красавцем, и его возлюбила Мать богов  -- 
  Кибела, заповедовав ему служить лишь ей и не любить другой женщины. 
  Однако Аттис влюбился в нимфу Сангарию, божество реки, и  сочетался 
  с ней в пещере. Кибела навела на него исступление, во время которого 
  Аттис оскопил себя, после чего был прощен Кибелой и возведен  ею  в 
  небесную высь. 
      Вторая версия Павсания (VII 17, 9  --  12)  гласит,  что  Аттис 
  был сыном фригийца Калая и родился неспособным к деторождению. Когда 
  он вырос и переселился в Лидию, то стал славен благодаря совершению 
  таинств Великой Матери. Зевс позавидовал этой  славе  и  наслал  на 
  Аттиса вепря, который убил его (миф очень близок мифу об Адонисе). 
      Версия  Арнобия  --  Тимофея  наиболее  интересна.   В   горной 
  местности Зевс находит Кибелу, свою мать, спящей и, влекомый к  ней 
  кровосмесительной похотью,  пытается  овладеть  ею.  Зевсу  это  не 
  удается, и он изливает свое семя  на  горный  камень.  Этот  камень 
  зачинает ребенка и рождает андрогина Агдистис (Агдестис),  существо 
  мужеженской  природы,   подобно   андрогинам   Платона   наделенное 
  гигантской  силой  и  безграничным  вожделением  к   обоим   полам. 
  Бесчинства Агдистис вызывают беспокойство богов, и те  посылают  на 
  землю Вакха Либера (видимо, Диониса Лиэя, Освободителя, который сам 
  мог отождествляться с Аттисом). Вакх Либер наполняет вином источник, 
  к которому ходит на водопой Агдистис. Последний напивается  вина  и 
  засыпает. Вакх обвязывает его  гениталии  петлей  из  тончайшего  и 
  острейшего волоса, а другой конец привязывает к его ноге.  Агдистис 
  просыпается и дергает ногой,  оскопляя  сам  себя.  Таким  образом, 
  Агдистиса лишают мужского пола,  и  он  остается  только  женщиной, 
  второй (земной) Кибелой. Капли крови Агдистис питают землю, и из нее 
  вырастает цветущее и благоухающее миндальное дерево. Нимфа Нана или 
  Мама, дочь речного бога Сангария, проходила мимо, сорвала  цветущую 
  ветку и положила ее к себе за пазуху. От этого нимфа забеременела и 
  родила младенца Аттиса,  носителя  обособившегося  от  Агдистис  ее 
  мужского  пола.  Нимфа  бросает  новорожденного   Аттиса,   и   его 
  вскармливает коза. Он стал юношей прекрасным, как бог.  Его увидела 
  земная Кибела, женщина-Агдистис, и влюбилась в него. Но родственники 
  Аттиса сосватали его за царскую дочь из Пессинута и отправили юношу 
  к ней. Во время брачного пира в чертоги врывается  Кибела-Агдистис. 
  Ужас обуревает всех гостей, и они впадают в исступление.  Царь-отец 
  оскопляется, невеста отрезает свои груди. Обезумевший Аттис бежит в 
  лес и  тоже  оскопляется,  с  криком  осуждения  бросая  отсеченные 



  гениталии к ногам Агдистис, после чего умирает, истекая кровью.  Из 
  крови  Аттиса  вырастают  цветы  и  деревья.  Терзаемая  раскаянием 
  Кибела-Агдистис  умоляет  Зевса  (исконное   фригийское   имя   его 
  неизвестно -- может быть, Сабазий или Папа?)  воскресить  Аттиса  и 
  сделать его вечно юным  и  нетленным.  Воскресший  Аттис  вместе  с 
  Агдистис возносятся на небеса*. 
 --------------------------------- 
      * См.: Мережковский Д. С. Указ. соч. // Кодры. № 4.  С.  77-78; 
  № 5. С. 35; Мифы народов мира: Энциклопедия. Т. 1. М., 1991. С. 123 
  -- 124 (ст. А. А. Тахо-Годи). 
 
      Прежде  чем  мы  обратимся  к  мистериальным  ритуалам  Аттиса, 
  следует указать на параллели, существующие между его мифом и мифами 
  о  других  восточных  страдающих  богах.   Для   большей   простоты 
  сопоставления перескажем миф об Адонисе (от древнесемитского адон -- 
  "господь", ср. библейское обозначение Бога -- Адонай), передаваемый 
  Аполлодором (III 14, 4)* со ссылкой на Панисида. 
 --------------------------------- 
      * Аполлодор. Мифологическая библиотека. Л., 1972. С.  71,  176. 
  Любопытно, что по одной из версий Аполлодора царь  Трои  Приам  был 
  женат на дочери бога  реки  Сангарии  (известной  нам  по  мифу  об 
  Аттисе), которая и была матерью Гектора и Париса. См. там же, с. 67 
  (III 12, 5). 
 
      У царя ассирийцев Тианта была дочь Смирна (или Мирра).  Она  не 
  почитала Афродиту (Астарту), и та внушила ей страсть к родному отцу, 
  с которым она провела двенадцать ночей в полном  мраке,  и  тот  не 
  догадывался, что делит ложе с собственной дочерью. Когда царь узнал 
  об этом, то страшно разгневался и погнался за ней, чтобы  убить  ее 
  мечом. Но Смирна взмолилась богам о пощаде, и боги превратили ее  в 
  дерево, называемое смирна. 
      Вот   как   описывает   это   превращение   Овидий   в    своих 
  "Метаморфозах" (X 490 и след.): 
 
         Голени скрыла земля, и, прорвавши ногти, кривые 
         Корни стали расти, чтобы ствол поддерживать длинный, 
         В древо кости идут, и мозг сердцевиной остался, 
         Кровь обращается в сок, а руки -- в пространные ветви, 
         В малые -- пальцы идут, и кожа твердеет корою... 
 
      Спустя  десять  месяцев  кора  треснула,  и  родился   ребенок, 
  названный Адонисом. Из-за его красоты Афродита еще младенцем  тайно 
  от богов положила его в ларец и доверила Персефоне. Но  та,  увидев 
  Адониса, не захотела возвращать его Афродите. Суд богов во главе  с 
  Зевсом разделил год на три части: одну  Адонис  будет  проводить  у 



  себя, одну у Персефоны и оставшуюся -- у Афродиты. К последней части 
  Адонис присоединил и свою собственную. Позднее Адонис был  убит  на 
  охоте диким кабаном. 
      Вот как Овидий описывает плач  Афродиты  по  убиенному  Адонису 
  ("Метаморфозы" X 720 и след.): 
 
         ...когда ж увидала с Эфира 
         Труп бездыханный  его,  в  своей  же  крови  распростертый, 
         То соскочила, и тут же одежду и волосы стала 
         Рвать, и в грудь  ударять безвинными в этом руками, 
         И ропща на судьбу, говорила... 
 
      Параллели  с  мифом  об  Аттисе  (версия  Арнобия  --  Тимофея) 
  вполне очевидны: это и тема кровосмешения, и рождение из дерева,  и 
  кровавая кончина. Хотя миф о сирийском боге ничего прямо не говорит 
  об оскоплении, намек на это есть: вепрь ранит Адониса в бедро,  что 
  вполне можно понимать как эвфеместическое обозначение раны в области 
  гениталий. Забавна и реплика вепря (в стихах Феокрита), объясняющего 
  мотив своего поступка: "Ранил  я  его  в  бедро  нечаянно...  хотел 
  поцеловать". Овидий же прямо говорит о ране в пах, а не в бедро. 
      Другими  словами,  структура  мифов  фригийского  и  сирийского 
  божеств очень сходна, да и Павсаний почти  отождествляет  Аттиса  и 
  Адониса. 
      Что касается мифа об Осирисе, то  тут  любопытен  один  момент. 
  После расчленения Сетом тела убитого им брата, Осириса, части  тела 
  благого бога были разбросаны  по  всей  стране,  но  богиня  Исида, 
  сестра-супруга Осириса, обошла весь  Египет  и  собрала  тело  бога 
  заново. Лишь одну часть священного тела она не нашла.  Этой  частью 
  тела был фаллос. 
      Но вернемся к Аттису. В поздний  римский  период,  когда  культ 
  этого бога  распространился  по  всей  империи,  появились  тексты, 
  возвеличивающие Пилеата (бога во фригийском колпаке) как "пантеоса" 
  (Всебога,  Бога  Всевышнего),  "пастыря   мерцающих   звезд";   его 
  отождествляли не только с Адонисом или Осирисом, но и с Паном, и  с 
  Митрой; изображали Аттиса в короне из  солнечных  лучей,  с  лунным 
  диском и другими многочисленными атрибутами.  Это  вызывает  вполне 
  справедливый вопрос, сформулированный Ф.  Кюмоном*:  в  силу  каких 
  причин жалкий и несчастный персонаж любовной истории, каким выглядит 
  Аттис в мифе,  превратился  в  Господа  Вседержителя  и  повелителя 
  вселенной? На этот вопрос Ф. Кюмон отвечает вполне, на наш  взгляд, 
  точно, говоря о культе других восточных божеств -- Исиды и Сераписа 
  (Осириса).  Примитивная  теология,  элементарная  мораль,  даже  не 
  сопоставимая с этикой стоиков, платоников  и  перипатетиков,  --  и 
  вдруг такой успех, такая широчайшая популярность?  И  ответ  таков: 
  поскольку ни миф, ни теология, ни этика не объясняют успеха культа, 



  нужно искать его в чем-то ином, в том, что составляет самую сильную 
  сторону этого культа. А таковой, говорит Кюмон,  является ритуал**. 
  Поэтому оставим пока мифы и мифологемы и обратимся к мистериальному 
  ритуалу Аттиса, сконцентрированному на одном моменте -- его кровавый 
  смерти и воскресении. 
 --------------------------------- 
      * Cumont F. Op. cit. P. 71. 
      ** Cumont F. Op. cit. P. 93. 
 
      Мистерии Аттиса очень подробно описаны  Дж.  Фрезером,  поэтому 
  за основу нашего изложения будут положены его данные  с  некоторыми 
  дополнениями из книг Ф. Кюмона и других авторов*. Несмотря на то что 
  ритуал  Аттиса  действительно  производит  жутковатое  впечатление, 
  достаточно  забавно  читать  морализаторские  комментарии  Фрезера, 
  который с позиций викторианского джентльмена критикует  "дикость  и 
  варварство" ритуала, оценивая и осуждая его. 
 --------------------------------- 
      * Фрэзер Д. Д. Указ. соч. С. 328 -- 331;  Cumont  F.  Op.  cit. 
  P. 56 -- 59; Мережковский Д. С. Указ. соч. // Кодры. N° 5. С. 41. 
 
      22 марта,  в  день  весеннего  равноденствия,  в  лесу  срубали 
  сосну (согласно одной из версий мифа, Аттис оскопился  и  умер  под 
  сосной). Дерево приносили в храм Кибелы и  оказывали  ему  божеские 
  почести. Затем его  ствол,  как  труп,  перебинтовывали  шерстяными 
  повязками ("плащаница") и обкладывали  венками  из  фиалок  (фиалка 
  -цветок, выросший из крови Аттиса). К середине  ствола  привязывали 
  статуэтку юного бога Аттиса. 23 марта трубили  в  трубы.  Следующий 
  день, имевший в римском календаре название Dies Sanguinis ("Кровавый 
  день"), был центральным днем  мистерии.  Архигалл  (первосвященник) 
  вскрывал вены на руке, а жрецы более низкого ранга приводили себя в 
  состояние  экстатического  исступления  буйной  музыкой   кимвалов, 
  барабанов, рогов и флейт, с трясущимися головами  и  развевающимися 
  волосами кружились в пляске и наконец, утратив  чувствительность  к 
  боли, начинали наносить себе раны  глиняными  черепками  и  ножами, 
  забрызгивая алтарь и дерево*. 
 --------------------------------- 
      * Фрэзер Д. Д. Указ. соч. С. 327. 
 
      Дж. Фрезер предполагает, что  в  этот  же  день  оскоплялись  и 
  новопосвященные жрецы, бросая отрезанные гениталии в статую  Кибелы 
  Затем отрезанные органы погребали в земле храма Кибелы. По окончании 
  этих экстатических ритуалов статуэтку Аттиса отвязывали от дерева и 
  хоронили в земле. Наступало молчание и всеобщая скорбь. И  вдруг  в 
  самый тягостный момент скорбного безмолвия вспыхивал свет  факелов, 
  и жрец возглашал: "Жив Аттис,  жив!  Радуйся,  Жених,  Свет  Новый, 



  радуйся!" 
      Могила Аттиса отверзалась, и бог восставал из мертвых,  а  жрец 
  помазал уста скорбевших миррой (или елеем)  и  шептал  им  на  ухо: 
  "Мужайтесь, посвященные в таинство [мисты]! Бог спасен, и будет нам 
  от бед спасение". 
      Следующий день, 25 марта (считавшийся в  Риме  собственно  днем 
  весеннего равноденствия), праздновался как день воскресения бога, и 
  верующие предавались буйному веселью. В Риме этот праздник проходил 
  как карнавал и назывался Праздником Радости. В этот день позволялось 
  все. Римляне разгуливали по городу в масках, и  любой  человек  мог 
  присвоить себе самый высокий и священный сан. 
      Следующий день посвящали отдыху и покою.  Завершались  мистерии 
  27 марта шествием к речке Альмону. В тележку,  запряженную  волами, 
  клали статую Кибелы с лицом, изваянным из шершавого темного  камня. 
  Знатные патриции, ступавшие босыми ногами, медленно влекли колесницу 
  к реке, впадающей в Тибр под стенами Рима. Там одетый  в  пурпурные 
  ризы первосвященник  омывал  статую,  повозку  и  другие  священные 
  объекты проточной водой, на обратном пути повозку и  волов  увивали 
  свежими весенними цветами. Участники ритуала  переживали  катарсис, 
  духовное  очищение  и  обновление,  царило  радостное   и   веселое 
  настроение. 
      В ритуал  смерти  и  воскресения  Аттиса  входила  и  священная 
  трапеза, своего  рода  причастие,  когда  верующий  вкушал  пищу  с 
  тимпана, а питье -- с  кимвала,  главных  музыкальных  инструментов 
  священного оркестра. Во время этого таинства  жрец  произносил:  "С 
  тимпана вкусил, с кимвала испил, приобщился Аттису". 
      Ниже мы опишем мистериальный ритуал  тауроболии  (быкоубиения), 
  также связанный с культами Кибелы и Аттиса. 
      Отметим,  что  культы,  предполагавшие  ритуальное  оскопление, 
  имели  широкое  распространение  в  Передней  Азии  и  обычно  были 
  характерны для культа великих  богинь  (Астарты-Афродиты,  Артемиды 
  Эфесской --  восточной  многогрудой  богини  с  греческим  именем). 
  Например, в Иераполисе (Сирия), центре культа Астарты, жрецы-евнухи 
  приводили  себя  в  исступленное  состояние,  после  чего  под  бой 
  барабанов и звуки  флейт  начинали  наносить  себе  раны.  Верующие 
  поддавались этому экстатическому исступлению,  скидывали  одежды  и 
  принимались оскоплять  себя  специально  приготовленными  орудиями. 
  После этого новый скопец богини бежал через весь город с отрезанными 
  гениталиями в руке и наконец бросал их в один из домов, его  жители 
 
  должны были дать скопцу украшения и  женскую  одежду,  которые  тот 
  носил  до  конца  жизни.  Сожаление  о   содеянном   и   возмущение 
  человеческой природы  после  того  описал  римский  поэт  Катулл  в 
  знаменитом стихотворении. 
      В Сирии эллинистического периода  оскоплений  было  так  много, 



  что царь Авиар даже повелел  отрубать  виновным  руки,  но  это  не 
  оказало значительного воздействия на популярность ритуала. 
      Прежде чем перейти к интерпретации ритуала Аттиса,  мы  считаем 
  нужным  обратить  внимание  читателя  на  одно  обстоятельство.   В 
  приведенных выше вариантах мифа об Аттисе практически нет акцента на 
  его воскресении, и даже версия Арнобия -- Тимофея только  упоминает 
  о нем, тогда как мистерия  подчеркивает  именно  момент  страданий, 
  смерти и воскресения бога. Более того, именно этот аспект  лежит  в 
  основе самого культа Аттиса, что и обусловливало его  популярность. 
  Поэтому можно согласиться с Фрезером, считавшим, что "оба  предания 
  (мифа об Аттисе. -- Е. Т.) опирались на ритуальную практику, точнее, 
  были изобретены для объяснения обычаев, соблюдаемых верующими"*. 
 --------------------------------- 
      * Фрэзер Д. Д. Указ. соч. С. 327. 
 
      Это высказывание  представляется  нам  абсолютно  справедливым, 
  с тем лишь добавлением,  что  ценность  самой  ритуальной  практики 
  обусловливалась ее психотехническим аспектом,  ее  психотехнической 
  направленностью,  целью  которой  было  катарсическое  переживание, 
  реализуемое через опыт смерти-возрождения. Именно  психотехническая 
  эффективность мистериального  ритуала  и  превратила  незадачливого 
  пастушка,  любовника  двух  ревнивых  сакральных  особ,  в  Господа 
  Вседержителя, пастыря звезд и царя надмирных пространств. 
 
      Но одного этого тезиса отнюдь не  достаточно,  чтобы  объяснить 
  структуру  и  архитектонику  мистерии  Аттиса,   здесь   необходимо 
  обосновать    и    неправомерность    классической     фрезеровской 
  "сельскохозяйственно-растительной"   интерпретации,   и   некоторые 
  мотивы, встречающиеся как в ритуале, так и  в  мифе  (прежде  всего 
  самооскопление), и некоторые, имеющие  место  только  в  кодирующем 
  ритуал  мифе   (мотив   кровосмешения).   Пока   же   для   большей 
  убедительности последующего анализа приведем в качестве параллели к 
  ритуалу  Аттиса  сведения  о  мистерии  смерти  и  воскресения  его 
  сирийского двойника Адониса. 
      Мистерии  Адониса   совершались   по   всему   эллинистическому 
  Востоку (в Сирии, Финикии, Египте), а  также  в  Греции,  причем  с 
  достаточно раннего времени, и в римской Италии.  Детали  проведения 
  ритуала варьируются, но его суть  везде  остается  неизменной.  Это 
  опять-таки мистерия смерти и воскресения бога, темы, так же как и в 
  случае с Аттисом, отнюдь не подчеркиваемой  в  мифе.  Иногда  этому 
  ритуалу  предшествовало  празднование  брака  Адониса  и   Афродиты 
  (например, в Александрии, где изображения возлежащих на ложе богов, 
  украшенные цветами и  окруженные  спелыми  плодами,  выставляли  на 
  всеобщее обозрение). Иногда первую церемонию не совершали  и  имела 
  место только основная мистерия. 



      Например, в знаменитом  финикийском  храме  Астарты  в  Библосе 
  смерть Адониса регулярно оплакивали под пронзительные звуки  флейт. 
  Люди стенали и били себя в грудь, однако верили, что  на  следующий 
  день бог воскреснет и вознесется на небеса. Часто церемония включала 
  в себя ритуал, в ходе которого стенающие женщины бросали изображения 
  умершего Адониса в море или в  водоемы  (интересно,  что,  согласно 
  библейскому  свидетельству  (см.  Иез.  8:14),  ритуал  оплакивания 
  Таммуза  также  совершался  женщинами),   а   на   следующий   день 
  праздновалось воскрешение бога. 
      Любопытным  моментом  ритуалов  Адониса   было   создание   так 
  называемых садов Адониса, то есть корзин или  горшков,  наполненных 
  землей, в которых сажали пшеницу, ячмень, салат-латук, сладкий укроп 
  и цветы. В течение восьми дней женщины ухаживали за ними, и растения 
  быстро поднимались, но, не имея развитой корневой системы,  так  же 
  быстро увядали, после чего их вместе  со  священными  изображениями 
  Адониса выносили и бросали в море или ручей*. 
 --------------------------------- 
      * Фрэзер Д. Д. Указ. соч. С. 321 --  327.  Очень  интересное  и 
  глубокое осмысление мифа Таммуза в преломлении к истории библейского 
  Иосифа, которого бросают в яму его братья (= смерть), потом продают 
  в рабство в Египет (=  странствие  в  царстве  мертвых)  и  который 
  все-таки  воссоединяется  с  отцом  своим  Маковым  и  братьями  (= 
  воскресение), см. в романе Т. Манна "Иосиф и его братья". Совсем не 
  случайно у ямы, где сидит  Иосиф  перед  его  продажей  в  рабство, 
  появляется бог Анубис, египетский  психопомп.  Да  и  образ  самого 
  Иосифа сближается писателем с Таммузом  --  Адонисом.  Его  пестрые 
  одежды, "кетонет пассим", перешедшие к нему от  матери,  изображают 
  сошествие во ад месопотамской Иштар; Иосиф сочувственно  показывает 
  младшему брату Вениамину ритуал оплакивания Таммуза и т. д. В  этих 
  уподоблениях сквозит намек на то, что Иосиф является  и  прообразом 
  Христа. 
 
      Достаточно курьезно, что этот обычай Дж.  Фрезер  использует  в 
  качестве одного из решающих аргументов в пользу своей теории культа 
  Адониса (и  других  аналогичных  богов)  как  растительно-аграрного 
  культа. 
      Чтобы  показать  крайнюю  натянутость   этого   аргумента,   мы 
  позволим себе  привести  обширную  цитату  из  упоминавшегося  выше 
  сочинения Д. С. Мережковского. Он пишет: "Вся  религия  Адониса  -- 
  только "земледельческий культ плодородия", -- это нелепое кощунство 
  остается незыблемым с V-го века до XX-го. Ну,  конечно,  Адонис  -- 
  хлебный злак, умирающий и воскресающий, но совсем не в том  смысле, 
  как думают "натуралисты", от бл. Иеронима  до  Фразера  (орфография 
  автора. -- Е. Т.), а в том, как учит ап. Павел: "что ты  сеешь,  не 
  оживет, если не умрет... Так и при воскресении мертвых... Говорю вам 



  тайну"  (разрядка  автора.  --  Е.  Т.).  Тайна  эта  .и  сделалась 
  "тщетною", увы, не только в древних Адониях. 
      Если  вся  религия  страдающего  бога  --  перворелигия   всего 
  человечества -- "земледельческий культ плодородия", и ничего больше, 
  то зачем глиняные чаши и черепки с хлебными злаками выставляются на 
  рочно на самом припеке, у стен домов, и обильно  поливаются  водою, 
  так чтобы зелень как можно скорее взошла и увяла? зачем  среди  них 
  сажают латук, "яство умерших", скопческий  злак,  "отнимающий  силу 
  чародея"? зачем кладет Афродита мертвое тело Адониса  на  "латунное 
  ложе"? зачем кидаются проросшие  семена  Адонисовых  садиков  не  в 
  плодородную землю, а в бесплодное море и в бездонные колодцы, устья 
  преисподней? И что, наконец, значит миф, сохраненный  Дамасцием,  о 
  боге  Эшмуне,  ханаанском  Адонисе,   оскопившемся   крито-эгейскою 
  двуострую секирою, чтобы избегнуть  любовных  преследований  богини 
  Астронойи -- Астарты Звездной, той же  Афродиты  Небесной,  Урании? 
  Здесь  мнимый  "бог  плодородия"  превращается  в  настоящего  бога 
  скопцов, Аттиса. Можно ли представить что-нибудь, менее похожее  на 
  "культ плодородия""*. 
 --------------------------------- 
      * Мережковский Д. С. Указ. соч. // Кодры. № 4. С. 70 -- 71. 
 
      И  действительно,   Мережковский   ставит   здесь   более   чем 
  обоснованные вопросы. Кое-что в его словах нуждается в  объяснении: 
  это прежде всего упоминание о блаженном Иерониме. Дело в том, что у 
  Фрезера  были  предшественники  в  древности.  Христианские  авторы 
  патристического периода, смущенные сходством языческих и пасхальных 
  христианских ритуалов, очень рано начали писать о первых как о чисто 
  сельскохозяйственных. Так, св. Иероним говорил, что Адонис  умирает 
  в хлебном семени, а воскресает в колосе. Полухристианин-полуязычник 
  (но если и язычник, то уже поздней, христианской, закваски,  как  и 
  Юлиан Отступник) историк IV в. Аммиан Марцеллин писал,  что  "жатву 
  созревших  плодов  означает  убиение   Адониса".   Таким   образом, 
  "свободомыслящая" и "атеистическая"  теория  Фрезера  была  впервые 
  создана христианскими авторами с целью противопоставления  "ложных" 
  воскресений языческих божеств "истинному" воскресению Христа. И  не 
  смущает религиеведов несоответствие: если судить по  "садикам",  то 
  Адонис вроде бы бог весенней растительности, которую  губит  летний 
  жар, а если по времени празднования (в  Александрии)  и  по  словам 
  Аммиана Марцеллина -- то бог созревших и собираемых плодов. А может 
  быть,  он  бог  речных  разливов  или  таяния  снегов?   Разве   не 
  окрашивается Оронт, река в  Сирии,  в  кроваво-красный  цвет  крови 
  убиенного бога в период таяния снегов на горных вершинах и смывания 
  красной глины? А может быть, он бог цветов анемонов,  выросших,  по 
  мифу, из капель его крови и даже  современными  арабами  называемых 
  ранами (нааман) милого, то  есть  самого  Адониса?  А  как  быть  с 



  Аттисом? Почему он бог растительного, а не солнечного  цикла?  Ведь 
  его мистерии имеют место в период весеннего  равноденствия  и  явно 
  коррелируют с идеей преодоления  тьмы  светом,  превозможения  зимы 
  летом. А может быть, это все лунные боги? Ведь луна, а не  что-либо 
  иное, постоянно умирает и возрождается, на что обратили внимание уже 
  архаичные  племена.  И  как  быть  с  темой  оскопления,  постоянно 
  сопутствующей мистериям богов смерти и возрождения?  Ну,  почитание 
  фаллоса, культ ктеиса -- это было бы  вполне  понятно  в  контексте 
  культа плодородия. Но оскопления? Не странно ли, что богу плодородия 
  и богине Великой Матери служат только жрецы-евнухи? Ну и,  наконец, 
  высокая эмоциональность мистерий. Неужто же культ плодородия  может 
  до такой степени воздействовать  на  чувства,  что  люди  принимают 
  настолько близко к сердцу "страдания" умирающего в земле зерна, что 
  начинают  стенать,  плакать,  рыдать,  неистовствовать,   а   потом 
  безудержно радоваться прорастанию колоса? Ну, положим, очень  важно 
  для них плодородие, не будет его, так и голодной смерти не избежать. 
  Печалит их эта перспектива. Но неужели же все-таки так сильно,  что 
  люди хватают ножи и  отсекают  свое  мужское  естество?  Как-то  не 
  верится в такое воздействие аграрного  мифа.  Да  и  каким  образом 
  плодородие возрастает от кастрации? Вот уж подлинно мистика! 
      Нам  кажется,  что  мы  не  будем  чрезвычайно  неправы,   если 
  предположим, что за всеми этими мифами и ритуалами,  за  слезами  и 
  безумствами поклонников Адониса, Аттиса, Таммуза и  Сераписа  стоит 
  что-то совсем иное, нежели аграрный цикл. 
      Но  с  другой  стороны,  не  исключено,  что  Адонис  и   Аттис 
  одновременно и боги растительности, и боги побеждающего  солнца,  и 
  боги возрождающегося и вновь умирающего лунного диска,  и  многого, 
  многого другого. Мы уже  говорили  выше,  что  для  мифологического 
  мышления явления одного типа могут представляться  разными  формами 
  одной и той же епифании или теофании. Адонис умер и воскрес, и  эта 
  смерть-воскресение бога таинственно проявляется и в судьбе зерна  и 
  колоса, и в лунном цикле, и в  фазах  солнечного  года,  и  в  иных 
  феноменах,    будучи    их    парадигмой    или     архетипом     в 
  платоновско-августиновском смысле. Не потому Адонис умер и воскрес, 
  что зерно в земле умирает и в  колосе  возрождается,  а,  напротив, 
  судьба зерна такова потому, что  некогда,  во  время  оно  (или  же 
  всегда, в вечности) умер  и  воскрес  Адонис.  Таким  образом,  для 
  мифологического мышления природные явления  как  бы  несут  в  себе 
  отпечаток причастности к  некоему  образцовому,  парадигматическому 
  событию. Поэтому объяснять миф и ритуал богов смерти и  воскресения 
  через сельскохозяйственный цикл так же нелепо, как  видеть  причину 
  гипертонии в головной боли и изменении глазного дна. Ясно,  что  за 
  мифом  стоит  мистерия,  а  сущность  мистерии  остается  закрытой, 
  "герметичной", пока мы не попробуем  посмотреть  на  нее  с  другой 
  стороны. Не со стороны внешнего мира, где цветут цветы  и  собирают 



  урожай, а со стороны бессознательного пласта психики, в котором как 
  в сокровищнице пребывают все архетипы (уже в  юнговском  смысле)  и 
  прообразы мифов и ритуалов. И действительно,  разве  еще  ранее  не 
  пришли мы к выводу, что сущностное ядро религии пребывает не в вещах 
  внешнего мира или в формах  социального  бытия,  а  почиет  в  душе 
  человека как ее сокровенное и  глубинное  переживание.  Именно  это 
  переживание и являет себя в грезе мифа и действии ритуала, стремясь 
  то ли снять себя во имя иного переживания, то  ли  тоже  умереть  и 
  воскреснуть в переживании обновленности возрождения. Короче говоря, 
  здесь Родос, здесь и прыгай! 
      В  контексте  сказанного  выше,   в   частности   в   связи   с 
  инициационными ритуалами шаманизма, у читателя не вызовет удивления 
  наша интерпретация адоний и фригийских мистерий в трансперсональном 
  ключе  как  опыт  переживания   смерти   и   возрождения,   имеющий 
  интегрирующее воздействие на психику (не случайно эффектом мистерий 
  является катарсическое переживание). Как и в случае с шаманизмом, мы 
  свяжем это переживание с преодолением  психологических  комплексов, 
  коренящихся  в  перинатальной  травме  и  перинатальном  опыте   (с 
  наложением различных собственно трансперсональных моментов). Однако 
  в этих  мистериях  гораздо  ярче,  нежели  в  шаманизме,  проявился 
  символизм, связанный с БПМ III. 
      На  этой  стадии,  как  помнит   читатель,   плод,   постепенно 
  продвигающийся по  родовому  каналу,  ведет  постоянную  борьбу  за 
  выживание,  противостоя  сильнейшему   механическому   сдавливанию, 
  вызывающему высокую степень гипоксии и удушья. На трансперсональных 
  сеансах  эти  перинатальные  впечатления  выражались  в   элементах 
  титанической  борьбы,  садомазохистских  переживаниях,  сексуальном 
  возбуждении,  демонических  эпизодах,  скатологических  мотивах   и 
  столкновении   с    огнем    в    контексте    неуклонной    борьбы 
  смерти-возрождения. Соответствующие архетипические образы -- картины 
  Страшного Суда, подвиги великих героев, битвы космического масштаба. 
  Частыми   темами   также   являются   кровавые    жертвоприношения, 
  самопожертвование,   убийства,   садомазохизм   и    изнасилования, 
  коренящиеся  в  соединении  страданий,   испытываемых   плодом   от 
  воздействия  материнской   репродуктивной   системы,   и   яростной 
  биологической реакции плода на удушье, боль и тревогу. Ряд образов, 
  связанных с переживанием БПМ III на сеансах, выражен в  религиозных 
  обрядах  и  ритуалах,  в   которых   сексуальность   сочетается   с 
  исступленным   танцем   (фаллические   культы,   ритуалы    Великой 
  богини-матери и т. п.). Классическим символом перехода от БПМ III к 
  БПМ IV является птица Феникс, прежнее тело которой сгорает в  огне, 
  а новое  восстает  из  пепла  и  взмывает  к  солнцу.  Опыт  борьбы 
  смерти-возрождения  представляет  собой  границу  между  агонией  и 
  экстазом, слияние того и другого. 
      И наконец,  на  стадии  БПМ  IV  борьба  смерти  и  возрождения 



  находит свое разрешение. Находясь буквально на пороге освобождения, 
  индивид ощущает приближение катастрофы огромного  размаха,  гибели, 
  краха, полного крушения. Происходит как бы  гибель  старого  "эго", 
  обусловленная уничтожением всех прежних точек  жизни  индивида.  За 
  опытом полной аннигиляции, смерти, падения за пределы бытия следуют 
  видение  ослепительной  вспышки  белого   или   золотистого   света 
  сверхъестественной яркости и красоты и  видения  весенней  природы, 
  освежающей грозы или  бури.  Человек  испытывает  глубокое  чувство 
  духовного спасения,  освобождения  и  искупления  грехов.  Он,  как 
  правило, чувствует себя свободным от  тревоги,  депрессии  и  вины, 
  испытывает очищение и необремененность. Мир  кажется  прекрасным  и 
  безопасным местом, а интерес к жизни отчетливо возрастает*. 
 --------------------------------- 
      * Гроф С. За пределами мозга. С. 140 -- 141. 
 
      С.  Гроф  указывает,  что  символизм  опыта  смерти-возрождения 
  весьма  богат  и  извлекается  из  разных  областей   коллективного 
  бессознательного.  Участник  трансперсонального  сеанса  испытывает 
  смерть "эго", например, при полном  самоотождествлении  с  Христом, 
  Осирисом, Адонисом, Дионисом и другими мифологическими персонажами. 
  Богоявлением может стать и абстрактный образ Бога  как  лучезарного 
  источника  света.  Обычен  опыт  встречи  и  единения  с   великими 
  богинями-матерями -- Исидой, Лакшми, Парвати,  Герой,  Кибелой  или 
  Девой Марией*. 
 --------------------------------- 
      * Гроф С. За пределами мозга. С. 142. 
 
      Так не  естественнее  ли  интерпретация  мистерий  умирающих  и 
  воскресающих богов в контексте этих  перинатально-трансперсональных 
  переживаний, а  не  в  контексте  пресловутой  растительно-аграрной 
  теории? Не несколько, мягко говоря, странный  культ  плодородия,  а 
  религиозно-психотерапевтическая процедура, приводящая к катарсису и 
  чувству обновления -- таково, на наш взгляд, естественное восприятие 
  этих мистерий. 
      Приведем в подкрепление нашей позиции один  весьма  конкретный, 
  но  очень  красноречивый   пример.   Широко   известно   египетское 
  изображение умершего Осириса (точнее, мумии Осириса),  из  которого 
  прорастают  злаки.  Это  изображение  всегда  считалось  одним   из 
  доказательств "сельскохозяйственного" характера культа этого  бога, 
  а также его мифа и ритуала. Между тем на с.  335  русского  издания 
  книги С. Грофа "За пределами мозга" помещен рисунок,  вдохновленный 
  психоделическим сеансом и изображающий цикл смерти-возрождения.  На 
  рисунке изображен лежащий в земле гроб  со  скелетом,  из  которого 
  произрастает могучее дерево. Из головы скелета вырастает  гвоздика, 
  к которой бежит ребенок, девочка. В том,  что  из  останков  растет 



  именно гвоздика,  отражена  игра  слов:  по-английски  carnation  и 
  "гвоздика",  и  "телесность"  (с  намеком  на  "перевоплощение"  -- 
  reincarnation). Может быть, автор  и  этого  рисунка  выразил  идею 
  "растительного цикла"? Кстати, вспомним, что и мифы Адониса и Аттиса 
  используют образ сосны как то ли дерева,  под  которым  совершилось 
  таинство  их  смерти  и  воскресения,  то  ли  дерева,  в   которое 
  превратилось их прежнее, бренное, тело (в мифе о  рождении  Адониса 
  деревом становится его мать Смирна). 
      Теперь попытаемся интерпретировать мифы  об  Аттисе  и  Адонисе 
  в контексте глубинно психологического подхода, а также объяснить  и 
  некоторые характерные детали их мистерий. При этом прежде всего  мы 
  обратим внимание на специфические моменты, отсутствующие в шаманском 
  ритуале смерти-возрождения. В первый черед  это  мотивы  оскопления 
  (кастрации) и кровосмешения. 
      Обратимся вначале к мифам об  Аттисе.  Прежде  всего,  отметим, 
  что  образ  Кибелы  (Матери  богов)  в  них  как  бы  указывает  на 
  причастность  сюжета  мифа  теме  материнства,   рождения.   Кибела 
  -архетипическое выражение идеи материнства. Но в мифах именно Кибела 
  (Кибела-Агдистис) является причиной как оскопления и гибели Аттиса, 
  так и его воскрешения и апофеоза. Это вполне понятно,  поскольку  в 
  перинатальном переживании  именно  женская  репродуктивная  система 
  является источником как мучений  плода,  так  и  их  прекращения  и 
  блаженства  рождения-возрождения.  Если  добавить   к   тому,   что 
  пренатальное блаженство плода в материнской утробе с  сопутствующим 
  ему "океаническим" состоянием вполне соотносится с идиллией  Аттиса 
  и Кибелы до соблазнения бога нимфой Сангарией,  то  функция  образа 
  Кибелы становится вполне понятной. Это именно Мать. Образ нимфы реки 
  Сангарии (Сангариос) менее понятен, хотя присутствие  образа  реки, 
  воды тесно связано с пренатальнои темой "океана" околоплодных  вод, 
 
  в которых пребывает плод. Возможно,  что  увлечение  Аттиса  нимфой 
  Сангарией символизирует нежелание рождаться, покидать  первозданные 
  воды и испытывать муки рождения-обновления, что, понятно,  вызывает 
  гнев Матери-Кибелы.  Далее  начинаются  страсти  Аттиса,  муки  его 
  смерти-рождения, кульминирующиеся в его самооскоплении. Та же самая 
  тема материнского архетипа представлена и в мифе об  Адонисе  через 
  образ Афродиты-Астарты, хотя и в более  мягкой,  как  бы  смазанной 
  форме. 
      Любопытно,  что  император  Юлиан   Отступник   и   неоплатоник 
  Саллюстий, интерпретируя в духе высокой философской традиции миф об 
  Аттисе, объясняют "греховную" связь  Аттиса  с  речной  нимфой  как 
  влечение души к материи и  ее  отпадение  от  абсолютного  единства 
  духовного  начала  (Кибела).  Если  учесть,  что  материя  часто  в 
  древности соотносилась с первозданными  водами,  эта  интерпретация 
  тоже представляется интересной. Саллюстий подчеркивает и архетипизм 



  мифологического сюжета -- "это не то, что было когда-то, но то, что 
  происходит всегда". 
      "Страсти"  Аттиса  кончаются  его  воскрешением,  рождением   и 
  апофеозом -- вознесением в небесное царство Кибелы. 
      Интересно, что перинатальные мотивы древних  мифов  выражены  в 
  образах нисхождения в  недра  земли,  в  могилу,  в  подземный  мир 
  (отождествление  материнского  лона  и  могилы,  вполне   известное 
  мифологам). Этот архетип представлен не только в мистериях  Деметры 
  и Прозерпины, но и в древнейшем мифе о Таммузе: 
 
                  Нисхожу я путем сокровенным, 
                  Стезей без возврата, 
                  В бездны подземные,  --  
 
  говорит Таммуз о своем пути в матернее лоно земных недр перед  тем, 
  как воскреснуть  во  славе.  Очень  древний  шумеро-аккадский  гимн 
  (хранится в Британском музее) гласит: 
 
                  Бездна, в нее же нисходит 
                  Владыка, Сын Жизни... 
                  Владыка Обители мертвых. 
                  Владыка Холма над бездной... 
                                (Переводы Д. С. Мережковского) 
 
      Для завершения комментирования перинатальной темы  в  мистериях 
  Аттиса следует обратиться к еще одному фригийскому  ритуалу  культа 
  Кибелы, являющемуся, по  существу,  упрощенным  вариантом  мистерий 
  смерти-воскресения   Аттиса.   Мы   имеем   в    виду    тауроболии 
  (быкоубие-ния). 
      Мы  опишем  эту  мистерию   в   соответствии   с   информацией, 
  сообщаемой   Ф.   Кюмоном*,   считающим   тауроболии    результатом 
  фригийскомитраистского синтеза. 
 --------------------------------- 
      * Cumont F. Op. cit. P. 66 -- 68. 
 
      Впервые  тауроболии  фиксируются  в  I  в.  до  н.  э.  Главный 
  имеющийся источник  --  описание  Пруденция,  базирующееся  на  его 
  собственных  воспоминаниях.  На  открытой   платформе   происходило 
  заклание  тельца,  и  его  кровь  стекала  на  участника  мистерии, 
  находившегося в яме, вырытой под платформой. "Через тысячи щелей  в 
  дереве, -- говорит поэт, -- капли крови падают в  яму  и  окропляют 
  голову, одежду и тело неофита. Он  откидывается  назад,  чтобы  его 
  щеки, уши, губы и ноздри  оказались  окрашены  кровью;  он  омывает 
  кровавой влагой свои глаза, и даже его рот не остается сухим, ибо он 
  смачивает кровью язык и охотно пьет кровь". После  окончания  этого 



  кровавого душа мист выходит из ямы, и его встречает ликующая толпа. 
  Считается, что такой человек  благодаря  этому  кровавому  крещению 
  освобождается от всех грехов и  всяческой  нечистоты  и  становится 
  равным божеству. 
      Если   учесть,   что   в   культе   бога   Митры   (персидского 
  происхождения)  мистический  телец  рассматривается  как   источник 
  творящей силы и воскресения, становится понятным  внутренний  смысл 
 
  описанного ритуала как средства временного и даже вечного  очищения 
  и возрождения души. 
      Мист  здесь  уподобляется  богу  Аттису.  Нисхождение   в   яму 
  равнозначно смерти и внутриутробному состоянию (вспомним, что могила 
  и материнское  лоно  восходят  к  одному  и  тому  же  архетипу,  а 
  нисхождение в могилу равно возвращению в материнскую утробу). Кровь 
  тельца возрождает умершего к новой и более совершенной жизни:  мист 
  переживает  смерть  и  возрождение,  он  как  бы  вновь  рождается, 
  переживая все муки родового процесса с фиксацией на БПМ III:  кровь 
  тельца есть не что иное, как материнская  кровь  (здесь  имеется  в 
  виду, конечно, мать как архетип, богиня Кибела), в  соприкосновение 
  с которой приходит рождающийся на переходе от БПМ  III  и  БПМ  IV. 
  Затем мистерия завершается переживанием катарсического обновления и 
  возрождения подвергшегося этому кровавому таинству адепта. 
      Весьма интересна параллель, существующая  между  тауроболией  и 
  христианским  таинством  крещения.   Собственно,   по   внутреннему 
  трансперсональному содержанию обе мистерии  абсолютно  тождественны 
  (разумеется, с нравственной точки зрения бескровное крещение гораздо 
  предпочтительнее):  ведь  и  крещение  рассматривается  как  новое, 
  духовное рождение, и не случайно наличие крестных  матери  и  отца. 
  Крещение тоже представляет  собой  мистериальный  ритуал  смерти  и 
  возрождения, однако крещальные воды заменяют кровь, соотносясь не с 
  оргийностью БПМ III, а с  "океаническим"  покоем  БПМ  I.  Впрочем, 
  крещение человека в младенчестве (как это принято в  православии  и 
  католицизме) или чисто  аллегорическая  и  обрядовая  интерпретация 
  этого   таинства    в    протестантизме    сильно    снижают    его 
  психотерапевтический эффект.  Поэтому  отнюдь  не  случайно  первые 
  христиане  (речь  идет  о  нескольких  первых   столетиях   истории 
  христианства)  крестились  только  в   совершеннолетнем   возрасте, 
  сохраняя восприятие этого акта как таинства, а  не  аллегорического 
  жеста, знаменующего присоединение к общине верных. 
      Интересно,   что    таинство    водного    крещения,    имеющее 
  дохристианские корни в общинах есеев, с которыми был, видимо, связан 
  и Иоанн Креститель, должно бы, по слову последнего, быть заменено в 
  зоне Нового  Завета  "крещением  Духом  Святым  и  огнем",  как  бы 
  замещающим  "океанические"  воды  безопасного  лона  и  знаменующим 
  рождение  к  новой,   богоподобной   жизни.   Однако   историческое 



  христианство сохранило верность водному ритуалу. 
      Высокий    катарсический    эффект     тауроболий     объясняет 
  чрезвычайный  престиж  этого  таинства  в   эллинистическом   мире. 
  Совершивший их почитался пребывающим  в  "вечном  возрождении"  (in 
  aeternum renatus), о чем сообщают соответствующие надписи. 
      Вернемся к мифу и ритуалу Аттиса и Кибелы. Миф  версии  Арнобия 
  -- Тимофея имеет значительно более сложную структуру, нежели версии, 
  истолковывавшиеся выше, однако и его содержание может быть  сведено 
  к содержанию простых версий.  Обратим  внимание  на  некоторые  его 
  моменты. 
      Во-первых,   здесь   в   чистом   виде    присутствует    мотив 
  божественного кровосмешения, имеющийся не только в мифе об  Осирисе 
  (где он может быть объяснен матримониальной  практикой  царствующих 
  семей Египта), но и в мистериальных  мифах  Диониса  и  Деметры,  о 
  которых мы будем говорить ниже. 
      Во-вторых,  интересно  функциональное  тождество  Вакха  Либера 
  (Диониса Лиэя) и самого Аттиса: первый, оскопляя Агдистис,  как  бы 
  объективирует, выводит из него (нее) его (ее) мужской пол -- Аттиса. 
  Второй    (то    есть    Аттис)    самооскопляется,    преследуемый 
  Агдистис-Кибелой, возвращаясь к исходной двуполости, но  уже  в  ее 
  "снятом", трансцендирующем эмпирический пол виде. Это самооскопление 
  оказывается залогом его воскрешения и апофеоза. 
      В-третьих, в этой редакции нимфа оказывается  не  возлюбленной, 
  а матерью (как бы второго порядка; мать  первого  порядка  --  сама 
  Кибела Небесная) Аттиса, что подкрепляет нашу версию связи  речного 
  характера нимфы с пренатальной символикой воды. 
      Обратимся   теперь    к    вопросам    интерпретации    мотивов 
  самооскопления и кровосмешения (инцеста). 
      Уже  3.  Фрейд  писал  о   комплексе,   названном   им   "страх 
  кастрации", однако не дал утвердительной интерпретации  последнего. 
  Трансперсональная  психология  видит  корень  страха  кастрации   в 
  перинатальных впечатлениях и прежде всего -- в травме от перерезания 
  пуповины, которое,  несмотря  на  отсутствие  нервных  окончаний  в 
  пупочном   канате,   болезненно   переживается   новорожденным    и 
  воссоздается на психоделическом сеансе  болезненными  ощущениями  в 
  нижней части живота. Таким образом,  страх  кастрации  коренится  в 
  подсознательном воспоминании об этом аспекте родовой травмы*. 
 --------------------------------- 
      * Граф С. За пределами мозга. С. 233  --  234.  С.  Гроф  также 
  отмечает (в согласии с 3. Фрейдом), что страх кастрации присущ обоим 
  полам. Но если Фрейд объяснял это бессознательной верой женщин в то, 
  что у них некогда был пенис, но  они  потеряли  его  из-за  плохого 
  поведения,  то  Гроф  видит  корень  этого  страха  в   скрытой   в 
  бессознательном  памяти  обрезания  пуповины,  что   подтверждается 
  данными психоделических сеансов. 



 
      Но одно дело  --  страх  кастрации,  а  другое  --  влечение  к 
  кастрации, феномен,  отнюдь  не  ограничивающийся  культом  Аттиса. 
  Достаточно  вспомнить  пламенный   скоптический   пафос   Кондратия 
  Селиванова, русского крестьянина, создавшего на рубеже XVIII -- XIX 
  вв. целую  секту  скопцов,  просуществовавшую  до  нашего  времени. 
  Вообще, русская секта и ее опыт весьма интересны  при  разговоре  о 
  мистериях Аттиса, ибо есть одно  обстоятельство,  роднящее  русских 
  сектантов  с  поклонниками  фригийского  бога.  Это   экстатический 
  характер обоих  культов,  который  на  поверхностный  взгляд  может 
  показаться странным для  религии  кастратов.  Напомним,  что  секта 
  скопцов постепенно  выделилась  из  христововерия,  хлыстовства  (в 
  начале      XIX      в.      еще       существовали       смешанные 
  христововерческо-скоптические  корабли,  т.  е.  общины),  сохранив 
  экстатическую  психотехнику  радений   с   их   пением,   плясками, 
  обуянностью "духом" и, возможно, бичеваниями. 
      Поэтому  необходимо  сказать   несколько   слов   о   характере 
  психотехнического опыта (экстаза) в  подобного  рода  экстатических 
  культах. А  данная  экстатичность  (и  близкая  ей  оргиастичность) 
  характерна не только для мистерий Аттиса и радений хлыстов-скопцов, 
  но и для многих других мистериальных культов  древности,  причем  в 
  дионисийских мистериях-вакханалиях с их менадами, терзающими  живую 
  плоть животных, а иногда (по крайней мере, в мифах) и человека, она 
  проявляется даже еще ярче. 
      Здесь     нам     необходимо      охарактеризовать      явление 
  трансперсонального характера, названное С. Грофом  "вулканическим", 
  или "дионисийским" экстазом и находящееся в разительном контрасте с 
  "океаническим", или "аполлоническим" экстазом, соотносящимся с  БПМ 
  I, с ее мотивами умиротворенности и слиянности со всем сущим. 
      Для "вулканического" экстаза характерно  крайнее  физическое  и 
  эмоциональное  напряжение,  высокая  агрессивность,   деструктивные 
  импульсы  внутренней  (sic!)  и  внешней   направленности,   мощные 
  побуждения сексуальной природы, ритмические оргиастические движения. 
  "Вулканический"  экстаз  предполагает  уникальную   смесь   крайних 
  эмоциональных  и  физических  мук  с  диким  чувственным   порывом. 
  Оказываются   неотличимыми   переживания   ледяного    холода    от 
  непереносимого жара, ненависти -- от любви, агонии умирания  --  от 
  восторга нового рождения, апокалиптических  ужасов  --  от  радости 
  созидания и т. п. 
      У индивида возникает  ощущение  приближения  великого  события, 
  потрясающего весь мир, -- духовное освобождение, откровение  высшей 
  истины или единение всего сущего. Однако, какими бы острыми ни были 
  эти  ощущения,  переживания,  связанные  к  БПМ  III,   к   которым 
  принадлежит данный тип, экстаз никогда реально не достигает цели  и 
  реального разрешения драмы смерти-возрождения. Для этого он  должен 



  перейти в переживания типа БПМ IV или БПМ I*. 
 --------------------------------- 
      * Гроф С. За пределами мозга. С. 337. 
 
      Сопровождающие "вулканический" экстаз  характерные  переживания 
  религиозного  типа  включают  в  себя   ритуалы   жертвоприношения, 
  мученическую смерть, шабаш ведьм, дионисийские оргии и т. п. 
      Совершенно  очевидно,  что  ритуалы  умирающих  и  воскресающих 
  богов (особенно ярко  это  проявляется  в  мистериях  Аттиса  с  их 
  самобичеваниями, кровавыми ранами и самооскоплениями)  предполагают 
  именно  данный   тип   экстаза   с   переходом   к   просветляющему 
  (иллюминативному) экстазу БПМ IV. 
      Итак,   почему   данный   вид   экстаза   может    предполагать 
  членовредительство вообще и самокастрацию в частности? 
      Трансперсональные психологи заметили, что воспоминания  о  боли 
  в перинатальных переживаниях на психоделических сеансах (а наиболее 
  интенсивные болевые ощущения связаны  как  раз  с  БПМ  III)  часто 
  проявляются в  стремлении  пациента  к  избавлению  от  боли  через 
  причинение боли больному месту, как бы вышибить клин клином. Именно 
  с этим влечением связано и большинство несчастных случаев во  время 
  бесконтрольного приема ЛСД, когда люди втыкают себе в тело ножницы, 
  ножи, иглы и т. п. Впрочем, это ощущение знакомо, наверное,  любому 
  человеку -- испытывающему зубную боль хочется что-нибудь вонзить  в 
  больное место. 
      Следует отметить и еще один  существенный  момент.  Переживания 
  типа БПМ III базируются на той стадии родов, когда синергизм  плода 
  и матери  приобретает  характер  борьбы,  даже  вражды.  Характерны 
  ассоциации с изнасилованием, имеющие место в переживаниях БПМ  III: 
  то, что  испытывает  жертва  изнасилования  (угроза,  сдавленность, 
  удушье, попытки освободиться, принуждающее сексуальное возбуждение), 
  весьма похоже на переживания плода  на  данном  этапе  родов,  что, 
  кстати,   усиливает   травмирующий   психику    аспект    реального 
  изнасилования*. 
 --------------------------------- 
      * Граф С. За пределами мозга. С. 237. 
 
      Здесь уместно вспомнить о борьбе Зевса с  Кибелой  при  попытке 
  взять ее силой в начале  мифа  Арнобия  --  Тимофея.  Далее,  люди, 
  переживавшие БПМ III на психоделическом  сеансе,  часто  сравнивали 
  процесс родов с процессом полового акта,  особенно  насильственного 
  акта. 
      Так что  же  в  таком  контексте  означает  самооскопление?  Мы 
  считаем,  что  в  его  основе  лежит  целый  комплекс  переживаний, 
  базирующихся   на   экстатическом   опыте   БПМ   III:   стремление 
  противодействовать  боли,  вызванной   ситуацией   синергетического 



  конфликта с материнским телом,  и  установка  на  отрицание  самого 
 
  мучительного процесса родов, ассоциирующегося с половым актом.  Это 
  есть физическое выражение отрицания родов как  процесса  отторжения 
  плода от  материнского  тела  или  через  возвращение  в  блаженный 
  синергизм БПМ I, что неприемлемо для  ритуала  (ситуация  с  нимфой 
  Сангарией),    или    через    завершение    этого    процесса    в 
  рождении-обновлении и установлении нового по типу единства с матерью 
  (апофеоз Аттиса и Кибелы после смерти и воскресения Аттиса). 
      Точно таков и  смысл  мотива  кровосмешения,  еще  более  четко 
  выявляющийся   в   мистериальных   мифах   дионисического    цикла. 
  Кровосмешение (явно отвергаемое мифом Арнобия -- Тимофея: Зевсу  не 
  удается одолеть Кибелу, что связано с  установкой  мистерии  не  на 
  возвращение в утробу, а на возрождение, но имплицитно  принимаемое: 
  Адистис рождается от излияния семени стремящегося  к  кровосмешению 
  Зевса  на  камень,   бэтиль,   своего   рода   символ   двуполости, 
  андрогинности)  имеет  ту  же  самую  природу.  Оно   архетипически 
  отвергает процесс, родов как некий поступательный акт; в инцесте он 
  повернут к своему собственному истоку, как  бы  сигнализирует  и  о 
  стремлении к возвращению в лоно, и об установке  на  восстановление 
  исходного синергетического единства с материнским телом и обретение 
  тождества   с    женственноматеринским    началом,    архетипически 
  представленным в Кибеле как Magna Mater, как Матери par  excellence 
  (в наивысшем смысле). 
      Здесь уместно вспомнить соображение В. В.  Розанова  по  поводу 
  исключительно  женственного  характера  основателя  секты   скопцов 
  Кондратия  Селиванова,  самокастрация  которого  явилась   как   бы 
  средством удаления "лишней", дисгармонирующей детали для реализации 
  женственного типа личности*. 
 --------------------------------- 
      * См.: Розанов В. В. Апокалиптические секты: хлысты  и  скопцы. 
  СПб., 1911. 
 
      Таким образом, и адония, и мистерии Аттиса  имеют  один  и  тот 
  же  смысл:  обретение   более   высоко   интегрированной   психики, 
  сакрализующейся   в   религии   через   мистериальное   переживание 
  смерти-возрождения  благодаря  разрешению  конфликтов  БПМ  III   и 
  переходу  к  переживаниям  БПМ  IV  в  качестве  нового   духовного 
  рождения-обновления. Оговоримся, однако, что,  как  и  в  случае  с 
  шаманизмом,  мы  отнюдь  не  склонны  к  редукции  всего  богатства 
  психотехнического опыта к перинатальным сюжетам. Совершенно очевиден 
  прорыв в  сферу  трансперсонального  и  "мистического"  в  процессе 
  реализации переживаний смерти-возрождения как на  узловых  моментах 
  БПМ I, так и БПМ IV. Таков же смысл и  малоизвестных  нам  мистерий 
  Исиды и Сераписа,  восходящих  к  древнеегипетским  ритуалам  Исиды 



  (Исет) и Осириса (Усира). Единственное отличие  здесь  в  том,  что 
  архетип смерти-возрождения был перенесен в древнеегипетской религии 
  (ввиду особой значимости для нее заупокойного  ритуала  и  доктрины 
  загробного существования)  на  физическую  смерть  человека  и  его 
  посмертную судьбу (каждый умерший отождествлялся с Осирисом, причем 
  предполагалось,   что   он   разделяет   и    судьбу    последнего, 
  парадигматичную для каждого человека с момента его  смерти).  Нечто 
  подобное  произойдет  позднее   в   христианстве,   перетолковавшем 
  психотехнический архетип смерти-возрождения в грандиозную  доктрину 
  всеобщего телесного воскресения благодаря вочеловечению Логоса, его 
  крестной физической смерти и физическому  же  воскресению.  Однако, 
 
  поскольку мотив воскресения мертвых отчетливо проявляется только  в 
  позднебиблейской  религии  (после  вавилонского  пленения),  то  не 
  исключены и иранские, маздеистские  корни  последнего:  в  иранской 
  религии психотехническая реальность  также  превратилась  в  основу 
  теологической доктрины о физическом воскресении праведных. 
 
 
      Но здесь  мы  подходим  к  совершенно  новой  теме:  вопросу  о 
  характере связи мистерий умирающих и воскресающих богов с процессом 
  формирования христианской доктрины. 
      Определенный   параллелизм   между   культами    умирающих    и 
  воскресающих богов и христианским догматом искупительной  жертвы  и 
  воскресения Христа был замечен давно, и даже очень давно. С  начала 
  XX  в.  этот  параллелизм  стал  одним   из   основных   аргументов 
  мифологической школы, отрицавшей историчность Иисуса. Логика  этого 
  аргумента такая: раз умирающие  и  воскресающие  боги  являются  не 
  историческими, а сугубо мифологическими персонажами, то и  Христос, 
  о котором рассказывается приблизительно то же самое, также является 
  мифической личностью. Уязвимость этого аргумента вполне очевидна: из 
  того факта, что, например, Александру Македонскому, Юлию Цезарю или 
  иному знаменитому деятелю античности приписываются те же деяния, что 
  и Гераклу, отнюдь не следует, что они не были историческими лицами. 
  Совершенно ясно принципиальное отличие образа Учителя из Назарета от 
  образов сопоставляемых с ним  фригийских,  сирийских  и  египетских 
  божеств. Если последние оказываются достаточно  бледными  фигурами, 
  вся реальность которых -- в их мистериальном ритуале, и мы не имеем 
  ни  малейшего  представления  о  том,  в  каком  веке  и  в   каких 
  исторических условиях жили и совершали свои деяния Аттис или Осирис 
  (более того, это принципиально не важно для архетипических фигур -- 
  их история есть то, что  происходит  всегда,  а  не  то,  что  было 
  когда-то), то вся жизнь Иисуса вписана  в  совершенно  определенный 
  исторический контекст, и мы  прекрасно  знаем,  что  он  родился  в 
  правление императора Октавиана Августа и  был  распят  в  правление 



  Тиберия, когда проконсулом Иудеи был Понтий Пилат. Все евангельское 
  повествование насыщено исторической конкретикой, совершенно излишней 
  для мифа и мистерии. Именно эта  историческая  конкретность  образа 
  Иисуса, то,  что  он  жил  в  истории,  в  историческом  времени  и 
  пространстве, и явилась  одним  из  решающих  аргументов  в  пользу 
  христианства, определившим в значительной степени  его  победу  над 
  эллинистическими мистериальными культами: Иисус был,  а  Аттиса  не 
  было. И все утонченные рассуждения неоплатоников об  онтологическом 
  первенстве идеи, архетипа и символа  по  сравнению  с  историческим 
  эмпирическим фактом оставались для обыденного религиозного сознания 
  пустопорожней болтовней и непонятными софизмами. 
      Тем  не  менее  и  апологеты  христианства,   и   отцы   церкви 
  прекрасно осознавали  необходимость  объяснения  странной  близости 
 
  мифов о "языческих" богах и христианской доктрины, тем более что как 
  враги ортодоксии в лице гностиков, так и почитатели богов-спасителей 
  были не прочь поспекулировать на этой теме и использовать  сходство 
  жизненных обстоятельств все более популярного Иисуса и своих богов. 
  Так, возмущенный подобными спекуляциями св. Августин рассказывает о 
  том, как некий жрец Кибелы сказал ему: "Et ipse Pileatus christianus 
  est" ("И даже сам Пилеат [т. е. бог во фригийской  шапке]  является 
  христианином"). Одни христианские авторы склонны были видеть в этом 
  сходстве бесовские козни, смущающие христиан, другие -- усматривать 
  в   древних   мифах   и   мистериях   своего   рода   "евангельское 
  приуготовление", подготовку человечества Божественным  промыслом  к 
  принятию  Нового  Завета.  Первую  точку  зрения  вполне  отчетливо 
  выразили св. Юстин-мученик и  Тертуллиан,  вторую  --  св.  Климент 
  Александрийский. 
      "Бесы, узнав  через  иудейских  пророков  о  скором  пришествии 
  Господа,  поспешили  изобрести  басню   о   боге   Дионисе,   чтобы 
  распространить ее среди эллинов и других народов, особенно там, где, 
  как они знали, поверят этим пророчествам" (св. Юстин-мученик). 
      "Так-то  подражает  дьявол  воскрешению  Господа",  --  говорит 
  Тертуллиан о мистериях Аттиса. 
      "И эллинская, и  варварская  мудрость  видит  вечную  истину  в 
  некоем растерзании,  распятии  --  не  в  том,  о  коем  повествует 
  баснословие Дионисово, а  в  том,  коему  учит  богословие  вечного 
  Логоса" (св. Климент Александрийский). 
      Что же касается христиан-гностиков (особенно  это  относится  к 
  египетским офитам), то  они  могли  прямо  отождествлять  Иисуса  и 
  Аттиса, Иисуса и Адониса, рассматривая галилейского проповедника  в 
  качестве исторического явления вечного парадигматического принципа, 
  олицетворяемого древними богами мистерий: "Кто бы  ты  ни  был,  -- 
  Крона  блаженного,  Деи  ли  великой   сын,   --   радуйся,   Аттис 
  таинственный! Трижды желанным Адонисом тебя называют сирийцы, богом 



  Осирисом -- египтяне, эллинов мудрость -- рогом  небесного  месяца, 
  самофракийцы -- великим Адамом, гемонийцы -- святым  Корибантом,  а 
  фригийцы  --  то  Папою,  то  богом  Умершим,  то  Нерождающим,  то 
  зеленеющим срезанным Колосом... то юным свирельщиком Аттисом" (гимн 
  гностиков-офитов, посвященный,  очевидно,  Христу;  перевод  Д.  С. 
  Мережковского). 
      Здесь   уместно   вспомнить   и   один   гностический   амулет, 
  изображающий распятого бога, названного в надписи Вакхическим Орфеем 
  или  Орфеем   Вакховых   таинств   (Orpheus   Bakhikos),   очевидно 
  соотносящимся в культе гностиков с Христом. Но  здесь,  кстати,  не 
  исключена  и  бессознательная  перинатальная  символика,  поскольку 
  изображения распятого на  кресте  зародыша  весьма  характерны  для 
  рисунков       участников       психотерапевтических        сеансов 
  психологов-трансперсоналистов. 
      Современная   наука   практически   полностью   отказалась   от 
  мифологической теории, признав историчность Иисуса. И тем не  менее 
  остается вопрос о механизме  мифологизации  его  образа  и  способе 
  постепенного   соотнесения   его   с    архетипическими    сюжетами 
  эллинистических и древневосточных мистериальных культов. 
      М. Элиаде прекрасно  показывает,  как  происходило  превращение 
  исторического персонажа в мифологический архетип  под  воздействием 
  норм мифологического мышления и коллективного бессознательного. Вот 
  средневековый французский принц-крестоносец  Дьедонне  де  Гозон  с 
  острова Родос, через  два  века  после  смерти  которого  возникает 
  легенда, превратившаяся во всеобщее убеждение  и  рассказывающая  о 
  победе этого рыцаря над драконом; при этом легенда воспроизводит все 
  элементы легенды о св. Георгии Победоносце. То же самое  происходит 
  и  с  образами  южнославянских  борцов   с   завоевателями-турками, 
  биографии которых со  временем  превращаются  в  мифологизированные 
  повествования,  имеющие  единую  структуру,   причем   историческая 
  конкретика и хронология в значительной степени "вымываются" из этих 
  преданий и реальное историческое лицо превращается  в  архаического 
  мифологического Героя со всеми его атрибутами и подвигами*. В такого 
  же  архетипического  бога-спасителя  превращается  со  временем   и 
  палестинский  Учитель  под  воздействием   культурных   стереотипов 
  эллинистической (греко-римской) среды. 
 --------------------------------- 
      * Элиаде М. Космос и история. С. 59 -- 64. 
 
      Этот  процесс  особенно  интересен  тем,  что  он  задействовал 
  механизмы культурного перекодирования:  первоначально  евангельское 
  повествование о смерти  и  воскресении  Христа  не  имело  никакого 
  отношения к культам страдающих божеств и не было связано с ними  ни 
  типологически, ни тем  более  генетически.  Оно  возникло  на  базе 
  позднебиблейской   иудейской    доктрины    (возможно,    иранского 



  происхождения) воскресения  мертвых.  Вообще,  в  евангелиях  много 
  воскресений и воскрешений: воскрешение  дочери  Иаира,  воскрешение 
  Лазаря, воскресение пророков и святых во время Страстей Господних и 
  т.  п.  И  лишь  одним  из  них,  хотя  и  главнейшим,  оказывается 
  воскресение самого Иисуса. Однако все это забывается в греко-римской 
  культурной среде. Уже  эллинизированные  и  ассимилированные  иудеи 
  диаспоры, члены первых иудео-христианских общин плохо помнят реалии 
  своей родины и ее духовное наследие. Эллины  же  и  римляне  вообще 
  ничего не знали об иудейском контексте христианского учения  и  все 
  перетолковали посвоему. И  как  было  не  увидеть  им  в  распятом, 
  страдающем и воскресшем Иисусе нового Аттиса или  Адониса,  выгодно 
  отличавшегося от древних богов своей безусловной историчностью.  Да 
  и крест,  орудие  позорной  казни,  ассоциировавшийся  у  иудеев  с 
  проклятием  ("проклят  всяк  висящий  на  древе"),  по  сходству  с 
  египетским "крестом" жизни "анх" и другими  аналогичными  символами 
  превратился   не   только   в   средство   кенозиса,   "уничижения" 
  бога-спасителя, но и в  символ  вечной  жизни  и  спасения.  Так  в 
  процессе этого культурного перекодирования и рождалась христианская 
  доктрина с образом страдающего и воскресшего богочеловека-искупителя 
  в центре. 
      Два человека особенно ответственны  за  "пуск"  этого  процесса 
  -- автор Евангелия от Иоанна (св. Иоанн Богослов, согласно традиции) 
  и св. апостол Павел. Первый из них всячески и совершенно сознательно 
  эллинизирует иудео-христианское учение. Иисус превращается в  Логос 
  античной философии, воплощающийся во времени и пространстве.  Иоанн 
  использует   эллинские   образы,   прямо-таки    толкая    человека 
  эллинистической культуры к тому, чтобы  увидеть  в  Иисусе  нового, 
  исторического Диониса, Иакха Дионисийских мистерий и принять его как 
  исполнение того, о чем грезилось в мифе и мистерии. Иисус -- "хлеб, 
  сшедший с Небес" (вполне элевсинский образ),  он  же  --  "истинная 
  виноградная лоза". 
      Св.  апостол  Павел   ставит   в   центр   всего   христианства 
  воскресение Господа. Он утверждает, что если Иисус не  воскрес,  то 
  "тщетна  вера  наша".  Апостол  Павел   к   тому   же   сознательно 
  ориентируется   на   неиудейскую   аудиторию,   стремясь    сделать 
  христианство всемирной, универсальной религией, и посему заслуживает 
  титул "апостола язычников". Так  постепенно  иудейская  первооснова 
  христианства тает в эллинистических интерпретациях; и проповедник из 
  Назарета становится страдающим за весь род  людской  богочеловеком, 
  "умершим плотию, вземлящим грех мира и подающим нам велию милость". 
 
                      ХЛЕБ ЖИЗНИ И ВИНО ЭКСТАЗА 
                         (ДЕМЕТРА и Дионис) 
 



      Вернемся в дохристианскую эпоху  и,  покинув  Сирию  и  Фригию, 
 
  отправимся в Элладу, где в середине I  тыс.  до  н.  э.  процветали 
  Элевсинские мистерии Деметры и Коры-Персефоны,  а  также  различные 
  мистерии дионисийского  цикла.  Обычно  представление  об  античной 
  религии формируется  на  основе  мифологических  сюжетов  Гомера  и 
  Гесиода, а также эллинистических писателей и поэтов  --  Каллимаха, 
  Аполлодора, Павсания,  Феокрита  и  др.,  для  которых  миф  уже  в 
  значительной степени скорее факт литературы, риторики и  искусства, 
  а   не   религии.   Поэтому,   как   правило,   игнорируется   роль 
  шаманистических корней многих образов античной религии и мифологии. 
  Мы, конечно, отнюдь не считаем себя компетентными судить о месте  и 
  роли шаманистических представлений и форм  практики  в  становлении 
  древнегреческой      религии,      что       является       задачей 
  исследователя-эллиниста. Здесь мы позволим себе, опираясь на работу 
  М. Элиаде*, указать на наличие шаманистического элемента в античной 
  религии  и  предположить,  что  без  его   учета   любое   описание 
  древнегреческой  религии  и  любой  ее  анализ  будут  неполными  и 
  фрагментарными. 
 --------------------------------- 
      * Eliade M. Shamanism. P. 387-394. 
 
      К элементам  шаманизма  в  античной  религии  можно  отнести  и 
  экстаз вакханалий, и идею энтузиазма как одержимости  божеством,  и 
  связанную с ней практику оракулов и некромантов, а также  концепцию 
  Гадеса как подземного мира мертвых.  Однако  эти  моменты  являются 
  универсальными, присутствующими в большинстве архаических и древних 
  культур, а потому не специфически античными. Кроме того, вакхический 
  экстаз структурно серьезно отличается от шаманского и  приближается 
  к экстатизму рассматривавшихся выше ближневосточных культов.  Вслед 
  за Элиаде отметим  также,  что  подлинно  шаманистические  элементы 
  просматриваются в религиозной  практике,  связанной  с  культом  не 
  Диониса,  а  Аполлона.  Это  подтверждается  и  далеким   северным, 
  гиперборейским происхождением культа Аполлона. Интересна легенда  о 
  полете Аполлона на стреле, выпущенной из его собственного  лука:  в 
  скифской религии стрела  --  символ  "волшебного  полета",  важного 
  элемента шаманского камлания. Шаманистическим по  своему  характеру 
  является   и   тесно   связанный   с   Аполлоном   образ    Аристея 
  Проконнезийского (сын  Аполлона  и  нимфы  Кирены,  а  по  существу 
  -древнее  божество,  почитание  которого  было  вытеснено   культом 
  Аполлона).  Он  впадал  в  экстатическое   состояние,   а   Аполлон 
  "ухватывал" его душу. Аристей мог появляться одновременно в  разных 
  удаленных друг от друга местах и сопровождал Аполлона в виде ворона, 
  что вполне соответствует превращениям шаманистического типа. 
      Гермотим из Клазомены мог на многие годы  покидать  собственное 



  тело, принося из своих длительных духовных  странствий  мантическое 
  знание и способность  предвидеть  будущее.  Наконец,  враги  сожгли 
  бесчувственное тело Гермотима, и его душа более не  вернулась  (см. 
  "Естественную историю" Плиния, VII 174). 
      Эпименид Критский долгое время спал  в  пещере  Зевса  на  горе 
  Ида (как помнит читатель, Ида -- гора в Малой Азии, тесно связанная 
  с культом Кибелы, а если  учесть,  что  само  имя  Кибелы  означает 
  "пещера", что имеет вполне определенный ктеистический смысл, то этот 
  образ  покажется  вдвойне  интересным  в  контексте   перинатальной 
  тематики мифов о Кибеле и Аттисе). Из этой пещеры он вышел знатоком 
  "энтузиастической мудрости",  то  есть  психотехнической  практики. 
  Затем  он  много  странствовал,  неся  с  собой  науку  врачевания, 
  предсказывал будущее как "экстатический мудрец",  открывал  скрытый 
  смысл прошлых событий и как катарсический жрец заклинал демонические 
  злодеяния, вызванные дурными  поступками  прошлого.  Во  всех  этих 
  способностях    и    деяниях    Эпименид    выступает    персонажем 
  шаманистического типа. 
      У северных  народов  греческого  культурного  круга  (фракийцы, 
  геты) также просматриваются элементы шаманистической религиозности. 
  Страбон рассказывает о гетских капнобатах, служителях, входивших  в 
  экстатическое состояние. Слово "капнобат" может,  согласно  Элиаде, 
  быть интерпретировано  как  "ходящие  в  воскурении",  что,  вполне 
  вероятно, намекает на употребление ими  наркотических  курений  для 
  вхождения в  экстатическое  состояние,  как  то  имело  место  и  у 
  фракийцев, и у скифов. Капнобатами были, видимо, гетские танцоры  и 
  колдуны, входившие в транс указанным выше способом. 
      Но особенно интересен для нас миф об Орфее,  являющийся  своего 
  рода квинтэссенцией  шаманистического  элемента  в  древнегреческой 
  религии. Самый важный шаманистический момент  здесь,  конечно,  его 
  спуск в Гадес с целью возвращения души его  жены  Эвридики,  вполне 
  вписывающийся в практику шамана. По крайней мере, один вариант мифа 
  об Орфее не упоминает о его неудаче в конце этого деяния. Но  Орфей 
  имеет и другие черты великого шамана: он наделен даром  врачевания, 
 
  любит музыку и чарует ею зверей,  владеет  волшебством  и  обладает 
  даром предсказаний. Даже его функции культурного героя находятся  в 
  полной гармонии с  шаманским  предназначением.  Разве  шаманизм  не 
  рассматривает первого шамана как  посланника  верховного  божества, 
  имевшего своей целью избавление людей от бед и их "окультуривание"? 
  И еще одна деталь мифа об Орфее  отчетливо  шаманистическая.  После 
  того  как  за  пренебрежение  культом   Диониса   он   подвергается 
  растерзанию менадами, обуянными  экстазом  вакханками,  его  голова 
  плывет  на  остров  Лесбос,  распевая  песни  (видимо,  сакрального 
  характера). Впоследствии ее еще долго, сообщает  миф,  использовали 
  для прорицаний. Любопытно, что и сейчас черепа  умерших  юкагирских 



  шаманов используются для предсказаний. 
      Что касается позднего мистического орфизма, то он  почти  лишен 
  шаманистических  элементов,  если  не  считать   золотых   табличек 
  орфико-пифагорейского  происхождения,  обнаруженных   в   некоторых 
  захоронениях. Эти таблички являются  своего  рода  Книгой  Мертвых, 
  поскольку нанесенные на них тексты  содержат  описание  правильного 
  пути в потусторонний мир. Чтение этих текстов у смертного одра,  по 
  существу, заменяет шамана-психопомпа. Аналогичные тексты были хорошо 
  известны древним египтянам и тибетцам. Попутно отметим, что функции 
  психопомпа в эллинской религии принадлежали  Гермесу,  крылышки  на 
  сандалиях  которого  связаны  с  символизмом  птицы-души  и   идеей 
  возрождения-апофеоза. 
      В  связи  с  греческой  темой  нисхождения  в  царство  мертвых 
  следует упомянуть не только Орфея и Одиссея, но и Эра  Памфилянина, 
  сына  Армения,  о  сне   которого   повествует   Платон   в   своем 
  "Государстве". "Убитый" в бою, Эр на  двенадцатый  день  оживает  и 
  рассказывает о виденном  им  в  загробном  мире.  В  этом  рассказе 
  достаточно отчетливо высказывается  идея  метапсихоза,  переселения 
  душ. Сколь бы ни был  сон  Эра  философичным,  его  каталептическое 
  состояние вполне аналогично шаманскому, во время которого  шаман  и 
  совершает свои "волшебные путешествия" и "полеты". Эр, в частности, 
  созерцает ось  мира  ("веретено  необходимости")  и  судьбы  людей, 
  обусловленные  звездными  влияниями.   Сколь   бы   ни   отличалась 
  философская символика видения Эра от шаманских видений, сама идея о 
  том, что только психотехнический (экстатический) опыт дает человеку 
  целостное знание о мире и о себе самом, остается неизменной. И  это 
  еще  раз  свидетельствует  о  первичности  религиозного  опыта  как 
  стержня, сущностного ядра любой религии. 
      Прежде  чем  мы  обратимся   к   мистериям,   следует   сказать 
  несколько слов о мифах, выражающих суть  мистериального  ритуала  и 
  мистериальных культов Диониса, Деметры и Персефоны. 
      Дионис   --   божество    не    эллинского,    а    восточного, 
  лигийско-фригийского происхождения, пришедшее в Грецию через Фракию. 
  Малоазийское происхождение указывает на возможную генетическую связь 
  культа Диониса с культом Аттиса. Хотя  имя  Диониса  встречается  в 
  критских текстах линейного письма "В" уже в XIV  в.  до  н.  э.,  в 
  Греции Дионис утверждается только в VIII -- VII вв. до н. э.,  а  в 
  гомеровских текстах упоминается  только  один  раз.  Культ  Диониса 
  оказался  в  резком  противостоянии  с  культом  Аполлона,  о   чем 
  свидетельствует и упоминавшийся выше  миф  об  Орфее,  растерзанном 
  вакханками, служительницами Вакха-Диониса. Оппозиция  "дионисийское 
  -- аполлоническое" благодаря философии Ф. Ницше дожила до наших дней 
  и сыграла важную роль в европейской культуре XIX -- XX вв.  Тем  не 
  менее в самой Греции  период  острого  конфликта  дионисийского  -- 
  аполлонического сменился их  синтезом,  что  подтверждает  одна  из 



  версий орфического мифа: Дионис наказывает менад за их расправу над 
  Орфеем. Образ Диониса в середине I тыс. до н. э.  интегрируется  не 
  только в Элевсинские мистерии богини Деметры, где  его  в  ипостаси 
  Иакха обозначает символ обновления, срезанный колос, демонстрируемый 
  мистами в конце  священнодействия,  но  и  в  ритуалы  Дельфийского 
  святилища, центра культа Аполлона. 
      Мифологический цикл Диониса весьма сложен хотя бы  потому,  что 
  последний выступает в мифах под разными именами;  точнее,  античная 
  религия признавала  несколько  ипостасей  или  несколько  теофаний, 
  богоявлений, Диониса. В некоторых из них он выступает как  существо 
  чисто божественное, иногда даже с зооморфными чертами  (быкоголовый 
  Дионис-Загрей), в других -- как человек или,  точнее,  богочеловек, 
  явившийся на землю благодаря рождению от смертной женщины (Семелы). 
  С  образом  Диониса-Загрея  связана   и   ипостась   Диониса-Иакха, 
  сына-супруга  Деметры  (иногда  Персефоны),   одного   из   ведущих 
  персонажей Элевсинских мистерий. 
      Теперь  очень  кратко   изложим   некоторые   основные   сюжеты 
  мифологии Диониса с учетом их роли в мистериальных ритуалах Древней 
  Греции. 
      Дионис-Загрей (Зверолов)  родился  от  кровосмесительной  связи 
  Зевса со своей дочерью Персефоной,  в  свою  очередь  рожденной  от 
  инцеста; в этом варианте мифа Зевс превратился в крылатого  змея  и 
  тайно вполз в пещеру, где находилась Персефона, и сочетался с  ней. 
  В результате у Коры (другое имя  Персефоны)  родилось  рогатое  или 
  быкоголовое дитя, Дионис-Загрей. 
      Вообще,   для   дионисийского   мистериального   цикла    мифов 
  чрезвычайно характерен инцестуальный мотив, названный  Мережковским 
  "лестницей кровосмешений": сочетание Зевса с матерью Деметрой, потом 
  его же -- с дочерью Персефоной, потом --  Загрея  с  Персефоной,  в 
  результате чего рождаются Иакх-Дионис и Кора-Персефона и,  наконец, 
  наиболее тайное -- Иакха с Корой,  имя  плода  которого  составляет 
  мистериальную тайну. Этот мотив объясняется так же, как и в  случае 
  с Аттисом: отрицание процесса рождения, остановка вечно вращающегося 
  колеса Иксиона, колеса рождений-смертей-рождений. Поскольку рождение 
  и смерть в перинатальном переживании БПМ  III  образуют  тождество, 
  мотив  кровосмешения  как   поворота   вспять   процесса   рождения 
  оказывается тесно связанным с сущностью Дионисова культа как культа 
  преодоления смерти через воскресение растерзанного бога. 
      Зевс, увидев сына, сразу же чрезвычайно полюбил  его,  дал  ему 
  свое оружие, свои атрибуты громовержца и посадил его справа от себя 
  на престоле: "Зевс царит над всеми, а  Вакх  царит  и  над  Зевсом" 
  (орфический стих в  передаче  неоплатоника  Прокла).  А  знаменитый 
  римский критик христианства Цельс  увидел  в  этом  рогатом  дитяте 
  Загрее апокалиптического Агнца, но обратил все в шутку и издевку над 
  христианами. 



      Супруга Зевса  ревнивая  Гера  задумала  погубить  младенца,  и 
  когда Зевс однажды отлучился  с  Олимпа,  она  подговорила  Титанов 
  напасть на Загрея и растерзать младенца. 
      Титаны,  чтоб  не  испугать   божественного   младенца   своими 
  черными хтоническими лицами, натирают их мелом и  лезут  на  Олимп. 
  Загрей играет разными игрушками, берет в руки зеркало и смотрится в 
  него. Зачарованный своим  отражением,  он  теряет  бдительность,  и 
  Титаны хватают его. Загрей превращается  в  бабочку,  змею,  птицу, 
  коня, волну, льва, мошку, звезду, тучу, гору, былинку и  ускользает 
  от Титанов, которые безуспешно ловят его. Но вот  цикл  превращений 
  закончен, и  Загрей  снова  становится  рогатым  младенцем.  Титаны 
  хватают бога, терзают, разрубают его, пьют его кровь, жарят,  варят 
  и пожирают его плоть, за исключением  сердца.  Это  еще  трепещущее 
  сердце отнимает у Титанов Афина и отдает его Зевсу. Зевс испепеляет 
  Титанов молнией, и из их праха появляются люди, сочетающие  в  себе 
  два начала -- благое дионисийское (поскольку Титаны  "причастились" 
  плоти бога) и злое титаническое. Сердце же Загрея  Деметра  облекла 
  новой плотью Вакха-человека. 
      По  другой  версии  мифа,  сами  Титаны  передали  растерзанное 
  сердце Загрея Аполлону для воскрешения (вот он, синтез!), и тот  до 
  дня его восстания из мертвых положил тело Загрея в гробе-ковчеге  у 
  Дельфийского треножника. 
      По  третьей  версии,  сердце  Загрея  Зевс  проглотил  или   же 
  истолок его и, смешав с амброзией,  напоил  этим  напитком  Семелу, 
  "земную Деметру", от которой после ее соития  с  Зевсом  и  родился 
  Дионис-человек. 
      По Геродоту, Дионис-богочеловек родился от  Семелы  в  1544  г. 
  до н. э. Диодор полагал, опираясь на теорию  Евгемера  (считавшего, 
  что боги --  это  обожествленные  герои),  что  было  три  Диониса, 
  обожествленных  после  смерти.  Согласно  мифу,  Семела,  фиванская 
  царевна, дочь Кадма и Гармонии, будучи возлюбленной Зевса, пожелала 
  однажды увидеть его во всей его божественной славе. Она, однако, не 
  выдержала светозарного сияния Зевса и была испепелена им. Зевс взял 
  младенца, которого Семела имела во чреве, и зашил его в свое  бедро 
  (вспомним  бедро  Адониса,  заменяющее,  как  мы   показали,   пах, 
  генитальную  сферу;  по  всей  видимости,  бедро  Зевса   --   знак 
  божественной андрогинности, указание  на  женское  лоно  в  мужской 
  природе бога), где и выносил младенца до положенного срока.  Рискуя 
  быть обвиненными в буквальном истолковании мифа, предположим  здесь 
  тем не менее еще один перинатальный симптом: воспоминание об  опыте 
  "плохой  матки",  то  есть  о  перерыве  в  нормальном   протекании 
  беременности (например, из-за  инфекции),  болезненно  переживаемом 
  плодом. 
      Позднее  Дионис  проходит  по  всей  земле  во   главе   войска 
  вакханок. Их оружие -- тирсы (вакхические жезлы), увитые  плющом  и 



  притупленные на концах сосновыми шишками. Дионис всюду устанавливает 
  мир и  прекращает  войны.  До  этого  Дионис  страдал  от  безумия, 
  вселенного в него Герой. От этого безумия он был исцелен только  во 
  Фригии Великой Матерью Кибелой-Реей, которая и приобщила его к своим 
  оргиастическим мистериям (еще одно интересное  подтверждение  связи 
  культов Аттиса и Диониса; с другой стороны,  из  данного  сообщения 
  можно  сделать  вывод  об  отражении  в  мифе  осознания   древними 
  психотерапевтической  функции  мистерий).   Далее,   по   сообщению 
  Аполлодора (III 5), Дионис через Фракию отправляется в Индию, откуда 
  он возвращается в Грецию, в Фивы. На острове Наксос Дионис встретил 
  покинутую Тесеем Ариадну, отвез ее на остров Лемнос и там вступил с 
  ней в брак. 
      Всюду, где ступала  нога  Диониса,  он  утверждал  свой  культ, 
  обучал людей виноградарству и виноделию. Отсюда и один из  эпитетов 
  Диониса  --  Лиэй-Освободитель:  благодаря  вакхическому  опьянению 
  человек  освобождается  от  мирских  забот,  спасается  от  бремени 
  обыденности и рутины повседневного существования*. 
 --------------------------------- 
      * Мифы народов мира. Т. 1. С. 380 -- 381; см. также:  Лосев  А. 
  Ф. Античная мифология в ее историческом развитии. М., 1957. С.  142 
  -- 182. 
 
      После нашего по необходимости  фрагментарного  пересказа  мифов 
  дионисийского цикла перейдем к  рассмотрению  мистерий  и  ритуалов 
  этого бога. 
      Прежде всего  отметим,  что  в  своих  различных  явлениях  (не 
  только как Загрея, но, по некоторым версиям, и как богочеловека) он 
  подвергается растерзанию и  затем  воскресает  --  то  есть  Дионис 
  оказывается таким же умирающим и воскресающим  богом,  как  Таммуз, 
  Аттис, Адонис и  Осирис.  Особенностью  ритуалов  в  честь  Диониса 
  являются оргиастические празднества, так называемые вакханалии. 
      Одна из мистерий в честь Диониса  совершалась  в  Дельфах.  Раз 
  в три года  в  ноябре  (месяц,  отнюдь  не  подходящий  для  культа 
  плодородия, каковым культ Диониса является лишь частично, в  своем, 
  если так можно выразиться, эзотерическом  аспекте)  пять  святых  и 
  чистых дельфийских жрецов, как о том повествует Плутарх, отправляли 
  над  гробом  Диониса  ритуал  воскрешения   бога:   соединяли   его 
  разрозненные члены, видимо вылепленные из воска или  выточенные  из 
  дерева, а вакханки-фиады колыбельной песней "будили спящего". В это 
  время тысячи вакханок со всей  Греции  исступленно  плясали  вокруг 
  дельфийского святилища, ликуя по случаю воскресения бога. Интересен 
  один момент этого священнодействия, имеющий отчетливо перинатальный 
  смысл: воскресение Диониса прямо отождествляется с его рождением, и 
  в то время, когда жрецы соединяют части  тела  растерзанного  бога, 
  вакханки поют колыбельную песню богу  новорожденному.  Кроме  того, 



  гроб Диониса в Дельфах выступает как omphalos, "пуп земли" и  центр 
  мироздания. 
      Ранней  весной  (февраль   --   март)   Дионисийские   мистерии 
  (антестерии) совершались в Афинах. В этот день верховная жрица Афин 
  -- "царица" (басилина) и  четырнадцать  младших  жриц  --  "стариц" 
  (герэр) входили в святая святых храма, где в четырнадцати  корзинах 
  хранилось четырнадцать (по одному в  каждой)  членов  растерзанного 
  бога  (интересно,  что  в  египетском  мифе   также   говорится   о 
  раздроблении тела Осириса на четырнадцать  частей).  Жрицы  ставили 
  себе на голову корзины с  частями  тела  растерзанного  Диониса  и, 
  подходя   к   четырнадцати   жертвенникам,   повторяли   вслед   за 
  жрецом-иерокериксом (священноглашатаем) слова молитвословия. Каждая 
  жрица доставала из корзинки несомую ею часть тела бога, умащала  ее 
  благовониями, окуривала фимиамом и закалывала приготовленную заранее 
  жертву (животное) перед  алтарем.  Потом  все  части  тела  Диониса 
  отдавали верховной жрице, которая соединяла  их  воедино.  Это  еще 
  "бездыханное" тело она уносила в сокровеннейшую часть храма, где  и 
  "воскрешала" убиенного бога, который после "воскресения" являл себя 
  на  торжественном  шествии,  направлявшемся  в  Буколион,   "стойло 
  жертвенного быка", где "царица"  проводила  с  воскресшим  Дионисом 
  ночь, чтобы зачать от него в мистическом соитии. 
      Если  ритуалы  смерти-воскресения  Диониса  (по  крайней  мере, 
  антестерии)   совершались   относительно   спокойно,   то    другие 
  дионисийские  празднества,  напротив,  имели  чрезвычайно   бурный, 
  оргиастический и кровавый характер. Все  они  предполагали  наличие 
  "энтузиазма" (то есть обуянности, одержимости богом), сравниваемого 
  древними авторами (например, Элианом) с ранящим  жалом  овода.  Как 
  правило (хотя и  не  всегда),  в  этих  буйных  оргиях  участвовали 
  преимущественно женщины,  менады  или  вакханки.  Подобные  ритуалы 
  отправляли во всем эллинском  мире  --  от  северных  лесов  горной 
  Фракии, где культ Диониса всегда был популярен,  до  южноиталийской 
  Великой Греции. 
      Женщины устремлялись на эту оргию-радение внезапно,  как  будто 
  услышав далекий зов невидимого Возлюбленного, некоего Девьего бога, 
  подобного персонажу  загадочной  пьесы  Велимира  Хлебникова.  "Нам 
  сказали, что ты не бог, а мы не верим, а мы не верим", -- восклицают 
  менады Девьего бога. "На гору, на гору! Эван-эвоэ, эван-эвоэ", -- в 
  экстазе и беспамятстве восклицают девы  Диониса.  В  этих  лесах  и 
  горах, на лоне дикой природы в экстатических  безумных  плясках  им 
  "является" их бог-освободитель. 
      Античные  авторы,  описывавшие  "радения"  вакханок   (Еврипид, 
  Нонн), сообщают, что менады бегали повсюду с развевающимися по ветру 
  волосами, и белая пена стекала с их губ на желто-шафранные  хитоны. 
  Иные исторгали пронзительные звуки из флейт, били в бубны, распевали 
  песни под дикие мелодии, звали своего бога: 



 
             Каков бы ни был образ твой, явись  --  
             Явись огненнооким львом,  
             Стоглавым змеем или горным туром,  --  
             О бог, о зверь, о тайна тайн,  --  явись! 
                                           (Еврипид. "Вакханки".  
                                       Пер. Д. С. Мережковского) 
 
      И они видят  как  бы  призрак  бога,  который  то  является  им 
  (эпифания), то исчезает (афанизмия). 
      Одно из имен Диониса  --  "человекотерзатель".  С  ним  связана 
  сумеречная и даже ужасная сторона дионисийского экстаза. 
      Для понимания ее имеет смысл рассказать  еще  один  миф.  Когда 
  Дионис после своих скитаний возвращается в родные беотийские  Фивы, 
  царь Пентей не узнает странника, отвергает вакхические  таинства  и 
  велит схватить бога и заточить его в  дворцовую  темницу.  Но  цепи 
  спадают с Диониса, дворец сгорает дотла. Дионис насылает на  Пентея 
  безумие и внушает ему желание подсмотреть за тайнами вакханок фиад. 
  Царя наряжают в женскую вакхическую одежду, и он прячется в  ветвях 
  сосны. Дионис же натравливает на него вакханок как на дикого зверя, 
  и мать Пентея, царица Агава, приняв сына за горного  льва,  убивает 
  его, терзает, отрубает его голову и  втыкает  на  тирс,  с  которым 
  пляшет и поет экстатические гимны. Только в городе, придя  в  себя, 
  она понимает, что сделала.  Так  исступление,  по  слову  Еврипида, 
  кончается надгробным рыданием. И историй о  растерзании  вакханками 
  животных, в основном быков, достаточно много в античных источниках. 
  Это кровавый экстаз, экстаз растерзаний и опьянений убийством. 
      Интересно,  что  в  Коринфе   поклонялись   двум   изображениям 
  Диониса, выточенным из дерева той сосны, под которой, согласно мифу, 
  был растерзан,Пентей. Видимо, коринфяне считали Пентея  (Скорбного) 
  одной из  ипостасей  самого  Диониса.  В  такой  интерпретации  миф 
  повествует о растерзании богом самого себя  и  о  страданиях  бога, 
  терзаемого самим собой. 
      Мы  не  будем  подробно  интерпретировать  ни  этот   миф,   ни 
  исступление вакхического экстаза,  поскольку  вся  интерпретирующая 
  гипотеза уже была подробно изложена нами выше, в связи с мистериями 
  Аттиса и Адониса. Нетрудно увидеть здесь все тот же "вулканический" 
  экстаз, который С. Гроф не случайно называет  и  дионисийским,  ибо 
  именно вакхический экстаз является наиболее  ярким  и  классическим 
  образцом этого типа  переживаний.  О  том,  что  он  базируется  на 
  синдроме впечатлений базовой перинатальной матрицы (БПМ III), можно 
  легко  догадаться.  Вместе  с  тем  этот  тип  экстаза  не  находит 
  катарсического разрешения в вакхических радениях и не  переходит  в 
  переживание  "океанического"  расширения  сознания  (БПМ   I)   или 
  возрождения-воскресения (БПМ  IV).  Это  разрешение  осуществляется 



  только в высших мистериях классической древности --  Самофракийских 
  и особенно Элевсинских таинствах, к рассмотрению которых мы  теперь 
  и обратимся. 
      Самофракия представляет  собой  небольшой  скалистый  остров  в 
  Эгейском море, издавна связанный с мистериями, о содержании которых 
  мы, правда, знаем чрезвычайно мало. 
      Здесь  почитаются  так  называемые  кабиры,   "великие   боги", 
  отождествляемые с куретами и корибантами. Этот культ весьма темного 
  происхождения. По некоторым мифам, кабиры (их три или иногда  семь) 
  -- божества хтонического характера, дети Гефеста  и  нимфы  Кабиро, 
  дочери Протея. Они наделены великой мудростью и присутствовали  при 
  рождении Зевса, входя в свиту Великой  Матери  Реи.  Куретов  также 
  связывают с культами Реи-Кибелы и Зевса  Критского.  По  мифу,  они 
  заглушали  плач  новорожденного  Зевса  ударами   копий   о   щиты, 
  экстатическими криками и плясками (Диодор V 70, 1; Страбон X 3, 7). 
  Их связывают и с культом Диониса, которого они воспитывали все в той 
  же Фригии, родине культов Кибелы и Аттиса. В поздней античности  их 
  культ сблизился с  культом  Афины,  она  даже  титуловалась  вождем 
  куретов. Что касается корибантов, то это уже прямые спутники Кибелы 
  (даже само слово негреческого происхождения).  Позднее  корибантами 
  неправильно называли галлов -- жрецов  Кибелы.  В  греческом  языке 
  появился глагол "корибантствовать" -- "юродствовать", "приходить  в 
  исступление", "терять самоконтроль".  Именно  это  слово  употребил 
  Сократ,  характеризуя  Элевсинские  мистерии   и   отказываясь   от 
  посвящения в  них.  Мистериальные  культы  кабиров  --  куретов  -- 
  корибантов оказались  в  исторической  перспективе  связаны  как  с 
  дионисийскими, так и с орфическими культами и  формами  религиозной 
  практики, что вполне отразилось и в Самофракийских таинствах. 
      Об этих мистериях мы знаем очень немногое, в основном  то,  что 
  сообщают  христианские  авторы   --   Фирмик   Матери   и   Климент 
  Александрийский.   Тональность   этих   сообщений   весьма   близка 
  тональности  рассказов  тех  же  авторов  и  о   других   таинствах 
  эллинистического мира. 
      Фирмик Матери  пишет,  что  в  мистериях  кабиров  (корибантов) 
  превозносится    братоубийство,    поскольку    один    из     трех 
  братьев-корибантов  был  убит  двумя  другими   (и   для   сокрытия 
  преступления похоронен ими у подножия Олимпа). Этот убитый  и  есть 
  тот Кабир, которому поклонялись фессалоникийцы,  воздевая  кровавые 
  руки к окровавленному. 
      Климент  Александрийский  как  большой  знаток   мистерий,   во 
  многие из которых он был посвящен в молодости, более многословен. Он 
  повествует, что корибантов  было  три  брата.  Двое  из  них  убили 
  третьего, увенчали его царским венцом, облекли в пурпур и перенесли 
  для похорон к подножию  Олимпа.  В  том  случае,  когда  корибантов 
  называют кабирами, имеет место другой тип мистерий. В этом варианте 



  два брата оскопляют третьего, помещают  его  "стыд"  в  корзинку  и 
  отвозят в Тиррению, уча тирренцев поклоняться "стыду"  в  корзинке. 
  Климент отмечает, что тут  оскопленный  Кабир  считается  Дионисом, 
  отождествляемым многими с Аттисом. 
      Известно также, что в орфической  традиции  три  кабира  носили 
  любопытные аллитерирующие имена: Аксиер, Аксиокерса, Аксиокерс. Эти 
  имена как бы отражают друг друга, обнаруживая единство трех братьев, 
  три их лика  --  три  проявления  этого  единства.  Существовало  и 
  истолкование, согласно которому Аксиер -- это Дий (одна из ипостасей 
  Зевса), Аксиокерса -- Персефона, а Аксиокерс -- Дионис. Или: Аксиер 
  -- Деметра, Аксиокерса -- Персефона, Аксиокерс  --  Аид-Дионис.  То 
  есть в первом случае -- отец, дочь и сын, а во втором -- мать, дочь, 
  сын (и супруг дочери). Появление  в  орфическом  истолковании  имен 
  Деметры, Персефоны  и  Аида,  отождествляемого  здесь  с  Дионисом, 
  указывает на связь Самофракийских мистерий с Элевсинскими,  которые 
  и будут для нас ключом к первым. 
      "Жизнь  опостылела  бы  эллинам,  если  бы  запретили  им   эти 
  святейшие таинства, объединяющие  род  человеческий",  --  писал  в 
  середине IV в. н. э. римский проконсул Эллады  Претекстат  в  своем 
  письме христианскому императору  Валентиниану  I,  издавшему  указ, 
  запрещающий все ночные, в том числе и Элевсинские, мистерии. 
      Очень мало знаем мы и об  этих  мистериях,  поскольку  смертная 
  казнь грозила тем, кто рискнул бы раскрыть  тайну  свершавшегося  в 
  Элевсисе, городке в Аттике,  близ  Афин.  Уже  за  вход  в  перибол 
  -священную ограду святыни -- полагалась смерть. Под страхом  смерти 
  бежал из Афин Алкивиад. Эсхил также едва не был казнен за намеки на 
  Элевсинские откровения в его трагедии "Прометей прикованный".  Даже 
  рабов, возводивших храмовые  строения,  посвящали  в  таинства  для 
  предотвращения разглашения тайны. Тит Ливии рассказывает, как  двух 
  акарнейских юношей, по ошибке зашедших за  ограду,  предали  казни. 
  Один из мистов был привлечен к суду только за  то,  что  на  вопрос 
  собеседника  о  сходстве  виденного  им  во  сне  с  совершаемым  в 
  таинствах, он молчаливо кивнул. Но тем не  менее  кое-что  все-таки 
  просачивалось, да и христианские авторы тоже кое о чем поведали. 
 
                Счастлив тот, кто это видел,  
                перед тем, как в могилу сойти:  
                жизни познал он конец,  
                познал и начало ее, богоданное,  --  
 
  так  об  Элевсинских  мистериях  сказал  поэт  Пиндар  (перевод  Д. 
  С. Мережковского), а Цицерон в своем сочинении  "О  природе  богов" 
  заметил: 
 
                Не буду уж говорить о священном 



                                и высокочтимом Элевсине.  
                Где в мистерии посвящаются 
                                самые отдаленные племена...  
                Обойду молчанием также Самофракию и тех, 
                                которые на Лемносе  
                Ночью, в густых лесах, тайно сходятся на поклонение. 
 
      Объяснение этих  таинств,  рациональное  рассмотрение  их  дает 
  более для познания природы вещей, чем природы богов" (I.I 19)*. 
 --------------------------------- 
      * Цицерон. О природе богов //  Цицерон.  Философские  трактаты. 
  М., 1985. С. 98. 
 
      Элевсинские  мистерии  включали  в  себя  три  основные  части: 
  "сказанное",  "сделанное",  "явленное",  из  которых  последняя  -- 
  важнейшая.  Именно   она   предполагала   мистериальное   глубинное 
  катарсическое переживание, личный религиозный опыт, на что намекает 
  Аристотель, говоривший, что посвящаемые должны не узнавать что-либо, 
  а испытывать, переживать. 
      Судя   по   раскопкам,   главная   часть   Элевсинского   храма 
  представляла собой полукруглый античный театр с  местами  для  трех 
  тысяч зрителей. Здесь-то и  разыгрывалась  священная  драма  богини 
  Деметры, ее дочери Персефоны-Коры и Диониса-Иакха. 
      В основе мифологического сюжета,  образующего  как  бы  внешнюю 
  сторону таинств, лежит история дочери  Деметры,  богини  не  только 
  земли,  почвы,  но  и  умерших  (в  Греции  покойники   именовались 
  деметриями), по имени Персефона. Ее, играющую на весеннем  цветущем 
  лугу,  похищает  Плутон-Аидоней,  бог  подземного  царства   мрака. 
  Страдающая Деметра, подобно египетской Исиде, обходит в слезах  всю 
  землю в поисках дочери. Только в Элевсисе она немного задерживается, 
  отдыхая в царском дворце,  но  потом  возобновляет  свои  скитания. 
  Наконец она спускается в подземное царство мертвых и уводит  оттуда 
  Персефону. 
      Но коварный Плутон дает Коре зернышко  граната.  Теперь  богиня 
  уже не может забыть о подземном царстве и вынуждена на  одну  треть 
  года возвращаться в царство Аидонея. 
      Здесь   заставляют    обратить    на    себя    внимание    два 
  обстоятельства. Во-первых, семантика гранатового зернышка. Всюду, от 
  Греции до Китая, гранат --  символ  плодородия  и  деторождения.  И 
  именно  этот   символ   используется   в   мифе   для   возвращения 
  Персефоны-Коры в царство мертвых. Жизнь таит в себе смерть, рождение 
  неразрывно связано  с  умиранием.  Во-вторых,  совершенно  очевидна 
 
  корреляция мифа о Деметре -- Персефоне с мифом об Адонисе,  который 
  также вынужден проводить треть года в мире мертвых, но не у Плутона, 



  а... у самой Персефоны. Думается, не будет ошибкой предположить, что 
  этот факт просто сигнализирует о том, что функционально Персефона и 
  Адонис тождественны и взаимозаменяемы. А раз это так, то  ничто  не 
  может помешать нам видеть и в мифе и ритуале Персефоны  содержание, 
  аналогичное мифу и ритуалу Адониса. 
      Все  рассказанное  выше  является  содержанием   общеизвестного 
  мифа, который разыгрывался в Элевсинских мистериях, но  к  которому 
  последние никоим образом не могут сводиться. Прежде всего, обращает 
  на себя внимание фигура  Диониса,  внезапно  появляющаяся  в  самой 
  сокровенной части мистерии. При чем тут Вакх? И почему  именно  его 
  явление в ипостаси Иакха разрешает все перипетии божественной драмы? 
  Разве не символ грядущего Иакха -- срезанный колос ("Жених",  "Свет 
  Новый") демонстрирует иерофант мистам в конце мистерии как высшую и 
  сокровеннейшую теофанию? И что все это значит? 
      Конечно,    достоверного    материала,     достаточного     для 
  окончательной интерпретации этих мистериальных символов, мы лишены. 
  Но ничто не может помешать нам  предположить,  что  Дионис-Иакх  -- 
  последний освободитель (Лиэй, Либер) Персефоны, дающий  воскресение 
  к новой жизни, подобно тому как он сам  воскрес  к  ней  из  своего 
  растерзания,     и      разрывающий      порочный      круг      ее 
  смертей-воскресений-смертей.   Теперь   Персефона-Кора    воскресла 
  (воскреснет) навсегда, смерть уничтожена (уничтожится) окончательно. 
      И разумеется,  все  участники  сентябрьских  мистерий  Элевсиса 
  переживали  в  процессе  посвящения  смерть,   воскресение,   вновь 
  прерываемое  смертью,  и  наконец   окончательное   воскресение   и 
  обновление. Конечно, не  у  всех  эти  переживания  были  одинаково 
  интенсивны, ибо, как сказано (хотя и по другому поводу): "Тирсонцев 
  много, а истинных вакхантов мало". Но и на жизнь таких  людей  сама 
  обстановка мистерий безусловно производила сильнейшее и незыбываемое 
  впечатление. 
      Теперь же попробуем самым  приблизительным  образом  воссоздать 
  содержание и ход мистерий. 
      По-видимому, мистерии начинались идиллией,  изображавшей  жизнь 
  Персефоны на лоне цветущей первозданной природы, и первая их  часть 
  завершалась появлением Плутона  и  умыканием  Персефоны  в  царство 
  мертвых.  Это  --  смерть  богини,  ее  погружение  в  лоно  земли, 
  тождественное  материнскому  лону  Деметры  (вспомним,  мертвые  -- 
  деметрии). 
      Вторая часть мистерий -- скорбь  Деметры,  переживание  смерти. 
  Нищей странницей обходит богиня всю  землю  в  поисках  исчезнувшей 
  дочери. Нарастание чувства отчаяния и предощущение конца, краха. 
      Затем,  видимо,  в  храме-театре  оставались  лишь  лицезретели 
  (участники мистерий,  прошедшие  полное  посвящение),  переживавшие 
  сошествие Деметры в подземный мир, ее умирание вслед за дочерью. Это 
  очень важная часть мистерии:  как  отметил  Плутарх,  "посвящаться" 



  значит  "умирать"  (имеется  в  виду  созвучие,  а  может  быть,  и 
  родственность соответствующих греческих слов teleutan -- teleuthai). 
  Это этап интенсивного переживания гибели, безысходности, погружения 
  в пучину небытия. Выше  мы  уже  упоминали  орфические  таблички  с 
  топографией подземного мира,  текстами-психопомпами,  где  есть,  в 
  частности, интересный мотив возрождения к новой жизни через утоление 
  жажды от мертвых вод подземных источников и водоемов -- Озера Памяти 
  (Петилийская  табличка).  Апофеоз  смерти  --  начало  возрождения. 
  По-видимому, в это же время мисты вкушали кикеон, пищу новорожденных 
  младенцев, -- смесь молока  и  меда.  Любопытно,  что  христианские 
  авторы св. Иероним и Тертуллиан сообщают о вкушении такой  же  пищи 
  первыми христианами после крещения. А если мы вспомним, что крещение 
  с его символикой смерти греховного (погружение в  воду)  и  нового, 
  духовного рождения есть  то  же  посвящение,  то  это  параллельное 
  употребление  кикеона,  пищи  младенцев,  станет   нам   совершенно 
  понятным. 
      ...В  святилище  гасили  все  огни,   и   храм   погружался   в 
  непроглядный мрак. И вдруг здесь и  там  начинают  загораться  огни 
  факелов -- свет  возрождения,  терзающие  фотизмы,  светлые  блики, 
  видимые  рождающимся  младенцем  перед  окончательным  выходом   из 
  материнского чрева, переходом  от  страданий  родов  к  рождению  и 
  релаксации. Все ярче разгораются факелы, и вот уже весь храм сияет. 
  "Светлее солнца  Элевсинские  ночи  сияют",  --  говорили  древние. 
  Чувство тоски и муки сменяется облегчением и  катарсисом,  духовным 
  обновлением и очищением. Восстала из мертвых Кора-Персефона! В  это 
  время  иерофант  раскрывает  двери  святая  святых  --  анактора  и 
  показывает на мгновение его святыни -- пни, облеченные в украшенные 
  драгоценностями богатые одежды. Иерофант из древнего рода Евмолпидов 
  восходит на помост и высоко поднимает в руке срезанный колос, "Свет 
  Великий", символ окончательно  побеждающего  смерть  Диониса-Вакха. 
  "Радуйся,  Жених,  Свет  Новый,  радуйся!"  --   ликуют   мисты   и 
  благоговейно поклоняются Колосу. 
      На  еще  один  момент  Элевсинских  таинств  следует   обратить 
  внимание. Как единодушно утверждают христианские авторы (Тертуллиан, 
  св. Климент Александрийский, св. Григорий  Богослов,  св.  Григорий 
  Назианзин), во мраке, предшествовавшем  явлению  Колоса,  участники 
  мистерий  со  словами  "вынул  --  вложил"  передавали  друг  другу 
  хранившиеся  в  двух  корзинах  священные  изображения  мужского  и 
  женского половых органов,  фаллоса  и  ктеиса,  что  происходило  в 
  благоговейном  молчании  и  с   чувством   приобщения   к   великой 
 
  сакральности. Нелишне отметить, что вообще к  фаллическим  ритуалам 
  античности (афинские антестерии Диониса и др.)  допускались  только 
  целомудренные девы. В то  же  время  иерофант,  испивший  снимавшее 
  "профанное" половое влечение зелье, уединялся в глубинах  храма  со 



  жрицей для иерогамии, священного брака, то  ли  во  имя  зачатия  и 
  рождения победителя смерти Диониса-Иакха, то ли  чтобы  подчеркнуть 
  характер  мистерий  как  таинств  смерти-возрождения  (своеобразная 
  редупликация, удвоение священнодействия). 
      А за внутренней  оградой  мисты  низшего  посвящения  совершали 
  аналогичное  таинство  иерогамии  --  таинство  "глиняных   кружек" 
  (племохоев), как на это намекает  Еврипид  в  сохранившихся  стихах 
  "Перифоя". Заступом рыли яму (могила = материнская утроба) и в  нее 
  со словами "лей-зачинай" лили воду, семя иерогамии, воду обновления. 
  Д. С. Мережковский справедливо указывает, что здесь не может быть и 
  речи об обрядах плодородия: в сентябре, когда совершались таинства, 
  урожай был уже давно собран. Ритуал, соответственно, предполагал не 
  жатву колосьев, а жатву воскресения, колоса, выходящего из земли  и 
  символизирующего мертвого, восстающего из гроба (ср.  Новый  Завет: 
  если семя в земле не умрет, то и не сможет  умножиться  и  принести 
  плод). 
      И только после этого загорался свет,  и  затем  иерофант  являл 
  Жениха Персефоны -- Диониса-Иакха, срезанный колос ("Сильного родила 
  Владычица, Сильная Сильного", -- еще во мраке возглашал иерофант из 
  подземной глубины святилища)... 
      Итак, Элевсинские  мистерии  представляют  собой  еще  одну  (и 
  видимо,  наиболее  развитую  и  разработанную)  форму   ритуального 
  переживания  драмы  смерти-возрождения,   заданной   переходом   от 
  впечатлений БПМ III к БПМ IV с  катарсическим  результатом.  И  как 
  знать, не объясняется ли в  какой-то  степени  безмятежная  чистота 
  античного  (и  прежде  всего  афинского)  искусства  тем,  что  его 
  творцами,  как  правило,  выступали  люди,  обретшие  очищение   от 
  призраков бессознательного, демонов, взлелеянных сном  подсознания, 
  посредством психотерапии (душецеления) Элевсинских  мистерий?  И  с 
  другой  стороны,  не  символична  ли  фигура  Сократа,  отца   всей 
  европейской философии, столь долго пренебрегавшего  бессознательным 
  и подсознательным, Сократа, отказавшегося посвятиться в Элевсинские 
  таинства, в которых люди "грезят наяву" и "корибантствуют"? 
      В целом перинатальная символика  Элевсинских  таинств  выражена 
  весьма отчетливо. Особенно хотелось бы обратить внимание читателя на 
  одну деталь: здесь есть даже аналог оскопления  Аттиса  как  образа 
  отвержения мучительного процесса родов и, соответственно,  умирания 
  -- мисты поклоняются отделенным гениталиям бога и богини, а иерофант 
  принимает   подавляющее   либидо   снадобье.   Более   того,   наша 
  интерпретация   мистерий    смерти-возрождения    как    разрешения 
  перинатальных комплексов подтверждается еще одним  обстоятельством: 
  американские ученые Р. Г. Уоссон, А.  Хофманн  и  К.  Рак  в  своей 
  обстоятельной  монографии  "Дорога  в  Элевсис:   раскрытие   тайны 
  мистерий"*  доказывают,  что  в  Элевсинских  мистериях  применялся 
  препарат  спорыньи*2,  содержащий,   как   указывает   С.   Гроф*3, 



  ингредиенты,  близкие  по   химическому   составу   к   ЛСД-25   и, 
  следовательно,    обладавшие    способностью     открывать     слои 
  бессознательного, воспроизводя перинатальные переживания БПМ III -- 
  БПМ IV, направленно использовавшиеся  в  мистериях  для  разрешения 
  комплексов и достижения катарсического обновления. 
 --------------------------------- 
      * Wasson R.  G.,  Hofmann  A.,  Ruck  С.  А.  Р.  The  Road  to 
  Eleusis: Unveiling the Secret of the Mysteries. New York, 1978. 
      *2 Спорынья  --  растительный  паразит  злаков  (ср.  символику 
  Деметры), "маточные  рожки".  Содержит  сильно  ядовитое  вещество, 
  иногда  употребляющееся  в  медицине.  В  течение  веков   спорынья 
  использовалась в народной медицине как средство для  искусственного 
  прерывания беременности, что часто приводило к летальному исходу. О 
  возможности использования  галлюциногенных  грибов  (энтеогенов)  в 
  Элевсинских  мистериях  см.:  Wasson  R.  G.  Persephone's   Quest: 
  Entheogens and the Origins of Religion. New Haven, 1986; Маккена Т. 
  Пища богов: Поиск первоначального древа познания. М., 1995. С.  175 
  -- 182. 
      *3 Гроф С. За пределами мозга. С. 469. 
 
      А то, что в мистериях действительно видели,  переживали  нечто, 
  а не просто совершали обрядовые действия, нам  известно  из  первых 
  рук. Неоплатоник Прокл, "иерей всех богов",  утонченный  философ  и 
  посвященный мист таинств Востока и Запада,  прямо  говорит,  что  в 
  Элевсинских мистериях их  участникам  являются  видения  (phasmata) 
  несказанных образов. Есть  и  другие  свидетельства  того  же  типа 
  (например, Филона Александрийского о вакхических таинствах). 
      Плутарх,  утешая  свою  жену,  тоскующую  по  умершей   дочери, 
  напоминает ей о чем-то увиденном  и  пережитом  ими  в  Дельфийских 
  мистериях  (видимо,  близких   Элевсинским   мистериям   смерти   и 
  воскресения Диониса), и та успокаивается.  Вряд  ли  бы  успокоение 
  было  возможным,  если  бы  речь  шла  об  обрядах   плодородия   и 
  аграрно-растительного цикла. Тайна Элевсиса, таким образом, --  это 
  тайна психотехнического переживания смерти-возрождения,  очищающего 
  и интегрирующего психику миста. 
      Отсюда  уже  не  очень   сложно   истолковать   (гипотетически, 
  конечно) и Самофракийские мистерии кабиров. 
      В Самофракийских  таинствах  совершенно  отчетливо  угадывается 
  та же мистерия смерти-возрождения, что и  в  Элевсинских  ритуалах. 
  Убиение одного  брата  другими  содержит  не  только  мотив  смерти 
  божественного архетипа, но и  имплицитно  --  мотив  кровосмешения, 
  эвфемистически замененный  братоубийством.  В  одном  из  вариантов 
  мистериального мифа прямо  присутствует  тема  оскопления.  Другими 
  словами, здесь господствует та же тематика переживаний БПМ III  (по 
  С. Грофу) со всеми ее основными атрибутами. Хотя сами самофракийские 



  мифы (точнее, известные нам их  фрагменты)  ничего  не  сообщают  о 
  воскресении убитого, совершенно очевидно, что мистерия включала этот 
  мотив (в пользу чего  косвенно  говорит  и  отождествление  убитого 
  кабира с Аттисом), ибо в противном случае в структуре  мистерии  не 
  было бы ключевого разрешающего элемента. Постоянно присутствующее у 
  античных  и  христианских  авторов  соотнесение  Самофракийских   и 
  Элевсинских таинств также подкрепляет этот тезис. 
      Следует еще упомянуть об  орфическо-пифагорейской  традиции.  И 
  орфики, и  пифагорейцы  верили  в  переселение  душ  и  возможность 
  обретения окончательного спасения и богоподобного статуса благодаря 
  очистительным  ритуалам,   целомудрию,   вегетарианству,   практике 
  созерцания и участию в религиозных таинствах. Пифагорейские  общины 
  в Великой Греции (Элея, Южная Италия),  по  существу,  представляли 
  собой первые монашеские общины в европейской  (как  минимум)  части 
  Средиземноморского бассейна. 
      Попутно  отметим,  что  расцвет  мистериальных  культов  как  в 
  Греции, так и на Ближнем Востоке начинается в середине I тыс. до н. 
  э.,  то  есть  совпадает  с   ясперсовским   осевым   временем.   И 
  действительно, в мистериальных культах присутствует как тенденция к 
  личному спасению, так и к обретению личного, сугубо индивидуального 
  религиозного опыта через глубинное переживание, причем перинатальные 
  его  аспекты  переплетаются  с  собственно   трансперсональными   и 
  мистическими. 
      В заключение рассматриваемой  темы  скажем  несколько  слов  об 
  оценке мистериального опыта в античной философской традиции. Выше мы 
  уже упоминали неприятие  Сократом  Элевсинских  посвящений.  Однако 
  далеко не все философы разделяли его позицию. Так, величайший ученик 
  Сократа Платон (который отнюдь не всегда был верен  позиции  своего 
  учителя*, что имело место и в данном случае)  не  только,  по  всей 
  видимости, получил элевсинское посвящение, но и в диалоге "Федр" дал 
  детальное описание опыта мистериального переживания. В этом диалоге, 
  и сама философия характеризуется как эротическое, любовное влечение 
  к невидимому и сверхчувственному. 
 --------------------------------- 
      * Об этом см.  глубокую  статью  Вл.  С.  Соловьева  "Жизненная 
  драма Платона" 
 
      Обсуждая  проблему  безумия  ("Законы"),   Платон   говорит   о 
  ритуальном безумии корибантов, когда исступленный танец под  музыку 
  флейт и барабанов приводил к припадку. Платон считал, что сочетание 
  дошедших  до  крайней  формы  проявлений   эмоций   с   последующим 
  расслаблением является  мощным  средством  целительного  катарсиса, 
  духовного очищения. 
      Сходной точки зрения придерживался  и  Аристотель,  видевший  в 
  мистериях мощное средство исцеления душевных недугов. Он считал, что 



  при помощи вина, тонизирующих, возбуждающих средств  (афродизиаков) 
  и музыки мисты испытывают страстный подъем с последующим катарсисом: 
  хаос и безумие мистерий ведут к порядку*. 
 --------------------------------- 
      * Об этом см. также: Граф С. За пределами мозга. С. 325. 
 
      Наконец,  следует  упомянуть  и  неоплатоников,  создавших   не 
  только утонченнейшие философские системы, но и  стремившихся  своим 
  умозрением   как   бы   дать   доктринально-теоретическую    основу 
  синкретической эллинистической религии, чтобы та  могла  с  успехом 
  противостоять торжествовавшему христианству. 
      Практически все неоплатоники  считали  экстаз  (их  собственный 
  термин) как выхождение за пределы "эго", "трансцендирование личного" 
  (ср.: трансперсональное) главным способом  восстановления  исходной 
  целостности через погружение души (psyche) в ум (nous), а ума --  в 
  Единое, неоплатонический Абсолют. Большинство неоплатоников активно 
  участвовали в теургической и мистериальной практике.  Особенно  это 
  характерно для сирийской школы, глава  которой  Ямвлих  написал,  в 
  частности, трактат  "О  египетских  мистериях"*;  но  не  чуждалась 
  мистериальности и афинская школа. 
 --------------------------------- 
      * См.: Ямвлих. О египетских мистериях / Пер. и  вступ.  ст.  Л. 
  Ю. Лукомского коммент. Р. В. Светлова и Л. Ю. Лукомского. М., 1995. 
 
      Вот что говорит о Прокле (410 -- 485 гг.  н.  э.)  его  биограф 
  Марин: "Священнодействиями в часть Матери Богов, принятыми у римлян, 
  а еще до этого у фригийцев, он очищался  ежемесячно  (видимо,  речь 
  идет о тауроболиях. -- Е. Т.)... а сверх того постился в  некоторые 
  особые дни ради  являвшихся  ему  видений...  Это  было  всегдашним 
  обыкновением благочестивейшего мужа: он говорил, что философ должен 
  быть не только священнослужителем одного какого-нибудь  города  или 
  нескольких, но иереем целого мира. Вот каково было его самообладание 
  во всем, что касалось очищения и благолепия"*. 
 --------------------------------- 
      * Марин. Прокл, или О счастье //  Диоген  Лаэртский.  О  жизни, 
  учениях и изречениях знаменитых философов. М., 1979. С. 485. 
 
      На этой философической ноте мы и  закончим  настоящую  главу  и 
  перейдем к религиям чистого опыта -- даосизму, индуизму и буддизму. 
 
                               ЧАСТЬ II. 
 
                        РЕЛИГИИ ЧИСТОГО ОПЫТА: 
                      ДАОСИЗМ, ИНДУИЗМ, БУДДИЗМ 



 
════════════════════════════════════════════════
═════════════════════ 
 
                   ГЛАВА 1. ПСИХОТЕХHИКА В ДАОСИЗМЕ 
 
                  ОСОБЕHHОСТИ ДАОССКОЙ ПСИХОТЕХHИКИ 
 
      В  этом   pазделе   нашего   исследования   мы   пpистyпаем   к 
  pассмотpению pелигий чистого опыта,  то  есть  pелигий,  в  котоpых 
  психологическое  ядpо  pелигиозности  выстyпает  наиболее  явно   и 
  непосpедственно, а психотехнический опыт составляет высшyю цель  их 
  пpактики. 
      В силy нескольких пpичин мы  начинаем  с  даосизма.  Во-пеpвых, 
  даосизм, вышедший из  недp  аpхаической  pелигиозности  пеpиода  ее 
  кpизиса сеpедины I тыс. до н. э., сохpанил более теснyю связь с  ее 
  пpоявлениями,  нежели  дpyгие  конфессии.  В   главе,   посвященной 
  шаманизмy,  мы  yже  yказывали  на  генетическyю   пpеемственность, 
  сyществовавшyю междy даосизмом и шаманистической тpадицией юга Китая 
  (цаpство Чy). Здесь мы не бyдем  подpобнее  освещать  этот  момент, 
  pавно   как   и   дpyгие   вопpосы   истоpии   даосизма,    отсылая 
  заинтеpесованного читателя к нашей моногpафии, поднимающей пpоблемы 
  методологии изyчения даосизма и содеpжащей обшиpный  очеpк  истоpии 
  этой pелигии*. В данной pаботе мы огpаничимся pассмотpением даосской 
  психотехники и тpанспеpсональных аспектов даосизма. 
 --------------------------------- 
      *  Тоpчинов  Е.  А.  Даосизм:  Опыт  истоpико-pелигиоведческого 
  описания. СПб., 1993. 
 
      Во-втоpых, именно по  пpичине  своей  опpеделенной  аpхаичности 
  даосская   психотехника   оpиентиpyется   не   только   на    чисто 
  тpанспеpсональный  опыт,  но   и   на   пеpинатальные   пеpеживания 
  опpеделенного  pода,  что  делает  даосизм  как  бы  пеpеходным  от 
  аpхаических  и  дpевних  pелигий  и  кyльтов   к   pелигиям   чисто 
  тpанспеpсонального пеpеживания. 
      В-тpетьих, благодаpя этомy обстоятельствy  именно  на  даосском 
  матеpиале  yдобнее  всего  pассмотpеть   пpоблемy   взаимоналожения 
  пеpинатальных и тpанспеpсональных пеpеживаний в pелигиозном опыте. 
      Hо пpежде чем мы пеpейдем к этим вопpосам,  необходимо  сказать 
  несколько слов о месте психотехники в системе даосской pелигии. 
      В  отличие  от  Индии,  в   Китае   не   выявился   так   четко 
  pелигиозно-философский   полимоpфизм,    детально    изyченный    в 
  отечественной наyке В. И. Рyдым и Е. П. Остpовской*. В силy отличия 
  напpавленности натypалистически  и  космологически  оpиентиpованной 
  даосской  философии  от  психологически  оpиентиpованной  философии 



  индийских систем, психотехника не выполняла в ней фyнкции поставщика 
  сыpого матеpиала для философствования, как это было в Индии. Равным 
  обpазом  пpактически  отсyтствовала  и  философская  pефлексия   на 
  психотехнические пpоцедypы. Все  это,  впpочем,  отнюдь  не  мешало 
  даосизмy обладать весьма pазвитой "эмпиpической" психотехникой,  то 
  есть набоpом сpедств и  пpиемов  для  достижения  тpанспеpсональных 
  пеpеживаний,   оценивавшихся   тpадицией   как   пpосветленные    и 
  совеpшенные. Сyществовала (особенно в позднем даосизме)  и  большая 
  литеpатypа, посвященная описанию подобного pода методов. 
 --------------------------------- 
      *   Рyдой   В.   И.,   Остpовская    Е.    П.    О    специфике 
  истоpико-философского     подхода     к     изyчению      индийских 
  pелигиозно-философских систем // Методологические пpоблемы изyчения 
  истоpии философии заpyбежного Востока. М., 1987; Бyддийский  взгляд 
  на миp. СПб., 1994. С. 41 -- 44. 
 
      К  даосской   психотехнике   непосpедственно   пpимыкал   также 
  литypгический  символизм,  особенно  в  pамках  тpадиции   Hебесных 
  наставников  (тянь  ши  дао),  смоделиpованный  в  соответствии   с 
  паpадигмой психофизиологической "внyтpенней"  алхимии  (нэп  дань), 
  посколькy  в  pитyале  все  этапы  внyтpеннеалхимического   действа 
  пpиобpетали  вещественнyю  демонстpативность   и   пpостpанственнyю 
  пpотяженность. 
      В целом  даосизм  может  pассматpиваться  в  качестве  сложного 
  синкpетического обpазования, включающего  в  себя  психотехникy,  к 
  котоpой непосpедственно пpимыкает pитyально-литypгическая пpактика, 
  pелигиознyю  философию  и  pелигиознyю  доктpинy,  опосpедyющие   в 
 
  категоpиях  китайской  кyльтypы  и  даосской  тpадиции   содеpжание 
  психотехнического (тpанспеpсонального) опыта. Вместе с  тем  данные 
  пласты не pазгpаничены достаточно четко ни на ypовне  макpокyльтypы 
  всего  целого  даосского  yчения,  ни  на   ypовне   микpостpyктypы 
  отдельного фоpмообpазyющего элемента этого целого. Поэтомy  следyет 
  говоpить не о полимоpфизме, а о синкpетизме даосской тpадиции, хотя 
  в ходе истоpического pазвития даосизма тенденция  к  диффеpенциации 
  ypовней непpеpывно возpастала. 
      После этого  кpаткого  введения  пеpейдем  к  анализy  даосской 
  тpадиции в интеpесyющем нас ключе и pассмотpим пеpинатальные аспекты 
  даосского pелигиозного опыта. И  начать  мы  должны  с  центpальной 
  категоpии  даосизма  --  понятия  дао  (Пyть;  Истинный  Пyть)  как 
  обозначения пеpвоосновы миpа, источника  жизни  и  пpедела  всякого 
  сyществования, ноpмы и меpы всего сyщего. 
 
              СОКРОВЕHHАЯ САМКА ПОДHЕБЕСHОЙ и ВЕЧHОЕ ДИТЯ 
            (АРХЕТИПИЧЕСКОЕ и ТРАHСПЕРСОHАЛЬHОЕ в ДАОСИЗМЕ) 



 
      Обpаз  дао  как  женственного,  матеpинского  начала   является 
  ключевым для  понимания  сyщности  психотехнической  напpавленности 
  даосизма. 
      Обpатимся к текстy "Дао дэ  цзина"  ("Каноническая  книга  Пyти 
  и его Благой Силы"): 
 
      �  6: Ложбинный  дyх  бессмеpтен.  Hазывают  Сокpовенной  Самкою 
  его. Вpата той Самки Сокpовенной. -- коpень Hеба и Земли. Как  нить 
  вьется-тянется он, использyй его без yсилий. 
      �   25:  О  вещь-хаос  завеpшившаяся!  Пpежде   Hеба   и   Земли 
  pожденная! О молчаливая, о бесфоpменно  тyманная!  Тебя  я  Матеpью 
  Поднебесной почитаю. 
      �  28: Знай мyжественность  свою  и  женственность  свою  хpани. 
  Тогда доpогою пpямой для Поднебесной станешь ты! 
      �   61:  Упpавлять  великим  цаpством  --  как  жить  в  низовье 
  большой pеки. Это сплетение, yзел Поднебесной,  Самка  Поднебесной. 
  Самка постоянно покоем побеждает самца. Покой же опyскает ее вниз. 
 
      Э.  М.  Чжэнь   в   статье,   посвященной   pассмотpению   pоли 
  женственного в китайской философии, отмечает несколько значений дао 
  y Лао-цзы, позволяющих пpедположить, что фоpмиpованию yчения о  дао 
  как   философской   концепции   пpедшествовало   почитание   некоей 
  богини-матеpи, с кyльтом котоpой  генетически  связан  даосизм*.  В 
  описании дао в "Дао дэ цзине" пpисyтствyют все значения, хаpактеpные 
  для кyльта богини-матеpи: дао -- � �пyстой сосyд (  4), пyстота (  5), 
  �сокpовенный  мpак  (   1),  неpожденное,  пpедшествyющее  Hебесномy 
  �Владыке (  4), Сокpовенная Самка -- �вpата Hеба и Земли (  6),  мать 
  � � � � � �(  1,  25,  52), женственное (кypица,  10,  28), Самка (   61), 
  � �Мать Поднебесной (  25,  34)**. 
 --------------------------------- 
      * Chen Е. М. Tao as the  Great  Mother  and  the  Influence  of 
  Motherly Love in the Shaping of Chinese Philosophy  //  History  of 
  Religions. 1974. Vol. 14. N 1. P. 53. 
      ** О кyльте богини-матеpи в  аpхаическом  Китае  см.:  Кpавцова 
  М. Е. Поэзия  Дpевнего  Китая:  опыт  кyльтypологического  анализа. 
  Антология хyдожественных пеpеводов. СПб., 1994. С.  208  --  213  и 
  след. 
 
      � �Кpоме того, дао yподобляется воде (   8,    78),  ложбине  или 
  � � � � �долине (  6,  32,  39,  41,    61),  поpождающей  все  сyщее  в 
  пyстоте своей низины. 
      В "Дао дэ цзине" много говоpится о  "добытийном",  "неналичном" 
  аспекте дао, котоpый философски пpотивопоставляется наличномy бытию 
  �(ю) как некое потенциальное бытие (y). Интеpесен в этом отношении  



  1 памятника, в котоpом подчеpкивается значение  этого  неналичного, 
  сокpовенного аспекта дао как вместилища заpодыша yнивеpсyма,  лона, 
  поpождающего Hебо и Землю, источника жизни, коpоче говоpя -- Матеpи 
  Миpа: "Безымянное -- Hеба, Земли начало. Именyемое -- матеpью сyщего 
  стало. В отсyтствии тайнy вещей созеpцать стpемись, в наличии пpедел 
  бытия созеpцать стpемись... Здесь yсмотpи вpата всех тайн". 
      �В данном  фpагменте  pазвивается  ведyщая  мысль    1  о  двyх 
  аспектах дао -- как сокpовенного лона и как матеpи-коpмилицы сyщего. 
  В этой связи можно  напомнить  высказывание  комментатоpа  "Дао  дэ 
  цзина" и известного философа Ван Би (III в.) о том, что сокpовенное 
  (оно же  безымянное)  дао  лелеет  и  pождает  сyщее,  а  явленное, 
  именyемое  дао  питает  и  вскаpмливает  его;  то  же  говоpится  и 
  пpименительно к дао и дэ. 
      Что  касается  встpечающегося   в   последней   фpазе   данного 
  паpагpафа иеpоглифа мяо (тайна), то он состоит из двyх компонентов: 
  гpафем  "женщина"  и  "мало".  Можно  пpедположить,  что   иеpоглиф 
  yпотpеблен далеко не слyчайно, посколькy нетpyдно  "пpиписать"  емy 
  этимологию (вpяд ли она является наyчной) --  "то,  что  в  женщине 
  совсем маленькое", то есть заpодыш, скpытый в лоне женщины, подобно 
  �томy, как пpообpазы вещей (см.  21)  сокpыты  в  лоне  дао.  Да  и 
  вообще, обpаз лона  и  заpодыша  часто  yпотpебляется  даосами  для 
  описания отношения "дао -- миp".  Таким  обpазом,  дао  оказывается 
  Матеpью Миpа, источником бытия и жизни, что весьма сyщественно  для 
  понимания даосского yчения о бессмеpтии, pассматpивающего  дао  как 
  животвоpящее начало, даpyющее чеpез  пpичастность  емy  бессмеpтнyю 
  жизнь (юн шэн, шоy y цюн) своемy адептy. 
      �В "Дао дэ цзине"  (   52)  говоpится:  "Знающий  мать  знает  и 
  дитя". Посмотpим же, каково  дитя  Сокpовенной  Самки  Поднебесной. 
  �Обpатимся вначале к  55 "Дао дэ цзина", котоpый гласит: 
      Того, кто  кpепко  деpжится  за  силy-дэ  благyю,  сpавню  я  с 
  новоpожденным младенцем. Пчелы, паyки, скоpпионы и змеи ядовитые его 
  не жалят. Хищные звеpи его не тpонyт, хищные птицы его  не  клюнyт. 
  Его кости мягки, его мышцы слабы, но хватает он кpепко.  Hичего  не 
  знает он о союзе самца и самки, но он целостен и  гаpмоничен*.  Его 
  семя-энеpгия** -- пpедельного совеpшенства. Кpичит он целый день, но 
  yстали не знает -- его гаpмония пpедельно совеpшенна.  Гаpмония  -- 
  источник  постоянства,  а  постоянство  --   коpень   пpосветления. 
  Стpемление к пестованию жизни зовется благовещим. Контpоль сознания 
  над пневмой*** даpит силy. Коль сyщество сильно и вдpyг стаpеет  -- 
  оно отвеpгло истинный Пyть-дао, значит. Тот, кто с Пyти своpачивает, 
  гибнет pано. 
 --------------------------------- 
      * Ваpиант: "но его yд высоко вздымается". 
      **  Семя-энеpгия,  или   спеpматическая   энеpгия   (цзин)   -- 
  эссенция жизненной силы, овеществляющаяся в человеке в виде  спеpмы 



  как высшего пpоявления витальности. 
      ***  Пневма  (ци)  --  одно  из  важнейших  понятий   китайской 
  философии, энеpгетическая квазиматеpиальная сyбстанция, сyбстpат как 
  вещества, так и психики, жизненная сила, энеpгия, носителями котоpой 
  являются дыхание и кpовь. 
 
      Здесь младенец (именно младенец:  в  тексте  бyквально  сказано 
  чи цзы, "кpасное дитя", что  означает  новоpожденного)  оказывается 
  обpазом  совеpшенного  мyдpеца,  пpеисполненного  жизненной   силы. 
  Младенец является своеобpазным андpогином, в котоpом  не  пpоизошло 
  еще pазделение на мyжское и женское и котоpый  поэтомy  пpеисполнен 
  жизненных  сил.  Его  энеpгетическая   эссенция   (цзин)   еще   не 
  yстpемляется  вниз,  не  овеществляется  в  виде  семени  и  потомy 
  совеpшенна.  Младенец,  таким  обpазом,  подобен  самомy  дао   как 
  источникy жизненности, поэтомy он не знает yсталости  --  следствия 
  дефицита энеpгии и может пpебывать в полной безопасности, ибо емy не 
  стpашна пpиpода, сpедоточием всех сил котоpой он еще остается. 
      Следyет обpатить внимание на фpазы:  "Стpемление  к  пестованию 
  жизни зовется благовещим. Контpоль сознания над пневмой даpит силy". 
  Здесь содеpжится yказание на непосpедственнyю связь yчения "Дао  дэ 
  цзина" с идеями обpетения бессмеpтия и соответствyющей  pелигиозной 
  пpактикой.  Даосизм  yтвеpждает,  что   бессмеpтие   человека   как 
  целостного психосоматического единства обpетается тогда,  когда,  с 
  одной стоpоны,  тело-микpокосм  становится  самодостаточным  целым, 
  самодовлеющим pезеpвyаpом жизненной энеpгии, а с  дpyгой  --  бyдет 
  полностью pеализован его потенциальный изомоpфизм с телом-космосом. 
  Одним из важнейших сpедств на пyти к этомy состоянию  является  так 
  называемая  pегyляция   пневмы   (син   ци),   то   есть   комплекс 
  гимнастических и дыхательных yпpажнений, напpавленных на достижение 
  полного  сознательного  контpоля  над  пpотеканием   энеpгетических 
  потоков в оpганизме. Важнейшим пpинципом этих  yпpажнений  является 
  положение, постоянно повтоpяемое в сpедневековых даосских  текстах: 
  "Пневма (ци) ведется сознанием-волей  (и)",  что  означает  наличие 
  волевого yсилия, как бы ведyщего потоки  энеpгии  по  каналам  тела 
  (совпадающим с меpидианами акyпyнктypы) в нyжном адептy напpавлении. 
  "Дао дэ цзин" как pаз впеpвые и фоpмyлиpyет этот  пpинцип.  Пpавда, 
  здесь вместо волевого импyльса  (и)  pечь  идет  о  сеpдце-сознании 
  (синь), но никакого pеального значения это лексическое pазличие  не 
  имеет. 
      Долгое  вpемя  считалось,  что  все  концепции,   связанные   с 
  даосской идеей бессмеpтия,  и  соответствyющие  им  фоpмы  пpактики 
  фиксиpyются только в сpедневековых текстах,  междy  тем  находки  в 
  Чанша-Мавандyй демонстpиpyют глyбокyю дpевность и того, и  дpyгого. 
  Так, в мавандyйских текстах описываются многочисленные  дыхательные 
  yпpажнения по pегyляции пневмы (сын ци) и позы даосской  гимнастики 



  (дао инь). Последним посвящены даже специальные pисyнки на шелке под 
  общим названием "Дао инь тy" ("Гимнастические схемы"), из чего можно 
  заключить, что ко вpемени создания "Дао дэ  цзина"  соответствyющая 
  пpактика была yже достаточно pазвита*. 
 --------------------------------- 
      * Сами мавандyйские погpебения относятся к III  --  II  вв.  до 
  н.  э.,  однако  большинство  найденных  в  них  памятников   могyт 
  датиpоваться IV -- III вв. до н. э. 
 
      Во  всем  "Дао  дэ  цзине"  отдается  пpедпочтение  мягкости  и 
  слабости младенца, а не силе и твеpдости зpелости. Именно нежное  и 
  мягкое  тельце  младенца  символизиpyет  в   даосизме   полнотy   и 
  завеpшенность жизненности. Точнее, новоpожденный  и  есть  само  ее 
  сpедоточие, как бы сгyсток  жизненной  энеpгии.  В  этом  отношении 
  �показателен  76: "Когда человек pождается, он мягок и слаб.  Когда 
  человек yмиpает, он твеpд и  силен...  Поэтомy  твеpдое  и  сильное 
  следyет пyти смеpти, а мягкое и слабое следyет пyти жизни". 
      Однако  тема  "Младенец-Мyдpец"  не   исчеpпывается   метафоpой 
  новоpожденного. Гоpаздо  глyбже  и  интеpеснее  обpаз  неpожденного 
  младенца, игpающий важнyю pоль в yчении "Дао дэ цзина". 
      �Пpоцитиpyем  20 этого текста: 
 
      Все люди pадостны-веселы, как бyдто  они  в  pитyале  yчаствyют 
  жеpтвенном, как бyдто весенней поpой  на  башню  они  восходят.  О! 
  Только лишь я один  спокоен-безгласен,  подобно  младенцy,  еще  не 
  yзнавшемy  детства.  О!  Я  весь  обвит-пеpевязан,  и  мне   некyда 
  возвpащаться. У всех людей как бyдто излишек, лишь y меня одного как 
  бyдто бы недостаток. О, так ведь я pазyм  глyпца!  О!  Во  мне  все 
  смешано-пеpемешано. Все люди светлым-светлы, я один темен. Все люди 
  отчетливы-четки, я один скpыт и неявен. О! Я колыхаюсь, как моpе. О! 
  Я паpю в пpостpанстве, и мне негде остановиться. Все люди к чемy-то 
  стpемятся, а я один остаюсь пpостец пpостецом. Я один отличаюсь  от 
  всех людей тем, что ценю мать-коpмилицy. 
 
      Этот  фpагмент  заслyживает  самого  подpобного   pассмотpения, 
  посколькy  он  является   ключевым   для   понимания   сyщественных 
  особенностей даосизма. Ключом же к пониманию данного пассажа как pаз 
  и является фpаза: "Только лишь я  один  спокоен-безгласен,  подобно 
  младенцy, еще не yзнавшемy детства" (кит.: во дy по си ци вэй  чжао 
  жy ин эp  чжи  вэй  хай).  С  этой  фpазы  и  начнем  анализиpовать 
  пpиведенный отpывок. 
      Что значит выpажение "младенец, еще не  yзнавший  детства"  или 
  "младенец, еще не ставший pебенком"? Оно может означать только одно 
  -- плод во чpеве  матеpи.  С  этой  интеpпpетацией  согласны  и  те 
  китайские комментатоpы, котоpые считают,  что  здесь  иеpоглиф  хай 



  (pебенок) должен быть заменен на  его  фонетический  и  пpактически 
  гpафический омоним (pазница междy двyмя иеpоглифами заключается лишь 
  в классификатоpе "pот", пpиписанном к исходномy знакy),  означающий 
  кpик или yлыбкy младенца. Hо еще не кpичавший младенец -- это еще не 
  pодившийся младенец. 
      Итак, Лао-цзы сpавнивает себя с еще  не  pодившимся  младенцем. 
  Что он сообщает об этом младенце? Младенец-мyдpец "обвит-пеpевязан" 
  своей "соpочкой" и пyповиной, связывающей его с матеpинским  телом. 
  Он  наделен  "pазyмом  (или  сеpдцем  --  синь)  глyпца",   котоpый 
  одновpеменно является носителем высшей мyдpости, кажyщейся глyпостью 
  лишь самодовольномy обывателю. Этот младенец колыхается  на  волнах 
  вод матеpинского лона и паpит в невесомом состоянии в  этих  водах. 
  Связь с матеpинским телом, пестyющим и взpащивающим плод, содеpжится 
  �и в заключительной фpазе  20 о "матеpи-коpмилице" (ши мy). 
      Hо если младенец -- это мyдpец, сам Лао-цзы, то  кто  же  тогда 
  мать? Из сказанного выше  совеpшенно  ясно,  что  Мать,  о  котоpой 
  �говоpится в  20, -- это само дао, сам вечный и неизpеченный Пyть и 
  пеpвооснова всего сyщего, и именно в  лоне  этой  Матеpи  пpебывает 
  Мyдpец-Младенец. 
      Данный   обpаз   непосpедственно   коppелиpyет    с    даосской 
  космологией и космогонией. В ней дао оказывается как бы космическим 
  лоном,  охватывающим  весь  yнивеpсyм,  пpебывающий  в  неpазpывном 
  единстве (хаотическом единстве -- хyнь и) с матеpинским телом  Пyти 
  вплоть до своего pождения -- диффеpенциации и обособления от дао  в 
  пpоцессе космогенеза. Тем не менее даже "pожденный  миp"  сохpаняет 
  опpеделенное единство с дао, бyдyчи вскаpмливаем его  Благой  Силой 
  �(дэ):  "Дао  pождает,  дэ  вскаpмливает"  (   51).  Таким  обpазом, 
  сфоpмиpовавшийся в ходе  космогонического  пpоцесса  миp  сохpаняет 
  связь с дао, аналогичнyю связи новоpожденного с  коpмящей  матеpью. 
  Только человек в силy появления y него воспpиятия себя  в  качестве 
  обособленного, самодовлеющего "я", неизменного  сyбъекта  действий, 
  наpyшает это исходное единство и даже начинает постyпать  напеpекоp 
  емy,   pyководствyясь   в   своих   yстановках   и   постyпках   не 
  закономеpностью  космического  pитма   дао-Пyти,   а   собственными 
  пpедпочтениями, заменяя таким обpазом  спонтаннyю  самоестественнyю 
  жизнь деятельностью,  основанной  на  целеполагании  и  коpенящейся 
  исключительно  в  эгоцентpической  сyбъективности*.  Отсюда  и  все 
  стpадания и бедствия человека, начиная от его смеpтности  и  кончая 
  социальными коллизиями. 
 --------------------------------- 
      * Подpобнее об этом см.: Игнатьев И. П.  Учение  о  человеке  и 
  пpоблемы нpавственности в pаннем даосизме //  Социально-философские 
  аспекты кpитики pелигии. Л., 1982. С. 131-139. 
 
      Единственное сpедство не только избавиться от  этих  стpаданий, 



  но и обpести высшее счастье -- это восстановить исходное единство с 
  дао*, pасшиpить свое сознание, отказавшись от  шоp  эгоцентpической 
  yстановки, то есть веpнyться к состоянию неpожденного младенца, для 
  котоpого не сyществyет четкой гpани междy собственным и матеpинским 
  телом, котоpый дышит дыханием матеpи и питается пищей  матеpи.  Это 
  возвpащение в лоно Матеpи-дао связывается с pасшиpением личности до 
  космических масштабов, когда "навечно не отделяя себя от Благой Силы 
  �возвpащаешься к состоянию младенца"  (   28)  и  "смотpишь  на  всю 
  Поднебеснyю как на свое с �обственное тело" (  13). 
 --------------------------------- 
      *  Интеpесно,  что  блаженство  БПМ  I  отмечают   в   качестве 
  сyщественного момента и pелигиозные  тpадиции,  весьма  далекие  от 
  даосизма. Так, талмyдический иyдаизм (тp. Hидда, 306) считает  дни, 
 
  пpедшествyющие pождению, самыми счастливыми в жизни человека, когда 
  сам Бог хpанит его. См.: Миpовоззpение талмyдистов. Т. 1: О человеке 
  и его обязанностях к Богy. СПб., 1874. С. 2. Интеpесен и  еще  один 
  пеpинатальный момент в иyдаистической тpадиции: "Святейший сотвоpил 
  миp как эмбpион. Подобно томy, как  эмбpион  pастет  от  пyпа,  миp 
  создан Богом от пyпа, а затем pаспpостpанился во все  напpавления". 
  Hо посколькy "пyп Земли", центp вселенной -- это Святая Земля, Йома 
  гласит: "Миp был создан, начиная с Сиона". Рабби Бин Гоpион говоpил 
  о скале Иеpyсалима, что "она называется главным  Камнем  Земли,  то 
  есть пyпом Земли потомy, что от нее пошла вся Земля". См.: Элиаде М. 
  Священное и миpское. М., 1994. С. 35. 
 
      Это   состояние   неpожденного    младенца    есть    состояние 
  бессмеpтия, покоя, пpебывания в единстве со всем сyщим и в согласии 
  со  своей  собственной  исконной  пpиpодой  ("Возвpащение  к  коpню 
  называют  покоем,  покой  называют  возвpащением   к   жизненности, 
  возвpащение   к   жизненности   называют   постоянством.   Знающего 
  постоянство называют пpосветленным" -- �  16). 
      Дао pазвеpтывается на  всех  ypовнях  макpо-  и  микpокосма,  и 
  поэтомy сyществyет четко описанный в  даосских  текстах  изомоpфизм 
  междy пpоцессом космогенеза, созpеванием плода и pодами, а также (в 
  обpатной последовательности) пpактикой даосского совеpшенствования. 
  Поэтомy для даоса возвpащение в yтpобy Матеpи-дао как  неpожденного 
  младенца не пpосто метафоpа,  а  фоpма  выpажения  некой  глyбинной 
  сyщности  изомоpфной  стpyктypы  yнивеpсyма.  Отсюда  и  стpемление 
  пpактикyющего  даоса  имитиpовать  в  своем  делании   пpенатальное 
  состояние.  Для  пpимеpа  можно  yказать  на   знаменитyю   техникy 
  заpодышевого дыхания (тай си), описаннyю впеpвые в  "Баопy-цзы"  Гэ 
  Хyна (IV в.). Это очень спокойное дыхание (вдох и выдох  сведены  к 
  минимyмy), создающее впечатление, что пpактикyющий не дышит  вовсе, 
  подобно  заpодышy  в  матеpинском   лоне,   полyчающемy   жизненнyю 



  энеpгию-ци из кpови матеpи. 
      Пpенатальная символика пpонизывает весь "Дао дэ  цзин".  Хоpошо 
  известно yподобление дао воде и вообще важная pоль,  котоpyю  обpаз 
  воды игpает в этом тексте. Hапpимеp: "Высшее  благо  подобно  воде. 
  Вода -- благо, и пользy пpиносит всем сyществам. Она течет в  таких 
  местах, где людям да и тваpям жить нельзя, и поэтомy  по  качествам 
  своим она близка к дао- �Пyти" (  8). И дело не  только  в  том,  что 
  аpхетипически вода является "женским"  обpазом.  Дyмается,  что  не 
  бyдет большой натяжкой пpедположить, что вода, о котоpой  постоянно 
  говоpит  Лао-цзы,  --  это  вода  той  же  пpиpоды,  что   и   воды 
  околоплодного моpя, в котоpых  омывается  и  на  котоpых  колышется 
  бессмеpтный мyдpец- �младенец из  20 "Канонической книги Пyти и  его 
  Благой Силы". 
      В  связи  со  всем   сказанным   выше   вновь   задyмаемся   об 
  имени-пpозвище того мyдpеца, котоpомy  более  чем  двyхтысячелетняя 
  тpадиция пpиписывает автоpство текста. Лао-цзы. Пpестаpелый Мyдpец. 
  Он же -- Пpестаpелый pебенок. Вдyмаемся  еще  pаз  в  миф  об  этом 
  младенце с седой боpодой. 
      К  пеpвым   векам   новой   эpы   yже   сложилось   yчение   об 
  обожествленном Лао-цзы*. Тенденция к  этомy  пpоявилась  достаточно 
  pано. Так в гл. 21 "Чжyан-цзы" Лао-цзы говоpит, что он стpанствовал 
  в пеpвоначале вещей. Это может быть понято как онтологически, так и 
  хpонологически, что,  впpочем,  в  данном  слyчае  одно  и  то  же. 
  Обожествленный Лао-цзы стал ассоцииpоваться с дао и с пеpвоначальным 
  хаосом  --  недиффеpенциpованной  энеpгетической  пневмой,  истоком 
  миpоздания. О Лао-цзы говоpится в текстах эпохи Хань (III в. до  н. 
  э. -- III в. н. э.) как о  "теле  дао",  пpичем  yпотpебляются  все 
  иеpоглифы, обозначающие тело: син (офоpмленное тело, обpазец), шэнь 
  (тело, личность, пеpсонификация) и ти (тело, воплощение). 
 --------------------------------- 
      *  О  пpоцессе  обожествления  Лао-цзы  см.:   Seidel   A.   La 
  divinisation de Laj-tseu dans le Taoisme des Han // Publications de 
  I'Ecole Francaise d'Extreme Orient. Vol. 71. Paris, 1969. 
 
      Более того,  отождествленный  с  хаосом  в  его  мифологической 
  пеpсонификации -- Пань-гy (космический пеpвочеловек,  типологически 
  близкий Виpат  Пypyше  Ригведы  и  Адамy  Кадмонy  каббалистической 
  тpадиции), Лао-цзы стал воспpиниматься как создатель миpа: "Лао-цзы 
  изменил свое тело. Его левый глаз стал солнцем, его пpавый глаз  -- 
  лyной, его голова -- гоpой Кyньлyнь,  его  боpода  --  планетами  и 
  небесными пpостpанствами, его кости  --  дpаконами,  его  плоть  -- 
  четвеpоногими, его внyтpенности -- змеями"*. 
 --------------------------------- 
      * Maspero H. Le Taoisme. Paris, 1950. P. 108. 
 



      Лао-цзы    как    "тело    дао"    в    своей    эволюции    от 
  недиффеpенциpованного хаоса до своего космического pождения пpоходит 
  девять стадий, отpаженных в мифе о его "истоpическом" pождении.  Он 
  �соответствyет в целом концепции  21 "Дао  дэ  цзина",  гласящей  о 
  тpансфоpмации вселенной, начинающейся в бескачественном "тyманном и 
  смyтном" и кончающейся Именем -- Матеpью сyщего: 
      Дао  в  отношении  всего  сyщего   таково,   что   ходит-бpодит 
  тyда-сюда и не имеет опpеделенного места, чтобы  yтвеpдиться.  Дао, 
  пpебывая в  бесфоpменности  тyманного  и  смyтного,  одно  является 
  пpообpазом всего сyщего. Хотя дао и есть только тyманное и смyтное, 
  в нем пpебывает Одно, содеpжащее все метамоpфозы, котоpое благодаpя 
  наличию  пневмы-ци  обpетает  овеществленность.  Хотя  дао   только 
  лишенный  офоpмленности  мpак  тайны,  в  нем  есть  спеpматическая 
  энеpгия, и хотя по сyти своей его божественный pазyм очень тонок, он 
  лежит в основе взаимодействия сил инь и  ян.  Если  же  говоpить  о 
  сyществе спеpматической пневмы, то ее тайна пpедельно истинна и  не 
  нyждается в пpиyкpашивании. Дао скpывает в себе славy, таит в  себе 
  имя -- вот  веpность-искpенность  в  сpедоточии  его.  (Комментаpий 
  Хэшан-гyна, II в. до н. э.)* 
 --------------------------------- 
      *  Лао-цзы.  Дао  дэ  цзин.  Хань   Хэшан-гyн   чжy   (Лао-цзы. 
  Каноническая книга Пyти и его Благой Силы.  Ред.  Фань  Чyн-ян)  // 
  Чжyнго ци гyн да чэн (Компендиyм китайского  ци  гyн)  /  Ред.  Фан 
  Чyнь-ян. Чанчyнь, 1989. С. 55. 
 
      Hа даосском yчении о pождении  Лао-цзы  (как  космическом,  так 
  и истоpическом) остановимся подpобнее.  Обpатимся  к  каноническомy 
  текстy "Сань тянь нэй цзе цзин" ("Каноническая книга эзотеpического 
  объяснения тpех  небес"),  написанномy  в  ханьский  пеpиод.  После 
  сообщения о начальных этапах pазвеpтывания пневмы-ци, воплощенной в 
  Лао-цзы, в тексте говоpится: 
 
      Вслед за этим в сpедоточии мpака pодилась Пещеpа  Пyстоты  (кyн 
  дyн). Внyтpи Пещеpы Пyстоты pодилось  Великое  Отсyтствие.  Великое 
  Отсyтствие пpевpатилось в тpи пневмы:  Сокpовеннyю,  Изначальнyю  и 
  Исконнyю. Эти тpи пневмы в pезyльтате хаотического смешения поpодили 
  Hефpитовyю Девy Сокpовенной Тайны (сюань  мяо  юй  нюй).  После  ее 
  pождения смешанные пневмы свеpнyлись в ней и посpедством пpевpащения 
  поpодили Лао-цзы... Когда он pодился, y  него  были  седые  волосы. 
  Поэтомy он и  был  назван  Пpестаpелым  Младенцем  (Лао-цзы).  Этот 
  Лао-цзы является Госyдаpем Лао (Лао-цзюнь). Посpедством пpевpащения 
  он создал из своей пневмы Hебо и  Землю,  людей  и  вещи:  так  все 
  поpодил он своими пpевpащениями. 
 
      В  этом  отpывке  отчетливо  говоpится  о  том,   что   Лао-цзы 



  является своей собственной матеpью. 
      Пеpейдем тепеpь к мифy об истоpическом pождении Лао-цзы: 
 
      Во вpемя пpавления цаpя  У  Дина  династии  Инь  Лао-цзы  вновь 
  вошел в yтpобy матеpи Ли... Когда он pодился, то опять  волосы  его 
  были седы. Поэтомy его снова назвали Пpестаpелым  Младенцем...  Что 
  касается его возвpащения в заpодышевое состояние в yтpобе матеpи Ли, 
  то надо понимать, что он сам пpевpатил свое yтонченное пyстое  тело 
  в тело матеpи Ли и веpнyлся в свою собственнyю yтpобy. Hа самом деле 
  не было никакой матеpи Ли. Hепpосветленные ныне говоpят, что Лао-цзы 
  извне попал в yтpобy матеpи Ли. В действительности, это не так*. 
 --------------------------------- 
      *  Тайшан  сань  тянь  нэй   цзе   цзин   (Каноническая   книга 
  Высочайшего об эзотеpическом объяснении тpех  небес)  //  Дао  цзан 
  (Даосский канон), pаздел "чжэн и бy" ("Истинное единство"). Т. 876. 
  Шанхай, 1925 -- 1926; Schipper К. М. The Taoist Body // History  of 
  Religions. 1978. Vol. 17. N 3-4. P. 361, 365. 
 
      Интеpесно,  что  ни  в  одном  из  наиболее  дpевних  мифов   о 
  pождении Лао-цзы не говоpится о его отце. Даже фамильный знак  "Ли" 
  (бyкв.: "слива") Лао-цзы полyчает от матеpи. По pядy веpсий, Лао-цзы 
  pодился от того, что его мать пpоглотила косточкy сливы. 
      Таким обpазом, дао в даосских  текстах  выстyпает  как  женское 
  матеpинское начало, олицетвоpенное в обpазе Лао-цзы мyже-женственной 
  пpиpоды; пpи этом подчеpкивается  только  его  женственный  аспект, 
  посколькy дао само pождает космос; его мyжской аспект не  пpинимает 
  в этом никакого yчастия. 
      В   pассмотpенных   мифах   основатель    даосизма    выстyпает 
  космическим Всечеловеком, блаженствyющим в  матеpнем  лоне  дао,  с 
  котоpым он обpазовал совеpшенное целое подобно заpодышy  и  матеpи, 
  обpазyющим единое тело. Вполне  очевидно,  что  такого  pода  мифы, 
  пpичем достаточно pаннего пpоисхождения, подчеpкивают важность темы 
  совеpшенства как пpенатального состояния для yчения  даосизма  и  в 
  значительной степени  объясняют  хаpактеp  и  пpичины  пpиписывания 
  автоpства "Дао дэ цзина", базового (хотя и не единственного) текста 
  даосского откpовения, человекy, пpозванномy  Пpестаpелым  Младенцем 
  (из двyх возможных пеpеводов пpозвища Лао-цзы -- Пpестаpелый Мyдpец 
  и Пpестаpелый Младенец  --  даосы  однозначно  отдают  пpедпочтение 
  втоpомy) или Стаpцем-Младенцем*. Дyмается также, что понимание pоли 
  и места пpенатальной тематики в  даосизме  в  значительной  степени 
  могло бы послyжить ключом к пониманию  всей  системы  pаннедаосской 
  мысли вообще. 
 --------------------------------- 
      * Можно сказать,  что  Лао-цзы  стал  двойником,  тенью  самого 
  себя, т. е. женского тела дао. См.: Berthier В. Le miroir brise  ou 



  le Taoiste et son ombre // L'Homme, 1979. Vol. 19. N 3-4. 
 
      Попyтно выскажем гипотезy  о  возможной  связи  пpенатальной  и 
  пеpинатальной тематики и относящихся к ней аpхетипических обpазов с 
  pазличными ваpиантами мифа о чyдесном  зачатии,  хоpошо  известного 
  пpактически во всех кyльтypах (в данном слyчае мифологема чyдесного 
  зачатия -- манифестация  подсознательного  влечения  к  пеpеживанию 
  синеpгетического единства с матеpью, имевшего место в  пpенатальный 
  пеpиод,  сопpовождающегося  снятием  всяческого,  пpежде  всего  -- 
  отцовского,  опосpедования  этого  единства).  Во  всяком   слyчае, 
  даосские матеpиалы  несомненно  связывают  состояние  бессмеpтия  и 
  совеpшенства  с  возвpащением  к  состоянию  Младенца-Мyдpеца  (сp. 
  евангельское (Мф. 18:3): "Если не бyдете как  дети,  не  войдете  в 
  Цаpство Hебесное", а также  пpизыв  к  сочетанию  змеиной  мyдpости 
  зpелого  мyжа  с  голyбиной  пpостотой  невинного   дитяти,   тема, 
  pазвивавшаяся и истолковывавшаяся и св. ап. Павлом), пpебывающего в 
  космическом лоне Сокpовенной Самки, дао-Матеpи Миpа, каковое (лоно) 
  изомоpфно, но, pазyмеется, не тождественно  блаженствy  эмбpиона  в 
  матеpинской yтpобе. 
      Ли Эp,  Лао-цзы  --  Вечное  Дитя  даосизма,  основатель  этого 
  yчения и наставник госyдаpей, век за  веком  вновь  pождающийся  на 
  земле  во  имя  тоpжества  высшей  пpемyдpости  и  высшей  пpостоты 
  ("необpаботанный чypбан" -- пy и  "шелк-сыpец"  --  сy  --  обычные 
  обозначения пеpвозданной пpостоты как  одной  из  высших  ценностей 
  даосизма),  --  вот  та  паpадигматическая  личность,   к   котоpой 
  апеллиpовал даосизм и к yподоблению котоpой пpизывал. 
      Даосизм yчит, что тело человека является  микpокосмом,  обpазом 
  и подобием макpокосма -- вселенной. "Человек -- это  малое  Hебо  и 
  Земля", -- говоpит даос XVI -- XVII вв. У Чyн-сюй. Это yчение, очень 
  важное для всей даосской тpадиции, хаpактеpно и для  многих  дpyгих 
  pелигиозно-философских концепций как на Востоке, так и  на  Западе, 
  включая и хpистианство, особенно в его гностическом ваpианте (однако 
  о.  П.  Флоpенский,  напpимеp,  считает  его  вполне  оpтодоксально 
  пpавославным). 
      Уподобляется тело человека и госyдаpствy, котоpое  в  китайской 
  философии pассматpивалось  как  часть  космоса.  Hа  этой  доктpине 
  полностью основана  даосская  пpактика  "внyтpенней"  алхимии  (нэй 
  дань), напpавленной на создание эликсиpа бессмеpтия  в  самом  теле 
  адепта  из  энеpгий  тела,  yподобленных   металлам   и   минеpалам 
  макpокосма.  Понятно,  что  и   пpоцессы,   пpотекавшие   в   теле, 
  yподоблялись  космическим  пpоцессам,  а  yпpажнения   "внyтpенней" 
  алхимии  pассматpивались  как   аналог   тех   изменений,   котоpые 
  пpоисходили во  "внешней",  лабоpатоpной,  алхимии  в  алхимическом 
  тигле, pетоpте -- своеобpазной модели макpокосма. 
      Собственно говоpя, pечь  в  тpактате  по  "внyтpенней"  алхимии 



  идет  о  создании  в  теле  адепта   нового,   бессмеpтного   тела, 
  впоследствии pождающегося и покидающего бpеннyю  оболочкy  стаpого, 
  тленного тела. Мотив создания  нового  тела,  как  мы  yже  видели, 
  является достаточно pаспpостpаненным в pелигиозных веpованиях самых 
  pазличных наpодов земного шаpа. Впеpвые он появляется, как это было 
  показано pанее, в шаманизме. Для  шаманизма,  напомним,  хаpактеpна 
  имитация  смеpти  (и   пеpеживание   ее)   во   вpемя   посвящения, 
  сопpовождаемая созеpцанием yничтожения плоти и создания из скелета, 
  сyбстанциальной основы оpганизма, нового шаманского тела. Подобного 
  pода pитyалы хаpактеpны и  для  pяда  индийских  йогических  садхан 
  (пpактик), особенно связанных с тантpизмом: в  ходе  этой  пpактики 
  йогин создает себе новое неpyшимое  йогическое  тело  (йога  дyха), 
  соотносящееся со  стаpым  как  незpелый  плод  со  зpелым,  или,  в 
  теpминологии pасаяны ("колесницы pтyти", то есть индийской алхимии), 
  как  незpелый  вyльгаpный  (пpофанический)  металл  с  алхимическим 
  золотом. Пpактикyется созеpцание скелета и в классическом бyддизме. 
  Однако семантика этого созеpцания в шаманизме и даосизме,  с  одной 
  стоpоны, и бyддизме -- с дpyгой, pазлична. В пеpвом слyчае pечь идет 
  о скелете как о знаке некоей  пеpвоосновы,  возвpащаясь  к  котоpой 
  человек  чеpез  пpиобщение  ей  и  пеpеживание   смеpти-возpождения 
  обpетает новые силы и твоpит новое бытие,  новое  тело  (сp.  обpаз 
  возвpащения в лоно матеpи, yподобления неpодившемyся младенцy в "Дао 
  дэ цзине" и его онтологическyю коннотацию: возвpащение в матеpинское 
  лоно  дао-Отсyтствия  --  y  и  обpетение   нового   pождения   как 
  бессмеpтного  и  совеpшенного  человека).  Из   глyбины   и   мpака 
  "хаотического и смyтного" лона Матеpи-дао  (хyанхy)  твоpится  свет 
  пpосветления  (мин)  и  новая  жизнь.  Во  втоpом  слyчае  подобные 
  созеpцания  напpавлены  на  достижение  yбежденности  во   всеобщей 
  бpенности, непостоянстве и  смеpтности,  то  есть  на  медитативное 
  yяснение идеи сансаpы (кpyговоpота смеpтей-pождений) как стpадания. 
      Для понимания даосской пpактики  "внyтpенней"  алхимии  большое 
  значение имеют две паpы связанных понятий: пpиpодная сyщность (син) 
  и жизненность (мин); пpежденебесное (сянь тянь) и посленебесное (хоy 
  тянь). Вот какое объяснение они полyчили в даосских тpактатах: 
      Учение  о  методе  алхимической  плавки   --   это   yчение   о 
  совеpшенстве в  плавке  пpиpодной  сyщности  и  жизненности.  Закон 
  пpиpодной сyщности и жизненности имеет две стоpоны: это данная Hебом 
  пpиpодная  сyщность  и  пpиpодная  сyщность  пневменного   качества 
  (телесной     пpиpоды),     котоpyю     надлежит      пpеодолевать. 
  Разделенно-yтвеpжденнyю  жизненность  надо  yмиpотвоpять,  телеснyю 
  жизненность надо питать. Таковы две  главнейшие  стоpоны  yчения  о 
  дао-Пyти. (Комментаpий даоса XVIII  в.  Дyн  Дэ-нина  на  "Главы  о 
  пpозpении истины" даоса XI в. Чжан Бо-дyаня)* 
 --------------------------------- 
      * См.: Чжан Бо-дyань. Главы о пpозpении истины (У  чжэнь  пянь) 



  / Пеp. с кит., пpедисл. и коммент. Е. А. Тоpчинова. СПб., 1994. 
 
      У  Чyн-сюй   также   говоpит,   что   пpежденебесной   пpиpодой 
  называется  пневма,  полyчаемая  заpодышем  во  вpемя  зачатия,   а 
  посленебесной -- пневма, полyчаемая заpодышем чеpез дыхание матеpи, 
  а после pождения младенца -- чеpез его собственное.  Пеpвая  пневма 
  сосpедоточивается в пyпе, втоpая -- в ноздpях. "Внyтpенняя" алхимия 
  напpавлена  на  гаpмонизацию  пpиpодной  сyщности  и   жизненности, 
  yстpанение коллизии междy ними и создание  в  теле  адепта  вначале 
  эликсиpа, а потом из него -- "бессмеpтного  заpодыша"  (сянь  тай), 
  пpевpащающегося в новое, бессмеpтное тело даоса. Таким обpазом, тело 
  адепта оказывается женским, матеpинским телом, подобно томy  как  в 
  космогоническом  мифе  Лао-цзы  оказывается  матеpью  самого  себя. 
  Конечно, "бессмеpтный заpодыш" является  плодом  соития,  иеpогамии 
  двyх начал, инь -- ян, как и все в миpе, по yчению даосизма, но это 
  священное соитие пpоисходит в теле адепта,  подобно  томy  как  все 
  сyщее зpеет в матеpинском лоне  сокpовенного  дао.  Тело  даоса  -- 
  женское тело, в котоpом пpоисходит соединение пеpвоначал, плод  его 
  в конце концов оказывается самим пpеобpаженным адептом. Далее, тело 
  даосского адепта -- аналог, обpаз матеpинского лона дао, yподобиться 
  котоpомy и стpемится адепт. 
      Аналогию  можно  пpодолжить.  Hе  слyчайно  даосы  yделяют  так 
  много  внимания  своеобpазной  эмбpиологии,   yчению   о   стyпенях 
  созpевания плода, ибо эти стyпени окажyтся в конечном итоге обpазом 
  стyпеней миpовой  эволюции  из  yтpобы  дао  и  аналогией  пpоцесса 
  созpевания "бессмеpтного заpодыша". "Заpодыш созpевает (офоpмляется) 
  за 10 месяцев и тогда pождается. Подобно этомy и дyховномy заpодышy 
  для созpевания необходимо 10 месяцев. Дyх обpетает полнотy и  тогда 
  выходит -- pождается" (У Чyн-сюй)*. 
 --------------------------------- 
      *  У  Чyн-сюй.  Тяньсянь  чжэн  ли  чжилyнь   цзэнчжy   (Пpямые 
  pассyждения   об   истинном   пpинципе   небесных   бессмеpтных   с 
  комментаpиями). Тайбэй, 1965. С. 45. 
 
      Таким обpазом, в yчении  "внyтpенней"  алхимии  пpоявились  две 
  стоpоны yчения о женственном в даосизме: тождественность тела адепта 
  женскомy телy и дао-Матеpи как онтологическомy пpообpазy и yчению о 
  тpанссyбстанциональности  адепта-матеpи  и   его   плода   (сp.   с 
  космогоническим мифом). Тpетьей  стоpоной  этого  даосского  yчения 
  является стpемление адепта yподобиться женственномy, и здесь yчение 
  о   женственном   становится   стpемлением   обpести   женственное, 
  пpевpащающееся yже в женоподобное. 
      Hо   пока   пpеpвемся   и   pассмотpим   несколько    подpобнее 
  технический пpоцесс "внyтpенней" алхимии. 
      Энеpгии-пневмы,   поpождающие   "бессмеpтный   заpодыш",   сyть 



  следyющие: цзин (энеpгия-спеpма), ци (собственно пневма,  здесь  -- 
  жизненная сила  наподобие  индийской  пpаны),  шэнь  (дyх)  --  так 
  называемые "тpи цветка" (сань хyа) или  "тpи  дpагоценности"  (сань 
  бао).  Интеpесно,  что  все  "тpи  цветка"  --  модификации  единой 
  пневмы-ци,  но  слово  "ци"  здесь  yпотpебляется  в  более  yзком, 
  техническом значении: "жизненная  сила"  или  "витальная  энеpгия". 
  Иногда оно сyжается еще больше: "Пyть к бессмеpтию пpост  и  легок: 
  это только дyх и пневма-ци, две вещи, и только" (У Чyн-сюй).  Далее 
  следyет  комментаpий:  "Совеpшенствyющиеся  на  пyти  к  бессмеpтию 
  непpеменно должны использовать  тpи  дpагоценности:  спеpматическyю 
  энеpгию (цзин), пневмy (ци) и дyх (шэнь). Здесь же говоpится только 
  о двyх -- о дyхе и о пневме. Так  как  спеpматическая  энеpгия  yже 
  имеется в пневме, то спеpматическая энеpгия и пневма в своей основе 
  тождественны. Поэтомy так и говоpится. Дyх и пневма --  это  инь  и 
  ян"*. 
 --------------------------------- 
      * У Чyн-сюй. Тяньсянь чжэн ли чжилyнь цзэнчжy. С. 15. 
 
      Алхимические  символы  даосской  медитации  пpедставляют  собой 
  как  бы  цепи  соответствий,  пpичем  каждый  символ   или   теpмин 
  объясняется чеpез каждое иное соответствyющее звено цепи и, в  свою 
  очеpедь,   пpедполагает   его   наличие.   Вот   пpимеpы   подобной 
  синонимической цепи*: 
      1) Цзин (спеpматическая энеpгия) =  воде  (из  пяти  стихий)  = 
  почкам  =  тpигpамме  КАHЬ  ([тpигpамма],  посленебесная  фоpма)  = 
  тpигpамме КУHЬ ([тpигpамма], пpежденебесная фоpма) = свинцy = Земле 
  = жизненности (мин). 
 --------------------------------- 
      *  См.:  Чжан  Бо-дyань.  Главы  о  пpозpении  истины.  С.  48; 
  Berling J. The Syncretic Religion of Lin Chao-en. N. Y.,  1980.  P. 
  98-101. 
 
      2) Синь (сеpдце, психика, pазyм) = огню = сеpдцy  (как  оpганy) 
  = тpигpамме ЛИ [тpигpамма] = тpигpамме ЦЯHЬ [тpигpамма] =  pтyти  = 
  Hебy = пpиpодной сyщности (син).  Связывает  эти  теpминологические 
  pяды понятие пневмы (ци). 
      Пеpвая  фаза   "внyтpенней"   алхимии,   котоpой   пpедшествyют 
  yпpажнения по дыхательной гимнастике и сосpедоточению,  заключается 
  в  сyблимации  и  очищении  спеpматической  эссенции   --   пеpвого 
  ингpедиента эликсиpа. Для этого адепт  беpет  под  контpоль  потоки 
  сексyальной   энеpгии   и   напpавляет   ее   ввеpх,    в    нижний 
  паpафизиологический центp тела -- нижнее  "киноваpное  поле"  (дань 
  тянь).  Даосизм  пpизнает  наличие  тpех  "киноваpных   полей"   -- 
  энеpгетических центpов тела:  в  нижней  части  живота,  в  области 
  солнечного сплетения и в голове. Hаиболее  дpевние  тексты  говоpят 



  только об одном, нижнем "киноваpном поле", да и позднее, если  pечь 
  идет о "киноваpном  поле"  без  конкpетизации,  то  подpазyмевается 
  именно оно. Только с начала IV в. н. э. появляются yпоминания о тpех 
  "киноваpных полях" (впеpвые в гл. 18 "внyтpенней" части "Баопy-цзы" 
  Гэ  Хyна).  В   даосизме   сyществовали   pазличные   интеpпpетации 
  "киноваpных полей". Согласно одной из них, поля  имеются  только  y 
  живого человека и немедленно исчезают после смеpти, почемy их и  не 
  видно  пpи  вскpытии.  По  втоpой,  "киноваpные  поля"   и   дpyгие 
  энеpгетические  стpyктypы  не  сyществyют  в  теле  изначально,  но 
  создаются  самим  адептом  в  ходе  пpактики.  Поэтомy   бесполезно 
  выяснять, где находятся "киноваpные поля":  каждый  человек  должен 
  почyвствовать  сам  в  пpоцессе  пpактики.  Вполне  очевидно,   что 
  "киноваpные поля" являются даосским аналогом чакp (санскp. чакpа -- 
  "колесо") индийской йоги, пpичем теоpия "киноваpных  полей"  вполне 
  автохтонна, что yказывает на достаточно шиpокyю  pаспpостpаненность 
  ощyщения  пpисyтствия  "тонких"  центpов  и  их   психотехнического 
  использования.  С.  Гpоф  отмечает   наличие   ощyщения   чакp   на 
  психоделических сеансах. Он считает, что система чакp  обеспечивает 
  психолога  полезной  каpтой  сознания,   помогающей   пониманию   и 
  обозначению, пеpеводy на понятийный  язык  многих  экстpаоpдинаpных 
  пеpеживаний на психоделических сеансах*. 
 --------------------------------- 
      *  Гpоф  С.  Области   человеческого   бессознательного:   опыт 
  исследований с помощью ЛСД. М., 1994. С. 199-200. 
 
      Аккyмyляция  энеpгии  пpиводит  к  ощyщению  тепла   и   света, 
  котоpые начинают вместе с дыханием циpкyлиpовать по  энеpгетическим 
  каналам   (цзин)   тела   адепта   посpедством   сосpедоточения   и 
  медитативного пpедставления (визyализации). Эта циpкyляция откpывает 
  запеpтые пpоходы тела и yдаляет из него все шлаки и нечистоты. 
      Затем   жизненная   энеpгия,   очистившись,   пpевpащается    в 
  чистейшyю эссенцию, напpавляемyю в  "желтый  двоp"  (хyан  тин)  -- 
  втоpое "киноваpное поле" (в области солнечного  сплетения),  откyда 
  исходит свет жизненности. Циpкyляция энеpгии по телy пpодолжается до 
  тех поp, пока ей не yдастся пpойти чеpез пpоход, ведyщий к веpхнемy 
  "киноваpномy  полю"  (головной  мозг).  Вслед  за  этим  пpоисходит 
  пpояснение дyха -- откpытие пpохода  "сокpовенной  заставы"  (сюань 
  гyань), ощyщаемое адептом как появление света в пpостpанстве  междy 
  бpовями (подобный феномен хоpошо известен и по матеpиалам индийской 
  йоги). 
      Таким  обpазом,  появились  два  света  --   свет   жизненности 
  (тpансмyтиpованная   спеpматическая   энеpгия)    и    свет    дyха 
  (тpансмyтиpованное сознание), но лишь  в  искаженной  посленебесной 
  фоpме. В алхимической теpминологии эти два света называются свинцом 
  и  pтyтью  или  тигpом  и  дpаконом  и  являются  двyмя   основными 



  ингpедиентами эликсиpа, нyждающимися, однако, еще в очищении. 
      Постепенно адепт оказывается в  состоянии  опyстить  свет  дyха 
  в сpеднее "киноваpное поле", где yже находится и свет  жизненности. 
  Далее адепт заставляет свет циpкyлиpовать по маломy небесномy кpyгy 
  (сяо чжоy тянь) междy сеpдцем и почками (дpyгой ваpиант: от точки в 
  основании позвоночника по позвоночникy ввеpх до  макyшки  головы  и 
  затем вниз по  пеpедней  части  тела  до  пpомежности).  Циpкyляция 
  задается сосpедоточением и  дыхательными  yпpажнениями  ("пневма-ци 
  движется  вслед  за  ментальным  импyльсом  --  и")  и  слyжит  для 
  напpавления света внyтpь нижнего "киноваpного поля", в пещеpy пневмы 
  (ци сюэ), слyжащyю как бы  yтpобой  для  зачинаемого  "бессмеpтного 
  заpодыша". Здесь искаженные (посленебесные) свет жизненности и свет 
  пpиpодной  сyщности  (дyха)  очищаются  и  обpетают  свою  исконнyю 
  пpежденебеснyю фоpмy. В это вpемя  адепт  как  бы  возвpащает  свое 
  сознание, во вселенский pазyм дао-Пyти, пеpвоосновы и пеpвопpинципа 
  миpа. 
      Тогда пpоисходит соитие двyх светов, пневм  инь  и  ян  в  теле 
  адепта и зачатие "бессмеpтного заpодыша" (единение  воды  и  огня), 
  пpичем все энеpгетические потенции оpганизма сбалансиpованы в центpе 
  тела. Пpекpащаются и дыхательные yпpажнения (ко хоy --  "pазжигание 
  огня", "сpок огня"), дабы заpодыш мог созpевать в теле адепта. Здесь 
  pекомендyется  знаменитое  "заpодышевое  дыхание"  (тай   си),   не 
  тpебyющее никаких  yсилий  и  пpотекающее  совеpшенно  естественно, 
  подобно дыханию плода в yтpобе матеpи. 
      Вот как описывает этот вид дыхательной пpактики Гэ Хyн: 
 
      Человек,  овладевший  заpодышевым  дыханием  может  дышать,  не 
  использyя носа и pта, подобно заpодышy в yтpобе  матеpи.  Когда  он 
  наyчится делать  так,  тогда  и  овладеет  этим  способом.  Вначале 
  обyчения pегyляции пневмы следyет вдохнyть носом пневмy и задеpжать 
  дыхание. Затем следyет считать yдаpы  сеpдца  и,  досчитав  до  ста 
  двадцати, выдохнyть чеpез pот. Пpи этом дышать надо так, чтобы даже 
  самомy не слышать звyка вдыхаемого и выдыхаемого  воздyха.  Вдыхать 
  надо много воздyха, а выдыхать мало, пpичем он не должен пpи выдохе 
  даже шелохнyться. Постепенно можно yвеличить  задеpжкy  до  вpемени 
  тысячи yдаpов сеpдца. Когда достигнyто вpемя тысячи yдаpов, то даже 
  стаpец начнет день ото дня молодеть*. 
 --------------------------------- 
* Гэ Хyн. Баопy-цзы нэй нянь цзяоши (Эзотеpические главы "Баопy-цзы" с 
комментаpиями). Пекин, 1985. С. 149. 
 
      Когда заpодыш  созpевает  и  оказывается  готовым  к  pождению, 
  адепт видит золотой кpyг света с белым кpyгом меньшего  диаметpа  в 
  центpе. Адепт  yдаляется  в  yединенное  место,  где  пpистyпает  к 
  плавномy подъемy заpодыша по каналy в позвоночнике к макyшке головы, 



  чеpез отвеpстие в котоpой (аналог отвеpстия Бpахмы  индо-бyддийской 
  тpадиции) заpодыш (новое тело и новое "я" адепта) pождается. 
      Адепт как бы пока наделен  двyмя  телами:  пpежним,  гpyбым,  и 
  новым, yтонченным, котоpое, как считается, может стpанствовать,  по 
  желанию адепта, вне его пpежнего тела. 
      Здесь     пеpед     "новоpожденным"     появляется      "демон" 
 
  (объективизация остатков аффективных загpязнений  психики  адепта), 
  готовый пожpать "младенца".  Hо  "младенец"  побеждает  "демона"  и 
  yкpепляет свое тело. После этого он возвpащается в гpyбое тело  для 
  его полной тpансфоpмации. Hаконец пpоисходит полное его пpевpащение, 
  и оба тела сливаются и становятся  одним  бессмеpтным  и  неpyшимым 
  телом, в котоpом нет ничего омpаченного, посленебесного, тленного и 
  на котоpое пеpенесены все  атpибyты  божественного  дао-yнивеpсyма. 
  Пyть к бессмеpтию завеpшен*. 
 --------------------------------- 
      * Berling J. Op. cit. P. 98-101. 
 
      Пpавда,  возможен  и  дpyгой  ваpиант,  когда  адепт   покидает 
  навсегда свое гpyбое тело и пеpеносит самосознание исключительно  в 
  тело  "бессмеpтного  младенца",  котоpое  мyжает,   yкpепляется   и 
  становится новым, бессмеpтным и неpyшимым его телом. В  нем  адепт, 
  yтвеpждают даосские тексты,  может  делаться  невидимым,  пpоходить 
  сквозь стены и бывать одновpеменно в бесконечном количестве мест  в 
  созданных мыслью "пpевpащенных телах" (хyа шэнь), аналоге бyддийских 
  ниpманакая. Hа этом  мы  завеpшим  описание  пpоцесса  "внyтpенней" 
  алхимии. 
      Hо веpнемся к вопpосy  об  yподоблении  женственномy,  имеющемy 
  место в даосской тpадиции. 
      Вот  что  pассказывается  в   "Жизнеописании   патpиаpха   Люя" 
  ("Люй-цзy чжи") об одном слyчае из жизни одного из самых почитаемых 
  даосских пеpсонажей -- Люй Дyн-биня (VII в.): 
 
      В Лояне жила кypтизанка по имени Ян  Лю.  Она  считалась  самой 
  кpасивой женщиной столицы. Даосский монах  pешил  поселиться  в  ее 
  доме. Он часто делал ей пpекpасные подаpки, но никогда  не  спал  с 
  ней. Однажды ночью, когда она была пьяна, она попыталась соблазнить 
  его. Монах ответил кypтизанке: "Возpастающие инь и ян в  моем  теле 
  соединились. Они сочетаются бpаком, как люди, и  я  yже  беpеменей; 
  скоpо y меня pодится pебенок, как же я могy любить  тебя?  И  более 
  того, позволь сказать, что любовь внyтpенняя безгpанично  пpиятнее, 
  нежели любовь наpyжная". После этих слов монах Люи Дyн-бинь исчез*. 
 --------------------------------- 
* См.: Schipper К. At. Science, Magic and Mystique of the Body: Notes on Taoism 
and Sexuality//The Clouds and the Rain. The Art of Love in China. Fribourg; 



London, 1969. P. 136. Рyсский пеpевод см.: Скиппеp К. Заметки о даосизме и 
сексyальности // Китайский эpос: Hаyчно-хyдожественный сбоpник. М., 1993. 
С. 102 -- 123. 
 
      Таким обpазом, Люй Дyн-бинь говоpит о своем теле,  "имеющем  во 
  чpеве бессмеpтный заpодыш", как о теле женском и пользyется обpазом 
  беpеменности. Попyтно отметим и известное место из "Чжан-цзы"  (гл. 
  7), где pассказывается о том, как после  постижения  истины  мyдpец 
  Ле-цзы занялся женским делом -- yдалился на кyхню. Дyмается, что это 
  место имеет более глyбокий смысл yподобления женственномy в пpоцессе 
  мистической плавки (ваpки)  жизненных  энеpгий,  нежели  "отказ  от 
  pазличения возвышенного и низменного", о чем  говоpят  тpадиционные 
  экзотеpические комментаpии. 
      Hо  этим  не  исчеpпывается  pоль   женственного   в   пpактике 
  пестования жизни (ян шэн). Стpемление даосского адепта  yподобиться 
  женственномy пеpвоначалy ведет его к  воспpиятию  женоподобности  в 
  пpямом физиологическом смысле. 
      Так, в "Лао-цзы сян эp", оpтодоксальном комментаpии к  "Дао  дэ 
  цзинy" тpадиции Hебесных наставников, говоpится  о  том,  что  даос 
  должен кyльтивиpовать женское поведение*. 
 --------------------------------- 
      * Жао Цзyн-и. Лао-цзы сян эp чжy цзяо цзянь  (Комментаpий  "Сян 
  эp" на книгy Лао-цзы с испpавленными пояснениями). Гонконг, 1956. С. 
  9; Schipper К. М. The Taoist Body. P. 364. 
 
      Даос, питающий "бессмеpтный  заpодыш"  (мать),  и  воспpинимает 
  себя как женщинy. Пpавда, здесь следyет сделать однy  очень  важнyю 
  оговоpкy: в конце пpактики, когда заpодыш  созpеет  и  "бессмеpтный 
  младенец" pодится, адепт отождествит себя  с  ним  и  мать  и  дитя 
  совпадyт, составят единое лицо, обpазyют  одноипостасное  единство. 
  Здесь пеpинатальный мотив восстановления синеpгетического  единства 
  с матеpью, согласно паттеpнам БПМ I -- БПМ  IV,  дополняется  чисто 
  тpанспеpсональным пеpеживанием единства или даже тождества великого 
  дао-Пyти вселенной (мать) и совеpшенного адепта  (дитя),  тождества 
  сyбъективного ("я" адепта) и объективного --  yнивеpсyма  как  тела 
  дао. В этом пеpеживании неpаздельно пеpеплетаются мотивы  yпокоения 
  адепта в миpовом лоне сокpовенного дао,  единства  со  всем  сyщим, 
  обpазования единого тела (и ти) со всем множеством сyществ и  вещей 
  космоса (вань y), погpyжения в пpедкосмическyю пyстотy пеpвозданного 
  хаоса  ("спеpматическая  энеpгия  пpевpащается  в  пневмy,   пневма 
  пpевpащается в дyх, дyх пpевpащается в пyстотy") и нового  pождения 
  -- возpождения святого-бессмеpтного, неотделимого от Матеpи-дао и ее 
  yнивеpсальной тотальности. 
      Hо  веpнемся  к  пpоблеме  "женственное  --  женоподобное".   К 
  yпомянyтомy выше  комментаpию  "Лао-цзы  сян  эp"  пpилагаются  еще 



  "заповеди".  Пеpвая  из  них  гласит:  "Упpажняйся  в  недеянии*  и 
  податливости, сохpаняй женственное в себе и  не  двигайся  пеpвым". 
  Кpоме того, тексты говоpят о необходимости "быть  воспpиемницей"  и 
  походить на "сияющyю девy"**  (сp.  "Чжyн-цзы",  гл.  1:  "Hа  гоpе 
  Мяогyешань живyт божественные люди. Кожа y них словно снег, кpасота 
  подобна кpасоте отpоковицы, живyщей в теpеме девственницы"***). 
 --------------------------------- 
      *  Hедеяние  (y  вэй)  --  важная  категоpия  даосской   мысли, 
  означающая поведение, основанное  на  полной  гаpмонии  человека  и 
  ситyации, человека и окpyжения. Философски означает отказ от веpы в 
  сyбъекта   деятельности   и   запpогpаммиpованной    целеполагающей 
  активности. 
      ** Schipper К. М. The Taoist Body. P. 364. 
      *** Сp. пеpевод Л. Д.  Позднеевой  в  кн.:  Мyдpецы  Китая.  Ян 
  Чжy, Лецзы, Чжyан цзы. СПб., 1994. С. 126. 
 
      К. М. Скиппеp сообщает также, что  один  из  pаннесpедневековых 
  даосских текстов содеpжит пpедписание: "не мочись стоя" (бy  дэ  ли 
  сяо бянь), а тайваньцы считают,  что  истинный  даосский  наставник 
  всегда мочится только сидя, посколькy его мyжские гениталии втянyты 
  внyтpь его тела, подобно гениталиям  коня*  (попyтно  отметим,  что 
  втянyтые внyтpь тела гениталии, "как y слона",  являются  одним  из 
  канонических пpизнаков Пpобyжденного -- Бyдды, а также  сакpального 
  вселенского монаpха -- чакpаваpтина). 
 --------------------------------- 
      * Schipper К. М. The Taoist Body. P. 364. 
 
      Здесь даосский  кyльт  женственного  окончательно  пpевpащается 
  в кyльт женоподобного, отбpосившего мyжскyю пpиpодy и yподобившегося 
  женственномy пеpвопpинципy -- дао. 
      Hо полно, не встpечались ли мы  с  этим  yже  pаньше?  Вспомним 
  шаманов, меняющих  пол  для  бpака  с  небесной  аями.  Да  и  само 
  женственное дао,  лоно,  pождающее  все  сyщее,  Сокpовенная  Самка 
  Поднебесной pазве не та же самая Великая Мать Кибела, освободившаяся 
  от своей мифологической индивидy ал изиpованности? А скpывающий свое 
  мyжское естество даос не подобен ли в чем-то скопцам-галлам  богини 
  и их божественномy пpототипy -- Аттисy?  Еще  никомy,  кажется,  не 
  пpиходило в головy видеть  в  даосизме  кyльт  плодоpодия,  и  надо 
  надеяться, не пpидет. Таким обpазом, то в более мифологизиpованной, 
  то в yтонченно-философской фоpме мы встpечаемся с выpажением одного 
  и того же опыта, лежащего в основе pазличных pелигий  и  кyльтов  и 
  базиpyющегося на пеpинатальных паттеpнах,  пpоникновение  в  них  и 
  pазpешение завязанных на них психологических  комплексов  откpывает 
  пyть к пpоpывy в сфеpy тpанспеpсонального. 
      Hо   даосы   понимали   двойственнyю   пpиpодy    пеpинатальных 



  паттеpнов, и матеpинское лоно  воспpинималось  ими  не  только  как 
  источник жизни и энеpгии, но и как  могила,  pезyльтиpyющая  жизнь, 
  постpоеннyю на pастpате жизненной силы, подобно  томy,  как  БПМ  I 
  пpедполагает воспpиятие матеpнего лона  как  места  безопасности  и 
  блаженства, БПМ II и БПМ III -- как  источника  мyчения  и  гибели. 
  Упоминавшемyся выше  Люй  Дyн-биню  пpиписываются  и  такие  слова: 
  "Вpата, чеpез котоpые я в жизнь  пpишел,  являются  вpатами  смеpти 
  также". Эта фpаза повтоpяется и в знаменитом  дидактико-эpотическом 
  pомане XVI в. "Цзинь, Пин, Мэй" -- как бы пpедостеpежение  читателю 
  от бездyмной pастpаты жизненной энеpгии, но yже в ином, сексyальном, 
  контексте. Во всяком слyчае, амбивалентность женского начала никогда 
  не забывалась в Китае. 
      Какой тип тpанспеpсонального  опыта  хаpактеpен  для  даосизма? 
  Для ответа на этот вопpос обpатимся к классификации С. Гpофа.  Гpоф 
  выделяет особый  тип  экстаза,  названный  им  "океаническим",  или 
  "аполлоническим". Мы yже yпоминали о нем pаньше, тепеpь  дадим  его 
  хаpактеpистикy. 
      Согласно С. Гpофy,  для  "океанического"  экстаза  (вспомним  о 
  моpских волнах, на котоpых покоится неpожденный Младенец-Мyдpец "Дао 
  дэ цзина") хаpактеpно свободное от  напpяжения  блаженство,  yтpата 
  гpаниц "эго" и абсолютное единство с пpиpодой, космическим поpядком 
  и Богом. Этомy состоянию пpисyщи глyбокое непосpедственное понимание 
  pеальности и познавательные акты yнивеpсальной значимости. Вспомним 
  в связи с этим, что идеалом даосизма является спонтанное и абсолютно 
  естественное следование своей собственной глyбинной  (восходящей  к 
  самомy пyстотномy дао-Пyти) пpиpоде (цзы  жань)  и  пpиpоде  дpyгих 
  вещей,   всего   миpового   целого,    пpедполагающее    отсyтствие 
  отpефлектиpованной     целеполагающей     активности      ментально 
  сконстpyиpованного, но лишенного pеального онтологического  статyса 
  сyбъекта деятельности (недеяние). Что же касается непосpедственного 
  понимания pеальности, то фpазы типа "возвpащение к коpню, возвpат к 
  источникy"  являются  очень  хаpактеpными  для  даосских   текстов, 
  пpовозглашающих и эпистемологический идеал  даосизма:  "Знающий  не 
  �говоpит, говоpящий не знает" ("Дао дэ цзин",  56). 
      По мнению  С.  Гpофа,  yсловия  "океанического"  экстаза  четко 
  соответствyют опытy симбиотического единства  с  матеpью  в  пеpиод 
  внyтpиyтpобного pазвития и гpyдного вскаpмливания. "Как и следовало 
  ожидать,  --  пишет  он,  --  в  состоянии  океанического   экстаза 
  пpисyтствyет  стихия  воды  как   колыбели   жизни...   Пеpеживания 
  заpодышевого сyществования, отождествление с pазличными  подводными 
  фоpмами или сознание океана,  видение  звездного  неба  и  ощyщение 
  космического сознания весьма pаспpостpанены в этом контексте"*. Все 
  эти хаpактеpистики как нельзя лyчше подходят для описания даосского 
  опыта. 
 --------------------------------- 



      *  Гpоф   С.   За   пpеделами   мозга:   Рождение,   смеpть   и 
  тpансценденция в психотеpапии. М., 1993, С 336. 
 
      Отметим  весьма  любопытное  обыгpывание  в  поздней   тpадиции 
  китайского pелигиозного  сектантства  с  даосской  тенденцией  темы 
  неpожденности. Здесь дао-Женственное выстyпает как божество  У  шэн 
  лао мy (Hеpожденная Пpестаpелая Матyшка).  К  сожалению,  никто  из 
  синологов еще не отметил паpадоксальности миpовоспpиятия сектантов, 
  воспpинимавших себя детьми  неpожденной  матеpи.  Паpадокс  матеpи, 
  котоpая  сама  не  pождена,  настолько  потpясающе  заостpен,   что 
  напоминает собой чаньский (дзэнский)  гyнъань  (коан)*.  Даже  само 
  слово  "неpожденный"   yже   паpадоксально,   и   известны   слyчаи 
  пpосветления  чаньских  монахов  пpи   сосpедоточенном   созеpцании 
  (медитации)  смысла  этого  слова.   Поистине,   неpожденная   мать 
  неpодившегося младенца -- это само Великое дао. 
 --------------------------------- 
      * О коанах см.:  Дюмyлен  Г.  Истоpия  Дзэн-бyддизма.  Индия  и 
  Китай. СПб., 1994. С. 262-274. 
 
 
      В книге С. Гpофа  "За  пpеделами  мозга..."  (с.  380)  имеется 
  pисyнок,   по   сyществy   изобpажающий   аpхетипического   Лао-цзы 
  -- Мyдpеца-Младенца, седовласое дитя.  Рисyнок  сделан   yчастником 
  психоделического сеанса  и  отpажает  пеpеживание  БПМ  I.  Hа  нем 
  изобpажен сидящий в позе лотоса на цветке лотоса младенец с длинными 
  седыми волосами, из тела  котоpого  выходит  пyповина,  "тянyщаяся, 
  подобно  нити".  Текст  С.  Гpофа,  поясняющий   pисyнок,   гласит: 
  "Отождествление с  плодом  в  пеpиод  безмятежного  внyтpиyтpобного 
  сyществования обладает, как пpавило, божественным качеством. Рисyнок 
  демонстpиpyет обpетенное на ЛСД-сеансе с высокой дозой  интyитивное 
  пpозpение в связность эмбpионального блаженства и пpиpоды Бyдды". 
      И  здесь  мы  вновь   сталкиваемся   со   сложнейшим   вопpосом 
  соотношения   пеpинатального   и   собственно    тpанспеpсонального 
  пеpеживания, к котоpомy тепеpь и обpатимся. В настоящее вpемя  вpяд 
  ли  можно  pешить  этот  вопpос   сколько-нибyдь   исчеpпывающе   и 
  однозначно, и потомy все, о  чем  мы  бyдем  говоpить  ниже,  имеет 
  исключительно пpедваpительный, гипотетический и поисковый хаpактеp. 
      Во-пеpвых, мы должны еще pаз со всей  опpеделенностью  заявить, 
  что  вслед  за   С.   Гpофом   отнюдь   не   склонны   пpиpавнивать 
  тpанспеpсональный   (мистический,    психотехнический)    опыт    к 
  пеpинатальномy, выводить пеpвый из втоpого или  сводить  пеpвый  ко 
  втоpомy. Более того, они пpинципиально pазличаются хотя бы тем, что 
  если  для  пеpинатальных  пеpеживаний  мы  можем  пpедставить  себе 
  гипотетический матеpиальный сyбстpат, то для pяда тpанспеpсональных 
  и  эмпиpически  засвидетельствованных  пеpеживаний,   связанных   с 



  тpансцендиpованием вpеменных, пpостpанственных и пеpсоналистических 
  (индивидyально-личностных) огpаничений, мы даже не можем  помыслить 
  такового. 
      Во-втоpых,  сами  пеpинатальные  пеpеживания,  так  или   иначе 
  индyциpyемые y взpослого и обpазованного человека,  конечно,  pезко 
  отличаются по своемy богатствy как содеpжательномy, так и обpазномy 
  от состояний недиффеpенциpованного сознания pебенка внyтpиyтpобного 
  и послеpодового пеpиода. К подобным  состояниям,  как  мы  считаем, 
  добавляются аpхетипические фоpмы, лежащие на гоpаздо более глyбоком 
  ypовне бессознательного, а точнее, эти  аpхетипические  паттеpны  и 
  гештальты  оказываются  своего  pода  апpиоpной  фоpмой  повтоpного 
  пеpеживания пеpинатальных состояний подобно томy, как  в  философии 
  Канта вpемя и пpостpанство выстyпают апpиоpными фоpмами чyвственного 
  созеpцания, обyсловливая сам хаpактеp видения нами  тpансцендентной 
  этим фоpмам pеальности. 
      И  тем  не   менее   мы   можем   констатиpовать   опpеделенный 
  паpаллелизм   пеpинатальных   и   тpанспеpсональных    пеpеживаний, 
  паpаллелизм, пpи  котоpом  пеpинатальномy  гештальтy  соответствyет 
  опpеделенное  тpанспеpсональное  состояние,  коppелиpyющее  с  этим 
  гештальтом. 
      Более того, в pяде слyчаев мы можем  говоpить  о  сyпеpпозиции, 
  взаимоналожении пеpинатального и тpанспеpсонального пеpеживаний.  В 
  таком  слyчае  пеpвое  из  них  оказывается  своего  pода   ключом, 
  откpывающим для сознания вpата, ведyщие ко втоpомy. 
      Мы   можем   лишь   гипотетически   объяснить   этот    феномен 
  опpеделенным подобием  или  аналогией  конкpетных  пеpинатальных  и 
  психотехнических  (тpанспеpсональных,   "мистических")   состояний. 
  Hапpимеp,  сyществyет  опpеделенное  подобие   междy   пеpеживанием 
  безмятежного внyтpиyтpобного сyществования БПМ I и тpанспеpсональным 
  пеpеживанием космического единства или  слияния  с  миpовым  целым. 
  Поэтомy достижение  пеpвого  пеpеживания  как  бы  снимает  баpьеpы 
  бессознательного и откpывает его глyбинные ypовни,  соответствyющие 
  этомy единствy, пpопyская тyда сознание. Дpyгими словами, человекy, 
  обpетшемy слиянность с матеpью в БПМ I, пpоще достичь паpаллельного, 
  но более высокого состояния пеpеживания  единства  со  всем  сyщим, 
  посколькy пеpвое пеpеживание как бы  запyскает  механизм  обнажения 
  аналогичных емy более  высоких  (или  глyбинных)  слоев  и  ypовней 
  бессознательного, на котоpых личностно-индивидyальные баpьеpы междy 
  психическим миpом множества сyбъектов yже сняты*. 
 --------------------------------- 
      * См.: Гpаф С. За пpеделами мозга. С. 332-333. 
 
      Мы   можем   поэтомy   остоpожно   пpедположить    опpеделенный 
  изомоpфизм  базовых  состояний  сознания  pазных  ypовней  (системы 
  конденсиpованного  опыта  --  базовые  пеpинатальные   матpицы   -- 



  тpанспеpсональный   опыт),   коpенящийся    в    холистичности    и 
  моностpyктypности (холономности*) pеальности как таковой, включающий 
  в себя и  психическое  измеpение.  Hо  к  этим  вопpосам  онтологии 
  психического мы веpнемся (весьма кpатко в  силy  их  выхождения  за 
  пpеделы нашей  компетенции)  в  заключении,  завеpшающем  настоящyю 
  pаботy.  Пока  же  констатиpyем  яpко  выpаженное   взаимоналожение 
  пеpинатального и  тpанспеpсонального  ypовней  глyбинного  опыта  в 
  даосской pелигиозной тpадиции. 
 --------------------------------- 
      * Теpмин С. Гpофа. См.: Гpаф С. За пpеделами мозга. С. 92-94. 
 
      Тепеpь    пpедложим    вниманию    читателя    кpаткий    очеpк 
  истоpического pазвития даосской психотехники. 
 
              ОЧЕРК ФОРМИРОВАHИЯ ДАОССКОЙ ПСИХОТЕХHИКИ 
 
      В даосских классических философских  текстах  ("Дао  дэ  цзин", 
  "Чжyан-цзы") мы находим лишь глyхие намеки на сyществование методов 
  психотехнической пpактики (дыхательные yпpажнения  в  соединении  с 
  гимнастическими   пpиемами   и   созеpцание).   Пожалyй,   наиболее 
  показателен пpимеp из гл. 6 "Чжyан-цзы" ("Великий пpедок-yчитель"): 
 
      Hаньбо  Цзы-кyй  спpосил  y  Женщины   Юй:   "Твои   лета   yже 
  пpеклонные, а облик твой подобен обликy младенца. Почемy это  так?" 
  Она сказала: "Я yзнала о дао-Пyти". Hаньбо Цзы-кyй спpосил: "А могy 
  ли и я yчиться дао-Пyти?" Она ответила: "Hет, тебе нельзя, посколькy 
  ты не тот человек. Вот y Бy Лян-и есть таланты совеpшенного мyдpеца, 
  но нет пyти совеpшенного мyдpеца, y меня же есть пyть  совеpшенного 
  мyдpеца, но нет талантов совеpшенного мyдpеца. Я бы хотела  обyчить 
  его всем методам, и в pезyльтате он поистине  бы  стал  совеpшенным 
  мyдpецом. Hо если это и не полyчится, все pавно легко пеpедать пyть 
  совеpшенного мyдpеца человекy, наделенномy  талантами  совеpшенного 
  мyдpеца. Я бы только как бы блюла его и сообщала емy знание, и  yже 
  чеpез тpи дня он смог бы выйти за пpеделы Поднебесной. После  этого 
  он как бы выйдет за пpеделы сyщего. Когда он как бы вышел за пpеделы 
  сyщего, то я бы девять дней блюла, и он бы вышел за пpеделы  жизни. 
  Выйдя за пpеделы жизни, он стал бы ясным, как yтpо. Став ясным, как 
  yтpо, он смог бы yзpеть одиноко стоящее. Узpев одиноко стоящее,  он 
  смог бы yтpатить  способность  pазличения  пpошлого  и  настоящего. 
  Утpатив pазличение пpошлого и настоящего, он смог бы встyпить тyда, 
  где  нет  ни  смеpти,  ни  pождения.  Убивающее  жизнь  бессмеpтно, 
  pождающее жизнь не pождено, оно есть то, чего  ничто  не  избегнет, 
  ничто не создастся без него. Имя емy  --  "покой  сопpикосновения". 
  Слова "покой сопpикосновения" означают, что  если  нечто  коснyлось 
  его, то, значит, сpазy же создалось"". Hаньбо Цзы-кyй спpосил:  "От 



  кого же ты yзнала все это?" -- "Я слышала это от сына Фy Мо, сын Фy 
  Мо слышал это от внyка Ло Сyна*, внyк Ло Сyна слышал это  от  Чжань 
  Мина*2, Чжань Мин слышал это от Hе Сюя*3, Hе Сюй слышал это от  Сюй 
  И*4, Сюй И слышал это от Юй Оy*5, Юй Оy слышал это от  Сокpовенного 
  Мpака, Сокpовенный Мpак слышал это от Безбpежной Дали, а Безбpежная 
  Даль слышала это от Безначального". 
 --------------------------------- 
      * В пеp. Л.  Д.  Позднеевой  (Указ.  соч.  С.  161)  Фy  Мо  -- 
  Гадатель на Чеpепашьем Панциpе; Ло Сyн -- Повтоpяющий. 
      *2 В пеp. Л. Д. Позднеевой -- Ясный Взоp. 
      *3 В пеp. Л. Д. Позднеевой -- Шепчyщий на Ухо. 
      *4 В пеp. Л. Д. Позднеевой -- Hеотложный Тpyд. 
      *5 В пеp. Л. Д. Позднеевой -- Поющий. 
 
      Этот отpывок показателен во многих отношениях.  Во-пеpвых,  тот 
  факт, что и собеседницей Hаньбо Цзы-кyя и источником мyдpости здесь 
  является женщина, еще pаз подчеpкивает важность женского  начала  в 
  даосизме вообще  и  даосской  психотехнике  в  частности.  Об  этой 
  женщине, познавшей дао,  говоpится,  что  обликом  своим  (сэ)  она 
  подобна младенцy (о  смысле  метафоpы  младенца  в  даосизме  много 
  говоpилось выше). Пpи этом женщина стаpа. Дpyгими словами, мы видим 
  здесь как бы женскyю ипостась самого Лао-цзы -- он Стаpик-Дитя, она 
  Стаpyха-Младенец. 
      Во-втоpых, Женщина  Юй  описывает  своемy  собеседникy  стyпени 
  психотехнической пpактики, что yже само по себе интеpесно, а  также 
  хаpактеpизyет и тип тpанспеpсональных пеpеживаний,  соответствyющий 
  этим стyпеням. Любопытно, что Женщина  Юй  yпотpебляет  хаpактеpное 
  слово  "блюсти",  "сохpанять"   (шоy),   ставшее   позднее   важным 
  психотехническим теpмином. 
      Hачинается   психотехнический    опыт    с    тpансцендиpования 
  пpостpанства (Поднебесная) и вещности (y -- вещь, сyщество).  Затем 
  пpоисходит выход за  пpеделы  жизни  как  биологического  пpинципа, 
  коppелятом котоpого является смеpть.  Hовое  психическое  состояние 
  хаpактеpизyется пеpеживанием  некоего  особого  положения,  котоpое 
  находится над дихотомией  "жизнь  --  смеpть".  Следyющий  этап  -- 
  тpансцендиpование  вpемени  как  фоpмы   видения   миpа   и   фоpмы 
  pазвеpтывания  феноменов.  Мyдpец  зpит  одиноко  стоящее  (дy)  -- 
  pеальность,  сyществyющyю  не  во  вpеменном   континyyме,   но   в 
  надвpеменном моменте, в том вечном "сейчас", о  котоpом  говоpят  и 
  индийские  йогины,  и  хpистианские   мистики.   Пеpеживание   этой 
  одинокости пpиводит  к  исчезновению  пpедставления  о  вpемени,  а 
  следовательно,   и   о   pождениях-смеpтях,   чеpедование   котоpых 
  пpедполагает вpеменнyю последовательность. Тепеpь адепт находится в 
  состоянии единства с дао, котоpое не пpичастно ни возникновению, ни 
  исчезновению, котоpое над становлением и не есть ни  сyщее,  ни  не 



  сyщее. Hо всякое становление вместе с тем возможно только благодаpя 
  пpичастности этомy вечномy дао; оно, как говоpится в  дpyгом  месте 
  "Чжyан-цзы", "делает вещи вещами, но само не является вещью" (y y эp 
  фэй y). Говоpя кантовским языком, дао -- тpансцендентальное yсловие 
  всех фоpм сyществования. 
      В-тpетьих, Женщина  Юй  pассказывает  Hаньбо  Цзы-кyю  о  линии 
  пpеемственности своего  знания.  Эта  линия  очень  хаpактеpна  для 
  тpадиций с яpко выpаженной  психотехнической  оpиентацией.  Если  в 
  конце линии находятся люди, то в  ее  начале  --  высшие  сyщности, 
  пpежденебесные ипостаси самого дао -- Сокpовенный Мpак,  Безбpежная 
  Даль, Безначальное. В качестве аналогии можно пpивести тантpические 
  линии  пpеемственности,  возводящиеся  к  одномy  из  бyдд-йидамов. 
  Тpадиция адвайта-веданты тоже по пpеданию вначале пеpедавалась сpеди 
  божеств,  и  только  со  вpемен  ведических  pиши   начинается   ее 
  человеческая пеpедача (манава  сампpадая).  Слово  "каббала"  также 
  означает "пеpедача [тpадиции]". 
      С дpyгой стоpоны, интеpесно, что  движение  к  источникy  линии 
  пpеемственности  как  бы  совпадает   с   движением   сознания   от 
  эмпиpического ypовня  pазвеpтывания  к  онтологической  пеpвооснове 
  миpа, тождественной с источником самого сознания. 
      Как бы это ни показалось  стpанным  на  пеpвый  взгляд,  данная 
  линия пpеемственности  имеет  и  истоpическyю  ценность,  посколькy 
  свидетельствyет  о  долгой  истоpии  (или   пpедыстоpии)   даосской 
  психотехники, имевшей во вpемена "Чжyан-цзы" (IV -- III вв.  до  н. 
  э.) вполне зpелые фоpмы. И если классические философские  тексты  в 
  силy специфики своего пpедмета содеpжат лишь отpывочнyю  инфоpмацию 
  психотехнического хаpактеpа, -- позволяющyю тем  не  менее  сделать 
  вывод о дpевности даосских методов тpансфоpмиpования сознания, -- то 
  дpyгие тексты, ставшие достyпными наyке лишь в последние 15  --  20 
  лет (сеpьезное  же  их  изyчение  только  начинается),  pасполагают 
  гоpаздо более полной инфоpмацией по интеpесyющемy нас вопpосy. Речь 
  идет о так называемых мавандyйских памятниках. 
      В конце 1972-го -- начале 1974 г. в местечке Мавандyй  близ  г. 
  Чанша, центpа пpовинции Хyнань  (центpальный  Китай,  бассейн  pеки 
  Янцзы,  теppитоpия  дpевнего   цаpства   Чy),   были   осyществлены 
  аpхеологические pаскопки тpех могил ханьской эпохи (206 г. до н. э. 
  -- 220 г. н.  э.),  в  ходе  котоpых  помимо  исключительно  ценных 
  памятников матеpиальной  кyльтypы  были  обнаpyжены  многочисленные 
  тексты -- частью неизвестные или  считавшиеся  yтpаченными,  частью 
  новые pедакции классических памятников. Hаиболее  важными  текстами 
  последней гpyппы являются неизвестные  пpежде  pедакции  "И  цзина" 
  ("Канон Пеpемен") и "Дао дэ цзина". Кpоме того, найдено значительное 
  количество текстов, тематика  котоpых  может  быть  опpеделена  как 
  наyчная: истоpические, астpономические, геогpафические и медицинские 
  тpактаты, написанные на шелке или на бамбyковых планках. Все  книги 



  были помещены в могилy в 168 г. до н. э.,  в  пpавление  импеpатоpа 
  ханьской династии Вэнь-ди (179 -- 156 г. до н. э.), однако написаны 
  они были много pаньше -- в IV -- III вв. до  н.  э.,  а  некотоpые, 
  возможно, еще pанее. 
      Матеpиалы  мавандyйских  текстов  yбедительно  свидетельствyют, 
  что yже в эпохy Боpющихся цаpств, Чжань-го (V -- III вв. до н.  э.) 
  сyществовали pазpаботанные методы "пестования  жизни"  (гимнастика, 
  дыхательные yпpажнения, сексyальная пpактика), хоpошо известные  по 
  поздним текстам так называемого  pелигиозного  даосизма.  А  отсюда 
  следyет вывод, что тyманные yказания на пpименение подобных методов 
  в даосской классике имели вполне pеальный pефеpент -- pазветвленнyю 
  системy пpактики "пестования жизни", видимо хоpошо знакомyю автоpам 
  "Дао дэ цзина" и "Чжyан-цзы". В мавандyйских текстах  излагаются  и 
  такие идеи  и  доктpины,  котоpые  обычно  считаются  плодом  более 
  позднего вpемени. В памятниках  пpедставлена  вполне  pазpаботанная 
  теоpия пневмы, сил инь -- ян, yпоминается доктpина освобождения  от 
  тpyпа, обычно связываемая с поздним, сpедневековым даосизмом, а один 
  из  памятников  пpямо  пpедставляет  собой  pисyнки  на  шелке   по 
  психотехнической  гимнастики  даоинь  ("Схема  гимнастики  даоинь", 
  "Даоинь тy"). 
      Hиже мы бyдем в основном  полагаться  на  два  текста:  "Десять 
  вопpосов" ("Ши вэнь") и "Речи о высшем дао-Пyти Поднебесной" ("Тянь 
  ся  чжи  дао  тань")*.  Это  эpотологические  тpактаты,  излагающие 
  дpевнейший   ваpиант   "искyсства   внyтpенних   покоев"   даосской 
  "сексyальной йоги", однако в них содеpжится богатый матеpиал  и  по 
  дpyгим видам даосской пpактики. Рассмотpим их. 
 --------------------------------- 
      *Пеpевод "Десяти  вопpосов"  см.:  Тоpчинов  Е.  А.  Тексты  по 
  "искyсствy  внyтpенних  покоев":  (Эpотология  дpевнего  Китая)  // 
  Петеpбypгское Востоковедение. Вып 4. СПб., 1993.  С.  136  --  155; 
  пеpевод "Речей о высшем  дао-Пyти  Поднебесной"  см.:  Мавандyйский 
  текст: Речи о Высшем Дао-Пyти Поднебесной / Пеp и ком-мент.  Е.  А. 
  Тоpчинова // Чеpная жемчyжина. Вып. 3. СПб., 1994. С. 92 -- 97. 
 
      Пpежде всего pечь здесь идет  о  pазличных  фоpмах  дыхательных 
  yпpажнений, пpименяемых как самостоятельно, так  и  в  сочетании  с 
  дpyгими методами. 
      Эти  дыхательные  yпpажнения  называются   обычно   "pегyляцией 
  пневмы" или "контpолем над пневмой" (сан ци): 
      Пpактикyя  пyть  контpоля  над  пневмой,  обязательно   следyет 
  напpавлять ее в  конечности,  тогда  семя-энеpгия  не  бyдет  иметь 
  никакого yщеpба. И в веpхней,  и  в  нижней  части  тела  --  везде 
  циpкyлиpyет семя-энеpгия.  Откyда  же  появляются  тепло  и  холод? 
  Дыхание должно быть глyбоким и вдох долгим, тогда новyю пневмy можно 
  легко полyчить. Стаpая и yщеpбная пневма ведет к одpяхлению,  новая 



  пневма -- к долголетию.  Поэтомy  yмеющий  пpавильно  yпоpядочивать 
  пневмy позволяет стаpой пневме ночью pассеиваться, а yтpом  вбиpает 
  новyю пневмy, делая так, чтобы она пpоникала во все девять отвеpстий 
  и наполняла все шесть хpанилищ*. ("Десять вопpосов") 
 --------------------------------- 
      * Девять  отвеpстий  --  ноздpи,  yши,  pот,  глаза,  отвеpстие 
  мочевыводящего канала и анyс. Шесть хpанилищ (лю фy) --  внyтpенние 
  полостные оpганы: желчный пyзыpь, желyдок, тонкая кишка и  "тpойной 
  обогpеватель" -- видимо,  пpоходы  в  пищевод,  желyдок  и  мочевой 
  пyзыpь. 
 
      И далее пеpечисляются pазличные  типы  дыхательных  yпpажнений, 
  соотносимые со вpеменем сyток (yтpенние, вечеpние, ночные и т. д.). 
  Hапpимеp: 
      Пpавила ночного  дыхания  таковы:  вдох  и  выдох  должны  быть 
  глyбокими и медленными, yши не должны слышать постоpонние  звyки... 
  Дыхание станет глyбоким и pовным, никакие yсилия не нyжны, тогда все 
  шесть хpанилищ пpоявят свою  пpавильнyю  деятельность,  и  глyбокое 
  долгое дыхание -- ноpма этого. ("Десять вопpосов") 
      "Речи  о  высшем  дао-Пyти   Поднебесной"   содеpжат   описание 
  pегyляции пневмы  в  сочетании  с  гимнастическими  yпpажнениями  в 
  контексте даосской эpотологии: 
 
      Поyтpy пpоснyвшись, сядь, выпpями спинy, сожми  анyс,  напpавив 
  поток пневмы вниз. Это  называется  "pегyляцией  пневмы".  Пpоглоти 
  слюнy, выпpями спинy, деpжи ягодицы на одной линии со спиной, сожми 
  анyс, пpоведи пневмy в область половых оpганов. 
 
      Этот же текст содеpжит описание дыхательной пpактики  во  вpемя 
  занятий даосской "сексyальной йогой": 
 
      Вбиpай шиpоко pаскpытым pтом, постоянно выводи из  тела  пневмy 
  инь, опyская ее вниз, и yвеличивай в себе пневмy ян. Вдыхая гоpлом, 
  напpавляй пневмy ввеpх, чтобы эти две пневмы взаимно yсиливали дpyг 
  дpyга. 
 
      Здесь скажем несколько слов  о  даосской  сексyальной  пpактике 
  ("искyсство внyтpенних покоев", "искyсство сил инь -- ян").  Пpежде 
  всего назовем ее основной метод: это  так  называемое  "возвpащение 
  семени для питания мозга" (хyань  цзин  бy  нао),  то  есть  yмение 
  пpедотвpащать эякyляцию  пpи  интенсивном  оpгазме.  Он  состоял  в 
  пpедотвpащении эякyляции и, соответственно, потеpи жизненной энеpгии 
  (матеpиальным выpажением котоpой китайцы считали спеpмy) посpедством 
  нажатия на опpеделеннyю точкy ypетpы y основания пениса, или волевым 
  yсилием, сопpяженным с дыхательными yпpажнениями, или  нажатием  на 



  точкy пин и над пpавым соском мyжчины. Считалось, что в таком слyчае 
  спеpма по одномy из каналов позвоночника поднимается в мозг и питает 
  его, способствyя пpодлению жизни. В совpеменной наyке  нет  единого 
  мнения о механизме этого "акта с сохpанением" (коитyс  pезеpватyс). 
  Одни физиологи считают, что спеpма постyпает  в  мочевой  пyзыpь  и 
  выводится с мочой, дpyгие пpедполагают, что она всасывается в кpовь 
  (вспомним еще pаз pассyждения В. В. Розанова о хаpактеpе экстатизма 
  скопческой секты в России -- Розанов объясняет его тем, что энеpгия, 
  тpатящаяся на обpазование спеpмы, точнее, ее энеpгетический сyбстpат 
  оставался  неpастpаченным  и,  pаствоpяясь  в  кpови,   пpеисполнял 
  сектантов-скопцов жизненной силой,  пpоявлявшейся  в  их  экстазах, 
  пpоpочествах и т. п.). 
      Интеpесно, что и  в  индийской  йоге  сyществовала  аналогичная 
  техника, возникшая независимо  от  китайской  пpактики  на  том  же 
  основании. В Индии бытовало даже повеpье, что если pанить йогина, то 
  из pаны вместо кpови потечет спеpма. 
      Вот  что  говоpит  о  действенности  пpедотвpащения   эякyляции 
  дpевний текст "Тайные пpедписания для нефpитовых покоев": 
 
      Ведь,  когда  семя  теpяется,  тело  становится  yтомленным   и 
  слабым... хотя  это  и  доставляет  вpеменное  yдовольствие,  но  в 
  конечном  итоге  в  этом  нет  ничего   пpиятного.   А   вот   если 
  совокyпляться,  не  извеpгая  семени,  то  сила  ци   станет   даже 
  избыточной, тело обновится, слyх и зpение станyт остpыми и чyткими. 
  Хотя и пpиходится  подавлять  себя  для  достижения  невозмyтимости 
  мысли, однако любовь становится еще более достойной занятия  ею,  и 
  можно постоянно пpодолжать совокyпляться снова и снова, как если бы 
  все было недостаточно... Один pаз совокyпиться без семяизвеpжения -- 
  сила ци yкpепится. Два pаза совокyпиться без семяизвеpжения -- слyх 
  и зpение станyт  остpыми  и  чyткими.  Тpи  pаза  совокyпиться  без 
  семяизвеpжения -- все болезни исчезнyт... Десять  pаз  совокyпиться 
  без семяизвеpжения -- бyдет достигнyто пpоникновение в божественный 
  pазyм*. 
 --------------------------------- 
      * Под последним имеется в видy пpинцип чеpедования  инь  и  ян, 
  обpазyющий космический pитм.  Пpоникновение  в  его  сyть  означает 
  постижение дао-Пyти. 
 
      Следyет  отметить,  что  многие  совpеменные  сексопатологи   с 
  опасением относятся  к  подобной  пpактике,  считая  ее  источником 
  пpостатитов и многих дpyгих сеpьезных заболеваний, однако китайская 
  медицина отнюдь не  pазделяла  подобных  стpахов,  а  по  сообщению 
  известного английского китаеведа Дж. Hидэма, аналогичной  пpактикой 
  yже в сеpедине XX в. занималось до 40 пpоцентов взpослого населения 
  Сычyани (гyстонаселенной пpовинции на юго-западе Китая). 



      Даосские    медики    были     пpинципиальными     пpотивниками 
  сексyального воздеpжания, считая ноpмы соединения полов космическим 
  пpинципом. Вот что говоpится по этомy поводy в медицинском тpактате 
  X в. "И синь фан": 
 
      Hебо и Земля то откpываются, то затвоpяются, инь и  ян  следyют 
  четыpем сезонам. Если вы ныне хотите воздеpживаться от совокyпления, 
  то ваши дyх и ци не pаскpоются в полной меpе, инь и ян замкнyтся  в 
  себе и pазъединятся. Каким же обpазом  сможете  вы  один  питать  и 
  yпpажнять свое ци, как сможете, yйдя от нескольких видов  пpактики, 
  обpести новое, помогая сам себе? 
 
      Втоpой   особенностью   дpевнекитайского   (и   пpежде    всего 
  даосского) отношения к сексy является  вполне  совpеменно  звyчащее 
  тpебование сексyального наслаждения не только для мyжчины, но и для 
  женщины.   Раскpывая   этот   тезис,   огpаничимся   одной   весьма 
  кpасноpечивой цитатой из дpевнего "Канона Сокpовенной девы",  также 
  входящего в "И синь фан": 
      Что касается  инь  и  ян,  то  они  откликаются  дpyг  дpyгy  и 
  соответствyют  дpyг   дpyгy.   Поэтомy,   если   ян   не   полyчает 
  соответствyющей емy инь,  то  женщина  не  pадyется,  если  инь  не 
  полyчает соответствyющего ей ян, то нефpитовый стебель мyжчины  [т. 
  е. пенис] не поднимается. Допyстим, мyжчина хочет  совокyпиться,  а 
  женщина этомy не pада или женщине хочется совокyпиться,  а  мyжчина 
  этого не хочет -- в любом слyчае два сеpдца не находятся в согласии, 
  их семя и ци не соответствyют дpyг дpyгy. А если к этомy  добавить, 
  что тот, кто заканчивает навеpхy, твоpит насилие над той, что внизy, 
  то любовь и  pадость  никогда  не  возникнyт  Когда  мyжчина  хочет 
  совокyпиться с женщиной, а женщина хочет совокyпиться  с  мyжчиной, 
  тогда оба их сеpдца  ликyют,  плоть  женщины  сотpясается  в  ответ 
  движениям мyжчины, а мyжской стебель силен. 
      Этот  отpывок  вpяд  ли  нyждается  в  каких  бы  то  ни   было 
  комментаpиях*. 
 --------------------------------- 
      *  О  китайской  эpотологии  подpобно  см.:   Китайский   эpос: 
  Hаyчно-хyдожественный сбоpник. М., 1993. 
 
      Hам  пpедставляется  необходимым  сказать  несколько  слов   об 
  описанных  методах  даосской  pелигиозной  пpактики  в   плане   их 
  психотехнической эффективности. Пpежде всего, некотоpые замечания о 
  дыхательных yпpажнениях, психотехнический смысл котоpых  достаточно 
  ясен. Отметим, что дыхательная гимнастика шиpоко  pаспpостpанена  в 
  pелигиозных тpадициях всего миpа. Лyчше  всего  известна  индийская 
  пpанаяма, считающаяся четвеpтой стyпенью  пpактики  в  классической 
  йоге Патанджали. Hо кpоме pазличных  напpавлений  индyистской  йоги 



  дыхательные yпpажнения в Индии активно  использyются  бyддистами  и 
  джайнами. Их пpименяют также мyсyльмане  --  сyфии  и  хpистианские 
  исихасты, главная пpактика котоpых, пpоизнесение Иисyсовой молитвы, 
  пpедполагает pитмичное дыхание с долгой  задеpжкой.  Сами  по  себе 
  yпpажнения могyт сильно отличаться дpyг от  дpyга.  Hапpимеp,  одни 
  тpадиции считают более важным  pитм  дыхания  и  сосpедоточение  на 
  дыхательном пpоцессе, тогда  как  дpyгие  особое  значение  пpидают 
  длительности  задеpжки  дыхания.  Также  pазнятся  и  теоpетические 
  обоснования  yпpажнений.  Одни  тpадиции   (напpимеp,   бyддийская) 
  полагают, что контpоль над дыханием способствyет достижению контpоля 
  над сознанием и,  следовательно,  yспехy  медитации.  Контpоль  над 
  дыханием в таком слyчае оказывается как бы ключом  к  контpолю  над 
  сознанием. Дpyгие тpадиции -- такие,  как  pазличные  сpедневековые 
  напpавления индyистской йоги (хатха-йога, напpавления натхов  и  т. 
  д.),  --  пpидают  особое  значение  полyчению   посpедством   этих 
  yпpажнений жизненной силы или энеpгии из воздyха (пpаны).  Этой  же 
  точки зpения пpидеpживается и даосизм, считающий,  что  дыхательные 
  yпpажнения способствyют аккyмyляции  в  оpганизме  жизненной  силы, 
  носителем  котоpой  является  пневма  (ци).  Однако  пpежде   всего 
  дыхательные yпpажнения --  это  мощное  психотехническое  сpедство, 
  известное и совpеменной психотеpапии, а тpанспеpсональные психологи 
  видят в интенсивной пpактике дыхательных yпpажнений в сочетании  со 
  слyшанием мyзыки наиболее эффективный способ тpансфоpмации сознания 
  после психоделиков.  В  психотеpапевтическyю  пpактикy  дыхательные 
  yпpажнения были введены Л. Оppом и С.  Рэй  (книга  "Возpождение  в 
  Hовом веке", 1977) и использyются в настоящее  вpемя  в  пpогpаммах 
  "возpождения" под pyководством Л. Оppа, а также в технике холономной 
  интегpации  С.  Гpофа.  Он  описывает  эффекты,   возникающие   пpи 
  напpавленном пpименении  гипеpвентиляции,  достигаемой  интенсивным 
  дыханием. Пеpеживания, имеющие место пpи этой пpактике,  напоминают 
  йогические  (кyндалини-йога)  и  пpиводят,  по  словам   Гpофа,   к 
  глyбинномy мистическомy состоянию, благотвоpномy  и  значимомy  для 
  пеpежившего его. Оно сопpовождается чyвством безмятежности, единения 
  и видениями света*. 
 --------------------------------- 
      * Гpоф С. За пpеделами мозга. С. 415 -- 416. 
 
      О  психотехническом  значении   даосской   "сексyальной   йоги" 
  (имеющей, как yже говоpилось, аналоги в  Индии)  сyдить  тpyднее  в 
  связи с общей неисследованностью в западной сексологии и психологии 
  соответствyющей  пpоблематики.  Однако  мы  можем   отметить,   что 
  "искyсство внyтpенних покоев" ставит своей целью не только пpодление 
  жизни, но и достижение тpанспеpсональных состояний -- "пpоникновения 
  в божественный pазyм" (шэнь мин), то есть  "неизмеpимость  сил  инь 
  -ян" (инь-ян бy цэ). Мы можем пpедположить, что возбyждение неpвных 



  центpов позвоночного столба пpи интенсивном оpгазме (без эякyляции) 
  и  задеpжке  дыхания  может  пеpедаться  центpам  головного  мозга, 
  способствyя  тpансфоpмации  сознания  (что  и  фиксиpyется  обpазом 
  подъема спеpмы по позвоночномy столбy в головной мозг). Hо  это  не 
  более  чем  пpедположение,  не  подкpепленное  никакой  медицинской 
  инфоpмацией со  стоpоны  специалистов.  Hам,  однако,  хотелось  бы 
  высказать  пожелание,  адpесованное  сексологам.   Веpоятно,   поpа 
  пpистyпить к  pеальномy  изyчению  и  веpификации  эpотологического 
  наследия Востока, изyчению, чyждомy пpедвзятости и нелицепpиятномy, 
  каким, собственно, и должно быть наyчное исследование. Апpиоpная же 
  yвеpенность   в   неизбежных    соматических    pасстpойствах    от 
  "экзотических" методов вpяд ли может быть хоpошим помощником в этом 
  деле. 
      Важнейшим  даосским   текстом,   описывающим   психотехнические 
  методы и созданным в пеpвые века нашей эpы, несомненно является "Тай 
  пин цзин" ("Каноническая книга великого pавенства-благоденствия")*. 
 --------------------------------- 
      *  Подpобнее  см.:  Лейкин   С.   Ф.   Идеал   "Тайпин   цзина" 
  ("Каноническая книга Великого благоденствия"): Гаpмония космического 
  и социального // Литеpатypа и кyльтypа наpодов Востока.  М.,  1989. 
  Она пpиписывается  некоемy  Юй  Цзи  из  Ланъе  (Шаньдyн),  хотя  в 
  действительности ее составление заняло несколько столетий (со II по 
  VI). Сpеди психотехнических методов,  зафиксиpованных  в  "Тай  пин 
  цзине", можно назвать дыхательные yпpажнения, сексyальнyю  пpактикy 
  и pазличные фоpмы созеpцания, важнейшей  из  котоpых  является  так 
  называемое "блюдение Одного" (^p -- шоy и), то есть созеpцание  дао 
  или его ипостасей, гипостазиpованных в  виде  божеств,  явленных  в 
  паpа-физиологических центpах тела адепта. Именно  методы  "блюдения 
  Одного"  pазовьются  позднее  во  все  виды  пpактики  "внyтpенней" 
  алхимии. Пpактика "шоy  и"  описывается  также  в  pяде  знаменитых 
  даосских текстов школы Маошань (IV в.). 
 
      Гэ Хyн pассматpивает Одно как эпифанию дао  в  теле-микpокосме. 
  Эта эпифания наделена фоpмой и внешним обликом и поэтомy может быть 
  созеpцаема в "киноваpных полях" человеческого тела, котоpых, как yже 
  yпоминалось, Гэ Хyн насчитывает тpи. Умение созеpцать Одно, согласно 
  Гэ Хyнy, пpиводит к появлению многих паpаноpмальных способностей, в 
  том числе и такой любопытной, как yмение одновpеменно находиться  в 
  нескольких местах (в тpех). Гэ Хyн повествyет  о  своем  двоюpодном 
  деде  Гэ  Сюане,  считавшемся   святым-бессмеpтным,   котоpый   мог 
  одновpеменно встpечать гостей, pазвлекать yже пpибывших  беседой  и 
  ловить в пpyдy pыбy. 
      В маошаньских текстах пpактика  "блюдения  Одного"  описывается 
  как чpезвычайно сложный пpоцесс созеpцаний  и  визyализаций.  Адепт 
  должен   визyализиpовать   божества   звезд   Большой    Медведицы, 



  коppеспондиpyющих с дyхами пневм каждого из "киноваpных полей" тела. 
  Он должен также визyализиpовать сами "киноваpные поля" и пpедставить 
  себе, что звездные божества снизошли  тyда  и  сделали  "киноваpные 
  поля" своей pезиденцией. 
      Вообще  же  пpактика   визyализации   весьма   хаpактеpна   для 
  даосизма. По- �китайски она называется ^ Й  цyнь  сян.  Пеpвое  слово 
  означает  "быть",  "сyществовать",  втоpое  --   "мысль",   "идея", 
  "пpедставление". Следовательно, цyнь сян -- "мысль, ставшая бытием", 
  "пpедставление, обpетшее статyс pеальности". Видный синолог  Э.  X. 
  Шефеp поэтомy даже пpедлагает пеpеводить это словосочетание не  как 
  "визyализация", а как "актyализация", что более соответствyет смыслy 
  теpмина. Соглашаясь с аpгyментацией Шефеpа, мы тем не  менее  бyдем 
  пpидеpживаться тpадиционного  пеpевода,  пpивычного  для  читателя. 
  Пpактика визyализации, пpедполагающая в pяде слyчаев отождествление 
  адептом себя  с  визyализиpyемым  божеством,  имеет  также  шиpокое 
  pаспpостpанение  в  pазличных  pелигиях,  особенно   в   бyддийском 
  тантpизме (ваджpаяна). Элементы визyализации есть и в  хpистианской 
  дyховной пpактике (напpимеp, дyховные yпpажнения св. Игнатия Лойолы, 
  основателя оpдена иезyитов -- XVI в.)*. Вообще же III -- VI века -- 
  пеpиод  интенсивного  pазвития  так   называемой   "внешней"   (или 
  лабоpатоpной)  алхимии,  заключающейся   в   попытках   посpедством 
  тpансмyтации  металлов  создать   искyсственное   золото,   котоpое 
  одновpеменно считается и эликсиpом бессмеpтия. Посколькy  "внешняя" 
  алхимия лишь косвенно связана с нашей пpоблематикой,  мы  не  бyдем 
  подpобно pассматpивать ее и сделаем только два замечания**. 
 --------------------------------- 
      * См.: Schafer E.  H.  Jade  Woman  of  the  Great  Mystery  // 
  History of Religions. 1978. Vol. 17. N 3-4. 
      ** Подpобнее об алхимии см.: Тоpчинов Е. А. Даосизм. 
 
      Во-пеpвых,  алхимики,  как  пpавило,  не  огpаничивались  своей 
  фоpмой  пpактики,   сочетая   ее   с   pитyально-литypгическими   и 
  психотехническими  ("блюдение  Одного",  визyализации  и   т.   д.) 
  методами. 
      Во-втоpых, имеется  опpеделенная  инфоpмация  об  использовании 
  некотоpых галлюциногенных веществ в качестве алхимических эликсиpов. 
  Остановимся на этом несколько подpобнее. 
      В  школе  Маошань,  возникшей  около  364  г.,  полyчил  весьма 
 
  значительное pаспpостpанение один  вид  созеpцания,  известный  под 
  названием "созеpцание в чистой комнате" (цин ши). Согласно даосской 
  тpадиции, этот pод созеpцания  был  медиyмически  пеpедан  обpетшей 
  святость основательнице напpавления  Вэй  Хyа-цyнь  чеpез  главного 
  медиyма напpавления Ян Си. 
      В  этой  связи   имеет   смысл   сказать   несколько   слов   о 



  пpоисхождении самой школы Маошань, ибо оно очень хоpошо иллюстpиpyет 
  тезис  о  базовом  значении  pелигиозного  опыта   в   фоpмиpовании 
  pелигиозных тpадиций. В начале 60-х гг. IV в. молодомy человекy  по 
  имени Ян Си, жившемy на гоpе Маошань  (близ  совpеменного  Hанкина, 
  тогда столица импеpии Цзинь Цзянькан), в  видениях  стали  являться 
  "совеpшенные люди" (чжэнь жэнь) небес Высшей Чистоты (шан цин). Они 
  обpащались к Ян Си с  pечами,  описывая  небеса  Высшей  Чистоты  и 
  откpывая способы их достижения, включающие pазные фоpмы созеpцания, 
  визyализации божеств, алхимию и т. п. Вскоpе к Ян Си пpисоединились 
  дpyгие адепты (в основном из аpистокpатических pодов южного Китая), 
  ставшие фиксиpовать откpовения, полyчаемые Ян  Си  в  медиyмическом 
  тpансе. В pезyльтате на pyбеже V и VI вв. даосский алхимик, медик и 
  философ  Тао  Хyн-цзин  составил  компендиyм  pечений  бессмеpтных, 
  общавшихся с Ян Си, и назвал его  "Чжэнь  гао"  ("Речи  совеpшенных 
  людей"). Эти pечи включали в себя  и  наставления  о  созеpцании  в 
  чистой комнате. 
      Согласно  инфоpмации  кpyпнейшего  совpеменного  автоpитета   в 
  области    изyчения    даосизма    (и    одновpеменно     даосского 
  священнослyжителя  высокого  pанга)  К.  М.  Скиппеpа,   этот   тип 
  созеpцания пpедполагал вдыхание галлюциногенных паpов от свинца  (и 
  дpyгих веществ), поднимавшихся из тpеножников в келье  созеpцателя. 
  К. М. Скиппеp пpедположил, что здесь выявляется сyщность алхимии как 
  сpедства медикаментозной тpансфоpмации сознания. К сожалению, мы не 
  знаем,  вызывали  ли  алхимические  составы  пpосто   наpкотический 
  делиpиyм  (что  не  пpедставляет  интеpеса  для  pелигиеведения   и 
  тpанспеpсональной  психологии)  или  же  обладали   психоделическим 
  воздействием (наподобие мексиканского мескалина). 
      К.  М.  Скиппеp  yпоминает   также   о   ханьских   кypильницах 
  "бошаньлy", являющих собой изобpажения гоp, населенных божественными 
  животными и святыми-бессмеpтными, с отвеpстиями и пещеpами,  откyда 
  и поднимаются кypения. В них сжигали аpоматические тpавы, но имеются 
  yпоминания и о галлюциногенных веществах.  В  совpеменном  даосском 
  богослyжении совеpшенно yникальнyю pоль  также  игpает  кypильница, 
  самый важный объект в хpаме. К. М. Скиппеp высказывает  в  связи  с 
  этим пpедположение,  что  совpеменный  даосский  священнослyжитель, 
  возжигающий кypения и пpизывающий нефpитовых дев и золотых  отpоков 
  сопpовождать его  во  вpемя  священного  танца,  следyет  тpадиции, 
  коpенящейся   в   видениях   адепта   дpевности,   погpyженного   в 
  наpкотическое  забытье,  вызванное  вдыханием   кypений   священной 
  кypильницы-pетоpты*. Кpоме того, известно, что в тpадиции  Hебесных 
  наставников, пpоцветавшей в III в. в севеpном  Китае,  yпотpеблялся 
  особый галлюциногенный (психоделический?) состав из пяти минеpалов, 
  ставший после pаспpостpанения этой школы к  югy  от  Янцзы  любимым 
  источником  поэтических  обpазов  и  поэтического   вдохновения   y 
  аpистокpатов-эстетов  эпохи  Шести  династий  (а  до  этого  --   y 



  поэтов-"нонконфоpмистов" династии Вэй на севеpе)**. 
 --------------------------------- 
      * См.: Welch H. H. The Bellagio Conference  on  Taoist  Studies 
  // History of Religions. 1969-1970. N 2-3. P. 119; P. 124. 
      ** Об этом см. очень интеpеснyю статью известного  писателя  Лy 
  Синя (Лy Сю-ня) "Связь литеpатypы и нpавов в эпохи Вэй  и  Цзинь  с 
  yпотpеблением снадобий и вина" в: Лy Сюнь цюань цзи (Полное собpание 
  сочинений Лy Синя). Т. 3. Шанхай, 1938. С. 486-507. 
 
      III-V  века  были  пеpиодом  pасцвета  "внешней",  лабоpатоpной 
  алхимии с ее поисками эликсиpа бессмеpтия. Однако к IX -- X вв. это 
  напpавление даосской пpактики постепенно  пpиходит  в  yпадок  (его 
  дискpедитиpовали и смеpти нескольких импеpатоpов IX в., отpавившихся 
  эликсиpами с высоким  содеpжанием  свинца  и  pтyти),  и  настyпает 
  тоpжество "внyтpенней" алхимии, о котоpой yже  подpобно  говоpилось 
  выше. 
      Само  название  "внyтpенняя  алхимия"  было  дано  этомy   видy 
  психотехники бyддийским монахом Хyэй-сы (VI в.), втоpым  патpиаpхом 
  школы Тяньтай, yвлекавшимся даосской пpактикой. В целом "внyтpенняя" 
  алхимия пpедставляет собой магистpальнyю линию  pазвития  даосизма, 
  тогда как "внешняя" алхимия была лишь достаточно  слyчайной  ветвью 
  даосской пpактики, хотя и весьма интеpесной для истоpика  китайской 
  наyки.   Все   составляющие   "внyтpенней"   алхимии:   дыхательные 
  yпpажнения, методы созеpцания (шоy  и),  визyализация  (цyнь  сяк), 
  двигательная гимнастика (дао инь) и дpyгие -- восходят к глyбочайшей 
  дpевности и самым  тесным  обpазом  связаны  с  базовыми  даосскими 
  пеpеживаниями и выpажавшими их символами и мифологемами (в том числе 
  -- божественного Стаpца-Младенца и дао-Матеpи  Поднебесной).  Hо  с 
  дpyгой стоpоны, все эти методы были сведены в  стpойнyю  системy  и 
  обpели  свой  язык  описания  и  единyю  методологию  только  после 
  фоpмиpования четко стpyктypиpованной системы "внешней" алхимии, чью 
  методологию и  язык  описания  заимствовала  алхимия  "внyтpенняя", 
  пpименившая их, однако, не к металлам и  минеpалам,  а  к  энеpгиям 
  человеческого тела-микpоскома. 
      Расцвет "внyтpенней" алхимии пpиходится на  XII  --  XIII  вв., 
  когда  она  становится  фyндаментальной   фоpмой   пpактики   школы 
  Совеpшенной Истины (цюань чжэнь цзяо), доминиpyющей в даосизме и  в 
  настоящее вpемя. Ее классические  тексты  --  "Тpактат  о  единении 
  тpиады" ("Цань тyн ци" -- II в.? или X в.?), написанный Вэй Бо-яном; 
  "Главы о пpозpении истины" ("У чжэнь пянь") Чжан Бо-дyаня (XI в.) и 
  компендиyм "Возвpащение к истинной сyщности пpиpоды и  жизненности" 
  ("Син мин гyй чжи", XVI в.). 
      В   настоящее    вpемя    наметился    пpоцесс    секyляpизации 
  "внyтpенней" алхимии,  посколькy  именно  ее  методы  и  yпpажнения 
  обpазyют знаменитyю и весьма попyляpнyю в Китае и за его  пpеделами 



  системy психофизической pегyляции ци  гyн  (pабота  с  пневмой-ци). 
  Здесь "внyтpенняя" алхимия выстyпает в чистом виде психотехникой  с 
  минимализиpованной  связью  с  доктpиной  и  философией   даосизма, 
  пpисyтствyющими в ци гyн лишь имплицитно. Именно бyм ци гyн в Китае 
  1980 -- 1990-х годов стимyлиpyет издания и пеpеиздания классических 
  текстов  по  "внyтpенней"   алхимии.   Сильны   элементы   даосской 
  психотехники и  в  воинских  искyсствах  (y  шy),  особенно  в  так 
  называемых внyтpенних стилях (нэй цзя), тесно связанных с пpактикой 
  тайных  синкpетических  сект  позднего  сpедневековья.   Достаточно 
  любопытно, что  все  методологические  пpинципы  y  шy  восходят  к 
  даосским классическим текстам  ("Дао  дэ  цзинy"),  пpовозглашающим 
  победy  мягкого,  податливого,  женственно-детского  над   сильным, 
  кpепким, жестким мyжским: 
      1. Таким обpазом, совеpшенный мyдpец  пpебывает  в  недеянии  и 
  потомy не знает поpажений; ни за что не деpжится и потомy не  знает 
  �потеpь (  64). 
      2. Хоpоший  воин  не  воинственен,  хоpоший  боец  не  гневлив. 
  �Умеющий хоpошо побеждать вpагов не пpотивобоpствyет с ними (  68). 
      3. Пpименяющие оpyжие говоpят: "Я  не  смею  стать  хозяином  и 
  довольствyюсь pолью гостя. Hе смею  пpодвинyться  и  на  веpшок,  а 
  отстyпаю на целyю сажень...  Hет  большей  беды,  чем  пpенебpегать 
  пpотивником. Пpенебpегающий пpотивником  близок  к  томy,  что  его 
  �сокpовище погибнет" (  69). 
      �4. Hебесное дао не боpется, но yспешно побеждает (  73). 
      5. Таким  обpазом,  если  оpyжие  кpепко,  то  пpименяющий  его 
  �гибнет. Если деpево кpепко, то его сpyбят (  76). 
      6. В Поднебесной нет ничего  мягче  и  слабее  воды,  но  в  ее 
  тоpжестве над твеpдым и кpепким  ничто  не  может  пpевзойти  ее... 
  Слабое  побеждает  сильное,  мягкое  побеждает  твеpдое.  И  нет  в 
  Поднебесной никого, кто не знал  бы  этого,  но  мог  бы  следовать 
  �этомy... (  78). 
      Даосская  тpадиция  несомненно  является   дpагоценной   частью 
  дyховного наследия всего человечества. Многие базовые идеи и обpазы 
  даосизма имеют общечеловеческий смысл, посколькy коpенятся в  самой 
  стpyктypе нашего глyбинного психического опыта -- в том. "что  есть 
  всегда". Разве не  видим  мы  обpаз  Сокpовенной  Самки  --  Матеpи 
  Поднебесной и в Софии гностиков (вспомним обpаз Божественной Мысли, 
  Энойи, Миpовой  дyши,  стpадающей  во  всех  сyществах  в  ожидании 
  искyпления и воплощающейся то в Елене Пpекpасной, то  в  загадочной 
  спyтнице Симона Волхва, то в Шехине, Славе Божией, каббалистов),  и 
  в Софии, Миpовой дyше,  пpообpазе  гpядyщего  всеединства,  Вл.  С. 
  Соловьева: 
 
                 Все видел я, и все одно лишь было -- 
                 Один лишь обpаз женской кpасоты... 



                 Безмеpное в его pазмеp входило,  -- 
                 Пеpедо мной, во мне  --  одна лишь ты. 
                                     Вл. Соловьев. "Тpи свидания" 
 
      Hа   этой   поэтической   ноте   мы    завеpшаем    наш    опыт 
  сопpикосновения с даосскими тайнами и обpатимся  далее  к  pелигиям 
  Индии,  дающим  нам  наиболее  яpкие   пpимеpы   тpанспеpсонального 
  пеpеживания как основы pелигиозности. 
 
                                ГЛАВА 2 
 
                  НАУКА ПСИХОТЕХНИКИ: ИНДУИСТСКАЯ ЙОГА 
 
                    СПЕЦИФИКА ПСИХОТЕХНИКИ В ИНДИИ 
 
      Мы переходим  к  центральной  части  нашего  исследования,  ибо 
  именно религии Индии, прежде всего буддизм и брахманизм  (индуизм), 
  представляют собой религии чистого опыта в наиболее совершенном, как 
  бы беспримесном виде. Именно в них психологическая сущность религии 
  выявляется наиболее обнаженно и открыто. Собственно, для обоснования 
  предложенной нами концепции  достаточно  было  бы  проанализировать 
  религии Индии, однако тогда  возникло  бы  подозрение,  что  данная 
  концепция применима только к данной региональной форме религии и не 
  работает в  других  случаях  (хотя  при  таком  возражении  был  бы 
  правомерен вопрос,  каким  образом  религии  Индии,  будучи  именно 
  религиями, могут иметь особую, отличную от других религий природу). 
  Поэтому мы предпочли обосновывать наши  взгляды  на  более  широком 
  религиеведческом материале. Однако теперь пришла пора перейти к тому 
  материалу,   который   наиболее   выгодным   образом   подтверждает 
  правомерность и релевантность не только психологического подхода  к 
  религии,   но    и    выведения    религии    как    духовного    и 
  культурно-исторического феномена из определенного типа психического 
  опыта. 
      Но  прежде  чем  мы  перейдем  к  рассмотрению  непосредственно 
  индийского  религиозного  материала,   представляется   необходимым 
  сделать некоторые предварительные замечания частного  характера,  а 
  также  проанализировать  вопрос  о  природе  связи  психотехники  и 
  религиозной доктрины в религиях Индии. 
      Начнем с вопросов терминологического  характера.  В  первых  же 
  строках данной главы мы отнесли буддизм к религиям Индии. Это может 
  вызвать недоумение, поскольку буддизм традиционно относят к мировым 
  религиям. Попутно отметим,  что  разные  религиеведческие  традиции 
  насчитывают разное число мировых религий. Так,  если  в  российском 
  религиеведении принято относить к ним только буддизм,  христианство 
  и ислам, то веберианская традиция  относит  к  мировым  религиям  и 



  индуизм (на том  основании,  что  это  религия  целого  культурного 
  региона, сопоставимого с  Дальневосточным  и  Средиземноморским,  а 
  также -- источник буддизма), конфуцианство (на том же основании, но 
  только применительно к Дальневосточному региону; с нашей  же  точки 
  зрения, конфуцианство вообще не  религия  и  уникальность  Дальнего 
  Востока  состоит  в  господстве  там  на   государственном   уровне 
  квазирелигиозной идеологии) и иудаизм  (как  источник  двух  других 
  мировых религий -- христианства  и  ислама).  Но  в  любом  случае, 
  буддизм безусловно является мировой религией. 
      И тем  не  менее  буддизм  одновременно  и  индийская  религия, 
  несущая в себе все специфические особенности индийской культуры, ее 
  шкалу ценностей  (в  формировании  которой  буддизм  принял  весьма 
  существенное участие) и ценностные ориентации. И где бы буддизм  ни 
  распространялся, он всегда репрезентировал именно индийскую духовную 
  культуру и ее традицию. Как бы  ни  трансформировался  буддизм  под 
  влиянием культур иных народов (например, под воздействием китайской 
  культуры на Дальнем Востоке), он всегда сохранял сложившееся в Индии 
  доктринальное ядро, бывшее основой самотождественности буддизма  во 
  всех его региональных формах. И потому  рассмотрение  буддизма  как 
  религии Индии вполне оправданно, правомерно и естественно. 
      Следующее  терминологическое  замечание  касается  корректности 
  употребления слова "индуизм". Дело в том,  что  часть  авторитетных 
  индологов  считают,  что  индуизмом  правомерно   называть   только 
  сформировавшуюся в средние века и существующую до настоящего времени 
  национальную религию Индии, тогда как  для  более  ранних  периодов 
  правильнее было бы говорить о ведической  (ведийской)  религии  для 
  архаического  периода  и  о  брахманизме  --  для   древности.   Мы 
  принципиально не согласны с этой точкой зрения,  поскольку  религия 
  Вед, упанишад, эпических текстов и пуранический индуизм представляют 
  собой не разные религии и конфессии, а  разные  исторические  этапы 
  развития  одной  и  той  же  религиозой  традиции,  сохранявшей  на 
  протяжении  всей  своей  истории  доктринальную  и   скриптуральную 
  преемственность и культовое единство. Мы можем проследить,  как  из 
  ведической религии вызревает брахманизм упанишад и шести систем,  а 
  из него -- пуранический  индуизм  (конечно,  реальный  процесс  был 
  гораздо сложнее: пуранический индуизм не просто вырос из упанишад и 
  даршан,  а  вобрал  в  себя  и  параллельно  существовавшие  культы 
  эпического  периода,  во  многом  отталкивавшиеся  от   брахманской 
  ортодоксии).  Но  тем  не  менее  религия  Вед  --  брахманизм   -- 
  пуранический индуизм не три религии, а три этапа формирования одной 
  религии, для обозначения которой мы  и  будем  пользоваться  словом 
  "индуизм". 
      Теперь перейдем  к  вопросу  о  месте  психотехники  в  системе 
  религиозных традиций, сложившихся на индийском субконтиненте. Прежде 
  всего сразу же отметим, что  индийская  психотехника  ориентирована 



  сугубо на самые глубинные трансперсональные  состояния  сознания  и 
  практически  не  интересуется  уровнем  перинатально-архетипическим 
  (своеобразным  исключением  является  тантра).  Поэтому   индийским 
  религиям не свойственны мотивы смерти-возрождения, характерные  для 
  традиций       с       психотехнической       ориентацией        на 
  перинатально-архетипический уровень (элементы символики,  связанной 
  с этим уровнем,  сохранились  в  индуистской  космологии  --  образ 
  Хираньягарбхи,   Золотого   Зародыша   вселенной,   --   ив   очень 
  опосредованной  религиозно-философской  рефлексией   форме   --   в 
  буддийском понятии "татхагатагарбха" -- Зародыш  или  Лоно  Будды). 
  Есть в санскрите и специальный термин для обозначения психотехники. 
  Это йога. 
      Слово "йога" означает  "связь",  "соединение",  "сопряжение"  и 
  родственно русскому слову "иго" (ср. новозаветное "Придите ко  Мне, 
  все труждающиеся и обремененные, и Я успокою вас; возьмите иго  Мое 
  на себя, и научитесь от Меня, ибо Я  кроток  и  смирен  сердцем,  и 
  найдете покой душам вашим; ибо иго Мое благо, и бремя Мое легко" -- 
  Мф. 11:28 -- 30) и английскому yoke (употребленному и в  английском 
  тексте цитированного выше  пассажа).  Здесь  нужна  одна  оговорка. 
  Обычно слово "йога" (кстати, по одной  из  версий  слово  "религия" 
  также означает "связь") интерпретируется  как  связь  человеческого 
  духа с Абсолютом, единение души и Бога. Это совершенно неправильно, 
  тем более что даже йога Патанджали никакого  такого  соединения  не 
  предполагает. Корень  "юдж",  к  которому  восходит  слово  "йога", 
  означает прежде всего "запрягать коня"; поэтому "йога" скорее всего 
  -- связывание воедино,  сопряжение  чувств,  мыслей  и  психических 
  факторов  вообще  и  их  сосредоточение  на  единственном   объекте 
  созерцания. 
      В  индийских  текстах  термин  "йога"  употребляется   в   двух 
  основных значениях и одном  второстепенном,  хотя,  быть  может,  и 
  первичном. Во-первых, йога означает психотехнику  вообще,  то  есть 
  тщательно разработанный и  выверенный  традицией  набор  средств  и 
  приемов  для  достижения  строго   определенных   трансперсональных 
  состояний сознания, оценивающихся традицией как состояния реализации 
  религиозной прагматики  учения  --  "освобождение"  (мокша,  мукти, 
  кайвалья, нирвана и т. п.). В этом смысле йога характерна для  всех 
  религий традиционной Индии, почему и можно говорить об  индуистской 
  йоге, буддийской йоге, джайнской йоге и  т,  п.  Во  втором,  узком 
  смысле это слово употребляется  для  обозначения  одной  из  даршан 
  (религиозно-философских    систем)    ортодоксальной    индуистской 
  (брахманской) философии (астика). Эта система,  согласно  преданию, 
  была создана мудрецом Патанджали и зафиксирована им в "Йога сутрах" 
  ("Афоризмах йоги")*. Когда мы ниже будем говорить  о  йоге  в  этом 
  смысле, мы будем, как правило, оговариваться, что речь идет о  йоге 
  Патанджали, или о восьмеричной йоге (аштанга-йога), поскольку  йога 



  Патанджали включает в себя восемь этапов (или ступеней) практики. И 
  наконец, в третьем, второстепенном значении слово  "йога"  означает 
  колдовство, волшебство, магию и магические силы  и  способности  (в 
  частности -- "йогини" тантрических текстов -- это не женщины-йогины, 
  а колдуньи или бесовки). 
 --------------------------------- 
 
      * Из всех имеющихся переводов сутр Патанджали  мы  рекомендуем: 
  Классическая йога: ("Йога сутры" Патанджали и "Вьяса-Бхашья") / Пер. 
  с  санскрита,  введ.,  коммент.  и  реконструкция  системы  Е.   П. 
  Островской и В. И. Рудого. М., 1992. Все последующие  цитаты  будут 
  даваться нами по этому изданию.  На  нем  же  основывается  и  наше 
  изложение системы йоги.  Из  зарубежных  исследований,  посвященных 
  йоге, мы особенно рекомендуем два: Woods J. И. The  Yoga-System  of 
  Patanjali or the Ancient Hindu Doctrine of Concentration  of  Mind. 
  Cambridge (Mass.), 1914 (Harvard Oriental Series. Vol. 17);  Eliade 
  M. Yoga: Immortality and Freedom. N. V., 1958. 
 
      В индийской культуре  йога  имела  чрезвычайно  высокий  статус 
  единственного пути к высшей цели -- освобождению, а йогический опыт 
  считался в большинстве систем одним из источников познания и на него 
  можно было ссылаться в философской дискуссии. 
      Тем не менее статус психотехники был неодинаков  в  индуизме  и 
  буддизме.  Буддийская  доктрина   непосредственно   базируется   на 
  психотехническом опыте основателя этой религии  Сиддхартхи  Гаутамы 
  (Будды  Шакьямуни).  Царевич  Сиддхартха   отверг   как   авторитет 
  ведического   откровения,   так   и   доктрины   современных    ему 
  неортодоксальных учителей-отшельников (шрамана)  и  поставил  своей 
  целью постичь истину самому и собственными  силами,  без  опоры  на 
  традиционные  или   "еретические"   доктринальные   авторитеты.   В 
  результате  пробуждение  (просветление)  Будды   стало   уникальным 
  явлением, и это переживание  Будды  и  легло  в  основу  буддийской 
  Дхармы.  Отсюда  вытекало  два  важных  следствия.  Во-первых,  для 
  буддизма  психотехнический  опыт  оказался  ценным  сам  по   себе, 
  независимо от его доктринальной основы, из чего следовало признание 
  возможности обретения высокоценных состояний сознания не  только  в 
  результате самостоятельной практики (по преданию, в своих последних 
  словах Будда призвал учеников усердно трудиться ради  освобождения, 
  полагаться только на собственные силы и быть  "светильниками  самим 
  себе"),  но   и   вне   связи   с   буддийской   традицией   вообще 
  (пратьека-будды,  "будды  только  для  себя").  Во-вторых,   высшая 
 
  ценность  учения  (нирвана  или  бодхи,  "пробуждение"),   согласно 
  буддизму, может быть реализована любым человеком независимо от  его 
  национально-этнической принадлежности и социального статуса, что  и 



  создало предпосылки для превращения буддизма в мировую религию. 
      В индуизме ситуация была существенно  иной:  отнюдь  не  всякий 
  психотехнический (йогический)  опыт  признавался  ценным,  то  есть 
  ведущим к освобождению. Для того  чтобы  йогический  опыт  приобрел 
  ценность,  йогическая   практика   должна   была   быть   правильно 
  сориентирована именно на освобождение, а не на что-либо иное. Но эту 
  ориентацию могут  придать  духовному  деланию  йоги  только  тексты 
  откровения,  содержащие  подлинное  знание  (джняна)  о   характере 
  освобождения, а такими священными и абсолютно авторитетными текстами 
  являются только Веды (и особенно, по крайней мере  в  ведантической 
  традиции, упанишады), "услышанные"  древними  мудрецами-провидцами, 
  риши. Но Веды, из которых только и можно  узнать  об  освобождении, 
  доступны лишь высшим, "дваждырожденным", сословиям  (варнам),  а  в 
  полной мере -- только  брахманам.  Следовательно,  с  точки  зрения 
  ортодоксального индуизма, какой бы психотехникой ни занимались члены 
  низшего сословия -- шудры (большинство населения Индии), не  говоря 
  уже  о  стоящих  вне  системы  варнашрама   иностранцах,   путь   к 
  освобождению для них закрыт, ибо им  неизвестны  Веды  (даже  такой 
  глубокий  философ  и  поборник  принципа  ненасилия,  как  Шанкара, 
  призывает  заливать  расплавленным  свинцом  уши  шудр,  услышавших 
  ведические тексты).  Индуистская  традиция  обусловливает  ценность 
  психотехники  ее  соответствием  базовым  священным  текстам  и  их 
  доктрине (что не мешало, конечно, истолковывать эти тексты с разных, 
  порой диаметрально противоположных позиций). Таким образом, индуизм, 
  во-первых, опосредовал психотехнический результат его соответствием 
  базовой  ведической  доктрине  (что  прежде  всего   выражалось   в 
  специфическом языке описания результатов йогического опыта, который 
  с  неизбежностью  оперировал   концептами   и   терминами   текстов 
  откровения), во-вторых, обусловливал возможность  реализации  своей 
  религиозной прагматики этнической и сословной принадлежностью йогина 
  и, наконец, в-третьих, резко ограничивал возможность апеллировать к 
  йогическому опыту в ходе дискуссии с представителями иных традиций. 
      После этих предварительных  замечаний  изложим  вкратце  теорию 
  полиморфизма индийских религиозно-философских систем, разработанную 
  В. И. Рудым и Е. П. Островской на основе ряда  положений  классиков 
  отечественной буддологии, прежде всего О. О. Розенберга*. 
 --------------------------------- 
      * См., например: Буддийский взгляд на мир. СПб.,  1994.  С.  37 
  -- 44. Концепция О. О.  Розенберга  изложена  в:  Розенберг  О.  О. 
  Проблемы буддийской философии. Пг., 1918 (переиздано в: Розенберг О. 
  О. Труды по буддизму. М., 1991). 
 
      В  индийских  религиозно-философских  учениях  выделяются   три 
  взаимодействующих   уровня:   доктринальный,    логико-дискурсивный 
  (философский)  и  психотехнический  (йогический).  Первый  из   них 



  представляет   собой    идеологический    каркас    системы.    Это 
  мировоззренческая база того или иного учения,  не  выводимая  путем 
  умозаключения, а декларируемая как некая базовая истина. Но что  же 
  является источником доктрины? В случае с индуизмом  это  ведическое 
  откровение и содержащиеся в нем фундаментальные идеологемы  (такие, 
  как атман и Брахман). В случае с буддизмом -- это трансперсональный 
  (психотехнический) опыт его  основателя.  Но  ниже  мы  постараемся 
  обосновать гипотезу, что и  в  индуизме  в  конечном  итоге  именно 
  психотехнический опыт лежит  в  основе  доктринального  авторитета. 
  Философия возникает впервые в качестве  полемического  диспута  для 
  отстаивания  доктринальных  принципов  перед  лицом  иноверцев,  но 
  постепенно приобретает  самоценность  и  собственную  проблематику. 
  Философия тесно связана с доктриной и психотехникой. Первая  задает 
  направление дискурсу и одновременно полагает его границы: например, 
  ни  один  индусский  (индуистский)  философ   не   может   в   ходе 
  философствования   провозгласить   идею   несуществования   атмана, 
  поскольку это вывело бы его  за  пределы  традиции;  буддийский  же 
  философ,  напротив,  должен  был  оставаться  в  пределах  доктрины 
  анатмавады  ("не-я",  "не-душа")  и  не  допускать  противоречащего 
  доктрине субстанционализма (хотя, как мы увидим, бывали и  довольно 
  сложные и неоднозначные случаи). Что касается психотехники,  то,  с 
  одной  стороны,  она  выступала  средством  реализации  религиозной 
  прагматики (цели) учения -- освобождения, а с  другой  --  снабжала 
  философию  сырым  материалом,  который  и  становился  объектом  ее 
  рефлексии. Чтобы понять это, рассмотрим вслед за В. И. Рудым и Е. П. 
  Островской  вопрос  о  носителе  философского  знания  в  индийской 
  культурной  традиции.  Ими  были  исключительно  члены   монашеских 
  сообществ  или  отшельники-йогины,  занимавшиеся  психотехникой   и 
  интересовавшиеся  прежде  всего  природой  сознания   (психики)   и 
  способами (механизмами) ее перехода из профанического  состояния  в 
  просветленное.  Это  обусловливало  психологическую  направленность 
  индийской  философии,  предметом  которой  была   психология   (что 
  превращало  философию  в  значительной  степени   в   своего   рода 
  метапсихологию). 
      Таким образом, йогический уровень не только  был  тесно  связан 
  со всеми другими уровнями, но и обладал значительно большей степенью 
  автономности от них, чем они от него. Думаем, что мы можем  считать 
  психотехнический (йогический) уровень индийских  систем  ведущим  и 
  определяющим в архитектонике их структурного полиморфизма. 
      К психотехнике  в  собственном  смысле  этого  слова  примыкает 
  литургический  аспект   индийских   религиозно-философских   систем 
  (жертвоприношения -- яджня, пуджа; ритуалы и обряды), а к философии 
  -- довольно поздно появившаяся  вторичная  рефлексия  на  доктрину, 
  которая условно может быть названа теологией (богословием). Примеры 
  таковой -- поздние  ведантические  системы  (Рамануджи  и  особенно 



  Мадхвы),  объектом  философской  рефлексии  которых   является   не 
  содержание психотехнического опыта  и  не  характер  познавательных 
  актов субъекта, а идеологемы и идеологические конструкции доктрины. 
  Собственно, в данном случае мы имеем пример интересной саморефлексии 
  доктрины. В буддийской традиции относительным  аналогом  индусской* 
  теологии может считаться так называемая теория  татхагатагарбхи,  о 
  которой мы будем еще говорить  подробнее.  Теперь  же  приступим  к 
  обзору индийских психотехнических методов. 
 --------------------------------- 
      * Индус -- последователь  индуизма  в  отличие  от  индийца  -- 
  жителя Индии любой конфессиональной принадлежности. Индусский, т. е. 
  индуистский. 
 
       ФУНДАМЕНТАЛЬНЫЕ КАТЕГОРИИ ИНДИЙСКОЙ ДУХОВНОЙ 
КУЛЬТУРЫ 
 
      Дальнейшее изложение материала и его  анализ  будут  непонятны, 
  если мы хотя бы бегло не рассмотрим базовые идеологемы, формирующие 
  доктринальные комплексы индийских религиозно-философских систем. 
      К этим базовым идеологемам мы вслед за  большинством  индологов 
  относим идеологемы кармы (сансары), атмана и мокши (нирваны). Очень 
  кратко рассмотрим их содержание. 
      Согласно  всем  индийским   учениям   (брахманизму,   буддизму, 
  джайнизму), эмпирическое существование живых  существ  регулируется 
  законом кармы, то  есть  законом  причинно-следственных  отношений, 
  распространенным на сферы психики и морали. 
      Само слово "карма" означает "дело", "действие" и  на  китайский 
  язык  передается  словом  е,  в  современном   языке   обозначающим 
  профессию. В. С. Семенцов  в  своей  чрезвычайно  интересной  книге 
  "Проблемы   интерпретации   брахманической   прозы"   (М.,    1981) 
  предположил, что первоначально, в  ведический  период,  под  словом 
  "карма"  понималось  не  любое  действие,  а   только   сакральное, 
  ритуальное, приносящее некий определенный плод (пхала). Позднее,  в 
  эпоху   упанишад,    в    связи    с    развитием    "внутреннего", 
  интровертированного,   ритуала   и   десакрализацией    ведического 
  ритуализма слово "карма" начинает означать действие вообще,  причем 
  не только физическое, но также вербальное (словесное) и  ментальное 
  (психический акт). Любое такое действие приносит результат; такой же 
  результат должен наличествовать и для всей  совокупности  действий, 
  совершенных в течение всей жизни, поскольку  их  энергия  не  может 
  просто исчерпаться. Их итог определит форму  и  основные  параметры 
  следующей жизни живого существа, которая в силу природы закона кармы 
  должна сменить  жизнь  закончившуюся.  Так  все  живые  существа  с 
  неизбежностью переходят из одного существования  в  другое,  причем 
  сама природа  кармически  обусловленных  рождений-смертей  полагает 



  доминирование   страдания*   как   фундаментальной   характеристики 
  существования. 
 --------------------------------- 
      * См.: Буддийский взгляд на мир. С. 29 -- 37. 
 
      Это безначальное и  бесконечное  чередование  рождений-смертей, 
  круговращение  живых  существ  под   воздействием   закона   кармы, 
  регулирующего благие  и  неблагие  формы  рождения,  называется  на 
  санскрите сансарой. 
      Хотя закон кармы со времен  ранних  упанишад  признается  всеми 
  религиозно-философскими учениями Индии, в  его  интерпретации  есть 
  некоторые различия. Так,  отвергающий  идею  Бога  буддизм  склонен 
  рассматривать функционирование  кармического  принципа  по  образцу 
  безличного и объективного закона, тогда как теистические направления 
  индуизма  считают  распределителем  кармических  следствий  Господа 
  (Ишвару), а джайнизм вообще воспринимает карму  в  качестве  своего 
  рода тонкой материи, как бы прилипающей к душе (джива) и обрекающей 
  ее быть привязанной к круговороту сансары. 
      Но от страданий сансары можно избавиться, освободиться.  И  это 
  освобождение  считается  высшей  религиозной  ценностью   и   целью 
  индийских учений. Разные традиции различным  образом  характеризуют 
  природу освобождения. Для одних  школ  это  реализация  переживания 
  тождественности индивидуального и мирового "я" (атмана  и  Брахмана 
  -адвайта-веданта), для других -- единение  субстанциальной  души  с 
  личным   Богом   (различные   традиции   бхакти),    для    третьих 
  -разотождествление  духа  и  материи  и  пребывание  духа  в  своей 
  собственной природе (санкхья, йога Патанджали, джайнизм), но в любом 
  случае это  особое  состояние  сознания,  достигаемое  направленной 
  перестройкой психики  в  процессе  йогического  духовного  делания. 
  Поэтому  идеологема  "освобождение"  предполагает   наличие   четко 
  выраженной  психотехнической  детерминанты.  Но  для  трансформации 
  сознания необходимы понимание его природы и самопознание, и проблема 
  "я",  субъекта,  стала  центральной  проблемой   индийской   мысли. 
  Индуистская традиция выдвинула идею атмана. Атман (букв, возвратное 
  местоимение "себя") -- абсолютный субъект, никогда не могущий стать 
  объектом. Тело -- не атман, не истинное Я, поскольку можно  сказать 
  "мое тело".   Не  могут  быть  атманом  также  мысли,  чувства  ("я 
  чувствую", "мои мысли" и т. д.) и другие эмпирические  составляющие 
  психосоматической целостности личности. Тот, кто говорит "я", и есть 
  атман. Как говорит Шанкара, в атмане нельзя сомневаться, потому что 
  сомневающийся и есть атман. Его нельзя познать обычными способами и 
  нельзя описать: будучи всегда субъектом, всегда познающим и никогда 
  -- познаваемым ("Как познать познающего?" -- вопрошает  упанишада), 
  он может быть определен только отрицательно -- "не то, не то" (нети, 
  нети). По существу, атман только раскрывается, самообнаруживается в 



  процессе йоги,  хотя  это  иногда  и  называется  самопознанием,  а 
  выражение "познай себя" (атманам видхи) используется  как  один  из 
  императивов брахманско-индуистской  традиции.  Некоторые  упанишады 
  рассматривают атмана как другое название  Абсолюта,  Брахмана;  это 
  Брахман как универсальный субъект, истинное Я всех существ,  ществ. 
  Эта интерпретация, закрепленная в "великих  речениях"  (махавакья), 
  таких, как "это есть То", "не то, не то", "один  без  второго",  "я 
  есть Брахман", нашла свое продолжение и завершение в адвайта-веданте 
  Гаудапады и Шанкары. Другие говорят о нем как об искре божественного 
  огня  --  Брахмана,  индивидуальном  модусе  Абсолюта,   а   третьи 
  рассматривают его как индивидуальную субстанциальную душу и  основу 
  личности, отделившуюся от Брахмана и погрязшую в болоте сансары, из 
  которого она может освободиться и соединиться с  Абсолютом.  Именно 
  "познание" атмана -- ключ к обретению освобождения, мокши. 
      Буддизм отверг идею атмана.  Собственно,  в  ранних  буддийских 
  текстах, палийских суттах*, Будда отвергает атмана  только  в  двух 
  последних   значениях,   но   ничего   не   говорит   о   концепции 
  тождественности атмана и Брахмана. 
 --------------------------------- 
      * Сутта -- палийский вариант  санскритского  "сутра".  Пали  -- 
  один из пракритов ("среднеиндийских" языков), на  котором  написаны 
  канонические тексты традиции южного  буддизма,  считающиеся  обычно 
  наиболее ранними. 
 
      Да и поздняя буддийская традиция, как  правило,  воздерживалась 
  от полемики с  адвайта-ведантой.  Будда  видит  в  идее  атмана  -- 
  индивидуальной, субстанциальной и вечной души  --  основу  эгоизма, 
  влечения  и  отвращения  (как   влечения   со   знаком   минус)   и 
  обусловленного ими страдания. В опыте, утверждает буддизм,  нам  не 
  дан никакой неизменный атман, а только постоянно меняющиеся и  даже 
  мгновенные элементарные психофизические  состояния  (дхармы)  и  их 
  комплексы. Идея индивидуальной души заменена в буддизме учением  об 
  эмпирической  личности   как   потоке   (сантана)   психофизических 
  состояний, сгруппированных в пять групп (скандха): материя, чувство, 
  представления-понятия, формирующие факторы и сознание; при этом  ни 
  одна из групп не  является  базовой  и  ни  один  из  элементов  -- 
  субстанцией. 
      Таким  образом,  буддизм   провозглашает   принцип   анатмавады 
  (учения  о  не-душе),  противостоящий  индуистской   атмаваде.   Но 
  появление  этой  доктрины   отнюдь   не   отменило   установки   на 
  самопознание; оно, напротив, задано ею: ведь  чтобы  реализовать  и 
  сделать  внутренним   убеждением-прочувствованием   идею   не-души, 
  необходимо познать себя как не-душу, что открывает путь к  нирване, 
  буддийскому   аналогу   мокши,   как   особому   внеличностному   и 
  неописываемому высшему типу существования, свободному от аффектов и 



  заблуждений. В буддийской традиции доктрина не-души занимает то  же 
  место, что учение  об  атмане  --  в  индуизме,  и  поэтому  вполне 
  правомерно говорить о функциональном тождестве двух этих  кажущихся 
  противоположными доктрин. 
      Таким   образом,   психотехника   (йога)   поистине    является 
  формообразующим сущностным центром не только  религий,  но  и  всей 
  духовной культуры Индии, ее энтелехией и стержнем. 
 
                СТАНОВЛЕНИЕ ИНДИЙСКОЙ ПСИХОТЕХНИКИ: 
  ОТ ВЕДИЧЕСКИХ ЖЕРТВОПРИНОШЕНИЙ ДО ФИЛОСОФСКОГО 
СИМВОЛИЗМА УПАНИШАД 
 
      Здесь мы рассмотрим самый ранний  этап  формирования  индийской 
  психотехники. 
      Хорошо   известно,   что   древнейшая   форма   индуизма,   так 
  называемая ведическая религия, то есть религия вторгшихся в Индию в 
  середине II тыс. до  н.  э.  кочевников-ариев,  была  прежде  всего 
  религией жертвоприношений (яджня), включавших в  себя  значительный 
  элемент магии, поскольку жертвоприношение  предлазначалось  не  для 
  умилостивления божества, а для его  подчинения  воле  жертвователя. 
  Отсюда и поговорка: "Все повинуется  богам,  а  боги  --  брахманам 
  (жрецам)". В настоящее время в связи со скудностью наших сведений о 
  ведической религии (ограничивающихся в основном данными текстов Вед) 
  не представляется возможным судить о том, какого рода глубинный опыт 
  лежал в ее основе (был ли он опытом шаманского или какого-то другого 
  типа). Равным образом мы можем только предполагать  и  о  характере 
  генезиса собственно психотехники (йоги), которая в более или  менее 
  известных нам формах уже существовала в конце первой половины I тыс. 
  до н. э. Не исключено  даже  предположение  о  дравидийских,  а  не 
  арийских  корнях  йоги  (дравиды  являются  автохтонами  индийского 
  субконтинента,  создавшими  еще  до  прихода  ариев  высокоразвитые 
  цивилизации Хараппы и Мохенджо-Дара). Во всяком  случае,  именно  в 
  Хараппе найдена фигура божества, сидящего в позе, хорошо  известной 
  нам по йогическим текстам и называемой  в  них  сиддхасаной  (позой 
  совершенства).  Это  божество  обычно  называют  Протошивой.  Такое 
  предположение вполне логично, особенно если учесть, что арии,  судя 
  по ведическим текстам, не знали ничего похожего на идеи перерождений 
  и освобождения, делили мир на три части и стремились  после  смерти 
  оказаться или на небесах богов (сварга), или в  связанном  с  луной 
  мире предков. И тем не менее  мы  считаем  необходимым  указать  на 
  некоторые моменты в верованиях ариев, которые если не породили йогу 
  (явившись  генетически  ее  источником),  то,  во  всяком   случае, 
  оказались существенными факторами в процессе врастания" йогического 
  элемента в культуру ариев и постепенного превращения этого элемента 
  в центральный и структурообразующий. 



      Во-первых,  следует  обратить  внимание   на   самый   характер 
  ведического текста и на то, что говорит традиция о  его  источнике. 
  Веды, тексты откровения, называются на  санскрите  шрути,  то  есть 
  "услышанное". Кем услышанное? Некими древними мудрецами, 
называемыми 
  риши. Эти мудрецы своим чутким слухом, духовным слухом  разумеется, 
  уловили некие тонкие  вибрации,  исходящие  из  божественного  мира 
  (поздняя философская школа пурва-миманса вообще считала Веды вечными 
  и несотворенными, что потребовало от ее  последователей  разработки 
  утонченной лингвофилософской теории информации  --  звука,  шабда), 
  внимали им и изложили услышанное на  "человеческом"  языке,  создав 
  собственно ведические тексты,  являющиеся,  так  сказать,  знаковой 
  перекодировкой божественной информации, выраженной  в  таинственном 
  первозвуке. Таким образом, Веды были восприняты риши благодаря тому, 
  что их душа (сознание) находилась в особом состоянии, позволявшем ей 
  воспринимать  божественные  вибрации.  Эта   легенда,   как   можно 
  предположить, в конечном итоге как бы указывает  на  то,  что  сама 
  ведическая религия  обязана  своим  появлением  религиозному  опыту 
  древних мудрецов, находившихся в особом состоянии сознания. А  если 
  мы вспомним, что риши Вальмики и Вьяса считались традицией авторами 
  эпосов "Рамаяна" и "Махабхарата" (что,  конечно,  не  соответствует 
  действительности), а также то, что практически все  традиционные  и 
  архаические    верования    сближают    и    даже     отождествляют 
  шаманов-провидцев,  пророков  и   поэтов,   то   высказанное   нами 
  предположение получит дополнительное подтверждение:  сама  традиция 
  смотрела на риши как на людей экстатического видения и поэтического 
  вдохновения. 
      Во-вторых, отметим ведический  культ  сомы,  некоего  растения, 
  имевшего определенный психоделический эффект, и олицетворяемого  им 
  бога  (его  связывали  с  луной).  Сок   этого   растения   активно 
  использовали в ведическом ритуале, в котором сома играла чрезвычайно 
  важную роль. Мы не знаем, была ли сома просто наркотическим напитком 
  (в таком случае она вряд ли могла оказывать  какое-то  существенное 
  воздействие  на  раскрытие  бессознательного)   или   же,   подобно 
 
  мексиканскому мескалину, имела психоделический  эффект.  Во  всяком 
  случае, в Ригведе сохранилось достаточно много гимнов,  посвященных 
  соме, в которых этот напиток воспевается как дарующий богоподобие и 
  бессмертие.  Мы  не  знаем  состава  сомы,  поскольку   секрет   ее 
  изготовления   был    утрачен    после    прекращения    ведических 
  жертвоприношений и с их заменой более простыми и дешевыми ритуалами 
  (пуджа). Кроме того, здесь сказалось и влияние буддизма, осуждавшего 
  употребление опьяняющих напитков. Дж. Нидэм предполагает, что  сома 
  изготавливалась из сока  грибов  (возможно,  мухоморов),  что  было 
  характерно  для  ряда  шаманских  традиций  Сибири.  Не   исключена 



  возможность и применения грибов,  содержащих  сильный  галлюциноген 
  псилоцибин ("магические грибы"); эти грибы, как правило, растут  на 
  помете крупного скота*. 
 --------------------------------- 
      * Об этой гипотезе см.: Wasson R. G. Soma: Divine  Mushroom  of 
  Immortality.  N.  Y.,  1971;   Маккена   Т.   Пища   богов:   Поиск 
  первоначального древа познания. М., 1995. С. 137-163. 
 
      Но  другие  исследователи,  в  основном   иранисты   (поскольку 
  авестийская религия тоже  предполагала  употребление  в  ритуальных 
  целях этого же пития, называвшегося в Иране хаомой), полагают,  что 
  в основе состава сомы был сок растения эфедры, поскольку ее алкалоид 
  эфедрин  обладает  сильным  возбуждающим   и   вызывающим   эйфорию 
  средством. М. Бойс (и согласный  с  ней  И.  М.  Стеблин-Каменский) 
  придерживается мнения, что для приготовления сомы (хаомы) сок эфедры 
  смешивали с молоком, после чего  его  и  употребляли  в  ритуальных 
  целях*.  Сакральная  ценность  сомы  была  столь  велика,  что  она 
  считалась напитком богов, то есть субстанцией того же рода,  что  и 
  греческая амброзия (образ, видимо генетически связанный с сомой). Не 
  исключено, что ритуальное употребление сомы могло в какой-то степени 
  стимулировать формирование собственно психотехники. 
 --------------------------------- 
      * Бойс М. Зороастрийцы: Верования  и  обычаи.  СПб.,  1994.  С. 
  15. Обсуждение проблемы сомы см. в: Бонгард-Левин Г. М., Грантовский 
  Э. А. От Скифии до Индии. М., 1983. Слово  "сома"  близко  русскому 
  "сок" (в значении "выжимаемое"). 
 
      В-третьих,   обратим   внимание   на   идею   тапаса,   активно 
  проводящуюся в Ведах (самхитах; см., например, Ригведу X 136). Слово 
  "тапас"  означает  тепло,  но  не  всякое  тепло,  а  тепло  птицы, 
  высиживающей птенцов, и  поэтому  связанное  с  затратами  энергии. 
  Древние индийцы считали, что птица от высиживания  яиц  худеет.  По 
  аналогии, это слово стало использоваться  для  обозначения  аскезы, 
  подвижничества,  однако  не   утратило   и   своей   энергетической 
  коннотации. Так, в Ведах тапас рассматривается как  космологический 
  принцип универсальной энергии,  превосходящий  по  своему  значению 
  богов и все миры вселенной*. В ведической  концепции  тапаса  можно 
  видеть косвенное указание на существование уже в ведический  период 
  практики аскезы, включавшей в себя и элементы психотехники. 
 --------------------------------- 
      * См.: Бонгард-Левин Г.  М.  Древнеиндийская  цивилизация.  М., 
  1993. С. 218. 
 
      И  наконец,  самое  главное.  Ведический   ритуал   предполагал 
  наличие различных групп  жречества,  с  которыми  соотносятся  даже 



  группы текстов Вед.  Так,  считается,  что  Ригведа  соотносится  с 
  хотаром, рецитировавшим гимны во время жертвоприношений, Самведа -- 
  с удгатаром, ответственным за музыкальный аспект ритуала, Яджурведа 
  -- с адхварью, обеспечивавшим различные части ритуала:  он  выжимал 
  сок, готовил дрова и т. п., а Атхарваведа -- с  брахманом  (главным 
  жрецом) или пурохитой (царским жрецом)*. Именно  с  последним,  как 
  показал в своем новаторском исследовании*2 безвременно скончавшийся 
  В.  С.  Семенцов,   и   связано   возрастание   роли   и   значения 
  психотехнического элемента в ведической религии. 
 --------------------------------- 
      * Там же. С. 21. 
      *2  Семенцов  В.  С.  Проблемы   интерпретации   брахманической 
  прозы. М., 1981 
 
      Если же мы вспомним, что  Атхарваведа  сложилась  последней  и, 
  по мнению большинства индологов, именно она в основном  подверглась 
  неарийскому  (дравидийскому)  влиянию,  то  почувствуем,  что  круг 
  замыкается и  мы  вновь  возвращаемся  к  гипотезе  об  автохтонном 
  генезисе психотехники. Но как  бы  то  ни  было,  функции  брахмана 
  все-таки базируются на арийском,  собственно  ведическом  понимании 
  сути жертвенного ритуала и посему подлежат  рассмотрению  в  данном 
  месте нашей работы. 
      Дело  в  том,  что  ведическое  жертвоприношение   моделировало 
  некое прасобытие, парадигматическую коллизию, имевшую место во время 
 
  оно. Например, зажигаются определенные огни потому, что некогда бог 
  Индра благодаря использованию этих  огней  победил  титанов-асуров. 
  Брахманы (комментирующие ритуальные  ведические  тексты)  неустанно 
  повторяют формулу "уа evam veda..." ("кто так зная..."). К примеру, 
  рассказывается о  победе  богов  над  асурами  благодаря  такому-то 
  примененному богами приему, использующемуся (иногда символически) и 
  в ритуале, и добавляется: "Тот,  кто  так  зная  делает  это,  тоже 
  непременно обретет победу над всеми врагами". Здесь победа богов -- 
  парадигматическое или архетипическое (в платоновско-августинианском 
  смысле) событие, моделируемое в ритуале по формуле "уа evam  veda". 
  Но это моделирование предполагает и вполне определенный  ментальный 
  акт: ведь для того, чтобы "так  зная"  совершать  жертвоприношение, 
  необходимо постоянно сосредоточивать внимание на  парадигматическом 
  образце   ритуала,   том   мифе,   который   ритуал     моделирует, 
  воспроизводит. 
      Как уже  говорилось,  в  жертвоприношениях  участвовали  разные 
  группы  жрецов,  совершавшие  вполне  определенные   и   конкретные 
  ритуальные действия. Но среди них был один жрец, а именно  брахман, 
  который, казалось, не делал ничего во время ритуала, а просто сидел, 
  и тем не менее именно он получал половину платы за ритуал, тогда как 



  вторая  половина  делилась  между  всеми  остальными   совершавшими 
  жертвоприношение жрецами. В чем же тут дело?  Ответ  заключается  в 
  том, что как раз  брахман  и  является  человеком,  обусловливающим 
  действенность и эффективность жертвоприношения, ибо в течение всего 
  ритуала он сосредоточивается на внутреннем смысле и  архетипическом 
  прообразе по принципу "тот, кто так зная...".  Именно  брахман  так 
  знает, в то время как другие жрецы совершают культовые действия,  а 
  эта сосредоточенность, сконцентрированность  сознания  брахмана  на 
  сути ритуала безусловно имеет уже психотехническую  природу  и,  по 
  существу, приближается к йогическому созерцанию. 
      По  мере  развития  системы  варнашрама,   предполагавшей   для 
  определенной   возрастной   группы   лесное   уединение    (аранья; 
  соответствующие   ведические   тексты   --   араньяки,   "Лесные"), 
  развивалась практика так  называемого  внутреннего  ритуала,  когда 
  жертвоприношение не  совершалось  реально,  а  только  созерцалось, 
  причем сосредоточение по формуле "уа evam veda" стало играть в этом 
  созерцательном ритуале главную роль, что  постепенно  обесценило  и 
  десакрализовало "внешний" ведический ритуал, перенеся центр тяжести 
  на интропсихический процесс. Араньяки между тем плавно  перерастают 
  в упанишады (тому свидетельство -- название одной из самых  ранних, 
  ок. VIII в. до н. э. упанишады: "Брихадараньяка упанишада", то есть 
  "Великая араньяка-упанишада"), в  которых  отчетливо  формулируются 
  рассмотренные выше концепции атмана (истинное "я", высшая самость), 
  Брахмана (Абсолют), их единства, а также доктрина мокши, что создало 
  все  предпосылки  для  выхода  психотехники  на   передовой   рубеж 
  религиозной практики. 
      Упанишады   также   называют   ведантой,   то   есть    концом, 
  завершением Вед, и следовательно, наиболее глубокой  и  философской 
  части   шрути.   Постепенно   сложилась   даже   теория,   принятая 
  средневековой ведантой (здесь название базирующейся на  упанишадах, 
  то есть собственно веданте, религиозно-философской школы), согласно 
  которой все части Вед' кроме упанишад (самхиты, брахманы, араньяки) 
  относятся к сфере профанического, сфере кармы (карма канда) и потому 
  не могут учить об освобождении, и только упанишады относятся к сфере 
  знания, гносиса (джняна канда), учат пути, ведущему к освобождению, 
  обретаемому через переживание единства атмана и Брахмана. Но реально 
  йога окончательно победила ведический  ритуализм  только  благодаря 
  буддизму    и    его    вкладу     в     сокровищницу     индийской 
  религиозно-философской мысли и духовной культуры вообще. Дело в том, 
  что фундаментальные основоположения индийской духовной культуры  -- 
  идеологемы кармы, сансары,  мокши  (нирваны)  и  атмана  (анатмана) 
  впервые появилась в ведической, индуистской традиции, зародились  в 
  лоне  ведической  Дхармы.  Но  только  буддизм   сделал   доктрины, 
  базирующиеся на этих идеологемах,  центральными,  освободил  их  от 
  ритуалистическо-обрядовых напластований, сдерживавших их развитие в 



  индуизме,  изменил  саму  ценностную  шкалу  индийского   общества, 
  обесценив такие его нормы, как  кама  (чувственная  любовь),  артха 
  (материальное процветание) и  даже  дхарма  (в  смысле  формального 
  обрядоверия и сословно-кастового долга), назвав именно освобождение 
  от страданий сансары высшей ценностью и  высшей  целью.  Именно  из 
  буддизма новые ценности возвращаются в зачавшее их  лоно  индуизма, 
  трансформируя и преображая его. Поэтому, как бы  ни  сопротивлялась 
  брахманская ортодоксия влиянию буддизма, постбуддийский  индуизм  в 
  аспекте его ценностных ориентации и морально-нравственных  норм  -- 
  наполовину (или даже более) буддизм. Конечно, влияние было обоюдным, 
  взаимным, но влияние буддизма на индуизм оказалось более  глубинным 
  и сущностным, в значительной степени трансформировавшим сам этос  и 
  тип  индийской  цивилизации,  сделав   ее   более   интровертивной, 
  созерцательной и психологически ориентированной. 
      Но вернемся  к  процессу  становления  индийской  психотехники. 
  Как и в даосской традиции Китая, в Индии в формировании психотехники 
  значительную роль сыграла практика дыхательных  упражнений.  Еще  в 
  брахманах  и  араньяках  разрабатывается  теория  пран,   жизненных 
  дыханий, нашедшая свое  полное  выражение  в  упанишадах.  В  Индии 
  дыхание не только считалось средством получения организмом жизненной 
  силы, но и рассматривалось наряду со зрением, обонянием, вкусом и т. 
  д. как одна, причем важнейшая, из способностей восприятия. 
      Процитируем "Брихадараньяка упанишаду"*: 
 
      И тогда речь сказала: "Поистине, в чем  я  --  превосходнейшее, 
  в том и ты*2 -- превосходнейшее". -- "Поистине, в чем я --  твердое 
  основание, в том и ты --  твердое  основание",  --  [сказал]  глаз. 
  "Поистине, в чем я -- достижение, в том и  ты  --  достижение",  -- 
  сказало ухо. "Поистине, в чем я -- местопребывание, в том и  ты  -- 
  местопребывание",  --  [сказал]  разум.  "Поистине,  в  чем  я   -- 
  воспроизведение, в том и ты -- воспроизведение", -- [сказало] семя. 
  [Дыхание сказало:] "Если я такое, что же [служит  мне)  пищей,  что 
  одеждой?" -- "Все, что есть здесь, вплоть до [пищи] собак,  червей, 
  насекомых и птиц, -- это твоя пища, вода -- жилище". Поистине,  кто 
  знает так эту пищу дыхания*3, тот не съедает ничего, что не было бы 
  пищей, не получает ничего, что не было  бы  пищей,  знающие  это  и 
  просвещенные, собираясь есть, очищают рот водой и, поев, очищают рот 
  водой. Так они считают, что покрыли наготу этого дыхания. (IV I, 14; 
  пер. А. Я. Сыркина) 
 --------------------------------- 
      * Упанишады. Т. 1 -- 3  /  Пер.,  предисл.  и  коммент.  А.  Я. 
  Сыркина. М, 1992. 
      *2 Дыхание. 
      *3 См. о принципе уа evam veda выше. 
 



      Упанишады выделяют и различные типы энергии  дыхания  --  праны 
  (например, Брихадараньяка I 5, 3): 1)  собственно  прана,  то  есть 
  дыхание вообще, дыхание в легких; 2) апана --  дыхание,  идущее  со 
  вдохом вниз; 3) вьяна -- дыхание, разлитое по телу и поддерживающее 
  жизнь между вдохом и выдохом; 4) удача -- дыхание, идущее  вверх  и 
  находящееся в горле;  5)  самана  --  общее,  центральное  дыхание, 
  находящееся в центре тела и обеспечивающее пищеварение. Кстати, эти 
  виды праны уподоблялись и жертвенным огням в процессе  "внутреннего 
  жертвоприношения". 
      Но самое  главное,  конечно,  в  упанишадах  --  это  учение  о 
  единстве атмана и Брахмана и о созерцании реализации этого единства 
  как основном методе обретения освобождения. 
      Так, уже в "Катха  упанишаде"  (одной  из  ранних  стихотворных 
  упанишад) не только характеризуется практика йоги, но и упоминаются 
  узлы и артерии сердца -- прообразы более  поздних  йогических  чакр 
  (психоэнергетических центров) и нади  (каналов  движения  жизненной 
  энергии, праны по телу) -- см. Катха II 3, 10  --  16.  Процитируем 
  частично этот фрагмент: 
 
      Когда пять [источников] знаний успокаиваются вместе с разумом 
      И не действует способность постижения -- 
                                              это зовут высшим путем. 
      Твердое владение чувствами -- это считают йогой. 
                     Тогда [человек] становится неотвлеченным, 
                                         ибо йога приходит и уходит. 
      Когда прекращаются все желания, обитающие в сердце, 
      То смертный становится бессмертным и достигает здесь Брахмана. 
      Когда разрубаются все узлы, [связывающие] здесь сердце, 
      То смертный становится бессмертным -- таково наставление. 
      В сердце -- сто и одна артерия, из них одна ведет к голове. 
      Идущий по ней вверх достигает бессмертия, во все [стороны] 
                                    служат выходами другие [артерии]. 
                                                (Пер. А. Я. Сыркина) 
 
      В  более  поздних  (современных  возникновению   буддизма   или 
  написанных  несколько  позже)  упанишадах  йогическая  проблематика 
  занимает  все  более  важное  место.  Особенно   следует   выделить 
  "Шветашватара" I 3: 
 
      Следовавшие размышлению и йоге видели силу 
                             божественной сущности, скрытую  
 
                                        ее собственными свойствами, 
      Что одна правит всеми этими причинами, 
                                   связанными с временем и Атманом. 



 
  же, II 8-16: 
 
      Подняв три части, держа ровно тело, 
                                  заключив в сердце чувства и разум, 
      Пусть переправится мудрый на ладье Брахмана через 
                                          все потоки, несущие страх, 
      Сдерживая здесь дыхание, пусть владеющий [своими] 
                      движениями дышит слабым дыханием через ноздри. 
      Пусть мудрый, не отвлекаясь, правит разумом, словно повозкой, 
                                         запряженной дурными конями. 
      На ровном, чистом [месте], свободном от камешков, 
                        огня, песка; своими звуками, водой и прочим 
      Благоприятствующим размышлению, не оскорбляющим взора; 
                 в скрытом, защищенном от ветра убежище пусть он 
                                             предается упражнениям. 
      Туман, дым, солнце, ветер, огонь, светлячки, 
                                          молния, кристалл, луна --  
      Эти предварительные образы суть проявления в Брахмане 
                                            при [упражнениях] йоги. 
      Когда с появлением земли, воды, огня, ветра, 
                 пространства развивается пятеричное свойство Йоги, 
      То нет ни болезни, ни старости, ни смерти для того, 
                                    кто обрел тело из пламени йоги. 
      Легкость, здоровье, невозмутимость, чистый цвет лица, 
                                                благозвучный голос, 
      Приятный запах, незначительное количество мочи и кала -- 
                              вот, говорят, первые проявления йоги. 
      Подобно тому, как загрязненное пылью зеркало 
                           [снова] ярко блестит, когда оно очищено, 
      Так же, поистине, и наделенный телом, 
                   узрев сущность Атмана, становится единым, 
                            достигшим цели, свободным от страданий. 
      Когда сущностью [своего] Атмана он, 
           словно наделенный светильником, видит сущность Брахмана, 
      То познав нерожденного, постоянного, 
                        свободного от всех сущностей Бога, 
                                         он избавляется от всех уз. 
      Поистине, это Бог, [пребывающий] во всех странах света, 
                           он рожден вначале и он  --  внутри лона. 
      Он рожден, он и будет рожден, он стоит перед людьми, 
                                         обращенный во все стороны. 
                                                 (Пер. А. Я. Сыркина) 
 
      Достаточно  красноречива  и  "Майтри  упанишада",   в   которой 



  особенно заметно влияние буддизма, в частности буддийского учения о 
  всеобщем  непостоянстве  и  страдании.  Йога   является   средством 
  освобождения от страдания через единение с Абсолютом: 
 
      Вот  правило  для  достижения  этого  [единства]:   сдерживание 
  дыхания,    прекращение    деятельности    чувств,     размышление, 
  сосредоточенность, созерцательное исследование и полное слияние  -- 
  это  называется  шестичастной  йогой.  Когда,  видя  благодаря  ей, 
  просвещенный видит златоцветного творца, владыку, пурушу*, источник 
  Брахмана, то, освобождаясь от добра и зла*2,  он  соединяет  все  в 
  высшем неразрушимом [начале]. (VI 18; пер. А. Я. Сыркина) 
 --------------------------------- 
      * Пуруша (букв.: "горожанин") -- дух, "я", синоним атмана. 
      *2   То   есть   выходит   за    пределы    взаимообусловленных 
  сансарических оппозиций. 
 
      Как единственный путь к  освобождению  йога  характеризуется  и 
  в уже цитировавшейся нами "Шветашватара упанишаде" (VI 13): 
      Познав вечного  среди  невечных,  мыслящего  среди  немыслящих, 
  единого среди многих, что доставляет [исполнение] желаний,  --  Эту 
  причину,  Бога,  достижимого  санкхьей*  и  йогой,   --   [человек] 
  освобождается от всех уз. (пер. А. Я. Сыркина) 
 --------------------------------- 
      * Санкхья (от  слова  "счисление")  --  одна  из  самых  ранних 
  философских систем (см. ниже). Здесь -- путь познания (в отличие от 
  йоги -- праксиса). 
 
      Что касается наиболее поздних упанишад,  таких,  как  "Пайнгала 
  упанишада" или небольшая "Атма  упанишада",  то  в  них  йогическая 
  тематика становится еще  более  значимой,  указывая  на  постоянное 
  возрастание роли психотехники в индуистской традиции. А одна из этих 
  упанишад даже называется "Йогататтва упанишада" ("Упанишада сущности 
  йоги"). Точная датировка этих упанишад затруднительна, но  все  они 
  написаны уже после возникновения буддизма и, видимо, ближе к началу 
  новой эры. 
      В  связи  с   упанишадами   следует   отметить   и   еще   одно 
  обстоятельство. Упанишады правильно квалифицируются как философские 
  тексты по своему предмету, но метод их не собственно философский. В 
  отличие от трактатов -- шастр, идеи упанишад не выводятся логически, 
  а вводятся в готовом виде, что понятно, поскольку  упанишады  имели 
  статус  текстов  откровения.  Здесь  нет  и   строгой   философской 
  терминологии шастр, вместо которой мы  сталкиваемся  с  поэтическим 
  богатством образов философского символизма. И  пассажи  упанишад  о 
  Боге,  атмане,  Брахмане   отнюдь   не   являются   плодом   сухого 
  теологического резонирования, характерного для поздней ведантической 



  схоластики. Символические образы абсолютного, рассыпанные  по  всем 
  упанишадам,  несомненно  являются  выражением  живого  религиозного 
  опыта,   обретаемого   в   процессе    психотехнического    делания 
  трансперсонального переживания. 
      Что же переживает йогин  упанишад?  Прежде  всего,  космическое 
  единство и слиянность  своего  "я"  с  "я"  всех  живых  существ  и 
  божественным Я вплоть до полного исчезновения различий между  своим 
  эго, "я" других существ и Абсолютом. Здесь мы ограничимся цитатой из 
  самой авторитетной из всех упанишад -- "Иша упанишады", а  затем  в 
  качестве типологической параллели приведем аналогичный фрагмент  из 
  даосского текста  IV  в.,  безусловно  опирающегося  на  совершенно 
  автохтонную китайскую традицию. 
      "Иша упанишада" (4 -- 8): 
 
      Неподвижное, единое, оно  --  быстрее мысли; 
             чувства не достигают его, оно двигалось впереди [их]. 
      Стоя, оно обгоняет других  --  бегущих; 
                                Матаришван* влагает в него деяния. 
      Оно движется -- оно не движется, 
                                  оно далеко -- оно же и близко, 
 
      Оно внутри всего -- оно же вне всего. 
      Поистине, кто видит всех существ в Атмане, 
      И Атмана  --  во всех существах, тот больше не страшится. 
      Когда для распознающего Атман стал всеми существами, 
      То какое ослепление, какая печаль могут быть 
                                               у зрящего единство? 
      Он простирается всюду -- светлый, бестелесный, 
              неранимый, лишенный жил, чистый, неуязвимый для зла, 
      Всеведущий, мыслящий, вездесущий, самосущий, 
         что должным образом распределил [по своим местам все] 
                                           вещи на вечные времена. 
                                                 (Пер. А. Я. Сыркина) 
 --------------------------------- 
      * Бог ветра и пространства Ваю. 
 
      Гэ Хун. "Баопу-цзы" (гл. 1 Эзотерической  части;  во  фрагменте 
  говорится о сокровенном дао): 
 
      Металл и камень не сравнятся с ним своей твердостью,  а  щедрая 
  роса не сможет превзойти его своей мягкостью. Оно квадратное, но не 
  измеряется угольником, круглое, но не измеряется циркулем. Идешь  к 
  нему, но не видишь его, устремляешься за ним, но не в силах догнать 
  его. Небо от него свою высоту имеет, а Земля от него же свою низину 
  имеет. Благодаря ему  движение  происходит  облаков,  и  дождь  оно 



  дарует. Оно носит в утробе плод -- Изначальное Одно. В  нем  как  в 
  форме-образце вылиты два способа  проявления,  и  из  него  исходит 
  Великое   Начало   всех   вещей   и   возвращается   к   нему   же. 
  ...Всеохватывающее и все затопляющее, огромное и безмерное,  оно  с 
  творчеством сообразует свою согласованность -- тождественность. 
      Оно подобно тьме и подобно свету,  подобно  мутному  и  подобно 
  ясному. Кажется, оно отстает, но оно перегоняет; кажется,  что  оно 
  ущербно, но оно всецело завершено. 
 
      Чем можно объяснить удивительный параллелизм  (даже  на  уровне 
  образов)  двух  текстов,  возникших  в  двух  совершенно  различных 
  культурах? Уж конечно, не  пресловутым  (но  невозможным)  влиянием 
  брахманизма (или что еще более странно  --  буддизма)  на  даосизм, 
  возможность которого справедливо отверг еще в XIX в. В. П. Васильев 
  и вера в которое в современной науке кажется странным анахронизмом, 
  заставляющим вспомнить о синологических трудах отцов-иезуитов  XVII 
  -- XVIII вв. и протестантских пасторов-миссионеров XIX в. 
      Но  если  не  влиянием,  то  чем  же?   Близостью   (или   даже 
  тождеством) психотехнического трансперсонального опыта и образующих 
  его переживаний. И мудрецы упанишад, и древние даосы равным образом 
  испытывали то расширение сознания и космическое единство, слияние со 
  всем сущим и с универсальным сознанием, которое хорошо известно  по 
  психоделическим  (и  медикаментозным,   и   не   таковым)   сеансам 
  современным психологам-трансперсоналистам*. 
 --------------------------------- 
      * См.: Граф С. Области человеческого бессознательного.  С.  174 
  -- 183. 
 
      Здесь же  следует  указать  и  на  возможные  трансперсональные 
  корни доктрин сансары  (предполагающей  непрерывно  сменяющие  друг 
  друга рождения-смерти-рождения...) и кармы. 
      Как уже говорилось выше, древние арии эпохи  Ригведы  не  знали 
  ничего о перерождениях. Впервые эта  доктрина  появляется  в  очень 
  аморфном виде в "Брихадараньяка упанишаде"  (VI  2,  14  --  16)  и 
  "Чхандогья упанишаде" (IV 10, 1 -- 10);  имеющие  к  ней  отношение 
  пассажи детально проанализированы В.  С.  Семенцовым  в  его  книге 
  "Проблемы интерпретации брахманической прозы". Далее  эта  доктрина 
  приобретает  все  большую  и  большую  значимость  и  под  влиянием 
  буддизма,  сразу  же  сделавшего  учение  о  карме  стержнем  своей 
  доктрины, становится центральной идеологемой индуистской  традиции. 
  Ее классическое и очень яркое по своей образности выражение  дается 
  в  поздней  "Йогататтва   упанишаде"   (данный   пассаж   интересен 
  присутствием в нем своеобразных "фрейдистских" мотивов, напоминающих 
  об эдиповом комплексе*): 
 



      Ту грудь, что некогда питала его, он сжимает, 
                                              охваченный страстью. 
      В том лоне, что некогда породило его, 
                                         он предается наслаждению. 
      Та, что [была ему] матерью,  --  снова жена; 
                                  та, что жена,  --  [снова] мать.  
      Тот, что [был ему] отцом  --  снова сын; 
                                    тот, что сын,  --  снова отец.  
      Так в круговороте бытия, словно [вращающиеся] ковши 
                                           водочерпального колеса, 
      Блуждает [человек], рождаясь в материнской утробе, 
                                                и приходит в миры. 
                                       (3 -- 5; пер. А. Я. Сыркина) 
 --------------------------------- 
      * Аналогичные мотивы есть и в буддийских текстах.  Так,  в  гл. 
  3 "Абхидхармакоши" Васубандху рассказывается о том,  что  существо, 
  находящееся  в  промежуточном  состояний  между  смертью  и   новым 
  рождением, видит своих будущих родителей и,  испытывая  влечение  к 
  родителю  противоположного  пола  и  ненависть  к   его   партнеру, 
  устремляется к нему  и  в  результате  входит  в  утробу  матери  и 
  зачинается.   См.:   Васубандху.    Абхидхармакоша    (Энциклопедия 
  Абхидхармы). Раздел третий. Учение о мире / Пер. с санскр.,  ввел., 
  коммент. и историко-философское исслед. Е. П. Островской  и  В.  И. 
  Рудого. СПб., 1993. С. 26 -- 27, 97 -- 98. 
 
      Заметим, что представление о перевоплощениях (но не  о  карме!) 
  характерно для многих архаических народов (в том числе и сибирских). 
  При этом обычно считается, что умерший вновь рождается в  своей  же 
  собственной семье. Тем не менее ни один индоевропейский  народ  (ни 
  иранцы, ни хетты, ни греки, ни германцы, ни  кельты,  ни  славяне), 
  кроме индийцев, не развил этого учения и не поставил  его  в  центр 
  своих религиозных традиций. Правда, в Древней  Греции  существовали 
  учения, включавшие в себя доктрину перевоплощений (переселения душ, 
  ме-тампсихозиса). Но это были не массовые религиозные движения  или 
  общенациональные    религиозные    системы,     а     эзотерические 
  религиознофилософские школы (пифагоризм, орфики, платонизм). 
      Появление концепций сансары и кармы  не  может  быть  объяснено 
  имманентным развитием ведической доктрины, поскольку в ней не  было 
  никаких предпосылок возникновения этих мировоззренческих  положений 
  (мы имеем в виду ритуалистический политеизм или генотеизм  самхит). 
  И тем не менее учение о перерождениях и регулирующем их законе кармы 
  не только появилось в Индии, но и стало центральным пунктом, ведущей 
  идеей  индийского   религиозного   менталитета.   Можно,   конечно, 
  предположить,  что  эти  доктрины  заимствованы   из   автохтонной, 
  дравидийской культуры Индии. Это предположение нельзя опровергнуть, 



  но нельзя и доказать ввиду полного отсутствия  источников,  поэтому 
  оно остается чисто умозрительным и лишенным какой-либо эмпирической 
  базы. 
      Но в таком случае,  какое  предположение  может  способствовать 
  объяснению такого доктринального феномена? 
      Мы  рискнем  ответить  на  этот  вопрос  и  предположить,   что 
  доктрины сансары и кармы  имеют  психотехническое  происхождение  и 
  появились   вследствие   развития   психотехники    и    углубления 
  трансперсональных переживаний индийских созерцателей. 
      Во    введении    мы    уже    рассказывали    о    чрезвычайно 
  распространенном типе трансперсональных переживаний, зафиксированных 
  на сеансах, проводимых С. Грофом и его коллегами. Этот тип С.  Гроф 
  назвал "памятью прошлых жизней". Переживания, возникающие  как  под 
  воздействием ЛСД, так и на немедикаментозных сеансах,  базирующихся 
  на холотропном дыхании, предполагают отождествление пациентом  себя 
  с некоторым лицом, жившим в далеком или недавнем прошлом; при  этом 
  чувства, мысли и весь психический опыт данного лица  воспринимаются 
  пациентом в качестве своего собственного. Иногда пациент  описывает 
  характерные исторические детали той эпохи, о которых до этого он не 
  имел  ни  малейшего  понятия.  Иногда  аутентичность  этих  деталей 
  верифицируется специалистами. Но самое интересное то,  что  пациент 
  очень часто находит в жизни того лица, с которым  он  отождествляет 
  себя (или себя в одной из прошлых жизней),  истоки  и  корни  своих 
  физических недомоганий, психологических проблем и сопровождающих их 
  комплексов. Подобного рода  переживания  (развязывание  кармических 
  узлов) имеют большую психотерапевтическую ценность  и  способствуют 
  разрешению  многих  психологических  сложностей  и  избавлению   от 
  глубинных комплексов. 
      Если мы  учтем  постоянно  встречающиеся  в  индийских  текстах 
  упоминания о  йогинах  и  просветленных  личностях,  помнящих  свои 
  предыдущие жизни  (следовательно,  традиция  прямо  признает  связь 
  психотехнических достижений с памятью предыдущих жизней),  то  наше 
  предположение о йогических, психотехнических корнях доктрин сансары 
  и кармы получит дополнительное подтверждение, что, однако, отнюдь не 
  отменяет последующей философской и  теологической  разработки  этих 
  представлений. Кстати, достаточно интересно и то обстоятельство, что 
  в Древней Греции учение о метампсихозисе поддерживалось в  основном 
  школами с мистико-созерцательной и мистериальной  ориентацией,  что 
  тоже позволяет предположить психотехнические корни этого учения,  а 
  не обязательно объяснять его восточными влияниями, огульно отрицать 
  возможность  которых,  однако,  тоже  нельзя:  греки   поддерживали 
  регулярные связи с  Индией,  при  Александре  Македонском  в  Индии 
  появились эллинизированные  государства,  царь  одного  из  которых 
  Милинда (Менандр) стал собеседником буддийского монаха Нагасены и в 
  конце концов буддистом*; эллинистическое искусство повлияло на стиль 



  Гандхары и  т.  д.  Мы  даже  знаем,  что  царь  Ашока  отправил  в 
  эллинистические страны буддийских  миссионеров,  дальнейшая  судьба 
  которых, однако, неизвестна. 
 --------------------------------- 
      *  См.:  Вопросы  Милинды  (Милиндапаньха)  /  Пер.   с   пали, 
  предисл. и коммент. А. В. Парибка. М., 1989. 
 
      И тем не менее объяснение тех  или  иных  культурных  феноменов 
  заимствованиями -- дело,  как  правило,  неблагодарное,  тогда  как 
  психотехническая теория  открывает  принципиально  новый  подход  к 
  пониманию формирования религиозной доктрины. Ведь  не  стало  же  у 
  греков учение о метампсихозисе центральной религиозной доктриной, а 
  у  индийцев  стало.  Это,  на   наш   взгляд,   легко   объясняется 
  принципиально иным статусом психотехники в эллинистическом мире, где 
  она наличествовала в элементарном состоянии  в  качестве  вторичной 
  составляющей     мистериальных     культов     и      эзотерических 
  религиозно-философских учений, тогда как в Индии  роль  йогического 
  аспекта религиозной жизни постоянно возрастала, пока он не сделался 
  определяющим  для   реализации   религиозной   прагматики   системы 
  (освобождение) и  основой  доктринального  творчества,  особенно  в 
  буддизме и джайнизме, хотя и в индуистской традиции роль йоги  тоже 
  была чрезвычайно значима. К ее рассмотрению теперь мы и обратимся. 
 
                 ТИПЫ И ФОРМЫ ИНДУИСТСКОЙ ПСИХОТЕХНИКИ 
 
      В  этом  разделе   мы   постараемся   кратко   охарактеризовать 
  основные виды психотехнической практики, имевшие распространение  в 
  индуистской традиции. Мы остановимся на восьмеричной йоге Патанджали 
  (часто   называемой   также   раджа-йогой,   царственной    йогой), 
  ведантической джняна-йоге  (йога  гносиса,  йога  познания),  тесно 
  связанной с недуалистической системой  Шанкары,  бхакти-йоге  (йоге 
  любовной преданности Богу) вишнуистской традиции и некоторых формах 
  тантрической  йоги   (кундалини-йога,   лайя-йога)   средневекового 
  шиваизма. Разумеется, наш обзор будет носить очерковый  характер  и 
  никоим образом не претендует  на  исчерпывающую  полноту  изложения 
  богатейшего индийского материала. 
 
      1. Восьмеричная  йога  Патанджали.  Это  йога  в  узком  смысле 
  слова,   одна   из    шести    даршан    (систем)    ортодоксальной 
  брахманско-индуистской традиции. По своим философским основаниям она 
  теснейшим  образом  связана  с  философией   санкхьи,   реализацией 
  сотериологического идеала которой классическая йога в  значительной 
  степени и является.  В  философии  санкхьи  обычно  выделяются  два 
  направления: так называемые эпическая и классическая санкхья. 
      Эпическая  санкхья  называется  так  постольку,  поскольку   ее 



  изложение дается в философских разделах великого  индийского  эпоса 
  "Махабхарата" ("Бхагавадгита",  "Анугита",  "Мокшадхарма"  и  др.). 
  Создателем классической санкхьи считается  древний  мудрец  Капила, 
  написавший очень краткий текст  "Санкхья  сутры".  Наиболее  ранним 
  текстом,  развернуто  излагающим  эту  систему,  являются  "Санкхья 
  карики" Ишваракришны (система санкхьи весьма  древняя,  и  ее  идеи 
  присутствуют уже во многих средних и  поздних  упанишадах:  "Майтри 
  упанишада", "Шветашватара упанишада" и др.). 
      Главным  отличием  между  эпической  и  классической   санкхьей 
  является их отношение  к  проблеме  Бога.  Если  эпическая  санкхья 
  считает Бога единственным источником  как  индивидуальных  сознаний 
  (пуруша), так и  материи  (пракрита),  которая  выступает  также  в 
  качестве  творческой,  созидательной  силы  (йогамайя)   Бога,   то 
  классическая санкхья является атеистической  (ниришвара),  отрицает 
  существование  Бога   и   считает   сознание   (точнее,   множество 
  индивидуальных  сознаний)  и  материю  онтологически  равноценными, 
  первичными и независимыми друг от друга субстанциями.  Освобождение 
  (кайвалья) понимается в классической  санкхье  не  как  единение  с 
  Богом, а как разъединение духа и материи, их  разотождествление  (в 
  результате неведения пуруша ложно отождествляет себя  с  различными 
  состояниями пракрити). 
      Йога занимает как бы промежуточное  положение  между  эпической 
  и классической санкхьей. Она признает все положения  последней,  но 
  равно признает и существование Бога (Ишвара), понимаемого как вечно 
  (изначально) освобожденное сознание,  наделенное  всемогуществом  и 
  всеведением. Йога не предполагает, однако, никакого единения с этим 
  Богом, а скорее предлагает обретение статуса полного обособления от 
  материи, аналогичного статусу самого Ишвары.  Но  здесь  нас  будет 
  интересовать не философия санкхья-йоги, а психотехническая доктрина 
  этого учения. 
      Несколько слов о датировке  "Йога  сутр"  Патанджали.  Если  мы 
  вслед  за  традицией  будем  отождествлять  личность  их  автора  с 
  личностью  знаменитого  грамматиста  Патанджали,  то   их   следует 
  датировать II в. до н. э. Однако, по мнению такого авторитета,  как 
  Дж. Вудс,  текст  сутр  написан  в  IV  в.  н.  э.  Большинство  же 
  исследователей считают, что сутры не могли быть написаны позднее III 
  в. н. э., поскольку в  это  время  их  цитирует  джайнский  философ 
  Умасвати в своем трактате "Таттвартха адхигама сутра". 
      Что касается авторитетнейшего комментария Вьясы, то  он  обычно 
  датируется IV в. н. э., однако, как показали В. И. Рудой  и  Е.  П. 
  Островская, его содержание свидетельствует о  детальном  знакомстве 
  автора с важнейшим буддийским трактатом "Абхидхармакоша" Васубандху 
  и, следовательно,  не  мог  быть  написан  ранее  времени  создания 
  "Абхкдхармакоши" (V в.). 
      Теперь обратимся к психотехническому  содержанию  "Йога  сутр". 



  Патанджали определяет йогу как "прекращение деятельности  сознания" 
  (читта вритти ниродха), то есть прекращение существования всех форм 
  развертывания, или  актуальных  состояний  эмпирического  сознания, 
  благодаря чему истинный субъект -- пуруша  перестает  отождествлять 
  себя с состояниями материи и реализует абсолютную обособленность -- 
  пребывание в  собственной  форме  (природе).  Пуруша  здесь  назван 
  "зрителем" -- как свидетель всех  эмпирических  форм  и  состояний, 
  созерцающий их, но абсолютно бездеятельный (концепция, известная  и 
  по  упанишадам).  Способами  реализации  йоги  Патанджали   считает 
  подвижничество, самообучение и упование на Бога,  что  способствует 
  развитию сосредоточенности и преодолению клеш (аффектов) --  ложных 
  наполнителей и загрязнителей сознания, вызывающих созревание  кармы 
  (клеши суть: неведение, эгоизм, влечение, враждебность и самосущная 
  жажда жизни; ср. с буддийскими: неведение, страсть, гнев,  гордость 
  и зависть, иногда вместо зависти -- неверие и ложные воззрения).  В 
  совершенно буддийском духе Патанджали провозглашает, что для мудрого 
  все есть страдание в силу  всеобщего  непостоянства,  беспокойства, 
  следов   прошлых   кармических   впечатлений   и    противоречивого 
  развертывания гун (качеств материи). Прекращение неведения полагает 
  конец связи пуруши с материей,  в  том  числе  и  с  ее  тончайшими 
  модификациями,  образующими  (через   наложение   их   на   пурушу) 
  индивидуальную  психику.  Тогда   благодаря   своему   различающему 
  постижению пуруша полностью обособляется от пракрити и пребывает  в 
  собственной природе, что приводит к прекращению страдания. 
      Йога Патанджали называется восьмеричной,  поскольку  реализация 
  ее цели предполагает  прохождение  восьми  последовательных  этапов 
  совершенствования:  самоконтроль  (яма),   соблюдение   предписаний 
  (нияма), йогические  позы  созерцания  (асана),  регуляция  дыхания 
  (пранаяма),  отвлечение  органов   чувств   от   предметов   чувств 
  (пратьяхара), концентрация внимания на объекте (дхарана), созерцание 
  (дхьяна) и сосредоточение (самадхи). Патанджали называет их восемью 
  средствами осуществления йоги. 
      Самоконтроль    определяется    Патанджали    как    ненасилие, 
  правдивость, честность, воздержание и  неприятие  даров;  при  этом 
  ненасилие (ахимса) считается корнем  всех  остальных  добродетелей. 
  Согласно комментарию Вьясы, "ненасилие есть непричинение вреда всем 
  живым существам каким бы то ни было способом и во все времена". Эти 
  добродетели рассматриваются как универсальные и не ограниченные  ни 
  социальным положением или профессией йогина, ни местом, временем или 
  обстоятельствами. 
      Соблюдение  предписаний  предполагает  соблюдение   ритуальной, 
  физической и  нравственной  чистоты,  удовлетворенность  имеющимся, 
  подвижничество (терпеливое перенесение  холода  и  зноя,  голода  и 
  жажды, неподвижного стояния или сидения,  обет  молчания  и  другие 
  формы аскезы); самообучение -- изучение повествующих об освобождении 



  трактатов (шастр) или повторение  олицетворяющего  Бога  священного 
  слога АУМ (ОМ); преданность Богу (ишвара пранидхана) -- упование на 
  Бога и посвящение ему всех действий. 
      Йогические позы определяются  как  неподвижные  и  удобные  для 
  созерцания, типа знаменитой падмасаны (позы лотоса). Совершенство в 
  асане  достигается,  когда   исчезает   физическое   напряжение   и 
  прекращаются  движения  тела,  а  йогин   становится   неподвластен 
  оппозициям холода и жара и т. п. 
      Регуляция   дыхания   практикуется   в   йогической   позе    и 
  определяется  как  задержка  дыхания   --   "прекращение   движения 
  вдыхаемого и выдыхаемого воздуха". Вместе с тем  комментарий  Вьясы 
  указывает и  на  важность  дыхательного  ритма.  Наивысшая  ступень 
  пранаямы предполагает полное прекращение движения праны. 
      В средние  века  на  основе  двух  ступеней  классической  йоги 
  (асана и пранаяма) в Индии возникает особый вид йогической практики, 
  получивший название "хатха-йога" (насильственная йога  или  йога  с 
  усилиями), в котором были разработаны целые комлексы сложнейших поз 
  и дыхательных упражнений. Тексты хатха-йоги ("Хатха-йога прадипика", 
  "Гхеранда самхита", "Шива самхита") утверждают, что  уже  благодаря 
  одной практике асан и пранаямы (при  соблюдении  норм  первых  двух 
  ступеней)  можно  достичь   освобождения.   Хатха-йога   заимствует 
  тантрическую теорию чакр (чакра -- "колесо"), особых психофизических 
  локусов, центров тела, воздействие на которые  посредством  асан  и 
  пранаямы  должно  привести  к  трансформации   сознания.   Пранаяма 
  используется  здесь   как   средство   воздействия   на   чакры   и 
  энергетический запас организма (кундалини --  подробнее  см.  ниже) 
  через направление в эти центры жизненной энергии -- праны. Традиция 
  хатха-йоги связана с сектой натхов, последователей  полумифического 
  чудотворца Горакшанатхи (Горакханатха). Их  философия  была  близка 
  недуалистической доктрине Шанкары, хотя в целом теория и не  играла 
  особой роли в этом чисто психотехническом движении. Отмечается связь 
  хатха-йогинов (порой внеконфессиональных отшельников-анахоретов)  с 
  некоторыми направлениями  индийского  исламского  суфизма.  Следует 
  отметить как интересный момент глубокое влияние на натхов не только 
  индуистского, но и буддийского тантризма, что вполне понятно, ибо их 
  как  "чистых  психотехников"  интересовали   не   доктринальные   и 
  концептуальные расхождения, а методы и  приемы  духовного  делания, 
  ведущего  к  освобождению.  В  отличие  от  йогинов  ортодоксальных 
  направлений,  натхи  придавали  большое  значение  идее   телесного 
  бессмертия,  обретаемого  в   ходе   йогической   практики,   когда 
  профаническое тело, закаленное в огне хатха-йоги (подобно тому, как 
  трансформируются  металлы  в  алхимической   печи),   созревает   и 
  превращается  в  "йогическое  тело"  (йога  деха)  бессмертного   и 
  освобожденного при жизни адепта (дживанмукта).  В  настоящее  время 
  упражнения хатха-йоги часто используются в  Индии  и  на  Западе  с 



  терапевтическими целями для лечения различных болезней или  даже  в 
  качестве  спортивной  гимнастики,  что   приводит   к   профанации, 
  коммерциализации и деградации хатха-йоги. 
      Впрочем,  и  Вьяса,  классический  комментатор   "Йога   сутр", 
  чрезвычайно высоко оценивает пранаяму: "Не существует подвижничества 
  более высокого, чем пранаяма: благодаря ей [происходит] очищение от 
  [всех] загрязнений и возникает ясный свет знания". 
      Пратьяхара  определяется  Патанджали   как   отсутствие   связи 
  органов чувств с их объектами, благодаря чему органы чувств как  бы 
  следуют внутренней  форме  сознания.  Это,  согласно  Вьясе,  также 
  прекращение деятельности органов  чувств  при  остановке  сознания. 
  Наиболее  простой  способ  достижения  пратьяхары  --  концентрация 
  сознания на одной точке, кульминирующая в прекращении  чувственного 
  восприятия. 
      Яма,   нияма,   асаны,   пранаяма   и   пратьяхара   излагаются 
  Патанджали во второй  главе,  называющейся  "Способы  осуществления 
  йоги". Дхаране, дхьяне и  самадхи  посвящена  глава  третья  --  "О 
  совершенных способностях". Отсюда можно заключить, что  только  эти 
  три ступени являются подготовительными, пропедевтическими. 
      Дхарана  определяется  Патанджали  как  фиксация  сознания   на 
  определенном месте. Вьяса поясняет, что этим местом могут быть чакры 
  -- пупочный центр, сердечный центр, головной центр (а также  кончик 
  носа), или яркие места на теле, или же внешние объекты. 
      Дхьяна  характеризуется   Патанджали   не   как   одномоментная 
  концентрация, а как  однородное  течение  содержаний  сознания,  не 
  нарушаемое другими содержаниями. Если же степень углубления процесса 
  созерцания становится такой, что высвечивается только объект, а само 
  сознание как бы лишается собственной  формы,  то  имеет  место  уже 
  самадхи. 
      Эти три высшие ступени йоги вместе называются  санъямой.  Далее 
  Патанджали подробно описывает психологическую сущность санъямы и ее 
  эффекты (знание прошлого и будущего, знание прошлых рождений, знание 
  чужой  ментальности,  невидимость,  пробуждение  в   других   людях 
  дружелюбия и других чувств, способность приобретения дополнительных 
  сил, познание сути вселенной, расположения  звезд  и  их  движения, 
  знание  строения  тела,   устранение   голода   и   жажды,   полная 
  неподвижность,  видение  сверхъестественных  существ,   всеведение, 
  постижение природы сознания и многочисленные другие  паранормальные 
  способности).  Характер  приобретаемых  способностей   определяется 
  объектом концентрации-созерцания-сосредоточения (санъямы): например, 
  благодаря санъяме на Солнце возникает знание вселенной, а благодаря 
  санъяме на гортани устраняются голод  и  жажда.  Впрочем,  все  эти 
  волшебные совершенства оцениваются как препятствия, отвлекающие  от 
  обретения окончательного освобождения. 
      Весьма любопытно описание способности йогина  входить  в  чужое 



  тело, достигаемой благодаря самадхи оков кармы и постижения действия 
  своего сознания. Йогин как бы изымает свое сознание из собственного 
  тела и помещает его в другие тела, причем органы чувств следуют туда 
  же за ним подобно тому,  как  пчелы  летят  за  пчелиной  маткой  и 
  садятся, когда она садится. Именно эту технику,  согласно  легенде, 
  применил Шанкара, когда он вошел на время в тело умершего раджи. Но 
  еще  интереснее  то,  что   в   тантрическом   буддизме   (традиция 
  махасиддхов, относящаяся к так называемым шести йогам Наропы)  была 
  разработана  так  называемая  йога  перенесения  сознания,   весьма 
  напоминающая своей техникой вышеописанную форму йогической практики. 
  Наконец,  при  достижении  полного  бесстрастия  даже  относительно 
  способности  абсолютного  господства  над  всеми  формами  жизни  и 
  всеведения разрушаются  все  аффекты  и  достигается  освобождение, 
  абсолютное разъединение пуруши и пракрити, когда пуруша  становится 
  энергией сознания, пребывающей  в  самой  себе:  "И  тогда  Пуруша, 
  представляющий собой лишь свет своей сущности, становится чистым  и 
  абсолютно обособленным". 
      Абсолютному  освобождению  посвящена  четвертая   глава   "Йога 
  сутр", начинающаяся  с  характеристики  "совершенных  способностей" 
  (сиддхи), достигаемых благодаря особой  форме  рождения  (например, 
  среди богов), лекарственным снадобьям, чтению  мантр,  аскетизму  и 
  йогическому сосредоточению. 
      Приобретение    паранормальных    способностей    с     помощью 
  лекарственных снадобий (видимо, психоделиков) считается асурическим 
  (темным, демоническим), что  коррелирует  с  легендой  об  эликсире 
  жизни, которым могут напоить девы-асуры и который  приносит  вечную 
  молодость и бессмертие. 
      Освобождению   предшествует    высшая    ступень    йогического 
  сосредоточения, называемая "облако дхармы" (дхарма мегха, в буддизме 
  так же называется последняя ступень пути бодхисаттвы, предшествующая 
  полному просветлению и обретению состояния будды*). Этому состоянию, 
  в  свою  очередь,  предшествуют  полное  бесстрастие  и  абсолютное 
  отрешение от каких-либо влечений, в  том  числе  и  от  влечения  к 
  высшему постижению. Тогда исчезают аффекты и карма, пуруша полностью 
  отделяется от пракрити, которая со своими качествами перестает быть 
  объектом для пуруши: последний реализует  свою  природуокак  чистую 
  энергию сознания, пребывающую в самой себе. На  этом  "Йога  сутры" 
  Патанджали заканчиваются. 
 --------------------------------- 
      * О параллелях между буддизмом и йогой (их  очень  много)  см.: 
  Vailee-Poussin L., de la. Le bouddhisme et le yoga de Patanjali  // 
  Melanges chinoises et bouddhiques. Vol. 5. Bruxelles, 1937. 
 
      И еще одно замечание. Текст Патанджали  прекрасно  иллюстрирует 
  теорию структурного полиморфизма  индийских  религиозно-философских 



  систем, что  было  исчерпывающе  показано  В.  И.  Рудым  и  Е.  П. 
  Островской.  Несмотря  на  огромное  влияние  буддизма,   отчетливо 
  просматриваемое в этом  памятнике,  он  базируется  на  индуистской 
  религиозной доктрине и авторитете Вед -- текстов откровения. Именно 
  эта  доктрина  задает  йоге  субстанционалистическую  интерпретацию 
  психики (пуруша), концепцию Ишвары  (Бога)  и  учение  о  пуруше  и 
  пракрити,  восходящее  к  упанишадам  и  философски   разработанное 
  санкхьей. 
      Далее,  йогический  (психотехнический)   опыт   описывается   и 
  интерпретируется  Патанджали  в   категориях   философии   санкхьи. 
  Собственно,  йога  Патанджали  и  является   практическим   методом 
  реализации сотериологической прагматики санкхьи -- освобождения как 
  разотождествления пуруши и пракрити. 
      С другой стороны, именно йога (не  как  даршана,  теоретическая 
  система, а как психотехника) поставляла психологический материал для 
  философствования санкхьяиков, со  своих  мировоззренческих  позиций 
  осмыслявших данные психотехнического  опыта  йогинов  и  задававших 
  направление психотехническому деланию ориентировавшихся на  санкхью 
  йогинов. Таким образом, восьмеричная йога Патанджали очень  ясно  и 
  четко демонстрирует чрезвычайно сложную  взаимосвязь,  существующую 
  между религиозной доктриной (в своей сущности также опирающейся  на 
  трансперсональный опыт), философией  и  психотехникой.  И  изучение 
  этого взаимодействия несомненно является очень важным  направлением 
  современных религиеведческих и историко-философских исследований. 
 
      2.  Джняна-йога.  Джняна-йога  (или  йога  познания)   является 
  одним из классических индуистских направлений йоги.  Под  познанием 
  здесь имеется в виду отнюдь  не  интеллектуальное  или  рассудочное 
  знание, а своеобразный трансперсональный, интуитивный гносис (слова 
  "джняна", в бенгальском чтении "гняна", и "гносис" родственные),  в 
  котором исчезает различие между познающим, познаваемым и познанием. 
  В "Критике чистого разума" Кант, высказываясь о чисто теоретической 
  и абстрактной, с его точки зрения, возможности познания вещей самих 
  по себе (реальности как таковой), заметил, что для  этого  было  бы 
  необходимо  вначале  освободиться  от  присущих   самому   субъекту 
  априорных форм чувственного созерцания  (пространство  и  время)  и 
  категорий  рассудка,  а  затем  приобрести  иной   тип   созерцания 
  (интуиции), но уже не чувственного. Это последнее признал Шеллинг и 
  в соответствии с  традицией  назвал  "интеллектуальной  интуицией". 
  Шопенгауэр  высмеял  "интеллектуальную   интуицию"   Шеллинга,   но 
  фактически признал возможность некоего мистического постижения "вещи 
  самой по себе" (в  его  системе  --  воли).  Согласно  джняна-йоге, 
  познание,   которое   является   главным    средством    достижения 
  освобождения,  есть   своего   рода   "интеллектуальная   интуиция" 
  самораскрывающегося   абсолютного,   тождественного   с   последним 



  основанием субъектности познающего. 
      О йоге  познания  речь  идет  уже  в  "Бхагавадгите",  где  она 
  противопоставляется йоге как деятельной психотехнике  и  называется 
  санкхьей (не путать  с  классической  школой  того  же  названия!). 
  Санкхья "Гиты" связывается текстом с  квиетизмом,  отшельничеством, 
  полным  отречением  от  действий  и  устремленностью  к  безличному 
  Непроявленному. Но джняна-йога в  ее  классическом  варианте  тесно 
  связана  с  адвайта-ведантой  (недвойственной   ведантой)   Шанкары 
  (Шанкарачарья, традиционная, но недоказанная датировка -- 788 -- 820 
  гг.  н.  э.).  Поэтому   разговор   о   джняна-йоге   нуждается   в 
  предварительном кратком освещении этой влиятельнейшей брахманистской 
  философской  школы,  прямо   базирующейся   на   учении   упанишад, 
  "Бхагавадгиты" и "Брахмасутр" Бадараяны (прастхана трая -- "тройная 
  основа"), что, правда, не отменяет и сильнейшего влияния  буддизма, 
  испытанного этой школой*. 
 --------------------------------- 
      *  Шанкару  даже  называли   криптобуддистом   (замаскированным 
  буддистом). О веданте см.: Костюченко В. С. Классическая веданта  и 
  неоведантизм. М., 1983; Исаева Н. В. Шанкара и индийская философия. 
  М., 1991. 
 
      Основной  тезис   адвайта-веданты   предельно   прост:   джаган 
  митхьям, брахмо сатьям, дживо брахмайва напарах, что означает: "мир 
  ложен, Брахман (Абсолют) истинен, душа (джива) ничем не  отличается 
  от Брахмана". Другими словами, адвайта-веданта  базируется  на  тех 
  упанишадах, которые провозглашают абсолютную  недвойственность  или 
  тождественность  "я"  (атмана)  и  Абсолюта   (Брахмана).   Поэтому 
  соответствующие высказывания упанишад  рассматриваются  в  традиции 
  Шанкары как "махавакья" ("великие речения"),  к  которым  относятся 
  такие высказывания, как "это есть То", "не это, не  это",  "я  есмь 
  Брахман" и "один, без второго". Недвойственный и лишенный каких-либо 
  мыслимых атрибутов  и  качеств  (ниргуна)  атман-Брахман  считается 
  единственной реальностью, и  он  лишь  иллюзорно  является  в  виде 
  множественного мира объектов и эмпирических субъектов. Подобно тому, 
  как веревка может быть по ошибке принята за змею,  а  перламутр  за 
  серебро, и Брахман  в  силу  некоего  фундаментального  заблуждения 
  (авидья) предстает в виде  множественного  и  дуального  (дихотомия 
  субъекта и объекта) мира. Поэтому эмпирический мир  и  эмпирические 
  личности равно  являются  майей,  иллюзией,  которая  исчезает  при 
  устранении  авидьи   (поэтому   учение   Шанкары   часто   называют 
  "майявадой", "доктриной иллюзионизма"). Отношения между Брахманом и 
  майей  неопределимы  (нирвачания):  майя  не  может  быть  началом, 
  отличным от Брахмана,  .но  не  может  и  быть  тождественной  ему, 
  поскольку Брахман есть чистое знание. Равным образом некорректен  и 
  вопрос о субъекте заблуждения: им не  может  быть  ни  эмпирическая 



  личность (сама плод заблуждения), ни Брахман как абсолютное знание. 
  Видимо, самое представление о том,  что  у  неведения  должен  быть 
  какой-то субъект-носитель, порождено заблуждением. 
      Адвайта-веданта в соответствии с  текстами  откровения  (шрути) 
  признает существование личного Бога (Ишвара),  но  он,  как  и  все 
  прочее,  кроме  Брахмана,  иллюзорен  и   не   наделен   абсолютной 
  реальностью. 
      Освобождение  понимается  Шанкарой  как  реализация   тождества 
  атмана и Брахмана и переживание этого тождества: "Хоть  на  малость 
  допуская инобытие индивида, с высшим атманом различие, подпадают под 
  власть страха", "Смерть за смертью наступают для обманутого  майей, 
  кто здесь множественность видит", "Там, где множественность  видят, 
  там все видится отличным, там, где атманом все видят, даже атом  не 
  отличен", -- говорит Шанкара в своем трактате  "Апарокша  анубхути" 
  ("Незаочное постижение", пер. Д. Б. Зильбермана). 
      Теперь,   после   нашей   предельно   краткой    характеристики 
  недвойственной веданты, мы  можем  перейти  к  рассмотрению  теории 
  джняны в этой системе. 
      Во-первых,  освобождение  (мокша),  согласно   адвайта-веданте, 
  достигается только благодаря знанию  (джняна),  поскольку  причиной 
  сансары является не что иное, как заблуждение, неведение  (авидья), 
  а неведение  может  быть  уничтожено  только  познанием.  При  этом 
  неведение само по себе иллюзорно и относительно, тогда как знание в 
  качестве сущности Брахмана реально и абсолютно.  Строго  говоря,  с 
  абсолютной точки зрения атман всегда свободен, тогда как сансара  и 
  ее порабощение -- не более чем плод майи, иллюзии. 
      С другой стороны, согласно Шанкаре, познание  тождества  атмана 
  и  Брахмана  уничтожает  неведение,  но  и  само  вслед   за   этим 
  уничтожается,  подобно  тому,  как  пожар  сжигает  лес,  но  когда 
  последнее дерево сгорает, то и пожар прекращается. Ибо  джняна  еще 
  предполагает некую двойственность и существует относительно авидьи. 
  Но выше говорилось, что познание -- суть Брахмана.  Как  же  понять 
  имеющееся противоречие? 
      Здесь   есть   смысл   обратиться    к    главному    источнику 
  адвайта-веданты -- упанишадам, а точнее к "Брихадараньяка упанишаде" 
  (IV 5, 1 -- 15). Там, в частности, мудрец Яджнявалкья говорит,  что 
  сознание   (знание)   неизбежно   предполагает   двойственность   и 
  субъект-объектные отношения: "Ибо,  где  есть  [что-либо]  подобное 
  двойственности, там один видит другого, там один обоняет другого... 
  там один познает другого". Но там, где двойственность исчезла, там, 
  где все стало одним атманом (который в  других  упанишадах  тем  не 
  менее назван "одним сгустком познания"), -- там невозможно  уже  ни 
  чувственное восприятие, ни познание: "Но когда все для  него  стало 
  Атманом, то как и кого сможет он познавать? Как сможет  он  познать 
  того,  благодаря  кому  он  познает  все  это?  Он,   этот   Атман, 



  [определяется так:] "Не [это], не [это]"... Как сможет [человек]|"ю 
  [Майтрейи], познать познающего?" (IV 5, 15; пер.  А.  Я.  Сыркина). 
  Таким образом, атман-Брахман  хотя  и  является  по  своей  природе 
  познанием, но это особое, безобъектное  и  беспредметное  познание, 
  познание как абсолютная форма всякого возможного знания. 
      Все   другие   способы   --   любовь   и   преданность    Богу, 
  незаинтересованное деяние, прекращение  деятельности  сознания,  -- 
  считающиеся в Индии  "освободительными",  не  доставляют  истинного 
  освобождения, и их ценность хотя и велика,  но  относительна  и  не 
  может сравниться с абсолютной ценностью гносиса. 
      Во-вторых,  теория  знания   в   адвайта-веданте   опосредована 
  религиозной  доктриной   индуизма.   Знание   --   это   постижение 
  (переживание) тождества атмана и Брахмана,  но  об  этом  тождестве 
  сообщают Веды как об  откровении.  Следовательно,  без  знания  Вед 
  невозможно обрести освобождение.  Но  к  слушанию  Вед  допускаются 
  только представители высших варн (сословий) и не допускаются шудры; 
  таким образом, последние лишены и возможности обрести освобождение. 
  Здесь мы видим социальные  ограничения  в  теории  знания  Шанкары, 
  проистекающие из религиозной доктрины индуистской ортодоксии. 
      В-третьих, Шанкара признает  ценность  не  любой  психотехники, 
  а  только  психотехники,  базирующейся  на   ведической   доктрине. 
  Откровение как бы задает йоге ее  направленность  и  цель.  Поэтому 
  Шанкара отвергает ссылки неортодоксальных  школ  на  их  йогический 
  опыт: не будучи  основанным  на  Ведах,  этот  опыт  представляется 
  Шанкаре лишенным ценности. 
      Структура джняна-йоги включает  в  себя  подготовительный  этап 
  и  собственно  йогу.  Подготовительный  этап  состоит  из   четырех 
  ступеней: 1) умение отличать вечное (нитья) от невечного (анитья) и 
  стремиться только к  первому;  2)  отказ  от  всех  влечений  и  от 
  стремления к наслаждениям как в этой жизни, так  и  в  будущей;  3) 
  контроль над умом и чувствами и развитие отрешенности,  терпения  и 
  силы сосредоточения; 4) развитие горячего стремления к освобождению 
  (мумукшутва): "Когда же придет спасение от уз сансары, о Боже!  Эту 
  мысль называют желанием свободы". 
      Затем    начинается     собственно     процесс     джняна-йоги, 
  предполагающий, как правило, принятие саньясы  (для  средневекового 
  индуизма фактически -- монашество). Этот процесс включает в себя три 
  ступени: 1) изучение веданты под руководством учителя и слушание его 
  наставлений (шравана); 2) усвоение  наставлений  и  размышления  об 
  истинах  веданты  до  полного  устранения  каких-либо  сомнений   и 
  сформирования полной убежденности (макана); 3)  когда  убеждение  в 
  учении веданты становится полным, учитель говорит ученику:  "Ты  -- 
  Брахман",  после  чего  ученик  приступает  к   созерцательному   и 
  постоянному  размышлению  об  этой   истине   (нидидхьясана).   Это 
  созерцание технически соотносится  с  санъямой  йоги  Патанджали  и 



  предполагает постоянное сосредоточение сознания над речением "Я  -- 
  Брахман" и другими махавакья упанишад. Результирующим этот  процесс 
  самадхи (нирвикальпа самадхи без различающего сознания) достигается 
  полное переживание тождества Я и Абсолюта, сознание расширяется  до 
  беспредельности, и йогин осознает себя как  вечного,  бесконечного, 
  бескачественного, недвойственного и лишенного каких-либо ограничений 
  Абсолюта, а весь видимый  мир  исчезает  в  этом  трансперсональном 
  переживании. Так реализуется состояние дживанмукты  (освобожденного 
  при  жизни),  которое  становится,  согласно  веданте,   абсолютным 
  освобождением после  того,  как  погибнет  тело  освобожденного  -- 
  материальное выражение его прошлой и теперь исчерпанной кармы.  Это 
  состояние тождественно анупадхишеша нирвана (нирване  без  остатка) 
  буддистов. 
      Известно     ли      подобное      переживание      современным 
  трансперсональным  психологам?  Безусловно,  и  называют  они   его 
  "сознанием  универсального  ума".  В   этом   переживании   человек 
  "чувствует,  что  достиг  реальности,  лежащей  в  основании   всех 
  реальностей... Иллюзии материи, пространства  и  времени,  а  также 
  бесконечное  число  других  субъективных  реальностей   целиком   и 
  полностью превзойдены, трансцендированы и в конце концов сведены  к 
  этому одному виду  сознания,  которое  есть  их  общий  источник  и 
  знаменатель. Это переживание безгранично, непостижимо и невыразимо; 
  это -- само существование... Все  когда-либо  поставленные  вопросы 
  находят свои ответы, и не остается необходимости спрашивать что  бы 
  то ни было дальше"*. 
 --------------------------------- 
      * Граф С. Области человеческого  бессознательного.  С.  200  -- 
  201. 
 
      Иногда   это   переживание    принимает    форму    переживания 
  "супракосмической и метакосмической пустоты, первоначальной пустоты, 
  ничто и молчания, являющейся  безусловным  источником  и  колыбелью 
  всего существования и "несотворенным и невыразимым Высшим". Пустота 
  и  Универсальный  Ум  воспринимаются  как  идентичные  и   свободно 
  переходящие одно в другое; они являются разными аспектами одного  и 
  того же феномена"*. Нетрудно заметить, что эти Универсальный  Ум  и 
  супракосмическая  пустота  соотносятся  между  собой   как   сагуна 
  (наделенный  качествами)  и  ниргуна  (лишенный  качеств)   Брахман 
  адвайта-веданты. В первом случае это Брахман, видимый через  призму 
  майи как Господь (Ишвара), во втором -- непостижимый  ("не  то,  не 
  то") Абсолют как таковой.  Но  это  одна  и  та  же  онтологическая 
  реальность. 
 --------------------------------- 
      * Там же. С. 202. 
 



      Главное  отличие  психоделических  переживаний  от  йогического 
  опыта  заключается  в  том,  что  первые  проходят   без   коренной 
  трансформации (освобождения) личности, лишь как бы приоткрыв  дверь 
  в запредельное, тогда как вторые приводят к полному и  радикальному 
  изменению, преображению пережившей их личности, что  и  маркируется 
  словами мокша или мукти -- освобождение. 
      Такого  рода  переживания  характерны  для  созерцателей  самых 
  разных традиций -- махаянского буддизма,  суфизма  традиции  вахдат 
  ал-вуджуд (единство существования), средневековой западной  мистики 
  (Мейстер Экхарт) и многих других, -- что говорит об универсальности 
  данного типа психотехнического опыта. 
      В  самой  же  Индии  джняна-йога  в  течение  веков  оставалась 
  достоянием  брахманов-саньяси,  ревниво   оберегаемым   от   низших 
  сословий. И только на рубеже XIX  --  XX  вв.  такие  ведантические 
  "протестанты", как  Рамакришна,  Вивекананда  и  их  последователи, 
  предприняли  попытку  освободить  философскую  и  йогическую   суть 
  адвайта-веданты  от  омертвевших  социальных  догм  и   ограничений 
  брахманской  ортодоксии   традиционных   саньяси   и   новоявленных 
  традиционалистов. Здесь же следует назвать имя великого религиозного 
  авторитета Индии XX в. Шри Рамана Махарши, глубокого и оригинального 
  истолкователя ведантической мысли,  прошедшего  через  своеобразный 
  йогический опыт. 
      Закончим же мы разговор о джняна-йоге цитатой  из  У.  Джеймса: 
  "Абсолютное, Единое и Я, которое есть это единое, -- несомненно  мы 
  имеем  здесь  перед   собой   [своего   рода]   религию,   которая, 
  рассматриваемая  с  эмоциональной  точки  зрения,   имеет   большую 
  прагматическую ценность; она дает нам -- даже в избытке --  чувство 
  полной уверенности... Эта монистическая музыка  пленяет  более  или 
  менее каждого из нас: она возвышает дух и ободряет его"*. 
 --------------------------------- 
      * Джемс В. Прагматизм. СПб., 1916. С. 97 -- 98. 
 
      3. Бхакти-йога. Бхакти-йога --  это  йога  преданности  личному 
  Богу  и  безграничной   любви   к   нему,   восходящая   к   учению 
  "Бхагавадгиты". 
      В  "Бхагавадгите"  учение  о  бхакти  дано  в  XII  главе  и  в 
  заключительной XVIII главе памятника и характеризуется как "знание, 
  более тайное, чем сама тайна", а  само  слово  "бхакти"  величается 
  "всетайнейшим" и "последним". Как же описывается бхакти в "Гите"?*. 
 --------------------------------- 
      *  "Бхагавадгита"  ("Божественная  песнь")   --   знаменитейшая 
  философская часть "Махабхараты", "пятая веда" индуизма, относящаяся, 
  правда, не к откровению  (шрути),  а  к  преданию  (смрити;  букв.: 
  "запомненное"). Из имеющихся переводов мы пользовались переводом Б. 
  Л. Смирнова: Философские  тексты  "Махабхараты".  Вып.  1.  Кн.  1. 



  Бхатавадгига/ Пер. с санскр., предисл., примеч. и толковый  словарь 
  Б. Л. Смирнова. Ашхабад, 1977. 
 
      Во-первых, бхакти не предполагает отшельничества  и  квиетизма: 
  бхакта (любящий, преданный) может совершать любые дела, но при этом 
  он полагается исключительно  на  Бога,  ищет  прибежища  в  Боге  и 
  божественной милостью достигает вечного и непреходящего  состояния, 
  то есть мокши, освобождения. Бхакти предполагает и джняну,  гносис: 
  благодаря  совершенной  любви  к  Богу,  бхакта  достигает  полного 
  богопознания и погружается в  То  (mam),  Абсолют.  Бхакта  как  бы 
  посвящает все свои дела Богу,  считая  Бога,  а  не  себя  истинным 
  делателем, относится к Богу как к  высшей  цели,  постоянно  о  нем 
  размышляя, благодаря чему он избавляется  от  ахамкары  ("яйность", 
  своеволие, эгоцентрическая ограниченность) и получает "высший мир и 
  вечную обитель". 
      Отметим, что в этом  знаменитом  фрагменте  "Гиты"  бхакти  еще 
  лишено  той  эмоциональной  эксцессивности  и  даже  чувственности, 
  которую оно приобретет в средневековом индуизме. По существу, бхакти 
  "Гиты"  в  чем-то  близко  знаменитому   спинозовскому   amor   dei 
  intellectualis ("интеллектуальная  любовь  к  Богу"  в  отличие  от 
  "чувственной любви" эмоционального мистицизма). С этим связано и то 
  обстоятельство, что бхакти "Гиты" еще не требует строгой  концепции 
  личного Бога, и в этом смысле появление в XVIII главе упоминания  о 
  Том, безличном Абсолюте ранних упанишад и  адвайта-веданты,  вполне 
  показательно -- безличный Абсолют можно любить "интеллектуально" как 
  высшую цель, высшую ценность и предельную истину (ведь говорим же мы 
  о любви к истине). Тем  не  менее  бхакти  изначально  предполагало 
  дуализм любящего и любимого, почитающего и почитаемого, а поэтому и 
  не  рассматривается  таким  последовательнейшим  недуалистом,   как 
  Шанкара, в качестве высшего пути к окончательному  освобождению.  В 
  бхактийских текстах (особенно средневековых) очень много  говорится 
  о том, что бхакти в конечном итоге приводит к недвойственности, ибо 
  любовь  преодолевает  различие  любящих  подобно  тому,  как,  если 
  использовать новозаветный образ, муж и жена образуют единую  плоть; 
  но эта недвойственность соединившихся возлюбленных отнюдь не то  же 
  самое, что недуальность адвайта-веданты. Поэтому вполне естественной 
  оказалась  историческая   связь   бхакти-йоги   с   дуалистическими 
  вариациями     веданты     --     вишишитадвайтой     (ограниченной 
  недвойственностью) Рамануджи  (XI  в.)  и  двайтой  (дуалистической 
  ведантой) Мадхвы (XIII в.). 
      Хотя в средневековом индуизме (и в  современном  тоже)  бхакти, 
  как правило, связано с вишнуизмом (то есть  направлением  индуизма, 
  считающим единым и единственным Богом Вишну, а все другие  божества 
  пантеона рассматривающим в качестве его  частичных  проявлений  или 
  аспектов),  но  исторически  первым   взлетом   этого   направления 



  религиозности было движение в  рамках  шиваизма,  то  есть  учения, 
  считающего Богом в собственном смысле этого слова Шиву. Этот  взлет 
  связан с движением наянаров, процветавшим в дравидийской южной Индии 
  (Тамилнад, Керала) во второй половине I тыс. н. э. Это движение было 
  достаточно  подробно  изучено  А.  М.  Пятигорским,  опубликовавшим 
  переводы на русский язык ряда текстов наянаров и альваров*. 
 --------------------------------- 
      * Пятигорский А. М. Материалы по истории  индийской  философии. 
  М., 1969  Альвары  --  последователи  южноиндийского  (тамильского) 
  вишнуистского бхакти (аналог шиваитского движения наянаров). 
 
      К его труду мы и адресуем заинтересованного  читателя.  Отметим 
  только, что у альваров и наянаров уже проявились все основные черты 
  классического  бхакти:  экстатическая  эмоциональность,  окрашенная 
  часто  в  эротические  тона,  исступленная  вера  (порой  абсолютно 
  лишенная  любого  утилитаризма,  даже  стремления  к  освобождению, 
  обретаемого благодаря  этой  вере)  и  теологический  дуализм  души 
  (влюбленного; на санскрите джива, "душа", -- мужского  рода,  хотя, 
  как мы увидим, это не мешает бхактам смотреть как на мужчину только 
  на Бога) и Господа (возлюбленного). 
      Теология бхакти предполагает различные типы  отношений  души  и 
  Бога: отношения ребенка и отца, ребенка и матери и  отношения  двух 
  влюбленных. Последнее обычно считается высшим.  Также  имеют  место 
  теологические образы "обезьяньего" и "кошачьего" бхакти.  В  первом 
  случае активным  началом  является  душа,  устремляющаяся  к  Богу, 
  устрашенная ужасами сансары, подобно тому, как детеныш обезьяны при 
  виде опасности хватается  за  мать.  Во  втором  случае  активность 
  оказывается  уделом  Бога,  который  вытаскивает  душу  из  трясины 
  сансары, подобно тому, как кошка хватает зубами за загривок котенка 
  и уносит его от грозящей беды. 
      Классическое  бхакти  строго  настаивает  на  личном  характере 
  Бога (при этом божественная  личность,  Ишвара,  считается  началом 
  более высоким, чем безличный Брахман, считающийся лишь  излучением, 
  или эманацией Ишвары) и отличии от него души  бхакты.  В  противном 
  случае эмоциональное и чувственное бхакти индийского  средневековья 
  утрачивает свой смысл. 
      Поскольку   отношения   между   душой   и    Богом    постоянно 
  уподобляются отношениям  между  возлюбленными  или  любовниками,  в 
  бхакти проявляются эротические черты, а мистическая  поэзия  бхакти 
  наполнена мотивами любовного томления разлученной с Богом  (седьмое 
  воплощение Вишну), его души и почти грубо сексуального  наслаждения 
  от соединения с Богом-возлюбленным. Некоторые  направления  бхакти, 
  выходящие, впрочем, за пределы пространства ортодоксии, предполагали 
  даже своеобразную квазитантрическую сексуальную  практику,  в  ходе 
  которой партнеры отождествляли друг друга с душой и Богом  (это,  в 



  частности, характерно для гетеродоксального кришнаистского движения 
  сахаджия XVI в.). Но и в более умеренных  направлениях  эротическая 
  символика и топика присутствовали в  полной  мере,  при  этом  душа 
  рассматривалась как женское начало, а Бог  --  как  мужское.  Здесь 
  показателен случай, произошедший с одной принцессой, которая решила 
  принять саньясу и  стать  отшельницей.  Она  пришла  к  знаменитому 
  учителю (ачарья) Валлабхе (XV в.) и попросилась к нему  в  ученицы. 
  Обескураженный Валлабха заявил, что не бывало такого, чтобы женщина 
  становилась саньяси, на что благочестивая  и  находчивая  принцесса 
  ответила, что никогда не слышала, чтобы в мире были другие мужчины, 
  кроме Бога. Потрясенный ее  мудростью,  Валлабха  взял  ее  и  свои 
  ученицы. 
      Следует,  однако,  отметить,  что  традиция   бхакти   проводит 
  четкое  различие  между  кама  (половая  любовь)  и  према  (экстаз 
  божественной любви, которым наслаждаются бхакты), что, впрочем,  не 
  делает према менее чувственной и эмоциональной. 
      Еще одним важным  отличием  традиции  бхакти,  ставящей  любовь 
  выше познания (точнее, считающей познание производным от любви), от 
  адвайта-веданты  и  джняна-йоги  является  достаточно   либеральное 
  отношение бхакти к сословным и кастовым  различиям.  Для  истинного 
  бхакти не нужно знания Вед, ибо возлюбить Бога может любой человек, 
  независимо  от  своего  социального  положения  и  образовательного 
  уровня.  Простой  ткач  Кабир,   к   тому   же   и   мусульманского 
  происхождения, может стать более угоден Раме, нежели ученый пандит. 
  Поэтому  часто  проповедь  бхакти   сопровождалась   апелляцией   к 
  достоинству социальных низов, способных к обретению освобождения  в 
  не меньшей степени, нежели брахманы-ортодоксы. Да и  в  наше  время 
  такой традиционный (отнюдь не модернист вроде Вивекананды) гуру, как 
  Свами  Прабхупада,  в  нарушение  всех  ортодоксальных  ограничений 
  отправился проповедовать традицию кришнаистского бхакти  на  Запад. 
  Отсюда понятна  та  массовость,  которая  порой  сопровождала  пики 
  бхактистского движения в средневековой Индии. 
      Наиболее  ярким  проявлением  движения  бхакти  можно   считать 
  учение бенгальского вишнуита (вайшнава) Чайтаньи (Чайтонно, конец XV 
  -- начало XVI в.). Именно его вариант бхакти известен  в  настоящее 
  время на Западе и в России как кришнаизм, а сам Чайтанья почитается 
  своими последователями как двойное воплощение Кришны (который в этой 
  традиции выступает не просто одним из аватаров, воплощений Вишну, а 
  как полное выражение самой сущности  Бога,  как  Всевышний  Господь 
  Вселенной) и его возлюбленной Радхи, персонифицирующей божественную 
  энергию Кришны. 
      Бхакти,  по  учению  Чайтаньи,  включает   в   себя   следующие 
  ступени: 1) культивирование отношения к Богу как раба к господину и 
  активное служение ему; 2) отношение к Богу как к другу; 3) отношение 
  к Богу  как  к  отцу;  4)  отношение  к  Богу  как  к  супругу  или 



  возлюбленному.  Последнее  считалось   наивысшим   и   предполагало 
  экстатическое переживание према -- высшего  блаженства  переживания 
  полного соединения с божеством. 
      Чайтанья считал лучшим  средством  для  переживания  према  так 
  называемые киртаны, то есть своего рода радения, во  время  которых 
  верующие отождествляют  себя  с  Радхой  и  устремляются  к  своему 
  возлюбленному Кришне. Радение сопровождается музыкой,  ритмическими 
  телодвижениями   и   распеванием   знаменитой   "великой    мантры" 
  (махамантра), впервые введенной именно  Чайтаньей:  "Харе,  Кришна, 
  харе, Кришна, Кришна, Кришна, харе, харе. Харе, Рама,  харе,  Рама, 
  Рама, Рама харе,  харе"  (харе  --  звательный  падеж  слова  хари, 
  первоначально означавшего "светлый", "рыжий" и впоследствии ставшего 
  в  вишнуизме  обычным  эпитетом  Бога).  Не  отрицал   Чайтанья   и 
  общепринятые методы созерцания, объектом  которого  обычно  служили 
  божественные атрибуты, качества и  энергии.  Уделялось  внимание  и 
  джапа, сосредоточенному повторению имен Бога. Но высшей  целью  был 
  према, любовное и почти эротическое наслаждение соединением с Богом. 
      В  философско-богословском  плане  Чайтанья  стоял   в   резкой 
  оппозиции к адвайта-веданте, относя ее (как и буддизм)  к  учениям, 
  отвергающим  личного  Бога,  а  следовательно  --  атеистическим  и 
  имперсоналистическим.   Вслед   за   Мадхвой   Чайтанья   утверждал 
  принципиальное различие между душой и  Богом,  снимающееся  лишь  в 
  бхактическом  экстазе  любви  (поэтому   иногда   слово   "адвайта" 
  применяется  в  текстах  бхакти  в  качестве   положительного   при 
  обозначении недвойственности души  и  Бога  в  состоянии  любовного 
  экстаза и переживании према). 
      Религиозные переживания бхактического типа есть почти  во  всех 
  развитых  религиях   (исключением   здесь,   безусловно,   являются 
  принципиально "нетеистические"  буддизм  и  джайнизм),  особенно  в 
  исламе (суфизм) и  средневековом  католицизме  (любовно-мистические 
  экстазы св. Терезы Авильской). Тем не менее христианскую ортодоксию 
  всегда  настораживала  избыточная  чувственность  и  даже   эротизм 
  трансперсонального опыта данного  типа,  тогда  как  в  суфизме  он 
  спокойно сосуществовал с абсолютным  холизмом  и  "имперсонализмом" 
  традиций,  в  духе  адвайта-веданты  провозглашавших   единство   и 
  единственность существования (вахдат ал-вуджуд). 
 
      4. Тантрические виды йоги  (кундалини-йога,  лайя-йога).  Здесь 
  мы лишь кратко охарактеризуем методы того типа психотехники, который 
  по традиции называется тантрическим, оставив подробное рассмотрение 
  феномена тантризма до буддологического раздела нашего исследования, 
  поскольку буддийский тантризм в целом сложнее и  лучше  разработан, 
  нежели индуистский, называемый  также  шактизмом  (шакти  --  сила, 
  энергия; творческая сила божества). 
      Само  слово  тантра  не  предполагает  никаких   идеологических 



  характеристик. Оно построено  совершенно  аналогично  слову  сутра, 
  которое означает основу ткани (и идеально соответствует  китайскому 
  цзин, используемому для обозначения канонических текстов; китайские 
  буддисты по понятным причинам  берут  его  же  для  перевода  слова 
  "сутра"), и образовано соединением корня тан (тянуть,  растягивать) 
  и суффикса -тра. Буквально  "тантра"  --  нить,  на  которую  нечто 
  нанизано. Другими словами, это тоже базовый, фундаментальный текст, 
  служащий  основой,  стержнем  некоторой  традиции.  Тантрами  могут 
  называться и тексты, ни к религии, ни к психотехнике  отношения  не 
  имеющие   (например,   знаменитый   сборник   литературных    притч 
  "Панчатантра"). Но как правило, в Индии тантрами все же  назывались 
  тексты  определенного  содержания,  что  и  позволило   европейским 
  востоковедам прошлого века  ввести  в  индологию  и  религиеведение 
  термин "тантризм", имея в виду как его индуистскую,  так  и  сильно 
  отличающуюся от нее буддийскую форму. 
      В  отличие  от  бхакти-йоги,  по   преимуществу   связанной   с 
  вишнуизмом (вайшнавизмом),  тантрическая  психотехника  развивалась 
  практически исключительно в рамках шиваизма (шайвизма), как  в  его 
  кашмирском, так и южноиндийском варианте. 
      Согласно  шиваистской  теологии  (шайва-сиддханта),  Шива  есть 
  единый Бог, Абсолют, представляющий  собой  вечный  и  бесконечный, 
  всецело блаженный дух (параматман, пуруша).  Шиваистская  концепция 
  Абсолюта  ближе  к  адвайта-веданте  (не  случайно  и  сам  Шанкара 
  почитался как одно из воплощений Шивы), хотя и определенным образом 
  отличается от нее.  Шива  почитается  как  творец,  вседержитель  и 
  разрушитель всех миров, однако, будучи духом, он абсолютно пассивен, 
  поскольку в противном случае  он  оказался  бы  сам  вовлеченным  в 
  сансару  в  качестве  субъекта   кармы   (еще   философия   санкхьи 
  провозгласила пассивность духа-пуруши и активность материи-пракрити; 
  правда, пракрити проявляет  эту  активность  только  в  присутствии 
  пуруши). 
      Поэтому   теология   шиваизма   предполагает   наличие   некоей 
  божественной силы или энергии (шакти), которая  и  не  тождественна 
  Шиве и не отлична от него. Эта шакти и есть творческая энергия Бога, 
  которую шиваизм отождествляет с пракрити и с майей  (напомним,  что 
  именно в значении творческой силы Ишвары слово "майя" употреблялось 
  еще в упанишадах). Иногда шакти рассматривается как  тело  Абсолюта 
  или же это тот же Абсолют Шива-Брахман, но рассматриваемый не сам по 
  себе (не как Абсолют в себе), а в его  отношении  к  объектам.  Без 
  шакти  Шива  абсолютно  пассивен  и  бездеятелен,  тогда  как   при 
  соединении с ней способен к творчеству. Как говорит один из текстов 
  шиваистской традиции (фраза с тем же  содержанием  приписывается  и 
  Шанкаре): "Когда Шива объединен с шакти, он способен  творить.  Без 
  нее же он не способен даже пошевелить  пальцем".  Эта  шакти,  сила 
  Шивы, олицетворяется индуизмом  в  виде  богини  --  супруги  Шивы, 



  почитаемой под именами Кали, Дурги, Умы, Парвати, а также именуемой 
  просто Богиней (Дэви) или Богиней  Великосущной  (Дэви  Махатми)  и 
  почитаемой в качестве Великой Матери, своеобразной индийской Кибелы, 
  получившей метафизическое измерение за пределами только мифа. 
      Человеческое тело  рассматривается  как  микрокосм,  совершенно 
  изоморфный макрокосму, а следовательно, в нем присутствуют и  Шива, 
  божественное   Я   (дравидийский   тамильский   шиваизм    признает 
  определенные различия между Я и  Абсолютом,  тогда  как  кашмирский 
  шиваизм склоняется к недуалистической,  адвайтистской  позиции),  и 
  шакти. Считается, что вечный дух Шивы, атман, локализуется в голове, 
  точнее в макушечной части  черепа  (или  ассоциируется  с  ней).  В 
  сансарическом существе человека, находящегося во власти  иллюзии  и 
  неведения (авидья, аджняна), Шива и шакти, однако, разделены. И если 
 
  Шива как субстрат и основа сознания не может в той или иной мере не 
  актуализироваться в эмпирической психике, то шакти в  сансарическом 
  существе остается скрытой и как бы дремлющей.  Теория  тантрической 
  йоги отождествляет  шакти  с  особой  энергией,  которая  "спит"  в 
  основании позвоночника человека и подобна змее, свернутой в спираль 
  трех с половиной колец. Эта "змеиная сила" (выражение Дж.  Вудрофа, 
  более  известного  под  псевдонимом  Артур  Авалон1)  называется  в 
  традиции тантрической йоги кундалини. 
 --------------------------------- 
      * Avalon A. (Woodrof J.).  The  Serpent  Power,  two  works  on 
  Tantrik Yoga (Satcakranirupana and Paduka-pancaka). London, 1919. О 
  шиваизме см. также: Радхакришнан С. Индийская философия. Т. 2.  М., 
  1993. С. 651-665. 
 
      Кроме  того,  парафизиология  шиваистской  психотехники  вводит 
  еще очень важную для йоги теорию чакр.  Чакра  (колесо)  или  падма 
  (лотос) -- это название некоего психофизического локуса или центра, 
  являющегося средоточием и резервуаром психической энергии (прана) и 
  играющего очень  важную  роль  в  обеспечении  психофизиологических 
  функций организма и его энергетического баланса. Традиция  признает 
  наличие   семи    чакр:    муладхара    (основание    позвоночника, 
  местопребывание  кундалини),  свадхиштхана  (несколько  ниже  пупа, 
  аналог нижнего "киноварного поля" даосизма),  манипура  (в  области 
  солнечного сплетения), анахата  (в  области  сердца),  вишуддха  (в 
  области щитовидной железы), аджня (в межбровье,  "третий  глаз")  и 
  сахасрара ("тысячелепестковый лотос"  в  макушечной  части  черепа, 
  головной мозг). Итак, чакры -- это "колеса" или "лотосы"  с  разным 
  числом "спиц"  или  "лепестков".  Что  же  представляют  собой  эти 
  "лепестки" или "спицы"? Это особые каналы -- проводники протекающей 
  по ним энергии-праны, сплетающиеся в чакрах в  энергетические  узлы 
  (вспомним каналы, $? цзин, даосской психотехники, которые  вдобавок 



  аналогичны тому, что в западной интерпретации китайской акупунктуры 
  называется "меридианами"). Именно эти каналы, подходящие к  чакрам, 
  и называются метафорически "лепестками"  или  "спицами".  У  каждой 
  чакры строго фиксированное число "лепестков": от двух у аджня-чакры 
  до тысячи у сахасрары. Считается, что каждая чакра также соотносится 
  с одним грубым или тонким первоэлементом и с одной из паранормальных 
  способностей, коррелирующих с первоэлементом (так,  муладхара-чакра 
  соотносится со стихией "земля", что после  овладения  йогином  этой 
  чакрой наделяет  его  способностью  господства  над  этой  стихией, 
  выражающейся, как бы  мы  сказали,  в  умении  преодолевать  земное 
  тяготение и левитировать). 
      Кроме  того,  тантрическая  йога  признает  еще  наличие   трех 
  главных каналов, идущих от основания позвоночника (муладхара-чакра) 
  вдоль  позвоночника  к  головному  мозгу.  Это  центральный  канал, 
  называемый сушумна, и два боковых канала -- ида и пингала. 
      В процессе своей  психотехнической  практики  йогин  стремится: 
  а) активизировать чакры и перевести их из  пассивного  состояния  в 
  активное, "раскрыть лотосы"; б) пробудить кундалини и заставить  ее 
  двигаться вверх по центральному каналу (сушумна) в тысячелепестковый 
  лотос, локализацию атмана-Шивы. По мере прохождения кундалини через 
  чакры они активизируются, йогин приобретает различные паранормальные 
  способности и переживает блаженство различных степеней. Важную роль 
  в практике  кундалини-йоги  играют  мантры.  В  ведические  времена 
  мантрами назывались гимны Ригведы, позднее -- молитвы  и  священные 
  формулы типа мантры "Бхагавадгиты": "Ом Тэт Сат"  (Ом  или  Аум  -- 
  священный слог, символ Брахмана, 7am -- "То", Cam  --  "Бытие").  В 
  тантрах мантрами называются звуки и сочетания звуков, не имеющие  в 
  языке никакого  значения  (лам,  хам,  рам,  вам,  яле  и  т.  п.). 
  Считается, что эти звуки и звукосочетания, произносимые в правильной 
  тональности и с правильной артикуляцией (о них может узнать  только 
  ученик лично от своего гуру, учителя), своими вибрациями  оказывают 
  сильнейшее воздействие на чакры и раскрывают их. Каждая чакра имеет 
  свою  "семенную  мантру"  (биджа   мантра):   муладхара   --   лам, 
  свадхиштхана -- вам, манипура -- рам, анахата --  ям,  вишуддха  -- 
  хам, аджня -- краткий а и сахасрара -- аум (ом). Кроме  того,  своя 
  мантра есть у каждого из "лепестков" лотоса-чакры (например, у двух 
  "лепестков" аджня-чакры это хам и кшам). 
      Подъем   кундалини   в   лотос   головного    мозга    означает 
  воссоединение на микрокосмическом уровне Шивы и шакти, что, в  свою 
  очередь, кладет конец  неведению  (авидья),  и  индивидуальный  дух 
  осознает и переживает свою тождественность абсолютному  духу  Шивы, 
  поскольку  principium  individuationis  ("принцип  индивидуации"  в 
  шопенгауэровском смысле), выделявший "я" субъекта  из  мирового  Я, 
  оказывается  чисто   иллюзорным   и   нереальным.   Это   тождество 
  переживается  или   как   расширение   "я"   до   бесконечности   с 



  трансцендированием  всех   сансарических   ограничений,   или   как 
  растворение индивидуальности в океане божественности (отсюда и одно 
  из названий этого типа психотехники -- лайа-йога, йога  растворения 
  или непроявления). Таким образом, реализуется мокша,  окончательное 
  освобождение,  называемое  в  тантрах  также  маханирвана  (великая 
  нирвана). 
      Тантрическая йога использует и многие другие  методы  практики: 
  традиционные приемы  созерцания  (дхьяна),  дыхательные  упражнения 
  (пранаяма), визуализация мантрических букв на "лепестках" "лотосов" 
  своего тела  и  многое  другое  (в  частности,  пранаяма  с  долгой 
  задержкой   дыхания,   направляемого   мысленно   в    промежность, 
  используется для пробуждения кундалини)*. 
 --------------------------------- 
      * Подробное описание  техники  кундалини-йоги  см.:  Шри  Свами 
  Шивананда. Кундалини йога. СПб., 1993. 
 
      Одним  из  этих  методов   является   и   "сексуальная   йога", 
  предполагающая  отождествление  партнеров  с  Шивой   и   шакти   и 
  сопровождаемая  пением  мантр,  визуализацией  чакр  и  т.   п.   В 
  гетеродоксальных ("еретических") формах шиваизма этот вид  практики 
  иногда принимает эксцессивные фор.мы, включающие групповые  соития, 
  что отнюдь не характерно для "большой" (ортодоксальной) традиции. В 
  целом же следует сказать, что хотя  в  обыденном  сознании  широкой 
  публики слово "тантра" ассоциируется почти исключительно с  сексом, 
  сексуальная практика отнюдь не была главным и  даже  общепризнанным 
  методом  этой  йоги,  хотя  роль  сексуальной   энергии   (либидо), 
  сконденсированной в кундалини, разумеется, огромна  в  данном  типе 
  психотехники. 
      Теперь рассмотрим  релевантный  вопросам  изучения  индуистской 
  тантрической    йоги    материал,    имеющийся    в    распоряжении 
  психологов-трансперсоналистов. 
      С.  Гроф  пишет,  что  многие  переживания  на  психоделических 
  сеансах совпадают с переживаниями, описываемыми кундалини-йогой как 
  активизация чакр. Соответствующие переживания часто бывают у людей, 
  не  имевших  никакого  представления  об  индийской   психотехнике, 
  испытуемые даже описывают  релевантные  теоретические  системы  без 
  использования, конечно, санскритской терминологии. С. Гроф замечает, 
  что "система чакр, по-видимому, обеспечивает  нас  весьма  полезной 
  картой сознания, помогающей пониманию и  обозначению,  переводу  на 
  понятийный   язык   многих   необычных   переживаний"   во    время 
  психоделических сеансов*. 
 --------------------------------- 
      * Гроф С. Области человеческого бессознательного. С. 199. 
 
      Гроф также отмечает  и  еще  одно  редкое  переживание:  подъем 



  кундалини по позвоночному столбу (кундалини чувствуется как бегущая 
  по позвоночнику "змейка" жара) с последующей активизацией всех чакр: 
  это переживание ведет к получению глубокого трансперсонального опыта 
  экстатического и объединяющего характера.  Гроф  сообщает,  что  на 
  авторитетной конференции по научной интерпретации йогического опыта 
  Нью-Дели, Индия, 1972 г.) было признано, что из  всех  систем  йоги 
  именно кундалини-йога более всего напоминает ЛСД-терапию: "и та,  и 
  другая техника способствует мгновенному и  огромному  высвобождению 
  энергии, порождает глубокие и  драматические  переживания  и  может 
  принести впечатляющие результаты  в  относительно  короткий  период 
  времени. С другой стороны, они несут с собой огромный риск и  могут 
  быть  чрезвычайно  опасны,  если  не  проводятся   под   тщательным 
  наблюдением и ответственным руководством"*. 
 --------------------------------- 
      * Там же. С. 200. Об эффекте кундалини см. также:  Ли  Сенелла. 
  Кундалини: классическая и клиническая //  Духовный  кризис:  Ст.  и 
  исслед. / Под ред. С. Грофа. М., 1995. С. 109-118. 
 
      Выдающийся йогин XX в., ученик Вивекананды по  имени  Шивананда 
  так описывает свой опыт переживания симптомов пробуждения кундалини: 
      1) появление видений,  ощущение  божественных  вкусов,  запахов 
  и звуков; 
      2)  сильное  биение  и  трепет  в  муладхаре  (нижней   чакре), 
  вздыбливание волос,  непроизвольное  выполнение  некоторых  приемов 
  йоги; 
      3)  непроизвольные  задержки   дыхания,   не   сопровождающиеся 
  ощущением удушья, ощущение потоков энергии, поднимающихся к  голове 
  по позвоночнику, непроизвольное повторение мантр, прекращение мыслей 
  о мире, чувство блаженства; 
      4) фиксация взгляда на межбровье,  ощущение  вибраций  праны  в 
  разных частях тела, вздрагивания и подергивания как от удара током; 
      5)  исчезновение  чувства  собственного  тела,  смежение   век, 
  чувство огненных потоков, бегущих вверх и вниз по нади; 
      6) вдохновение и проникновение  (инсайт)  в  сокровенные  мысли 
  во время созерцания, исчезновение сомнений; 
      7)  легкость   тела   (тело   как   воздух),   уравновешенность 
  психических процессов, стабильность сознания, чувство энергетической 
  насыщенности; 
      8)  чувство  божественного   опьянения,   дар   красноречия   и 
  убеждения; 
      9) спонтанное и легкое выполнение йогических поз; 
      10)  непроизвольное  распевание  или  сочинение  величественных 
  религиозных гимнов и стихов*. 
 --------------------------------- 
      * Шри Свами Шивананда. Указ. соч. С. 19 -- 20. 



 
      На  этом  свидетельстве   Свами   Шивананды   мы   и   закончим 
  рассмотрение индуистской тантрической йоги, но в завершение  скажем 
  еще несколько слов о трансперсональных  источниках  культа  Великой 
  Богини Матери -- шакти (Кали, Дурги, Дэви и т. д.). 
      Дело   в   том,   что   этот   культ   прекрасно   иллюстрирует 
  трансперсональные  истоки  веры  в  Богиню  Мать  и  проясняет  его 
  перинатальные корни (что особенно интересно в  контексте  индийской 
  культуры с ее высокоразвитой техникой трансперсонального переживания 
  высокого уровня и слабой представленностью перинатальной тематики). 
      По существу, шакти Дэви  --  это  сама  материя,  сама  природа 
  (или энергетическая, силовая суть материи и  природы).  Если  можно 
  метафорически воспользоваться  термином  Спинозы,  это  --  природа 
  порождающая (natura naturans) в отличие от сансарического  космоса, 
  природы произведенной (natura naturata). Следовательно, шакти  Дэви 
  -- архетипическая Мать со всеми ее атрибутами. Она ласкова,  нежна, 
  любвеобильна и  милосердна,  подобна  "хорошей  матке"  БПМ  I  или 
  "хорошей груди" матери-кормилицы БПМ IV. Она  --  источник  чувства 
  абсолютного уюта, безопасности и защиты. И вместе с тем она грозна, 
  ужасна (Бхайрави), чудовищна и жестока, губительна и кровожадна, как 
  бушующая в беспредельности  своих  стихий  природа,  как  терзающая 
  младенца  матка  во  время   родов   (БПМ   II,   БПМ   III),   как 
  мать-мучительница  родовых  схваток.  И  из  этой   амбивалентности 
  архетипической Матери проистекает и  амбивалентность  образа  шакти 
  Дэви. Это милосердная  богиня  с  улыбкой  на  лице,  благообразной 
  внешностью,  увенчанная  благими  атрибутами,  и  это  же  страшное 
  кровожадное чудовище, требующее кровавых жертв (что и имеет место в 
  низовых гетеродоксальных сектах), с окровавленными губами,  жуткими 
  клыками, ожерельем из черепов, пожирающее человеческую фигуру (то ли 
  своего супруга Шиву -- чистую духовность, то ли, напротив, "эго" или 
  оформленное вещество -- но в любом случае вспомним грозную  Кибелу, 
  преследующую Аттиса). Интересно, что в  материалах,  приводимых  С. 
  Грофом (особенно это касается рисунков  участников  психоделических 
  сеансов) образ шакти Дэви (Кали) часто встречается и в благой, и  в 
  грозной ипостаси  как  архетип  матери  в  различных  перинатальных 
  переживаниях*. 
 --------------------------------- 
      * См.: Граф С. За пределами мозга. С. 143, 285. 
 
      Из  нашего  рассмотрения  форм  индуистской  психотехники,  как 
  может  показаться  читателю,  выпала  возвещенная   "Бхагавадгитой" 
  карма-йога как  путь  освобождения  через  непривязанное  к  плодам 
  (незаинтересованное)  действие.  Однако,  во-первых,  карма-йога  в 
  чистой форме практически не встречалась, оставаясь в виде идеала на 
  страницах  "Божественной  Песни",  а  во-вторых,  она  не  является 



  психотехникой (йогой) в собственном смысле. Поэтому традиция обычно 
  рассматривает "путь действий" (карма-йогу), то есть самоотверженное 
  служение и соблюдение  предписанных  обрядов  как  подготовительное 
  средство (аналогичное яме и нияме Патанджали), очищающее психику  и 
  создающее условия для занятия собственно духовным деланием йоги. 
      Теперь,  после  нашего  краткого  экскурса  в  необъятный   мир 
  индуистской психотехники,  обратимся  к  другой  великой  традиции, 
  возникшей в Индии и распространившейся по всему миру, -- к буддизму. 
 
                               ГЛАВА 3. 
 
                   РАСЦВЕТ ПСИХОТЕХHИКИ В БУДДИЗМЕ 
                      ОСHОВЫ БУДДИЙСКОЙ ДОКТРИHЫ 
 
      Пpи  pассмотpении  индyизма  мы   yже   видели,   насколько   в 
  индийской pелигиозной тpадиции отчетливо пpосматpивается сyщностное 
  ядpо всякой pелигии -- живой pелигиозный опыт. Мы видели,  как  то, 
  что в дpyгих тpадициях поpой скpыто за пеленой пеpвичных и втоpичных 
  элементов pелигии (мифов, теологических  спекyляций  и  т.  п.),  в 
  индyизме пpоявлено четко и опpеделенно, чемy способствовал  высокий 
  статyс  психотехники  в  кyльтypе  Индии.  Тем  не  менее  индyизм, 
  базиpyющийся на ведическом откpовении и системе ваpнашpама, все-таки 
  пpинципиально отказывался от пpизнания ценности  йогического  опыта 
  как такового, вне его соотнесения  с  доктpиной,  заданной  Ведами. 
  Именно  она  в  конечном  итоге  выстyпала   кpитеpием   истинности 
  психотехнической пpактики. Hо дpyгая великая pелигиозная  тpадиция, 
  возникшая в  Индии  и  pаспpостpанившаяся  по  всей  Центpальной  и 
  Восточной Азии и даже за пpеделами этой части света, не была скована 
  скpиптypальными   автоpитетами   индyизма   и    пpямо    возводила 
  доктpинальные основания к психотехническомy опытy своего  коpенного 
  Учителя. Речь идет о бyддизме. 
      О психотехническом пpоисхождении этой  pелигии  свидетельствyет 
  yже ее название. Бyддизм -- от  buddha,  то  есть  "пpобyдившийся", 
  "пpоснyвшийся" от  сна  сансаpического  сyществования  к  истине  и 
  pеальности благодаpя своемy йогическомy опытy. Мы отдаем безyсловное 
  пpедпочтение  словy  "пpобyждение"  пеpед   ставшим   пpивычным   в 
  бyддологической   и   пеpеводной   бyддийской   литеpатypе   словом 
  "пpосветление" для  пеpевода  санскpитского  слова  bodhi,  котоpым 
  обозначается  высшее   пеpеживание   пpинца-отшельника   Сиддхаpтхи 
  Гаy-тамы, сделавшегося благодаpя емy Бyддой (buddha), Пpобyжденным: 
  во-пеpвых,   yже   чисто    филологически    слово    "пpобyждение" 
  пpедпочтительнее, посколькy является pодственным  (однокоpенным)  с 
  пеpеводимым санскpитским  словом;  во-втоpых,  слово  "пpобyждение" 
  четко выpажает имманентный психотехнический  смысл  пpоисшедшего  с 
  Сиддхаpтхой, тогда как "пpосветление"  содеpжит  в  себе  намек  на 



  действие некоей  тpансцендентной  пpосветляющей  (сp.  illuminatio) 
  силы, оказывающей благодатное воздействие на ее воспpиемника. Именно 
  опыт пpобyждения Сиддхаpтхи лег  в  основy  бyддийской  pелигиозной 
  доктpины. 
      Даже  пpедание  о  жизни   основателя   бyддизма   неоднокpатно 
  подчеpкивает йогический хаpактеp источника доктpинального твоpчества 
  этой альтеpнативной ведической тpадиции  индийской  pелигии.  После 
  того как пpинц впеpвые сталкивается со стpаданиями  живых  сyществ, 
  встpетив похоpоннyю пpоцессию (смеpть),  пpокаженного  (болезнь)  и 
  ветхого   стаpца   (стаpость),   он   видит    мyдpеца,    шpамана, 
  неоpтодоксального отшельника (в отличие от саньяси), погpyженного в 
  глyбокое созеpцание. Эта встpеча как бы yказала пpинцy его  пyть  и 
  метод постижения истины.  Потpясенный  Сиддхаpтха  не  бpосается  к 
  тpадиционномy   доктpинальномy   автоpитетy   подобно   Аpджyне   в 
  "Бхагавадгите",  обpатившемyся  в  отчаянии  за  советом  к  своемy 
  божественномy возничемy Кpишне, а  yходит  из  дома  в  лес,  чтобы 
  самостоятельно,   пyтем   собственного   опыта    постичь    истинy 
  сyществования и пyть, ведyщий к избавлению от стpаданий. 
      Hо Сиддхаpтхy  не  yдовлетвоpили  и  новые,  "неоpтодоксальные" 
  мyдpецы  из  числа  отшельников-диссидентов.  Hи  знаменитый  Аpада 
  Калама, ни дpyгие шpаманы не заместили в сознании  yпоpного  пpинца 
  автоpитет священных Вед. Он отказался и  от  кpайностей  аскетизма, 
  котоpый стал новым  кyмиpом  отошедших  от  бpахманской  оpтодоксии 
  созеpцателей. Как бyдто бы наpyшены все каноны,  отбpошены  все  -- 
  стаpые ли, новые ли, но pавно автоpитаpные -- yстои. Одно pyководит 
  пpинцем -- безоглядное стpемление  познать  и  пеpежить,  то  есть, 
  собственно, понять истинy. 
      И  вот,  сидя  под  фикyсом  (бyдyщее  Дpево   Пpоведения),   в 
  состоянии созеpцательного yглyбления Сиддхаpтха Гаyтама пpобyждается 
  и становится "Святым,  Блаженным,  Совеpшеннопpобyжденным"  (Аpхат, 
  Бхагават, Самьяксамбyдда). Всю оставшyюся до окончательной  ниpваны 
  жизнь  Бyдда  'пpоповедyет,  по  сyществy,  только   одно:   Дхаpмy 
  освобождения --  и  заканчивает  свое  сансаpическое  сyществование 
  пpизывом к своим yчеником, дабы они надеялись на собственные  силы, 
  были  бы  сами  себе  светильниками  и  yсеpдно  тpyдились  во  имя 
  освобождения. Таким обpазом,  идея  освобождения,  обpетаемого  без 
  пpеднахождения и беспpедпосылочно, чеpез психотехническyю пpактикy, 
  пpоходит чеpез всю жизнь Бyдды в ее тpадиционном описании и остается 
  тем главным, что он завещает своим yченикам. 
      Что же составило основy пpобyждения Сиддхаpтхи  Гаyтамы  и  что 
  было заложено им в фyндамент доктpины нового yчения? 
      Пpежде всего это Четыpе  Благоpодные  Истины,  теоpия  анатмана 
  (не-дyша)  и  yчение  о  всеобщем  непостоянстве,  сфоpмyлиpованное 
  позднее в теоpию мгновенности (кшаникавада). И  Четыpе  Благоpодные 
  Истины, и остальные названные доктpины шиpоко известны,  и  тем  не 



  менее  мы  считаем  необходимым  дать  о  них   читателяю   кpаткyю 
  инфоpмацию. 
      Согласно тpадиции, Благоpодные Истины были  пpоповеданы  Бyддой 
  в его пеpвой пpоповеди в Оленьем Паpке  близ  Бенаpеса,  полyчившей 
  название "Повоpот Колеса Учения" ("Дхаpмачакpа пpаваpтана"). Вот их 
  кpаткое содеpжание. 
      1.  Всякое  сyществование  пpинципиально  является   стpаданием 
  (дyхкха). 
      2.  Пpичина  стpадания  --   влечение,   пpивязанность,   жажда 
  (тpишна, таньха). 
      3. Есть  тем  не  менее  состояние,  в  котоpом  стpадания  нет 
  (ниpвана). 
      4. Есть пyть,  ведyщий  к  пpекpащению  стpадания  и  обpетению 
  ниpваны (Благоpодный Восьмеpичный Пyть; аpья аштанга маpго). 
      Рассмотpим их несколько подpобнее. 
      Что  касается  стpадания,   то   под   ним   следyет   понимать 
  пpинципиальнyю неyдовлетвоpительность любой фоpмы сyществования. По 
  спpаведливомy  замечанию  В.  И.  Рyдого,  сyкха  (yдовольствие)  в 
  бyддизме не пpотивопоставляется дyхкхе (стpаданию), а включается  в 
  объем последнего понятия*, ибо в сансаpическом сyществовании  любое 
  наслаждение пpедполагает и стpадание  (недостаточная  интенсивность 
  наслаждения по сpавнению с ожидаемой, его быстpотечность, боль  его 
  yтpаты, мyчительное стpемление к его повтоpению и т.  п.).  Дpyгими 
  словами,  сyществование  неизбежно   пpедполагает   психологическyю 
  фpyстpацию как свою коpеннyю  хаpактеpистикy.  Стpадание,  согласно 
  бyддизмy,  не  является  следствием  yтpаты  некоего   совеpшенного 
  состояния (гpехопадение), а  есть  фyндаментальная  и  безначальная 
  хаpактеpистика сyществования  как  такового,  что  сильно  отличает 
  позицию бyддизма от позиции дpyгих миpовых pелигий. 
 --------------------------------- 
      * Более подpобное pассмотpение  данного  вопpоса  В.  И.  Рyдым 
  см. в: Бyддийский взгляд на миp. С. 33-36. 
 
      Втоpая  Благоpодная  Истина  yстанавливает  пpичинy  стpадания, 
  котоpой оказывается жажда, стpастное влечение, желание (и вместе  с 
  тем отвpащение, pассматpиваемое индийской психологией как коppелят, 
  обоpотная стоpона влечения). Втоpая Благоpодная  Истина  поясняется 
  чеpез пpинцип пpичинно зависимого пpоисхождения (пpатитья самyтпада) 
  и доктpинy каpмы, сфоpмyлиpованнyю чpезвычайно четко и  ясно,  что, 
  видимо,   стимyлиpовало   pазвитие   концепции   каpмы   в   pамках 
  бpахмано-индyистской тpадиции. 
      Тpетья  Благоpодная  Истина   пpовозглашает   наличие   особого 
  состояния, высшего состояния, в  котоpом  стpадание  отсyтствyет  и 
  котоpое поэтомy аттестовано как паpома сyкха  (высшее  блаженство). 
  Это состояние называется ниpваной (от коpня ниp -- "yгасать"  --  о 



  светильнике, "пpекpащаться", "стихать" -- о ветpе, и т. п.). Hиpвана 
  (yгасание, пpекpащение) -- теpмин,  yпотpебляемый  для  обозначения 
  освобождения и в индyизме. Hапpимеp, в "Гите" встpечается выpажение 
  "Бpахма-ниpвана" (ниpвана Бpахмана; Гита V 24-26). Употpебляют  его 
  и более поздние мыслители (Шанкаpа и дpyгие ведантисты) как синоним 
  мокши. Hо  в  бyддизме  теpмин  "ниpвана"  стал  пpеобладающим  для 
  обозначения освобождения (как и в джайнизме). 
      Как  пpавило,  бyддийские  тексты   не   содеpжат   позитивного 
  описания ниpваны. Более того, вопpос о  пpиpоде  и  хаpактеpистиках 
  ниpваны  относился  к  тем,  в  ответ  на  котоpые   Бyдда   хpанил 
  "благоpодное молчание": состояние ниpваны пpинципиально выходит  за 
  пpеделы области эмпиpического знания и  соответствyющего  ей  языка 
  описания.  Поэтомy  лyчшим  опpеделением  ниpваны  может  быть  или 
  молчание, или отpицательное опpеделение (типа "не то, не то"),  или 
  пеpечисление того, чем  ниpвана  не  является.  В  целом  же  можно 
  сказать, что ниpвана в бyддизме -- некая пpинципиально отличная  от 
  эмпиpической фоpма внеличностного бытия*.  Следyет  отметить,  что, 
  согласно абхидхаpмистской  философии,  ниpвана  является  одной  из 
  асанскpита  дхаpм,  то  есть  потенциально  пpисyтствyющим  (но  не 
  актyализиpyющимся в пpофаническом  состоянии,  не  "являющимся")  в 
  сознании   каждого   живого   сyщества   элементаpным   психическим 
  состоянием.  Именно  из  этой  теоpии  ведyт   свое   пpоисхождение 
  позднебyддийские  концепции  о  наделенности  всех  живых   сyществ 
  пpиpодой бyдды или о пpисyтствии в каждом живом сyществе "заpодыша" 
  состояния бyдды (татхагатагаpбха). 
 --------------------------------- 
      * Подpобнее см. pазъяснения В. И. Рyдого в  его  пpедисловии  к 
  пеpеводy части 1 "Абхидхаpмакоши" в: Васyбандхy. Абхидхаpмакоша. М., 
  1990. Раздел пеpвый. Анализ по классам элементов. 
 
      Четвеpтая  Благоpодная  Истина  описывает   пyть,   ведyщий   к 
  ниpване. В свою очеpедь, восемь стyпеней этого пyти pазделяются  на 
  тpи этапа (две стyпени в пеpвом и по тpи  в  двyх  последних):  это 
  этапы мyдpости (пpадясня),  соблюдения  обетов  или  нpавственности 
  (шила) и сосpедоточения (самадхи). 
      Слово "пpаджня" yпотpеблено  здесь  в  смысле  "понимание",  то 
  есть экзистенциально пеpежитого знания. В абхидхаpмистских  текстах 
  под пpаджней подpазyмевается yмение pазличать дхаpмы  (пpаджня  как 
  pазличающее знание). В более  поздних  махаянских  текстах  пpаджня 
  начинает пониматься как способность интyиpовать истиннyю pеальность 
  как она есть, помимо категоpий и пpедставлений pассyдка сyбъекта  и 
  его pефлексий (бхyтататхата, татхата). 
      В  этап  мyдpости  включены:  1)  пpавильное   видение   и   2) 
  пpавильная pешимость. 
      Пеpвая   стyпень   пpедполагает    экзистенциально    пеpежитое 



  понимание и пpинятие Четыpех Благоpодных Истин. Втоpая --  pазвитие 
  намеpения pеализовать сyть yчения Бyдды и pешимость идти  yказанным 
  им пyтем. 
      Этап шилы включает в  себя  тpи  стyпени:  3)  пpавильная  pечь 
  (воздеpжание от лжи, клеветы, pyгательств и сеяния  pаздоpов  чеpез 
  pаспpостpанение слyхов), 4) пpавильное поведение (пpежде всего отказ 
  от насилия, пpисвоения чyжого, непpавильного сексyального поведения 
  и yпотpебления алкоголя); 5)  пpавильный  обpаз  жизни  (социальное 
  выpажение  пpавильного  поведения,  то  есть  отказ  от  пpофессий, 
  связанных с наpyшением его пpинципов). 
      Тpетий этап  --  этап  сосpедоточения  пpедполагает  собственно 
  психотехникy, благодаpя котоpой  в  конечном  итоге  и  достигается 
  ниpвана.  Пpедыдyщие  этапы,   собственно,   являются   необходимым 
  пpедваpительным yсловием yспешного занятия  психотехникой  (подобно 
  стyпеням яма и нияма в йоге  Патанджали),  но  достигается  ниpвана 
  только благодаpя дyховномy деланию монаха-созеpцателя. 
      Этап сосpедоточения также  включает  в  себя  тpи  стyпени:  6) 
  пpавильное  yсеpдие,  7)  пpавильное  памятование,  8)   пpавильное 
  сосpедоточение.  Пеpвая  из   этих   тpех   стyпеней   пpедполагает 
  настойчивость в  занятиях  дyховной  пpактикой.  Втоpая  --  полнyю 
  поглощенность ею на ypовнях физическом (тело), веpбальном (pечь)  и 
  психическом (мысль), а также  созеpцательное  pассмотpение  пpиpоды 
  сознания. Тpетья стyпень пpедполагает занятия высоко pазpаботанными 
  фоpмами психотехники, пpиводящие к полномy пpекpащению  аффективных 
  состояний психики (сp. читта вpитти ниpодха Патанджали), и обpетение 
  ниpваны: подобно томy,  как  пpекpащает  гоpеть  светильник,  когда 
  кончается питающее его масло,  yгасают  и  все  стpадания  по  меpе 
  исчезновения питающих его аффектов (влечений, жажды, пpивязанностей 
  и т. п.). 
      Дpyгой   сyщественный   аспект   бyддийской   доктpины,   также 
  восходящий к психотехническомy опытy Бyдды -- знаменитая анатмавада 
  (не-дyша). Стpого говоpя,  бyддисты  отpицали  не  атман,  а  дживy 
  (индивидyальнyю  сyбстанциальнyю  пpостyю   и   вечнyю   дyшy   как 
  психическyю сyщность), и их yчение следовало бы назвать адживавадой. 
  Hо посколькy адживикой себя называла одна  неоpтодоксальная  школа, 
  созданная Госалой и pезко кpитиковавшаяся бyддистами за ее фатализм 
  и моpальный индиффеpентизм (адживики* к томy же не столько отpицали 
  дyшy,  сколько  говоpили  о  ее  единосyщности  телy**),   бyддисты 
  пpедпочли говоpить об отpицании идеи именно атмана. 
 --------------------------------- 
      * Г. М. Бонгаpд-Левин пpоизводит название  "адживика"  от  слов 
  "ведyщие особый обpаз жизни" (аджива).  См.:  Бонгаpд-Левин  Г.  М. 
  Указ. соч. С. 57-62. 
      ** Посколькy единственным pеальным пpинципом  адживики  считали 
  сyдьбy (нияти), они отpицали дyализм дyши и тела, а точнее, yчили о 



  матеpиальности дyши. 
 
      Однако  об  атмане  в  собственном  смысле  (то  есть  как   об 
  абсолютном сyбъекте, истинном Я yпанишад) в бyддийских текстах  (по 
  кpайней меpе, pанних) вообще ничего не говоpится, pавно как  ничего 
  не говоpится о теоpии тождества атмана и Бpахмана. Собственно, если 
  большинство yпанишад и многие  ведантисты  говоpят  об  атмане  как 
  абсолютном  сyбъекте,  тpансцендентном   содеpжанию   эмпиpического 
  сознания, котоpое в конечном итоге вполне объектно и  вполне  может 
  быть описано в пpедикативной фоpме ("я  дyмаю",  "я  чyвствyю",  "я 
  желаю", "мои чyвства", "мои мысли" и т. д.), то бyддисты yтвеpждают, 
  что все известные состояния сознания с  его  содеpжаниями  не  есть 
  атман, или (что то же) отpицают понятие атмана как  коppектное  для 
  обозначения эмпиpической личности. Hичто, известное нам  из  опыта, 
  как внyтpеннего, так и  внешнего,  не  является  атманом,  заявляют 
  бyддисты. Вpяд ли это так yж сильно пpотивоpечит атмаваде yпанишад, 
  как  это  обычно  пpедполагается.  Ведь  и  в  них   атман   скоpее 
  тpансцендентальное  yсловие  психического  опыта,   нежели   нечто, 
  относящееся к его содеpжанию, оpганизации  или  сyбстанции.  Дpyгое 
  дело, что pанний бyддизм, не отpицая yчение  об  атмане,  данное  в 
  yпанишадах, и не yтвеpждал его,  хpаня  о  нем  полное  молчание  и 
  pазpабатывая  совсем  дpyгие  пласты  философии  сознания.  Что  же 
  касается позднего бyддизма, то, как мы yвидим,  он  в  значительной 
  степени конвеpгиpовал с ведантой, в дpyгой  теpминологии  и  дpyгом 
  теоpетическом  контексте  веpнyвшись,  по  сyществy,  к  знаменитой 
  фоpмyле yпанишад: "Этот атман есть сам Бpахман". 
      Пока  же  обpатимся  к  pассмотpению   классического   ваpианта 
  бyддийской анатмавады. Итак, она yтвеpждает, что личность (пyдгала) 
  не является особой пpостой сyщностью (атманом) подобно томy, как нет 
  такой сyщности (дхаpмы), как колесница. Как  колесница  состоит  из 
  колес, осей, повозки, дышла и дpyгих частей, yпоpядоченное сочетание 
  котоpых  и  обpазyет  вещь,  названием  котоpой  бyдет  "колесница" 
  ("только имя, не сyщность"), точно так же и  личность  не  является 
  некоей единой сyтью, единой "вещью" (сp. декаpтовское "res cognitas" 
  -- "мыслящая вещь" -- о дyше). Она -- "лишь имя",  данное  агpегатy 
  pазличных  психофизических  элементов,   стpyктypно   yпоpядоченное 
  соединение котоpых и обpазyет личность; согласно бyддийскомy yчению, 
  последняя обpазована  сочетанием  пяти  гpyпп  (скандха)  элементов 
  (дхаpм): 1) pyпа скандха (гpyппа матеpии), 2) ведана скандха (гpyппа 
  чyвств или,  точнее,  чyвствований),  3)  самджня  скандха  (гpyппа 
  пpедставлений-понятий  и  pазличающей  способности),  4)   санскаpа 
  скандха (гpyппа  фоpмиpyющих  фактоpов;  эта  гpyппа,  объединяющая 
  активные психические  пpоцессы  и  акты  веления,  ответственна  за 
  фоpмиpование  каpмы),  5)  виджняна  скандха   (гpyппа   сознания). 
  Интеpесен  yже  сам  поpядок  пеpечисления  скандх,  основанный  на 



  описании пpоцесса воспpиятия: 1) наличие матеpиального объекта,  2) 
  его воспpиятие и вызванное им ощyщение пpиятного,  непpиятного  или 
  нейтpального, 3) фоpмиpование интpапсихического обpаза воспpинятого 
  объекта, пpедставления, 4) yстановление  активно  заинтеpесованного 
  (со знаками плюс или минyс) отношения к немy и  следyющие  за  этим 
  акты,  5)  сознание  как  основа  и  сопpовождающий  фактоp   всего 
  описанного пpоцесса. 
      Однако  важно  подчеpкнyть,  что  скандхи  отнюдь  не  являются 
  некими  сyбстанциями  или  "киpпичиками",  из   котоpых   слагается 
  личность.  Они  не  слyчайно  названы  выше  "гpyппами  элементов", 
  посколькy пpедставляют собой  класс  неких  элементаpных  множеств, 
  называемых дхаpмами. Слово дхаpма восходит к коpню дхp, означающемy 
  "деpжать". Дхаpмы названы так потомy, что каждая из них "деpжит" или 
  "несет" свой собственный пpизнак. Пpи этом дхаpмы отнюдь не являются 
  сyбстанциями, посколькy, во-пеpвых, сyбстанция в отличие  от  дхаpм 
  несет множество пpизнаков, а каждая дхаpма  --  только  один,  свой 
  собственный, и во-втоpых, согласно теоpии дхаpм, носитель не отличен 
  от несомого им качества. Кpоме того, дхаpма  одновpеменно  является 
  как    элементаpным    психофизическим    состоянием,    наделенным 
  онтологическим статyсом (дpавья сат), так и единицей языка описания 
  психического  опыта,  но  лишь  мыслимым  (пpаджняпти   сат).   Это 
  обстоятельство дало возможность В. И. Рyдомy заметить,  что  теоpия 
  дхаpм позволила бyддистам pазpешить паpадокс психических пpоцессов, 
  осознанный западной психологией только в XX в.  и  заключающийся  в 
  том, что мы можем описывать сознание лишь в категоpиях внешнего миpа 
  или  дpyгого  сознания,  тогда  как   имманентный   язык   описания 
  психических пpоцессов остается неизвестным*. 
      * Этот вопpос впеpвые подpобно pассмотpен  В.  И.  Рyдым.  См.: 
  Васyбандхy. Указ. соч. Раздел пеpвый. Анализ по классам  элементов. 
  С. 23-24 (ввод. ст.). 
 
      Hо есть  и  еще  одна  пpичина,  по  котоpой  дхаpмы  не  могyт 
  считаться сyбстанциями: каждая дхаpма (и, соответственно, комплексы, 
  составленные дхаpмами) мгновенна  и  сyществyет  лишь  один  момент 
  (кшана) вpемени.  В  следyющий  момент  появляется  дpyгая  дхаpма, 
  связанная пpичинными отношениями с пpедыдyщей и,  в  свою  очеpедь, 
  обyсловливающая последyющyю. Таким обpазом, личность пpевpащается в 
  континyyм (сантана) постоянно меняющихся психофизических состояний. 
  Hо этот континyyм за счет мгновенности  дхаpм  включает  в  себя  и 
  момент дискpетности. В этом  отношении  психический  опыт  личности 
  можно сpавнить с кинофильмом, котоpый воспpинимается как непpеpывный 
  континyyм, но в действительности  состоит  из  большого  количества 
  связанных междy собой дискpетных кадpов. 
      Сyществовала  pазpаботанная  классификация  дхаpм.   Во-пеpвых, 
  они делились на являющиеся в сансаpическом опыте (санскpита)  и  не 



  являющиеся  (асанскpита).  К   последним   относятся   пpостpанство 
  pазвеpтывания психического опыта (акаиш) и два  вида  "пpекpащений" 
  (ниpодха; сp. читта вpитти ниpодха в йоге Патанджали),  знаменyющие 
  обpетение ниpваны. 
      Бyддизм  мало  интеpесовали  метафизика   и   космология.   Что 
  касается  последней,  то  в  ней,  пожалyй,  в  наибольшей  степени 
  пpоявился пpедельный психологизм  бyддизма:  не  миp  сам  по  себе 
  pассматpивается бyддизмом, а психокосм, то есть  миp,  пеpеживаемый 
  живым сyществом, миp как аспект его психического опыта. Собственно, 
  pазличные миpы анализиpовались бyддистами как ypовни  pазвеpтывания 
  сознания живых сyществ* (то, что для человека -- pека Ганг, то  для 
  обитателя ада -- поток pасплавленного свинца, а для  небожителя  -- 
 
  поток нектаpа-амбpозии). Подобная точка зpения имеет поддеpжкy и  в 
  совpеменной мысли. Так, известный биолог и философ Я.  фон  Икскюль 
  обpащает внимание на то, каким pазным является миp в сознании pазных 
  живых сyществ. Если для лесника сосна -- деpево и стpойматеpиал, то 
  для лисы, имеющей ноpy под коpнями деpева, она -- дом и  пpибежище, 
  а для коpоеда -- изобилие пищи. 
 ---------------------------------- 
      * См.: Васyбандхy. Указ. соч. Раздел  тpетий.  Учение  о  миpе. 
  С. 25; Бyддийский взгляд на миp. С. 89-118. 
 
      Бyддизм выделяет тpи  основных  ypовня  pазвеpтывания  сознания 
  (тpаялокья -- тpехмиpие, тpоекосмие): миp желаний (кама  дхатy)  -- 
  ypовень pазвеpтывания живых сyществ почти всех типов, миp фоpм (pyпа 
  дхатy) -- ypовень высших небожителей и миp не-фоpм (аpyпа дхатy), на 
  ypовне  котоpого  pазвеpтывается   сознание   людей,   пpактикyющих 
  pазличные  типы  психотехники  (йоги).  В  последнем  слyчае  связь 
  космологии с  психологией  особенно  очевидна:  миp  не-фоpм  лишен 
  "местопpебываний" и пpедставляет собой состояние сознания в  чистом 
  виде. 
      Hа этом ypовне чyвственные дхаpмы совсем не актyализиpyются*. 
 ---------------------------------- 
      * См.: Васyбандхy. Указ. соч. 
 
      Здесь же  следyет  отметить,  что,  согласно  yчению  бyддизма, 
  этот  тpойственный  миp   является   как   бы   актyализацией   или 
  объективизацией совокyпной каpмы живых сyществ пpедыдyщего миpового 
  цикла, энеpгия котоpой и фоpмиpyет  его  (сp.  с  pассyждениями  А. 
  Шопенгаyэpа о физических явлениях как фоpмах  объективации  миpовой 
  воли -- вещи в себе). 
      Кpоме  санскpита  и  асанскpита  дхаpм  имеются  и  дpyгие   их 
  классификации. Самая известная из них -- классификация по  скандхам 
  (дхаpмы гpyппы матеpии, гpyппы чyвствования и т. д.). Далее, дхаpмы 



  классифициpyются как пpедполагающие пpиток эффективности (асpава) и 
  лишенные его (анасpава). Втоpые должны тщательно кyльтивиpоваться в 
  пpоцессе дyховного делания до тех поp,  пока  во  всех  дхаpмах  не 
  пpоявится элемент ниpодха (пpекpащение) и не бyдет обpетена ниpвана. 
      Огpомнyю pоль в бyддизме игpает закон каpмы,  котоpый  поистине 
  можно считать стеpжнем бyддийской доктpины. Тем не менее в бyддизме 
  нет и не  может  быть  никакого  yчения  о  "пеpеселении  дyш"  (за 
  неимением  таковых).  Повтоpные   смеpти-pождения   объясняются   в 
  дхаpмических   теpминах   чеpез   пpедставление   о   тpансфоpмации 
  дхаpмического комплекса, эмпиpическим выpажением котоpого  является 
  живое сyщество, и наличием pазных набоpов  актyализиpyющихся  дхаpм 
  (понятно, что дхаpмический  комплекс  собаки  по  набоpy  элементов 
  отличается от дхаpмического комплекса человека). Эти тpансфигypации 
  дхаpм в соответствии с каpмой совеpшаются по относящемyся ко втоpой 
  Благоpодной  Истине  пpинципy  пpичинно  зависимого  пpоисхождения. 
  Поэтомy  бyддийское  yчение   о   повтоpяющихся   смеpтях-pождениях 
  (бха-вачакpа -- "колесо бытия") можно называть  не  метампсихозисом 
  (что совеpшенно недопyстимо), а палингенезисом в том смысле, котоpый 
  пpидавал этомy понятию А. Шопенгаyэp во втоpом томе "Миpа как  воли 
  и пpедставления". 
      Все вышесказанное может быть pезюмиpовано в  четыpех  теpминах, 
  котоpыми бyддисты хаpактеpизyют  сансаpическое  сyществование:  оно 
  стpадание (дyхкха), оно непостоянство  (анитья),  оно  бессyщностно 
  (анатма) и оно загpязнено (ашyбха). Этомy миpy  непpеpывной  чеpеды 
  pождений-смеpтей пpотивопоставляется ниpвана -- высшее внеличностное 
  бытие, состояние покоя и блаженства. Именно  обpетение  ниpваны  -- 
  главная идея pаннего бyддизма, тексты котоpого гласят,  что  yчение 
  Блаженного  (Бхагаван)  имеет  вкyс  освобождения  в  начале,  вкyс 
  освобождения в сеpедине и вкyс освобождения в конце. А для обpетения 
  освобождения необходима тpансфоpмация сознания, пеpевоpот  в  самой 
  его основе (ашpая паpивpитти), как потом бyдyт выpажаться махаянские 
  тексты. Hо  для  этой  тpансфоpмации  необходимо  понимать  пpиpодy 
  обыденного,  эмпиpического   сознания   и   хаpактеpа   психических 
  пpоцессов. Отсюда и пpоистекает совеpшенно отчетливо  выpаженный  и 
  ничем   не   замаскиpованный   психологизм   бyддийского    yчения, 
  психологизм,  составляющий  самyю   сyть   pелигии   как   феномена 
  человеческой экзистенции. 
      В  завершение  этого  раздела  добавим,   что   быть   религией 
  буддизму отнюдь не мешает то, что он категорически не принимает идею 
  Бога -- всеблагого Творца и Промыслителя мира. Да и понятно, что  в 
  системе буддизма законы кармы и причинно зависимого происхождения с 
  успехом заменяют собой Бога теистических религий, который в буддизме 
  выглядел  бы  просто  "архитектурным  излишеством",  каковым  он  в 
  какой-то степени является в йоге Патанджали и  веданте  Шанкары  (в 
  смысле Ишвары, а не Брахмана, разумеется). 



      После  этого  краткого  анализа   основ   буддийской   доктрины 
  обратимся непосредственно к рассмотрению буддийской психотехники. 
 
                           РАННИЙ БУДДИЗМ 
 
      Прежде всего, следует  повторить,  что  именно  психотехника  и 
  йогический опыт всегда играли определяющую и  доминирующую  роль  в 
  буддизме. Именно созерцание, а  не  догматические  определения  или 
  философские концепции составляли стержень буддийской Дхармы.  Более 
  того, именно результаты созерцания ложились в основу того или иного 
  учения и именно они служили критериями его истинности. Правда, когда 
  мы говорим об истинности какого-либо учения в рамках  буддизма,  мы 
  сразу же должны сделать одну серьезную оговорку. Дело в том, что ни 
  одна буддийская  система  никогда  не  рассматривалась  в  качестве 
  учения, возвещающего истину в последней инстанции.  Строго  говоря, 
  буддийский взгляд вообще заключается в том, что истина не может  ни 
  быть постигнута дискурсивно, ни описана в категориях  дискурсивного 
  мышления, ни быть выражена средствами дискурса. Следовательно, любое 
  философское  учение  или  доктринальное  положение  оказывались   в 
  буддизме в роли  упая,  "искусных  средств",  указателей  пути  или 
  методов, способствующих движению по  пути,  но  никоим  образом  не 
  результатом пути. Такое конвенционалистское отношение к доктрине  и 
  философии достаточно эксплицитно выражено в буддийских текстах. 
      Так,  например,  две  ведущие   школы   махаянской   мысли   -- 
  мадхьямика   (шуньявада)   и   йогачара   (виджнянавада)   зачастую 
  оценивались сугубо прагматически с точки зрения их  полезности  для 
  духовного  совершенствования  разных  типов  личности.  Мадхьямика, 
  категорически отвергавшая всякий субстанционализм и провозглашавшая 
  бессущносткость, пустотность не только личности, как было в  ранней 
  анатмаваде (пцдгала найратмья),  но  и  дхарм  (дхарма  найратмья), 
  считалась наиболее подходящим средством ("лекарством")  для  людей, 
  привязанных к собственному "я",  тогда  как  йогачара,  отвергавшая 
  внеположность сознанию любых данных, образующих  содержание  опыта, 
  рекомендовалась людям, привязанным по преимуществу к вещам внешнего 
  мира. Вопрос же о том, что "истиннее" "на самом  деле",  при  таком 
  подходе вообще оказывается некорректным:  истина  выражается  не  в 
  теории, а переживается в йогическом опыте,  приводящем  к  праджне, 
  способности интуировать онтологическую реальность, то, что  есть  в 
  действительности. 
      При этом  предполагалось,  что  данное  переживание  вообще  не 
  может быть адекватно ни концептуализировано, ни вербализовано. 
      Точно  таким  же  было  и   отношение   к   содержанию   сутр*, 
  считавшихся в  традиции  словами  самого  Будды.  Очень  рано  было 
  замечено,  что  сутры  содержат   разные   концепции   и   зачастую 
  противоречат друг другу. Тогда буддийские герменевты  выделили  два 



  типа сутр: нитартха и нейартха. Первый тип -- сутры "окончательного 
  значения", не  требующие  никакой  дополнительной  интерпретации  и 
  предназначенные для людей высших способностей, могущих прямо и  без 
  околичностей понимать учение Будды. Второй тип -- сутры  "условного 
  значения", требующие дополнительной интерпретации и предназначенные 
  для людей или посредственных способностей, которых нужно постепенно 
  готовить  к  пониманию  собственно  Дхармы,  или  же   для   людей, 
  привязанных к ложным учениям тиртхиков (небуддистов).  Но  проблема 
  состояла в том, что каждая школа начала считать  именно  сутры,  на 
  которых базировалось ее учение, "окончательными", тогда как  сутры, 
  базовые для других школ, расценивались как "условные". 
 --------------------------------- 
      * В  отличие  от  брахманистских,  буддийские  сутры  (пали  -- 
  сутта) представляют собой  развернутые  (иногда  очень  большие  по 
  объему) проповеди и наставления Будды. 
 
      Напротив,   йогачары   (представители   как    раз    "третьего 
  поворота") считали "окончательными" "Сандхинирмочана сутру" ("Сутра 
  развязывания узла глубочайшей тайны")* и "Ланкаватара сутру" ("Сутра 
  о  нисхождении   на   Ланку"),   а   сутры   о   праджня-парамите** 
  воспринимались ими как  "условные".  Тогда  начали  разрабатываться 
  дополнительные критерии истинности сутр и правил  их  интерпретации 
  (одно из которых гласило: "Придерживайся духа учения сутр, а не  их 
  буквы"). В результате появилась (уже, правда, имевшаяся  в  сутрах) 
  весьма любопытная и показательная "теория двух ночей". Согласно этой 
  теории,  за  все  время,  прошедшее  с  ночи  Пробуждения  до  ночи 
  Паринирваны, Будда вообще не произнес ни одного слова и  ничего  не 
  проповедовал, оставаясь погруженным в состояние самадхи. 
 --------------------------------- 
      * Именно эта сутра впервые излагает концепцию  "трех  поворотов 
  Колеса Учения". Третий поворот Колеса Учения -- образное обозначение 
  философии виджня-навады (подробное объяснение этого термина см. ниже 
  в основном тексте книги). 
      ** Праджня-парамита -- "премудрость, переводящая на  тот  берег 
  существования", т. е. способность интуировать  реальность  саму  по 
  себе. 
 
      Но к нему приходили разные люди разных типов  личности,  разных 
  взглядов, с разными  проблемами.  Пробужденное  и  подобное  ясному 
  зеркалу (образ, восходящий к упанишадам и ставший очень  популярным 
  у буддистов) сознание Будды отражало их проблемы и воздействовало на 
  их сознание так, что каждый приходивший получал  ответы  именно  на 
  свои вопросы и проблемы. Впоследствии же эти ответы  Будды  и  были 
  оформлены в  виде  сутр,  которые  являются  истинными  для  своего 
  адресата и неистинными (или частично истинными) для  людей  другого 



  типа. В действительности же, как  гласит  "Алмазная  сутра"*:  "Нет 
  ничего, что проповедовал бы Татхагата**". 
 --------------------------------- 
      * "Алмазная сутра"  ("Ваджраччхедика  праджня-парамита  сутра") 
  -- одна из наиболее почитаемых сутр о праджня-парамите. Ее  русский 
  перевод см.: Торчинов  Е.  А.  О  психологических  аспектах  учения 
  праджняпарамиты (на примере "Ваджраччхе-дика-праджняпарамита-сугры" 
  // Психологические аспекты буддизма. Новосибирск, 1986 (2-е издание 
  -- Новосибирск, 1990). 
      **  Татхагата  (Так  Пришедший-Ушедший)  --  один  из  основных 
  эпитетов Будды. 
 
      Эта     теория     еще     раз      подчеркивает      предельно 
  конвенционалистский, прагматический  и  психологизированный  подход 
  буддизма как к положениям религиозной  доктрины  вообще,  так  и  к 
  истолкованию скриптуральных авторитетов в частности. 
      И только психотехника  позволяет  преодолеть  как  заблуждения, 
  связанные  с  природой  сансары  как  таковой,  так  и   релятивизм 
  доктринальных положений и философских систем. Ибо если все они лишь 
  представляют собой  упаю,  плот  (по  выражению  той  же  "Алмазной 
  сутры"), помогающий переплыть море сансары и достичь берега нирваны, 
  после чего оказываются  бесполезными,  то  йога  ведет  к  праджне, 
  способности  экзистенциального,  внутренне   пережитого   понимания 
  реальности и ее интуирования. 
      Здесь же следует указать  и  на  важность  для  рассматриваемой 
  темы буддийской идеи срединного пути (мадхьяма пратипад). 
      Первоначально  под   срединным   путем   понималась   установка 
  буддизма на избегание крайностей как гедонизма,  так  и  аскетизма. 
  Постепенно  этот  принцип  приобрел  общеметодологическое  значение 
  избегания крайностей  и  выдерживания  некоей  срединной  линии,  а 
  мадхьямика даже отождествила его с главным принципом своего  учения 
  -- пустотой (шуньята): "Сказать, что все есть, --  одна  крайность, 
  сказать, что ничего нет, -- другая  крайность.  Все  пусто  --  вот 
  истина срединного пути". В результате вся история буддийской  мысли 
  ярко демонстрирует стремление  выдержать  срединную  позицию  между 
  крайними   взглядами,   удержаться   на   лезвии   бритвы,   отсечь 
  экстремальности,   дабы   всемерно   противостоять   тенденции    к 
  абсолютизации какой бы то ни  было  доктрины  или  философемы,  что 
  перевело бы их из сферы упаи в сферу подлинного гносиса, к  которой 
  они не относятся. 
      Так,  дхармический  абсолютизм  сарвастивады  был   уравновешен 
  релятивизмом мадхьямики, а когда этот последний проявил тенденцию к 
  превращению  в  односторонний  негативизм  и  нигилизм,   появилась 
  философия йогачаров, провозгласившая принцип "только  осознавание". 
  Но   поскольку   и   он    грозил    впасть    в    односторонность 



  эпистемологического субъективизма,  его  уравновесила  теория  Лона 
  Татхагаты (татхагатагарбха) с ее онтологизмом  и  субстанциализмом. 
  Точно  так  же  переразвитие  института  монашества   и   появление 
 
  своеобразного монашеского истеблишмента, сосредоточившегося в таких 
  интеллектуальных центрах, как монастырь Наланда, привело к появлению 
  диссидентствующих    йогинов-мирян,    принципиально    отвергавших 
  монашеское высокомерие и противопоставлявших высокоученой схоластике 
  поздней  Махаяны  исключительное  экстрадоктринальное  внимание   к 
  психотехнике (традиция махасиддхов). 
      Таким образом, установка на  "средннность"  также  подчеркивала 
  условность,  конвенциональность   любых   "догматов":   доктрин   и 
  философем.  Говоря  о  психотехнике  раннего  буддизма,  мы   будем 
  опираться в первый  черед  на  тексты  южной  буддийской  традиции, 
  базирующиеся на палийском каноне  (Типитака).  Мы  вполне  осознаем 
  неправомерность  однозначного  отождествления  палийской   традиции 
  тхеравады и раннего буддизма. Более того, мы считаем, что в  раннем 
  буддизме (и прежде всего в учении самого Будды) уже  присутствовала 
  потенциальная возможность его развития как в направлении  тхеравады 
  (Хинаяны*), так и в направлении Махаяны (о последней свидетельствует 
  весьма раннее появление школы махасангхика и несколько  позднее  -- 
  учения локоттаравады). Тем не менее  именно  в  текстах  палийского 
  канона и базирующихся на них трактатах мы можем встретить  наиболее 
  ранние  формы  буддийской  психотехнической   практики.   Основными 
  источниками   для   изучения   раннебуддийской    йоги    являются: 
  "Сатипаттхана сутта"** (из канонических текстов), а также два важных 
  трактата -- сочинение буддийского автора V в. Буддхагхоши "Висуддхи 
  магга" ("Путь  очищения")  и  во  многом  повторяющий  его  трактат 
  "Вимукти магга" ("Путь освобождения"), написанный монахом Упатиссой. 
 --------------------------------- 
      *   Слово   "Хинаяна"    (Малая    Колесница)    не    является 
  самоназванием, более того, оно имеет несколько уничижительный смысл 
  и  было  введено  в  употребление  махаянистами.  Самоназвание   -- 
  тхеравада или  стхавиравада  ("учение  старейших").  Мы  продолжаем 
  пользоваться словом "Хинаяна" в силу  устоявшейся  буддологиче-ской 
  традиции. 
      ** Полный русский перевод этой сутты (с англ. пер.  Тхить  Ньят 
  Ханя) см.: Тхить Ньят Хань. Обретение мира. СПб., 1993. С. 213-223. 
 
      Прежде  чем  мы  перейдем   к   описанию   конкретных   методов 
  созерцания, рассмотрим в самом общем виде типы буддийской йогической 
  практики и ее уровни. 
      Отметим, что  к  очень  раннему  времени  относится  разделение 
  созерцательных методов на два класса:  шаматха  (пали:  саматха)  и 
  випашьяна  (пали:   випассана).   Первый   из   терминов   означает 



  "приостановление", "прекращение" волнения сознания, его максимальное 
  успокоение  и   сосредоточение.   Второй   означает   аналитическое 
  созерцание,  осуществляемое  после  достижения   цели   шаматхи   и 
  параллельно с нею. Оно предполагает рассмотрение  природы  сознания 
  для избавления от иллюзии "я" и коренящихся в ней аффектов. 
      Основная  схема  буддийской  медитации  базируется  именно   на 
  практике шаматха"випашьяна. Вот как о ней  говорится  в  махаянском 
  трактате (приписываемом Ашвагхоше, I в., но,  видимо,  созданном  в 
  Китае в VI в.) "О пробуждении веры в Махаяну" ("Махаяна шраддхотпада 
  шастра", кит. "Да чэн ци синь лунь"): 
 
      Если человек  хочет  практиковать  "прекращение",  ему  следует 
  оставаться в спокойном месте и сидеть прямо в спокойном расположении 
  духа. Его внимание не должно сосредоточиваться ни на дыхании и ни на 
  какой форме или цвете, ни на пустом пространстве, ни на земле, воде, 
  огне, ветре и ни на чем из того, что может  быть  видимо,  слышимо, 
  вспоминаемо или мыслимо. Все мысли по мере их возникновения  должны 
  пресекаться, и даже мысль о пресечении мыслей должна быть отброшена 
  прочь, так как  все  вещи  в  своей  сути  находятся  за  пределами 
  мыслимого и не создаются с  каждым  новым  моментом  времени  и  не 
  разрушаются в каждый новый момент. Так  можно  обрести  единство  с 
  сущностной   природой   реальности   (дхармата)   через    практику 
  прекращения. И не  следует  понимать  это  так,  что  вначале  надо 
  созерцать, сосредоточившись на объектах органов чувств, находящихся 
  вовне, а потом отрицать их вместе с созерцающим их сознанием.  Если 
  сознание блуждает, его следует вернуть  назад  и  сосредоточить  на 
  "правильной  мысли".  Следует  понимать,  что  "правильная   мысль" 
  заключается в том, что мысль, какой бы она ни была, есть лишь  одно 
  только сознание, и не существует никакого  внешнего  мира  объектов 
  помимо сознания*, и ( даже это  сознание  лишено  каких-либо  своих 
  собственных свойств, которые указывали бы на его субстанциальность, 
  и поэтому не может быть мысли-; мо субстанциально как таковое ни  в 
  один из моментов времени**. 
 --------------------------------- 
      * Здесь излагается позиция махаянской школы  виджнянавада  (см. 
  ниже). 
      ** См.:  Да  чэн  ци  синь  лунь  синь  ши  (Новое  разъяснение 
  "Трактата о пробуждении веры в Махаяну"). Тайбэй, 1991. С. 185. 
 
      Тот,   кто   практикует   аналитическое   созерцание,    должен 
  наблюдать  то,  что  все  обусловленные  явления  в  мире  являются 
  непостоянными  и  находятся  в  процессе  постоянного  изменения  и 
  разрушения; что все состояния сознания возникают и исчезают с каждым 
  новым моментом времени и что поэтому все это предполагает страдание. 
  Ему следует созерцать, что все, мыслимое  как  прошлое,  есть  лишь 



  иллюзия, подобная сновидению, что  все,  что  может  мыслиться  как 
  настоящее, есть лишь подобное вспышке молнии и что все,  что  может 
  мыслиться  как  будущее,  есть  лишь  подобное  облакам,   внезапно 
  разгоняемым ветром. Ему также следует созерцать, что всякое телесное 
  существование всех живых существ в мире  является  нечистым  и  что 
  среди всех этих презренных вещей нет ни  одной,  способной  вызвать 
  радость.  Ему  следует  рассуждать  следующим  образом:  все  живые 
  существа с безначального начала,  будучи  пропитанными  неведением, 
  позволяют своему сознанию оставаться на сансарическом  уровне.  Они 
  уже страдали от великих бед, связанных с телом и  психикой,  они  в 
  настоящее время находятся в состоянии перенесения неисчислимых форм 
  гнета и  подавленности,  и  в  будущем  их  страдания  также  будут 
  беспредельными. Эти страдания трудно отбросить, трудно стряхнуть, и 
  тем не менее эти живые существа не осознают того, что они находятся 
  в таком плачевном состоянии, и посему они в высшей степени достойны 
  сострадания... Гуляя, стоя,  сидя,  лежа  или  вставая,  он  должен 
  практиковать и прекращение, и созерцание одновременно*. 
 --------------------------------- 
      *  Там  же.  С.  188.  Русский  перевод  большей  части  шастры 
  (выполнен нами) см. в: Буддизм в переводах: Альманах. Вып. 1. СПб., 
  1992; Вып. 2. СПб., 1993. 
 
      Приведенные цитаты взяты из махаянского текста,  однако  в  нем 
  практически не  просматриваются  специфические  махаянские  моменты 
  (один из них оговорен нами в примечании, а другой опущен), и в целом 
  текст    дает    представление    о    древнебуддийской    практике 
  шаматха-випашьяна. 
      Говоря  о  структуре  буддийской   психотехнической   практики, 
  необходимо  описать  так  называемые  восемь   уровней   созерцания 
  (дхьяна), то есть восемь уровней развертывания сознания в  процессе 
  буддийской йоги. 
      Первый   уровень   созерцания   предполагает   последовательное 
  развитие пяти качеств: мышление, направленное на объект  (витарка), 
  аналитическое мышление, овладевающее объектом  и  удерживающее  его 
  (вичара),  радость,   сопровождаемая   возрастающей   концентрацией 
  сознания (пиши), чувство блаженства (сукха, радость подобна чувству 
  путника  в  пустыне,  увидевшего  вдали  оазис,  а  блаженство   -- 
  наслаждению того же путника, пришедшего в оазис и утоляющего жажду) 
  и однонаправленность или одноточечность сознания (экаграта). Наличие 
  этих  пяти  факторов  свидетельствует  о  вступлении  в  самадхи  и 
  достижении первого уровня созерцания. 
      Здесь уместно вспомнить также  о  "четырех  беспредельных"  или 
  "четырех состояниях Брахмы", которые должны регулярно практиковаться 
  буддистами, занимающимися психотехникой. В традиции также считается, 
  что  обретение  этих  состояний  обеспечивает   рождение   в   мире 



  небожителей (дэва). Это дружелюбие (майтри), распространяемое на все 
  живые  существа  всех  сторон  света,   беспредельное   сострадание 
  (каруна),  сорадование  (мудита)   и   уравновешенность   (упекша); 
  уравновешенность достигается обычно на третьем или четвертом уровне 
  созерцания после сосредоточения на качестве дружелюбия. 
      Второй  уровень  созерцания   достигается   через   преодоление 
  (успокоение) первого и второго из пяти факторов, а именно мышления, 
  направленного  на  объект  (витарка),  и  аналитического   мышления 
  (вичара).    Для    этого    уровня    характерна    безмятежность, 
  сосредоточенность сознания и чувства радости и блаженства. 
      Вслед за  достижением  второго  уровня  созерцания  монах-йогин 
  вступает в следующую стадию йогического сосредоточения,  приводящую 
  к достижению третьего уровня созерцания. 
      Третий уровень созерцания  достигается  тогда,  когда  исчезает 
  чувство радости, заменяясь уравновешенностью и сосредоточенностью. 
      Четвертый  уровень  созерцания   характеризуется   прекращением 
  переживания  блаженства,  вслед  за  которым  исчезает  и   чувство 
  страдания,            исчезает            сама            оппозиция 
  "удовлетворенность"неудовлетворенность". Тогда  йогин  пребывает  в 
  состоянии  не-страдания  и   не-блаженства,   продолжая   развивать 
  уравновешенность и сосредоточенность. Важно отметить, что именно из 
  состояния четвертой ступени созерцания возможен переход в состояние 
  нирваны.  "Маха  париниббана  сутта"  ("Маха  паринирвана   сутра") 
  описывает, как Будда  перед  вступлением  в  окончательную  нирвану 
  погрузился в состояние дхьяны, дошел до восьмой дхьяны, потом вновь 
  опустил уровень своего сознания до четвертого и из него уже вступил 
  в нирвану. Поэтому восхождение к уровням созерцания выше четвертого 
  (что означает развертывание сознания на  уровне  мира  не-форм)  не 
  является необходимым для обретения освобождения, и даже нисколько не 
  способствует последнему. Более  того,  в  какой-то  степени  частое 
  восхождение к этим уровням созерцания может,  по  учению  буддизма, 
  способствовать следующему рождению в мире  не-форм,  что  считается 
  неблагоприятным, поскольку существование в мире не-форм  измеряется 
  астрономическими числами, а достичь нирваны в этом мире невозможно. 
  Следовательно, обретение освобождения, цели  буддизма,  чрезвычайно 
  задерживается. Тем не менее многие буддийские созерцатели практикуют 
  развитие психотехники в  этом  направлении  для  усовершенствования 
  способности сосредоточения сознания. 
      Пятый  уровень  созерцания  предполагает   выход   за   пределы 
  всякого восприятия форм и полное успокоение  деятельности  санскара 
  скандхи. Тогда сознание йогина развертывается в сфере  бесконечного 
  пространства (это пространство развертывания психического  опыта  в 
  чистом виде). 
      Шестой  уровень  созерцания  предполагает  вывод  сознания   за 
  пределы какой-либо пространственности. Теперь  сознание  существует 



  просто  как  таковое,  вне  какой-либо  локализации.  Это   уровень 
  неограниченного сознания. 
      Седьмой уровень  заключается  в  достижении  сферы  "отсутствия 
  чего бы то ни было". Состояния сознания  данных,  "высших"  уровней 
  настолько отличаются от обыденных,  что  практически  не  поддаются 
  описанию,   почему   в   буддийских   текстах   они   подробно   не 
  рассматриваются. 
      И   наконец,   последний,   восьмой   уровень   созерцания    и 
  развертывания сансарического сознания. Этот уровень принципиально не 
  описываемый и называется уровнем "ни восприятия, ни  невосприятия". 
  Иногда  в  буддийских  текстах  предполагается,  что  именно   этих 
  последних  двух-трех  уровней  созерцания   достигают   тиртхикские 
  (небуддийские) йогины и принимают их  за  состояние  окончательного 
  освобождения,  хотя  в  действительности   и   эти   уровни   имеют 
  сансарический характер, что означает, что рано или поздно  сознание 
  достигшего этих уровней йогина все равно развернется на более низких 
  уровнях  сансары,  и  он  вновь  родится  одним  из  живых  существ 
  тройственного психокосма. 
      Здесь  уместно  сказать  несколько  слов  о  нормативных  типах 
  личности раннебуддийской традиции. Прежде всего, это "вступивший  в 
  поток"  (сротапанна),  то  есть  монах,  постигший   суть   Четырех 
  Благородных Истин и твердо ставший на Благородный Восьмеричный Путь. 
  Более продвинутые личности  называются  "единожды  возвращающимися" 
  (сакридагамин), поскольку предполагается, что  им  в  любом  случае 
  предстоит как минимум еще одно, но не более семи рождений на уровне 
  мира  желаний   (камадхату).   Далее   следуют   "невозвращающиеся" 
  (анагамин), то есть монахи, которые уже не родятся в мире  желаний, 
  но могут еще рождаться в мирах форм и не-форм. И  венчает  всю  эту 
  персонологическую пирамиду  личность  архата  (букв.:  "достойный"; 
  тибетская  этимология  "разрушитель  врагов",  то  есть   аффектов, 
  неверна), святого, освободившегося полностью и окончательно из мира 
  рождений-смертей  и  обретшего  состояние  нирваны.  Именно   архат 
  является высшим типом личности, реализовавшей религиозную прагматику 
  буддийского учения путем прохождения всех этапов мудрости, обетов и 
  сосредоточения  и  достигшей  в  ходе   психотехнической   практики 
  наивысшего, согласно буддизму, состояния сознания. 
      Рассмотрим другие  виды  созерцания,  характерные  для  раннего 
  буддизма. Предварительно отметим, что подобно тому,  как  различные 
  философские учения буддизма считались  средствами  для  "исцеления" 
  конкретных аффектов и  привязанностей  личности,  точно  так  же  и 
  различные психотехнические методы  предназначались  для  конкретных 
  "болезней" -- различного рода аффектов, влечений и ложных установок. 
  Поэтому одно лицо никогда не практиковало все виды созерцания:  как 
  правило,  он  сам  или,  чаще,  его  учитель   подбирали   наиболее 
  соответствующие данному психологическому типу методы и  упражнения; 



  при этом особое внимание уделялось определению доминирующей в данном 
  человеке клеши из числа трех основных клеш: невежество (моха), гнев 
  (двеша) и страсть (рага). 
      Обычно   тексты   перечисляют   сорок   объектов    созерцания, 
  рекомендуемых для развития внимания и сосредоточенности. Их  полный 
  перечень  приводится  в  "Висуддхи  магге"  и   воспроизводится   в 
  "Буддийской медитации" Э. Конзе*, и  мы  не  будем  его  повторять. 
  Перечислим только те пять групп, по  которым  классифицируются  эти 
  сорок объектов: 
      1)   символы    (образы    первоэлементов,    цветов,    света, 
  пространства); 
      2)  объекты,  вызывающие  чувство  отвращения  (различные  типы 
  трупов и скелеты); 
      3) памятований (о Трех Драгоценностях  --  Будде,  Дхарме,  его 
  Учении, и Сангхе, общине монахов,  достигших  нирваны;  позднее  -- 
  монашеской  общине  вообще;  обетах  терпения,  божествах,  смерти, 
  телесности, дыхании и покое); 
      4)   четыре   состояния   Брахмы   (брахмавихара,    то    есть 
  рассматривавшиеся  выше  дружелюбие,  сострадание,  сорадование   и 
  уравновешенность); 
      5) уровни мира не-форм (уже  упоминавшиеся  сфера  бесконечного 
  пространства, сфера безграничного осознания, сфера отсутствия  чего 
  бы то ни было и сфера ни восприятия, ни невосприятия). 
 --------------------------------- 
* Конзе Э. Буддийская медитация. С. 7-8. 
 
      К сорока объектам  созерцания  для  развития  сосредоточенности 
  относится  также  созерцание   отвратительных   аспектов   пищи   и 
  аналитическое созерцание четырех первоэлементов (земли, воды, огня, 
  воздуха). 
      Один из китайских буддийских  текстов,  цитируемый  Э.  Конзе*, 
  выделяет следующие "пять врат Дхармы"  (фа  у  мэнь)  или,  другими 
  словами, пять основных тем созерцания: 
      1)  загрязнение  (созерцания  трупов,  скелетов,  телесности  и 
  отвратительных аспектов пищи); этот тип объектов созерцания  служит 
  для нейтрализации страсти, влечения (рага); 
      2) дружелюбие -- для нейтрализации гнева (двеша); 
      3)  причинно  обусловленное   (взаимозависимое)   происхождение 
  (пратитья самутпада) -- для нейтрализации невежества (моха); 
      4) процесс дыхания (для  нейтрализации  дискурсивного  мышления 
  и достижения контроля над психическими процессами). 
 --------------------------------- 
      * Конзе Э. Буддийская медитация. М., 1993. С. 7. 
 
      Кроме этих упражнений, направленных,  как  уже  говорилось,  на 



  развитие   сосредоточенности,   существует    еще    много    видов 
  психотехнической  практики,  направленных  на   развитие   мудрости 
  (праджня), то есть способности видеть и понимать реальность как она 
  есть (татхата). Объектами этих созерцаний являются скандхи, дхармы, 
  причинно  зависимое  происхождение,  Четыре   Благородные   Истины, 
  отсутствие  атмана,  всеобщее  непостоянство  и  т.  п.   Поскольку 
  доктринальные положения, являющиеся опорой для  созерцания  данного 
  типа, уже рассматривались нами  выше,  а  сама  техника  созерцания 
  отрабатывается на объектах созерцания для  развития  сосредоточения 
  (самадхи), мы ограничимся кратким изложением практики  одного  типа 
  созерцания для каждой из пяти перечисленных выше групп. 
 
        1.  Символы.   Созерцание   образов   первоэлементов. 
 
      Вначале созерцатель, предварительно подавивший  "пять  пороков" 
  (недоброжелательность, влечение, лень и тупость, волнение и чувство 
  вины,  нерешительность)  и  достигший  нравственного  совершенства, 
  отвлекает свои чувства от объектов чувств подобно тому, как черепаха 
  втягивает  свои  конечности  под  панцирь  (ср.  описание   ступени 
  пратьяхара в йоге Патанджали). Затем он приступает к сосредоточению 
  на объекте, наиболее подходящем для начала занятий. Это прежде всего 
  символы   четырех   первоэлементов,   сосредоточение   на   которых 
  чрезвычайно подробно описано Буддхагхошей (так, символ  "земля"  -- 
  кусок светло-коричневой глины круглой  формы).  Созерцатель  должен 
  самым пристальным образом концентрировать свое внимание на избранном 
  объекте. Цель упражнения достигается  тогда,  когда  остается  лишь 
  предельно сосредоточенное и однонаправленное сознание, а его объект 
  исчезает, переставая восприниматься. Это состояние  характеризуется 
  абсолютным внутренним спокойствием и концентрацией психики. 
 
           2. Созерцание объектов, вызывающих отвращение. 
                     Трупы на месте погребения. 
 
      Этот тип  созерцания  предполагает  сосредоточение  на  зрелище 
  разлагающихся трупов: "И далее, если ученик видит брошенный на месте 
  погребения труп человека, умершего один, два  или  три  дня  назад, 
  вздутый, посиневший и гноящийся, он сравнивает его со своим телом и 
  думает: "Воистину, это тело, принадлежащее  мне,  также  подвержено 
  действию этого  закона,  придет  в  такое  же  состояние,  в  каком 
  находится этот труп и не избежит этого""* ("Сатипаттхана сутта"). 
 --------------------------------- 
      * Конзе Э. Указ. соч.  С.  69;  см.  также:  Тхить  Нъят  Хань. 
  Указ. соч. С. 216. 
 
      В гл. IV "Висуддхи магги"  Буддхагхоша  описывает  разные  виды 



  трупов и указывает  на  пользу  от  их  созерцания:  1)  созерцание 
  вздутого трупа благотоворно для  того,  кто  испытывает  физическое 
  влечение  к  красивым  формам;  2)  созерцание  посиневшего   трупа 
  благотоворно для того, кто имеет пристрастие к  красивой  коже;  3) 
  созерцание гноящегося трупа благотворно для  того,  кто  испытывает 
  вожделение к ароматам тела от цветов, духов и т. д.; 4)  созерцание 
  изломанного трупа благотворно для привязанного к полноте и крепости 
  тела; 5) созерцание изгрызенного зверями трупа плодотворно для того, 
  кто привязан к различным выступающим частям тела,  типа  груди;  6) 
  созерцание расчлененного трупа полезно для  того,  кто  влечется  к 
  гармоническому соединению частей тела; 7) созерцание  разрубленного 
  и раскиданного трупа полезно для того, кто имеет физическое влечение 
  к безупречному телосложению;  8)  созерцание  окровавленного  трупа 
  благотворно  для  того,  кто  привязан   к   красоте,   создаваемой 
  украшениями; 9) созерцание трупа, кишащего червями, благотворно для 
  человека, страстно привязанного к собственному  телу  и  думающего: 
  "Оно мое"; 10) созерцание скелета полезно для имеющего  влечение  к 
  красивым  зубам.  "Таким  образом,  вызывающие  чувство  отвращения 
  объекты,  соотнесенные  с  различными  типами  похотливости,  будут 
  осознаны десятикратно", -- заключает "Висуддхи  магга".  Постепенно 
  ученик приучается и на тела живых людей (включая и свое собственное) 
  смотреть как на сгустки нечистоты и мерзости ("Живое тело,  подобно 
  мертвому, также является  отвратительным.  Пока  оно  замаскировано 
  посредством  разнообразных  украшений,  свойство  отвратительности, 
  присущее ему, воспринимается неясно"). Используя эту методу,  йогин 
  избавляется от привязанности к телесности, как чужой, так и  своей, 
  и перестает  испытывать  влечение  к  телесной  красоте:  "Так  как 
  свойство быть отвратительным, которое характеризует истинную природу 
  тела,   не   воспринимается   и   скрывается   посредством   всяких 
  дополнительных украшений, поэтому мужчины восхищаются женщинами,  а 
  женщины -- мужчинами. Но в действительности в теле нет ровным счетом 
  ничего, что могло бы вызвать восхищение"*. 
 --------------------------------- 
      * Конзе Э. Указ. соч. С. 71. 
 
      Таким образом,  известное  еще  шаманизму  созерцание  трупа  и 
  скелета как  символа  смерти-рождения  превращается  в  буддизме  в 
  аскетическую практику преодоления влечения к телесности и осознания 
  всеобщей изменчивости и приходящести. 
 
            3. Созерцания-памятования. Осознание дыхания. 
 
      Развитие  постоянной  осознанности  и  изгнание  поведенческого 
  автоматизма играют огромную роль в буддийской  практике.  Поскольку 
  буддизм  стремится  максимально  расширить   сферу   осознаваемого, 



  постепенно включая в нее все новые и новые уровни  подсознательного 
  и бессознательного, идея тотальной осознанности, осознанности  всей 
  психофизической деятельности человека  "здесь  и  теперь"  является 
  фундаментальной для буддийской йоги. Полная осознанность  поведения 
  предполагает также осознавание различных функций тела и  физических 
  актов (йогин должен осознавать все то, что  профаническая  личность 
  делает бессознательно  и  автоматически:  сидя  оно  осознает  себя 
  сидящим, двигаясь -- идущим, питаясь -- питающимся и т. д.). Причем 
  это тотальное осознавание (вплоть до осознавания во сне факта  сна) 
  предполагает прежде всего глубокое и прочувствованное понимание идеи 
  мгновенности: я осознаю себя как я, делающее то-то и то-то в данное 
  конкретное  мгновение,   которое   и   есть   единственно   реально 
  существующее время для того, что я ощущаю как свою личность  ("Есть 
  только миг между прошлым и будущим, именно он называется жизнь"). 
      Естественно, что  буддийская  практика  осознанности  не  могла 
  пройти мимо такой функции организма, как  дыхание,  тем  более  что 
  индийская традиция ко времени формирования буддизма уже располагала 
  огромным материалом, свидетельствующим о тесной связи контроля  над 
  дыханием  с  контролем  над  психическими  процессами,  а  также  о 
  психотехнической ценности дыхательных упражнений. Но ранний буддизм 
  в развитии  своей  техники  дыхания  сделал  упор  именно  на  идее 
  осознавания самого процесса вдыхания и выдыхания. В литературе сутт 
  о  "памятований  дыхания"  говорится  очень   много   (особенно   в 
  "Сатипаттхана  сутте"),  а  "Анапанасатти  сутта"  вообще   целиком 
  посвящена этому виду созерцаний-памятований*. 
 --------------------------------- 
      * Переводы на русский язык "Анапанасатти супы" см.  в:  Буддизм 
  в переводах. Вып. 1. С. 206-239; Тхить  Ныт  Хань.  Указ.  соч.  С. 
  224-228. 
 
      Согласно  "Анапанасатти  сyтте",  основа  осознавания   дыхания 
  может быть выpажена в четыpех тетpадах, а именно: 
      1) осознавание длины вдоха и выдоха  ("делая  длительный  вдох, 
  он осознает: "Я делаю длительный вдох"" -- и т. д.) -- для длинного 
  и коpоткого вдоха  и  выдоха  (а-б);  осознавание  самого  пpоцесса 
  дыхания в пpоцессе yспокоения  тела  (г).  Эта  тетpада  говоpит  о 
  созеpцании тела; 
      2) осознавая чyвство pадости, вдыхать и выдыхать  (а),  дышать, 
  осознавая  чyвство  наслаждения  (б),  осознавать  дыхание  в  ходе 
  pазличающего анализа фyнкций психики и психических пpоцессов (в) -и 
  пpи yспокоении психики и пpекpащении ее активности (г). Эта тетpада, 
  элементы  (в-г)  котоpой  явно  содеpжат   yказания   на   пpактикy 
  шаматха-випашьяны,  ассоцииpyется  тpадицией  с   осознанностью   в 
  созеpцании чyвств; 
      3) осознавание дыхания в ходе  анализа  пpиpоды  сознания  (а), 



  поpождения чyвства блаженства  (б),  концентpации  сознания  и  его 
  сосpедоточения (в) и освобождения его от аффективных состояний (г); 
      4) осознавание пpоцесса дыхания в ходе сосpедоточения  на  идее 
  всеобщности  непостоянства  (а),   бесстpастия   (б),   пpекpащения 
  аффектиpованной активности психики с ее эгоцентpиpованностью (в)  и 
  отстpанения от всех чyвственных объектов и фоpм (г). Тpетья тетpада 
  связана с созеpцанием сознания, а четвеpтая -- с созеpцанием должным 
  обpазом  пpоанализиpованных  объектов   сознания   или   содеpжания 
  сознания. 
      Кpоме того, в  сyтте  yказывается  и  польза,  пpиносимая  этим 
  видом психотехнической пpактики, что yказывает  не  столько  на  ее 
  связь с доктpиной бyддизма, сколько, наобоpот, на  психотехнические 
  коpни самой доктpины этой pелигии. 
      Далее в  "Анапанасатти  сyтте"  говоpится  о  совеpшенствовании 
  основ осознанности: чеpез постоянное осознание пpоцесса дыхания как 
  одной из фyнкций тела, чеpез осознание дыхания как одного из чyвств 
  (взгляд, восходящий к аpаньякам и yпанишадам), чеpез осознание связи 
  пpоцесса дыхания и сознания и чеpез одновpеменнyю сосpедоточенность 
  на дыхании и на идеях непостоянства, бесстpастия,  пpекpащения  или 
  отвлечения от чyвственных объектов. 
      В  сyтте  сообщается  также,  что  совеpшенство  в  осознавании 
  дыхания  пpиводит  к  совеpшенствy  семь  фактоpов,  способствyющих 
  пpобyждению (осознанность, анализ содеpжания сознания, энеpгичность, 
  pадость, спокойствие, сосpедоточенность и невозмyтимость). 
      Об осознании дыхания говоpится и в  "Сатипаттхана  сyтте",  где 
  особое внимание yделяется дыханию  как  телесной  фyнкции:  "Только 
  осознанно он вдыхает и осознанно выдыхает. Делая длительный вдох, он 
  помнит: "Я делаю  длительный  вдох";  делая  длительный  выдох,  он 
  помнит: "Я делаю длительный выдох"; делая коpоткий вдох, он помнит: 
  "Я делаю коpоткий вдох"; делая коpоткий выдох, он помнит: "Я  делаю 
  коpоткий выдох", -- так он yпpажняет себя"*. 
 --------------------------------- 
      * См.: Тхить Hыт Хань. Указ. соч. С. 214; см. также:  Конзе  Э. 
  Указ. соч. С. 43-46. 
 
                 4. Состояния Бpахмы (бpахмавихаpа). 
 
      К  четыpем  состояниям  Бpахмы,  то  есть  качествам   психики, 
  способствyющим pазвеpтыванию в следyющей жизни сознания  на  ypовне 
  дэвалоки, миpа божеств, или, говоpя пpоще, pождению сpеди  божеств, 
  бyддизм   относит   дpyжелюбие,    состpадание,    соpадование    и 
  ypавновешенность  (майтpи,  каpyна,  мyдита,  yпекша).   Рассмотpим 
  пpактикy созеpцательного pазвития этих качеств на пpимеpе дpyжелюбия 
  (эта фоpма созеpцания подpобно описывается  в  "Висyддхи  магге"  и 
  "Вимyкти магге"). 



      Вначале йогин должен  yстpанить  внешние  пpепятствия,  выбpать 
  объект созеpцания, закончить едy, pассеять послеобеденнyю дpемотy и 
  сесть в yдобном месте на yдобное сиденье. Затем следyет pазмышление 
  об опасностях, ненависти и пpеимyществах теpпимости: 
 
           Теpпение и теpпимость -- высочайший подвиг, 
           Бyдды называют их высочайшей ниpваной, 
           Выносливого в теpпении, вооpyженного теpпением 
           Я называю бpахманом. Hет ничего лyчше теpпения*. 
 
 --------------------------------- 
      * Конзе Э. Указ. соч. С. 87. 
 
      Далее,  йогин  выделяет   так   называемый   неподходящий   тип 
  личностей, по отношению котоpых, по кpайней меpе на  пеpвой  стадии 
  созеpцания, не следyет pазвивать дpyжелюбие. Это: 1) нелюбимые люди 
  (посколькy pазвитие дpyжелюбия  по  отношению  к  ним  тpебyет  yже 
  опpеделенной  подготовки);  2)   чpезмеpно   любимые   дpyзья;   3) 
  безpазличные йогинy люди; 4) люди, к котоpым он вpаждебен; 5) особы 
  пpотивоположного пола (во избежание появления чyвства  вожделения); 
  6) yмеpшие. Затем опpеделяется  подходящий  объект.  Пеpвоначально, 
  пpавда, йогин должен  pазвить  чyвство  дpyжелюбия  к  себе  самомy 
  ("пyсть  я   бyдy   свободным   от   вpаждебности,   свободным   от 
  неспpаведливости, свободным от тpевоги,  пyсть  я  станy  тем,  кто 
  сохpаняет спокойствие") и только после pаспpостpанять это отношение 
  на  дpyгих  людей.  Отметим,  что  такая  позиция  соответствyет  и 
  библейскомy "Возлюби ближнего своего, как самого  себя"  (посколькy 
  здесь любовь к себе выстyпает пpедпосылкой и эталоном  отношения  к 
  дpyгим), и  конфyцианскомy  пpинципy  pаспpостpанения  отношения  к 
  ближним на дальних, сфоpмyлиpованномy Мэн-цзы:  "Относись  к  своим 
  стаpикам так, как подобает относиться к стаpикам,  и  pаспpостpаняй 
  это отношение на стаpиков дpyгих людей; относись к своим детям так, 
  как подобает относиться к детям, и pаспpостpаняй это  отношение  на 
  детей дpyгих людей" (Лао y лао и цзи жэнь чжи лао; ю y ю и цзи жэнь 
  чжи ю). 
      Бyддийский йогин дyмает: "Как я  хочy  быть  счастливым,  а  не 
  стpадающим, хочy жить и не хочy  yмиpать,  так  и  дpyгие  сyщества 
  тоже". Далее он pазмышляет о своем  yчителе  или  дpyгом  достойном 
  человеке: "Пyсть этот достойный человек  бyдет  свободен  от  зла". 
  Постепенно йогин pаспpостpаняет это отношение вначале на любимых им 
  людей, потом  на  безpазличных  и  наконец  на  нелюбимых  и  pанее 
  ненавидимых.  Различия  междy  четыpьмя  типами  объектов   данного 
  созеpцания (я, любимые люди,  безpазличные  люди,  нелюбимые  люди) 
  стиpаются, и  йогин  достигает  pавностного  дpyжелюбия:  он  любит 
  ближних, как самого себя, и дальних,  как  ближних.  Таким  обpазом 



  дpyжелюбие становится неогpаниченным. Тестом на достижение yспеха в 
  данной пpактике является pеакция монаха на  следyющyю  вообpажаемyю 
  ситyацию: в одном месте находятся сам йогин и тpи дpyгих человека -- 
  любимый им, безpазличный и нелюбимый. Входят pазбойники  и  тpебyют 
  одного из этих людей, чтобы yбить его и  пpинести  в  жеpтвy.  Если 
  йогин чyвствyет, что хоpошо бы отдать им  кого-то  дpyгого,  то  он 
  несовеpшенен в дpyжелюбии; если он  хочет  пожеpтвовать  собой,  то 
  также несовеpшенен. Только в том слyчае, если он вообще откажется от 
  мысли отдать кого-нибyдь pазбойникам и его сознание бyдет пpебывать 
  в состоянии  полной  pавностности,  можно  бyдет  считать,  что  он 
  pазpyшил пpегpады на пyти pазвития дpyжелюбия. 
      Далее    достигается    состояние    самадхи,    кyльминиpyющее 
  созеpцательный пpоцесс. Йогин овладевает соответствyющим ментальным 
  обpазом и входит в пpедельное  сосpедоточение,  за  чем  пpоисходит 
  последовательный пеpеход от пеpвого до четвеpтого ypовня созеpцания 
  (спьяна), о чем специально говоpилось  выше.  Каноническая  фоpмyла 
  этого восхождения такова: посpедством каждого из ypовней созеpцания 
  йогин "покpывает сеpдцем, связанным  с  дpyжелюбием,  сначала  однy 
  стоpонy света, потом втоpyю, потом тpетью, потом четвеpтyю, затем он 
  pаспpостpаняет дpyжелюбие ввеpх, вниз, вокpyг и  всюдy.  И  так  он 
  пpебывает,  yзнавая  себя  во  всем,  покpывая  весь  миp  сеpдцем, 
  соединенным с дpyжелюбием, далеко пpостиpающимся, ставшим  великим, 
  безгpаничным, свободным от вpажды и злобы"*. 
 --------------------------------- 
      * Конзе Э. Указ. соч. С. 90. 
 
      В этом состоянии  йогин  yзнает  себя  во  всем,  отождествляет 
  себя со всеми без pазличия. Он относится ко всем, как к самомy себе, 
  не yстанавливая pазличий междy собой  и  "дpyгими  сyществами".  Он 
  включает в себя каждое живое сyщество, и объектами  его  созеpцания 
  являются безгpаничное количество живых сyществ: 
 
      Пyсть все те, кто дышит, все живое,  все  особи,  все  те,  кто 
  заключен в гpаницы индивидyального  сyществования  во  всех  десяти 
  стоpонах  света*,  станyт  свободными  от  вpаждебности  и   пpочих 
  аффектов! Пyсть все мyжчины, женщины,  святые,  обыкновенные  люди, 
  божества, смеpтные и пpоклятые во всех десяти стоpонах света станyт 
  свободными от вpаждебности и дpyгих аффектов!** 
 --------------------------------- 
      * Четыpе основных напpавления,  четыpе  пpомежyточные,  веpх  и 
  низ. 
      ** Конзе Э. Указ. соч. С. 90. Пеpеводы  текстов  из  yказанного 
  издания  пpиводятся  нами  в  слегка  отpедактиpованном   виде.   О 
  психотехнике pаннего бyддизма см. также: Анагаpика  Говинда,  лама. 
  Психология pаннего бyддизма. СПб., 1993. 



 
      По  сходной   схеме   стpоится   пpоцесс   созеpцания   и   пpи 
  сосpедоточении на тpех остальных состояниях Бpахмы. 
      А тепеpь пpоцитиpyем фpагмент  текста,  относящегося  к  совсем 
  иной тpадиции, пpавославно-византийской, что не мешает емy выpажать 
  те же чyвства, что и бyддийскомy текстy,  описывающемy  созеpцание, 
  pазвивающее дpyжелюбие. Его  автоp  --  pаннесpедневековый  (втоpая 
  половина VI в.) хpистианский подвижник св. Исаак Сиpии: 
 
      Что такое сеpдце  милyющее?  Возгоpание  сеpдца  y  человека  о 
  всем твоpении, о людях, о птицах, о животных, о демонах и о  всякой 
  тваpи. Пpи воспоминании о них и пpи воззpении на них очи y человека 
  источают слезы от великой и сильной жалости, объемлющей сеpдце. И от 
  великого теpпения yмиляется сеpдце его, и не может оно вынести, или 
  слышать,  или  видеть  какого-нибyдь  вpеда   или   малой   печали, 
  пpетеpпеваемых тваpью. А посемy и о бессловесных, и о вpагах истины, 
  и о делающих емy вpед ежечасно со слезами пpиносит  молитвy,  чтобы 
  сохpанились они и очистились; а также и о  естестве  пpесмыкающихся 
  молится, с великою жалостью, какая без меpы возбyждается  в  сеpдце 
  его, по yподоблению его в сем Богy*. 
 --------------------------------- 
      * Св. Исаак Сиpин. Слово  48  //  Твоpения.  3-е  изд.  Сеpгиев 
  Посад, 1911. С. 205-206. 
 
      Мы видим,  что  в  то  вpемя,  как  богословы  ломают  копья  в 
  словопpениях о догматах, носители pелигиозного опыта вполне согласны 
  дpyг с дpyгом. 
      5.  Созеpцание  на  ypовне  миpа  не-фоpм  (сфеpа  бесконечного 
  пpостpанства, сфеpа безгpаничного сознания, сфеpа отсyтствия чего бы 
  то ни было, сфеpа  ни  воспpиятия,  ни  невоспpиятия).  Данный  тип 
  созеpцания в целом pассматpивался нами выше, когда pечь шла о восьми 
  ypовнях созеpцания (восьми дхьянах). Поэтомy мы огpаничимся кpатким 
  пеpесказом того, что сообщается об этом типе созеpцания в текстах. 
      Развеpтывание  сознания  на  ypовне  бесконечного  пpостpанства 
  миpа не-фоpм достигается посpедством выхода за  пpеделы  воспpиятия 
  каких-либо  фоpм,  yгасания  деятельности  дхаpм  санскаpа-скандхи, 
  отключения от фиксации  сознания  на  многообpазии  и  pазличиях  и 
  сосpедоточения на обpазе  бесконечного  пpостpанства  (пpостpанства 
  психического опыта). Развеpтывание сознания на ypовне  бесконечного 
  сознания  достигается  после  полного  выхода  за  пpеделы   ypовня 
  безгpаничного  пpостpанства.  Здесь  сознание  pазвеpтывается   как 
  таковое, вне каких-либо содеpжаний,  что  делает  излишним  наличие 
  пpостpанства психического опыта. 
      Затем пpоисходит пеpеход на ypовень отсyтствия чего  бы  то  ни 
  было, а за ним -- на ypовень ни воспpиятия,  ни  невоспpиятия.  Эти 



  ypовни пpинципиально неописываемы, посколькy полностью  выходят  за 
  пpеделы пpофанического  опыта,  к  описанию  котоpого,  собственно, 
  только и пpиспособлен язык. Поэтомy тексты не  содеpжат  какой-либо 
  важной положительной инфоpмации по поводy этих ypовней. 
      Таким обpазом, мы  кpатко  pассмотpели  фоpмы  психотехнической 
  пpактики  pаннего   бyддизма,   огpаничиваясь,   pазyмеется,   лишь 
  отдельными, наиболее  хаpактеpными  ее  пpимеpами.  Посмотpим,  как 
 
  pазвивалась йогическая техника бyддизма в пpоцессе его последyющего 
  pазвития. 
 
                              МАХАЯHА 
 
      Пpежде  чем  говоpить  о  фоpмах  бyддийской  йоги   в   pамках 
  Махаяны,  дадим  кpаткyю  хаpактеpистикy   махаянской   pелигиозной 
  доктpины и pелигиозно-философских yчений, сложившихся в ее pамках. 
      В пеpвyю очеpедь необходимо отметить, что в  свете  совpеменных 
  наyчных данных взгляд на Махаянy (Великая Колесница) как на позднюю 
  и   искаженнyю    фоpмy    бyддизма    пpедставляется    совеpшенно 
  необоснованным.  Махаяна  безyсловно  является  вполне   оpганичным 
  pезyльтатом pазвития опpеделенных тенденций в pаннем бyддизме, о чем 
  свидетельствyют  воззpения  таких  pанних   школ,   как   pазличные 
  напpавления махасангхики (особенно, локоттаpавада).  Собственно  же 
  махаянские тексты начали появляться yже в I в. до н. э. -- I в.  н. 
  э., то есть в пеpиод офоpмления тхеpавадинского палийского  канона. 
  Hа это есть yказание  в  самих  махаянских  сyтpах,  где  постоянно 
  сообщается вpемя в 500 лет после ниpваны Бyдды (согласно  тpадиции, 
  ниpвана Бyдды датиpyется 544-м или 480  г.  до  н.  э.,  тогда  как 
  большинство совpеменных yченых склонны отодвигать этy датy на вpемя 
  около 400 г. до н. э. и даже на еще более  позднее*)  как  на  сpок 
  откpовения скpытых самим Бyддой текстов. Hаиболее активно махаянские 
  сyтpы создаются в I --V вв. н. э. (самый интенсивный пеpиод -- I-III 
  вв.). Все канонические тексты Махаяны, как это и  подобает  сyтpам, 
  подаются  как  подлинные  слова  самого  бyдды   Шакьямyни,   хотя, 
  pазyмеется, наyка никак не может пpинять этy точкy зpения. Междy тем 
  совеpшенно немыслимо подозpевать анонимных автоpов махаянских  сyтp 
  в  злонамеpенном   пpиписывании   своих   пpоизведений   наивысшемy 
  доктpинальномy  автоpитетy  и  в  циничном  сокpытии   собственного 
  автоpства. 
 --------------------------------- 
      * См.:  Buddhist  Studies  Review.  Vol.  10.  №  2.  1993.  Р. 
  237-244. 
 
      Если  Хинаяна  yтвеpждала,  что  все,  сказанное   Бyддой,   -- 
  истина, то Махаяна заявила,  что  все  истинное  и  есть  сказанное 



  Бyддой. К томy же, согласно Махаяне, каждое живое сyщество наделено 
  пpиpодой бyдды (то есть является бyддой потенциально), котоpyю  оно 
  может pеализовать чеpез  достижение  пpобyждения  (бодхи)  и  таким 
  обpазом стать бyддой, и тyт вполне  естественно  пpедположить,  что 
  автоpами  канонических  текстов  Махаяны  были  йогины,   достигшие 
  пеpеживания pеализации этой пpиpоды и ставшие по своемy самоощyщению 
  пpобyжденными (пpосветленными) сyществами, то есть бyддами. И потомy 
  ничто не мешало им pассматpивать собственнyю  личность  и  личность 
  Шакьямyни как тождественные, а следовательно, они могли  на  полном 
  основании  писать  сyтpы  от  имени  Бyдды.  Таким   обpазом,   нам 
  пpедставляется достаточно самоочевидным  тезис  о  психотехническом 
  пpоисхождении махаянских сyтp. Это особенно хоpошо видно на пpимеpе 
  пpаджня-паpамитских сyтp (сyтp о пpемyдpости,  пеpеводящей  на  тот 
  беpег сyществования, или о запpедельной пpемyдpости). Как показал в 
  своих pаботах эстонский бyддолог Л. Мялль*, эти тексты пpедставляют 
  собой как бы объективацию особого (пpобyжденного) состояния сознания 
  их автоpа и наделены сyггестивной фyнкцией,  то  есть  способностью 
  поpождать аналогичное состояние в сознании  воспpинимающего  их  (в 
  ходе психотехнического делания) и подготовленного к этомy воспpиятию 
  сyбъекта (состояние сознания/текст как  его  объективация/состояние 
  сознания). 
 --------------------------------- 
      *  См.:  Мялль  Л.  Э.  Основные   теpмины   пpаджняпаpамитской 
  психологии. Статья I -- Тpyды по востоковедению II  //  Учен.  зап. 
  ТГУ. 1973. Вып. 309; Статья II -- Тpyды по востоковедению,  III  // 
  Учен. зап. ТГУ. 1976. Вып. 392. 
 
      Hе yглyбляясь в этy  чpезвычайно  сложнyю  и  важнyю  пpоблемy, 
  тpебyющyю  специального  pассмотpения,   огpаничимся   констатацией 
  психотехнического пpоисхождения махаянской доктpины, базиpyющейся на 
  текстах сyтp и  pелигиозной  философии  Махаяны,  пpедставляющей  в 
  значительной степени систематизацию yчения pазных гpyпп все тех  же 
  сyтp. Этого вывода вполне достаточно для  настоящего  исследования: 
  пpиоpитет  pелигиозного  опыта  пеpед  доктpинальным  спекyлятивным 
  твоpчеством совеpшенно очевиден. 
      Тепеpь кpатко охаpактеpизyем спецификy махаянской доктpины. 
 
                    1. Учение о бодхисаттвах. 
 
      Если  идеальной   личностью   в   хинаянском   (тхеpавадинском) 
  бyддизме является святой, достигший ниpваны (аpхат), то  в  Махаяне 
  такой личностью  оказывается  бодхисаттва  (бодхи  --  пpобyждение, 
  саттва -- сyщество). Для понимания pазличия междy этими двyмя типами 
  бyддийской пеpсонологии важно знать хаpактеp pелигиозной пpагматики 
  того и дpyгого напpавления  yчения.  Если  Хинаяна  оpиентиpyет  на 



  обpетение освобождения от yз сансаpы, на  ниpванy  как  пpекpащение 
  сансаpического сyществования, то Махаяна оpиентиpyет на  достижение 
  бодхи, пpобyждения, и следовательно, на достижение состояния бyдды. 
  Потомy  в  текстах   Махаяна   часто   называется   Бодхисаттваяной 
  (Колесницей  Пpобyжденных   Сyществ).   Махаянисты   считают,   что 
  тхеpавадинская ниpвана не  является  высшим  состоянием,  посколькy 
  аpхат  избавляется  только  от  пpепятствий  аффективного   (.клеша 
  аваpана), но не познавательного (джнея аваpана) хаpактеpа. 
      Стpого говоpя,  бодхисаттвой  может  считаться  любой  человек, 
  стpемящийся к пpобyждению  и  обpетению  состояния  бyдды.  Поэтомy 
  pанние махаянские  (пpежде  всего  пpаджня-паpамитские)  тексты  не 
  делают особого yдаpения ни на великом состpадании бодхисаттв, ни на 
  их  "свеpхъестественном"  могyществе,  тогда  как  поздние   тексты 
  подчеpкивают оба эти момента и называют обычно бодхисаттвами только 
  святых, pеализовавших yже идеал Махаяны. В поздних сyтpах говоpится 
  о  бодхисаттвах,  могyщество  котоpых  во  много  pаз   пpевосходит 
  могyщество  богов  стаpой   ведийской   pелигии.   О   бодхисаттвах 
  сообщается, что они могyт деpжать в своих pyках множество  миpов  и 
  подбpасывать их на ладони как шаpики. 
      Двyмя качествами бодхисаттвы, о  котоpых  говоpится  в  текстах 
  зpелой  Махаяны,  являются:  1)   великое   состpадание   (каpyна), 
  выpажающееся в yмении бодхисаттв пpименять искyсные  методы  (yпая) 
  для спасения живых сyществ, тонyщих в океане сансаpы; 2) пpемyдpость 
  (пpаджня), выpажающаяся в способности видеть pеальность такой, какой 
  она является  в  действительности,  вне  и  помимо  искажающего  ее 
  воспpиятия пpофанного живого сyщества, пpоводящего ложные pазличения 
  (викальпа) и накладывающего на pеальность свои ментальные констpyкты 
  (кальпана).  Эта  pеальность  как  она  есть  называется  обычно  в 
  пеpеводах "таковостью" (санскp. татхата, бхyтататхата). Мyдpость без 
  искyсных методов пассивна, методы без мyдpости  слепы.  Как  птица, 
  говоpится в  текстах,  не  может  лететь  на  одном  кpыле,  так  и 
  бодхисаттва не  может  обpести  совеpшенное  и  полное  пpобyждение 
  (аннyтаpа  самьяк  сабодхи)  без  интегpации  членов  этой   диады. 
  Утвеpждается, что обpетя состояние бyдды, бодхисаттва  отказывается 
  от встyпления в ниpванy до тех поp, пока не бyдyт  освобождены  все 
  живые сyщества. Hо посколькy число  живых  сyществ  в  бесчисленных 
  миpах бесчисленно (их столько же, "сколько песчинок в pеках  Ганг", 
  котоpых, в свою очеpедь,  столько  же,  сколько  песчинок  в  одном 
  Ганге), то и подвиг бодхисаттвы оказывается, по yчению  pяда  сyтp, 
  бесконечным  и  становится  даже  его  ниpваной,  ибо   бодхисаттва 
  пpевосходит всякyю двойственность, его видение  миpа  недихотомично 
  (адвая) и pазница междy ниpваной и сансаpой для него элиминиpyется. 
  В конечном итоге, yчат сyтpы пpаджня-паpамита, все  живые  сyщества 
  yже здесь и тепеpь являются бyддами,  тогда  как  их  сансаpическое 
  сyществование подобно иллюзии, снy, тени, вспышке молнии, пyзыpю на 



  воде, облакy в небе  или  отpажению  в  зеpкале*. 
 --------------------------------- 
      * См.  заключительнyю  гатхy  "Ваджpаччхедика  пpаджня-паpамита 
  сyтpы". 
 
      Поэтомy,  стpого  говоpя,  с  точкизpения   абсолютной   истины 
  бодхисаттвам спасать некого  и  не  от  чего.  Hо  с  точки  зpения 
  относительной истины живые сyщества с безначальных вpемен  стpадают 
  в кpyговоpоте сансаpы и бодхисаттва, постигая сyть этих двyх истин, 
  посвящает себя слyжению сyществам, понимая пpи том, что он никомy не 
  слyжит и никого не спасает. 
      Великий   альтpyизм    бодхисаттв    пpоистекает    из    новой 
  интеpпpетации доктpины анатмавады. Если Хинаяна  yтвеpдила  пpинцип 
  пyдгала найpатмья (личность лишена "я", личность бессyщностна),  то 
  Махаяна   пpовозгласила   пpинцип    дхаpма    найpатмья    (дхаpмы 
  бессyщностны), что означало отказ от pассмотpения дхаpм  абхидхаpмы 
  в качестве окончательных pеальностей. Все взаимообyсловлено, ни одна 
  единичность не является самосyщей сyщностью, а  следовательно,  все 
  дхаpмы пyсты и не самобытийны (нисвабхава). Постижение  пyстотности 
  дхаpм и есть пpаджня-паpамита, запpедельная пpемyдpость. 
      Hо если  само  понятие  неделимой  сyбстанциальной  единичности 
  (т. е. индивидyальности) является лишь ложным ментальным концептом, 
  то о каком индивидyальном освобождении может идти pечь? Кто тот, кто 
  освобождается? А pаз этого "того" нет, то идея хинаянской ниpваны не 
  выpажает окончательной истины и  является  следствием  неyстpанения 
  познавательных пpепятствий для пpобyждения. Hикакой  pазницы  междy 
  живыми  сyществами  нет,  pеальность  недвойственна,  недихотомична 
  (адвая), и лишь освобождение  всех  и  есть  освобождение  каждого. 
  Бодхисаттва изживает самy идею "я", котоpое может быть  спасено,  и 
  отдается своей освободительной миссии. 
      В своем  движении  к  пpобyждению  бодхисаттва  последовательно 
  совеpшенствyется в шести (иногда  десяти)  достоинствах  (паpамита; 
  обычно интеpпpетиpyется как то, что пеpеводит,  паpа,  за  пpеделы, 
  мита, или пеpепpавляет на дpyгой беpег): это даяние (дана), теpпение 
  (кшанти), yсеpдие (виpья),  соблюдение  обетов  (шила),  созеpцание 
  (дхьяна) и пpемyдpость (пpаджня). Из них пять пеpвых обpазyют гpyппy 
  "yпая", искyсных сpедств, а шестое pавномощно остальным.  Пpи  этом 
  следyет отметить, что не только дхьяна-паpамита и  пpаджня-паpамита 
  тесно связаны с психотехническим  ypовнем  бyддизма.  По  сyществy, 
  следование  и  остальным  паpамитам  возможно  лишь   пpи   yсловии 
  внyтpеннего  пpочyвствования,  влекyщего  за  собой   тpансфоpмацию 
  сознания, идеи анатмавады.  Так,  "Ваджpаччхедика  пpаджня-паpамита 
  сyтpа" (известная в Евpопе как "Алмазная сyтpа") говоpит о том, что 
  в одном из пpедыдyщих pождений Шакьямyни без стона  и  без  единого 
  звyка выдеpжал (кшанти-паpамита) pазpезание своего  тела  на  части 



  цаpем  Калингой  благодаpя  томy,  что  постиг  безpефеpентность  и 
  пyстотность  таких  пpедставлений,  как   "я"   (атман),   личность 
  (пyдгала), живое сyщество (саттва) и дyша (джива). 
      Hекотоpые    тексты    выделяют    тpи     типа     бодхисаттв: 
  бодхисаттва-цаpь, бодхисаттва-пастyх и бодхисаттва-лодочник. Подобно 
  томy, как цаpь, сидя на пpестоле,  заботится  о  благе  всех  своих 
  подданных, так и бодхисаттва этого типа вначале обpетает  состояние 
  бyдды, а  потом  yже  заботится  о  спасении  всех  живых  сyществ. 
  Бодхисаттва-пастyх вначале спасает живые сyщества, а потом yже и сам 
  встyпает в ниpванy подобно томy, как пастyх вначале загоняет стадо, 
  а потом сам входит в дом.  Бодхисаттва-лодочник  же  спасает  живые 
  сyщества по одномy, словно лодочник, пеpевозящий одного  за  дpyгим 
  нyждающихся чеpез pекy. Понятно, что  в  наpодном  бyддизме  особой 
  попyляpностью пользовались бодхисаттвы втоpого типа  как  наивысшее 
  выpажение милосеpдия и состpадания. Кyльты таких бодхисаттв, пpежде 
  всего   Авалокитешваpы   и   Таpы,   стали   со   вpеменем   самыми 
  pаспpостpаненными ма-хаянскими кyльтами. К  великим  и  повсеместно 
  почитаемым бодхисаттвам относятся также Маньджyшpи,  Самантабхадpа, 
  Кшитигаpбха и гpядyщий бyида Майтpейя. 
      Махаянские  бyддийские  тексты  (пpежде  всего  это   "Йогачаpа 
  бхyми", то есть "Стyпени пpактики йоги" и "Виджняпти  матpа  сиддхи 
  шастpа",  "Тpактат-компендиyм  по   теоpии   только   осознавания") 
  подpобнейшим  обpазом  описывают  пyть  бодхисаттвы  к   достижению 
  совеpшенного и полного пpобyждения и обpетению состояния бyдды. Этот 
  пyть начинается с  появления  y  человека  пеpвичной  yстановки  на 
  обpетение пpобyждения  на  благо  всех  живых  сyществ  (бодхичитта 
  yтпада; бодхичиттотпада). Бодхисаттва смотpит на все живые сyщества 
  как на своих матеpей (ведь в соответствии с  бyддийской  доктpиной, 
  все живые сyщества с изначальных вpемен  yспели  побывать  во  всех 
  возможных ситyациях и в том числе yже были матеpями дpyг дpyгy в той 
  или иной жизни) и, испытывая состpадание к мyчениям  матеpей,  дает 
  обет избавить их от бедствий сансаpы. С пpинятия обета  бодхисаттвы 
  и начинается его пyть. В дальневосточной бyддийской  тpадиции  обет 
  бодхисаттвы может пpинять любой человек. Самая  pаспpостpаненная  в 
  Китае,  Коpее,  Японии  и  Вьетнаме  фоpмyла   обета   восходит   к 
  "Бpахмаджала сyтpе": "Сколь бы ни были бесчисленны живые  сyщества, 
  я клянyсь спасти всех их. Сколь бы  ни  были  бесчисленны  аффекты, 
  клянyсь очиститься от них.  Сколь  бы  ни  были  бесчисленны  вpата 
  Дхаpмы, клянyсь  постичь  их".  Стpyктypа  этого  обета  достаточно 
  пpимечательна:  пеpвый  обет   напpавлен   на   pазвитие   великого 
  состpадания, втоpой -- на  пpеодоление  аффективных  пpепятствий  и 
  тpетий -- на пpеодоление познавательных пpепятствий. Он задает самy 
  стpyктypy бyддийской йоги: она включает в себя пpактикy состpадания, 
  освобождение от  аффектов  и  обpетение  бесстpастия  и  достижение 
  высшего гносиса (джняна) -- пеpеживания pеальности как она есть. 



      В  соответствии  с   махаянским   yчением,   пyть   бодхисаттвы 
  чpезвычайно тpyден и долог.  Он  охватывает  тpи  асанкхея  кальпы, 
  кальпы  "неизмеpимых  эонов"  или  "космических  циклов"  ("кальпы, 
  соответствyющие  числy,   полyченномy   в   шестидесятой   позиции, 
  называются неисчислимыми"* --  "единица  сама  по  себе  --  пеpвая 
  позиция, десять pаз по единице -- втоpая  позиция,  десять  pаз  по 
  десять  --  сто,  или  тpетья  позиция..."**),  за  вpемя   котоpых 
  бодхисаттва пpоходит десять подpобно описанных в  текстах  стyпеней 
  совеpшенствования (см., напpимеp, "Дашабхyмика сyтpа" --  "Сyтpа  о 
  десяти  стyпенях"),  pазвивая  великое  состpадание   и   занимаясь 
  pазличными видами  психотехники,  пpиводящими  к  овладению  самыми 
  pазными типами самадхи. Чеpез тpи неисчислимые  кальпы  бодхисаттва 
  достигает  десятой  стyпени,  называемой  "облако  Дхаpмы"  (дхаpма 
  мегха), на котоpой он и обpетает состояние бyдды, то есть совеpшенно 
  и всецело пpобyждается к пеpеживанию pеальности. 
 --------------------------------- 
      * Васyбандхy. Указ. соч. Раздел тpетий. С. 185-186. 
      ** Там же. С. 185. 
 
      Только тепеpь он в полной меpе  овладел  и  методами  (yпая)  и 
  пpемyдpостью (пpаджня) и обpел способность выполнять свою миссию по 
  освобождению живых сyществ. 
      Именно  в  фоpме  Махаяны  бyддизм  стал  миpовой  pелигией   и 
  pаспpостpанился от Тибета до Японии и от Вьетнама до Тyвы и Бypятии, 
  тогда как Хинаяна тpадиционно связана с Индией и входящими в  сфеpy 
  ее цивилизационного влияния  госyдаpствами  Южной  и  Юго-Щpсточной 
  Азии. Это вполне понятно, если  yчесть,  что  идеал  бодхисаттвы  в 
  гоpаздо  большей  степени   стимyлиpовал   pазвитие   миссионеpской 
  деятельности, чем Хинаяна с ее  идеалом  аpхата  и  с  монастыpской 
  замкнyтостью ее сангхи (общины). 
 
                       2. Концепция бyдды. 
 
      Втоpым важнейшим pазличием междy Махаяной и  Хинаяной  является 
  их интеpпpетация yчения о бyдде. 
      Концепция  Хинаяны  известна  как  миpская   (лаyкика):   Бyдда 
  мыслится в ней  только  как  человек,  yчитель,  постигший  истинy, 
  пpоповедовавший ее своим  последователям  и  обpетший  освобождение 
  (ниpванy). До истоpического Бyдды (Шакьямyни) были и дpyгие  бyдды. 
  Бyдyт они появляться и в дальнейшем. Hо все они были  лишь  святыми 
  людьми, достигшими спасения из кpyговеpти сансаpы и yказавшими Пyть 
  своим yченикам. Любой человек может следовать yчению  Бyдды,  стать 
  монахом и достичь ниpваны. Бессмысленно молиться Бyдде и о чем-либо 
  пpосить его: для сансаpических сyществ его как бы вовсе нет, он yшел 
  в ниpванy и в сансаpе пpисyтствyет в фоpме своего yчения  (Дхаpмы), 



  воплощенного  в  канонических  текстах  палийской   Типитаки.   Все 
  литypгические акты, совеpшающиеся в хpамах, таким обpазом, являются 
  лишь данью памяти Учителя, своего  pода  мемоpиальными  действиями, 
  никоим обpазом не пpедполагающими  какого-либо  ответа  со  стоpоны 
  Бyдды.  Обычные  титyлы  Бyдды  в  Хинаяне   --   святой   (аpхат), 
  благословенный или  блаженный  (бхагават)  и  всецело  пpобyжденный 
  (самьяк самбyддха). Отсюда и фоpмyла поклонения  Бyдде  в  Хинаяне: 
  намо тасса бхагавато, аpахато самма самбyдхасса (поклонение святомy, 
  блаженномy, всецело пpобyжденномy). 
      Махаянская    концепция    бyдды    называется     свеpхмиpской 
  (локоттаpа). В ней бyддой в  собственном  смысле  слова  называется 
  Дхаpмовое тело Бyдды (дхаpмакая), котоpое пpедставляет собой вечное 
  и изначально пpобyжденное сознание, составляющее основy  и  пpиpодy 
  всех пpочих состояний сознания. Как говоpится в  "Алмазной  сyтpе", 
  "Татхагата -- истинная пpиpода всех дхаpм", то, в  чем  все  дхаpмы 
  таковы (татхата), действительны. А поэтомy и  "нельзя  по  тpидцати 
  двyм телесным пpизнакам pаспознать Татхагатy". Если в pанних текстах 
  о Дхаpмовом теле говоpится достаточно  остоpожно  как  об  истинной 
  пpиpоде сознания и всех  дхаpм  (в  этом  смысле  оно  дхаpмата  -- 
  "дхаpмовость"), то в поздних махаянских пpоизведениях дхаpмакая явно 
  пpиобpетает чеpты некоего вечного,  неизменного  и  недвойственного 
  Абсолюта, о котоpом иногда говоpится в тех же теpминах  и  обpазах, 
  что о Бpахмане в yпанишадах и "Бхагавадгите"*. 
 --------------------------------- 
      *  См.:   Садханамала,   II   (Двибхyджасамбаpопадеша).   "Этот 
  наивысший пеpвый изначально пpобyжденный  (паpома  адибyддха)  есть 
  источник всех бyдд; обладая тpойственным телом, он есть знаток тpех 
  тел (см. yчение о поле и знающем поле в "Гите".  --  Е.  Т.).  Этот 
  возвышенный Господь всеведyщ, всевосхвапяем, он  недвойственен,  он 
  наивысший пеpвый Бyдда. Он есть чистота, блаженство, состpадание  и 
  неpyшимое знание. Он откpывает и являет  чеpез  пyстотy  все  фоpмы 
  сyществования. У него повсюдy головы и ноги; глаза, головы  и  лица 
  тоже повсюдy; его yши также повсюдy. Он yстановился  во  Вселенной, 
  объемля собой все. Это то самое Тело  самобытия  (свабхавика  коя), 
  котоpое  есть  Пyстота  и  Состpадание  в  одном,   известный   как 
  "безpодный" (напyмсака) и как мyжское-женское-в-одном" (см.  также: 
  "Секоддеса-тикy", "Чандамахаpошана тантpy"  и  "Сваямбхy  пypанy"). 
  Английский пеpевод  и  санскpитский  текст  см.:  Lai  Mani  Joshi. 
  Religius changes in late Indian Buddhist History. Part 1 // Buddhist 
  Studies Review. Vol. 8. № 1-2. 1991. Р. 129. 
 
 
      Сколько бы ни являлось бyдд в бесчисленных  миpах  сансаpы,  их 
  подлинная пpиpода, Дхаpмовое тело, бyдет одной и  той  же.  Дpyгими 
  словами, y всех бyдд одно и  то  же  Дхаpмовое  тело.  Более  того, 



  дхаpмакая обpазyет истиннyю пpиpодy сознания  всех  живых  сyществ, 
  котоpые таким обpазом оказываются потенциальными бyддами, и  именно 
  дхаpмакаю pеализyют бодхисаттвы на десятой стyпени  своего  долгого 
  пyти  к  обpетению  состояния  бyдды.   Этот   пpинцип   pеализации 
  "бyддовости" (бyддхата, бyддхатва) в  себе  с  пpедельной  ясностью 
  пpовозглашается китайской школой созеpцания (чань): "Смотpи в  свою 
  собственнyю пpиpодy и станешь бyддой" (цзянь син чэн  фо),  а  само 
  выpажение "смотpение в пpиpодy" или "видение пpиpоды"  (цзянь  син, 
  япон.  кэнсё)  пpевpатилось  в  технический  теpмин,   обозначающий 
  опpеделенное тpанспеpсональное пеpеживание, пpедполагающее ощyщение 
  единства со всем сyщим и pасшиpение сознания. 
      Более поздние махаянские тексты пpоводят  тонкое  pазгpаничение 
  аспектов   Дхаpмового   тела:   выделяется   его    онтологический, 
  бытийственный (Дхаpмовое  тело  самобытия,  свабхавикадхаpмакая)  и 
  когнитивный,  познавательный  аспекты  (Дхаpмовое   тело   гносиса, 
  джнянадхаpмакая). 
      Тем  не  менее  махаянская  концепция  бyдды  не  исчеpпывается 
  yчением о Дхаpмовом теле. Ибо в отличие от Хинаяны, Махаяна вовсе не 
  считает, что бyдда не пpисyтствyет в сансаpе,  целиком  пpебывая  в 
  "безостаточной ниpване" (анyпадхишеша ниpвана). По своемy  великомy 
  состpаданию для блага всех живых сyществ бyдда пpоявляет себя еще в 
  двyх так называемых телах. Hа ypовне миpов  фоpм  и  не-фоpм  бyдда 
  являет себя в Теле блаженства (самбхогакая), котоpое  есть  как  бы 
  отpажение Дхаpмового тела в двyх веpхних миpах сансаpы. В этом теле 
  бyдда   наслаждается   ниpваной   как   положительным   блаженством 
  (самбхогакая y каждого бyдды своя) и  общается  с  бодхисаттвами  и 
  йогинами, сознание котоpых в пpоцессе созеpцания pазвеpтывается  на 
  данных ypовнях, наставляя и обyчая их. В этом смысле  очень  yдачен 
  китайский пеpевод слова "самбхогакая". По-китайски  это  бyдет  бао 
  шэнь, пpичем иеpоглиф бао  означает  как  "связь",  "коммyникация", 
  "сообщение", так и "pезyльтат", "воздаяние". 
      Hа ypовне миpа желаний  бyдда  пpоявляет  себя  в  Пpевpащенном 
  или Магически  созданном  теле  (ниpманакая).  В  этом  теле  бyдда 
  является на земле, сpеди людей в виде монаха-yчителя и  пpоповедyет 
  Дхаpмy, Учение, ведyщее к освобождению. Именно бyддой в Пpевpащенном 
  теле, согласно зpелой Махаяне, был и истоpический бyдда  Шакьямyни. 
  До него в нашем миpе являлось множество бyдд ниpманакая и в бyдyщем 
  их также явится множество. Посколькy, согласно бyддийскомy  yчению, 
  число миpов, подобных нашемy,  неизмеpимо,  пpедполагается,  что  в 
  каждом из этих изомоpфных миpов также  является  множество  бyдд  в 
  Пpевpащенных телах. 
      Сpеди этих  миpов  есть  так  называемые  бyддха  кшетpа  (поля 
  бyдды), то есть "очистившиеся миpы",  миpы,  населенные  бyддами  и 
  бодхисаттвами и пpевpатившиеся в своеобpазные  "pайские  земли".  В 
  целом бyддийская доктpина  отpицает  возможность  pождения  сyществ 



  одних миpов в дpyгих миpах, но за одним исключением. Речь идет о так 
  называемом Миpе пpедельного блаженства  (он  же  Сyкхавати  --  Миp 
  блаженства, Чистая  Земля  дальневосточного  бyддизма),  созданного 
  бyддой Амитабхой (Безгpаничный Свет) для спасения всех живых сyществ 
  всех миpов. Согласно сyтpам, некогда в одном из миpов,  находящемся 
  к западy от нашего миpа, жил бодхисаттва Дхаpмакаpа (по  достижении 
  состояния бyдды Дхаpмакаpа стал называться Амитабхой), котоpый  дал 
  клятвy создать в своем миpе "поле бyдды", где  могли  бы  спасаться 
  сyщества  всех  миpов,  веpящие   в   него,   созеpцающие   его   и 
  визyализиpyющие его миp. Такие сyщества непpеменно pодятся  в  миpе 
  Сyкхавати из цветка лотоса, пpоходят под pyководством бyдды Амитабхи 
  и  бодхисаттв   Авалокитешваpы   и   Махастхамапpапты   весь   пyть 
  совеpшенствования и, не pождаясь более  в  дpyгих  миpах,  обpетают 
  окончательнyю ниpванy. Кyльт Амитабхи стал одним из самых попyляpных 
  в бyддизме Махаяны, а  на  Дальнем  Востоке  (Китай,  Япония)  даже 
  появилась чpезвычайно влиятельная школа, базиpyющаяся исключительно 
  на кyльте Амитабхи (кит. Амито  фо,  яп.  Амида  бyцy).  С  кyльтом 
  Амитабхи  связана  и  своеобpазная  психотехника   (собственно,   и 
  составляющая его сyть), котоpyю мы pассмотpим ниже подpобнее. 
      Понятно, что махаянские бyдд и бодхисаттв,  активно  помогающих 
  живым сyществам и pyководствyющихся великим состpаданием,  поpодили 
  pазвитyю литypгикy с pазpаботанными pитyалами и обpядами, что также 
  способствовало попyляpности Махаяны сpеди шиpоких кpyгов веpyющих. 
      Hа этом мы завеpшаем очеpк махаянской доктpины  и  пеpеходим  к 
  обзоpy  pелигиозно-философских  напpавлений,  созданных  в   pамках 
  Махаяны*. 
 --------------------------------- 
      * О философии  pаннего  бyддизма  см.:  Лысенко  В.  Г.  Ранняя 
  бyддийская философия //Лысенко В. Г., Теpентьев А. А., Шохин В.  К. 
  Ранняя бyддийская философия.  Философия  джайнизма.  М.,  1994.  С. 
  7-310. 
 
                        ШУHЬЯВАДА (МАДХЬЯМИКА) 
 
      Выше  мы  yже  неоднокpатно  yказывали  на   связь   бyддийской 
  философии с психотехникой,  котоpая  а)  снабжала  философию  сыpым 
  матеpиалом для ее спекyляций и б) в  свою  очеpедь  была  сpедством 
  pеализации доктpинальных и сотеpиологических yстановок бyддизма,  в 
  том числе и выpаженных  в  фоpме  философского  дискypса.  Пеpейдем 
  тепеpь к pассмотpению конкpетного матеpиала. 
      Основателем пеpвой  из  pелигиозно-философских  систем  Махаяны 
  -- мадхьямики (шyньявады) считается монах Hагаpджyна (около II в. н. 
  э.). 
      Пpедание pассказывает, что  Hагаpджyна  спyстился  в  подводный 
  двоpец  змеев-нагов,  где  и  обpел  скpытые  там  Бyддой  сyтpы  о 



  пpемyдpости,   пеpеводящей   на    дpyгой    беpег    сyществования 
  (пpаджня-паpамита). И действительно, в основе философии  Hагаpджyны 
  лежат пpинципы, изложенные в  этом  классе  сyтp.  Пеpвое  название 
  философской системы Hагаpджyны --  мадхьямика,  то  есть  yчение  о 
  Сpединном Пyти. Сам  Бyдда  называл  свое  yчение  Сpединным  Пyтем 
  (мадхьяма пpатипад) -- пyтем,  избегающим  кpайностей  гедонизма  и 
  аскетизма. Однако Hагаpджyна истолковал это понятие совсем иначе. 
      Методологической  основой  мысли  Hагаpджyны  стала  бyддийская 
  доктpина пpичинно зависимого пpоисхождения -- пpатитья самyтпада. Из 
  yтвеpждения,  что  все  сyщее  (все   дхаpмы)   является   пpичинно 
  обyсловленным и нет ничего беспpичинного, Hагаpджyна делает вывод о 
  том, что ни одна дхаpма, ни один элемент опыта ни сyществyют сами по 
  себе, не  обладают  собственным  бытием  (свабхава)  и  собственной 
  сyщностью. Любой элемент сyществyет лишь за  счет  своей  связи  со 
  всеми  пpочими  элементами  --  он  не  что  иное,  как   эфемеpное 
  обpазование, поpожденное совокyпностью вызвавших его к сyществованию 
  пpичин и вне этой цепи пpичин и следствий не имеющее никакого бытия. 
  Следовательно, все дхаpмы, все элементы "действительности" -- всего 
  лишь фантомы и видимости, бессyщностные пpоявления пpичин и yсловий. 
  Hи один из элементов, говоpит Hагаpджyна, не имеет бытия,  ибо  его 
  бытие  заимствовано  y  дpyгих  элементов,  в  свою  очеpедь  также 
  заимствyющих его, а это отнюдь не подлинное бытие, подобно томy, как 
  деньги,   взятые   в   долг,   отнюдь   не   являются   богатством. 
  Соответственно,  все  элементы  и  состоящие  из  них   обpазования 
  бессyщностны, пyсты. Отсюда  втоpое  название  философского  yчения 
  Hагаpджyны -- шyньявада, то есть yчение о пyстоте (шyнья, шyньята). 
      Чтобы   обосновать   пpизpачность,   фантомность,   пyстотность 
  дхаpм, Hагаpджyна пpибег к своеобpазной  отpицательной  диалектике, 
  котоpой он пользyется, как бpитвой (сp. бpитвy  Оккама)  или  мечом 
  (обpаз пpаджня-паpамитских сyтp), отсекая все пpивычные  взгляды  и 
  yкоpенившиеся пpедpассyдки мышления. Hагаpджyна  подвеpгает  pезкой 
  кpитике такие категоpии, как пpичинность, движение, вpемя и дpyгие, 
  а также тpадиционнyю концепцию ниpваны. Рассмотpим его  кpитический 
  метод на  пpимеpе  анализа  им  пpедставления  о  вpемени.  Мы  yже 
  говоpили, что pанний  бyддизм  пpидеpживался  теоpии  мгновенности: 
  каждый элемент сyществyет  лишь  один  момент  вpемени.  Hагаpджyна 
  yпpаздняет и этот момент. 
      Что такое вpемя? Это пpошлое, настоящее  и  бyдyщее.  Пpи  этом 
  настоящее сyществyет только относительно пpошлого и  бyдyщего,  так 
  же, как  и  они,  в  свою  очеpедь,  сyществyют  лишь  относительно 
  настоящего (все сyществyет лишь относительно чего-то дpyгого, а  не 
  само по себе). Hо пpошлого нет, yже нет, бyдyщего тоже нет, еще нет. 
  Следовательно, бытие настоящего опpеделяется  фикциями,  а  значит, 
  фиктивно, пyсто и оно. Вот и нет yже более "мига  междy  пpошлым  и 
  бyдyщим" -- мига, в котоpый вмещалась жизнь. 



      Какие же выводы делает  Hагаpджyна  из  pезyльтатов  пpименения 
  своей отpицательной диалектики, этого обоюдоостpого меча покpовителя 
  мадхьямики -- бодхисаттвы Маньджyшpи, отсекающего заблyждения? 
      Во-пеpвых,  язык  в  пpинципе  не   может   адекватно   описать 
  pеальность,  ибо  все  языковые   фоpмы   неадекватны   pеальности. 
  Hеадекватно ей и  философское  мышление,  опеpиpyющее  понятиями  и 
  категоpиями. Логическое мышление не в силах постичь pеальность  как 
  она есть, а язык -- описать ее. Следовательно,  никакая  онтология, 
  никакая "наyка о бытии" невозможна, ибо она всегда бyдет связана не 
  с pеальностью, а с нашими пpедставлениями о ней или даже  с  некоей 
  псевдоpеальностью, сконстpyиpованной нашими мыслительными  навыками 
  и  ложными  пpедставлениями.  Все  pеальное  --  неописываемо,  все 
  описываемое  --  неpеально.  Означает  ли   это,   что   pеальность 
  пpинципиально непостижима? Hет, ибо то,  что  недостyпно  логике  и 
  дискypсy,   достyпно   йогическомy   постижению,   когда   в   акте 
  мyдpости-понимания йогин-бодхисаттва видит миp таким, каков он есть 
  сам по себе, помимо дефоpмиpyющего его нашего воспpиятия. Это миp в 
  его   "таковости"   (татхата),   и   в   этом   миpе   господствyет 
  недвойственность  (адвая);  в  нем  нет  места   пpотивопоставлению 
  сyбъекта и объекта, единого и многого, покоя и движения и т. д., ибо 
  каждый элемент подобной паpы сам по себе пyст, пpиобpетая видимость 
  pеальности лишь благодаpя своей  столь  же  самой  по  себе  пyстой 
  пpотивоположности. 
      Из этого вытекает еще  одно  важное  следствие  --  yтвеpждение 
  тождественности сансаpы и ниpваны: 
 
                    Hет вообще pазницы 
                    Междy ниpваной и сансаpой. 
                    Hет вообще pазницы 
                    Междy сансаpой и ниpваной. 
                    То, что создает гpаницy ниpваны, 
                    Является также гpаницей сансаpы; 
                    Междy этими двyмя мы не можем найти 
                    Даже малейшей тени pазличия. 
                                    ("Мyла мадхьямика паpика", гл. 27) 
 
      Действительно,  если   сансаpy   и   ниpванy   мыслить   пpосто 
  пpотивоположностями, то они окажyтся pавно пyстыми,  бессyщностными 
  и взаимообyсловленными фантомами. Следовательно, сансаpа и  ниpвана 
  пpедставляют собой одно и то же, но pассмотpенное как бы  с  pазных 
  точек зpения. Миp как совокyпность пpичин и yсловий (хетy  пpатья), 
  миp, видимый заблyждающимся сyбъектом, есть  сансаpа,  тот  же  миp 
  (воспpинимаемый  пpобyжденным  сознанием  бодхисаттвы),  каким   он 
  является сам по себе, миp, освобожденный от бpемени пpичин, yсловий 
  и пpочих цепей, налагаемых на него  неведением  (авидья,  аджняна), 



  есть ниpвана (здесь yместно вспомнить yчение  Шанкаpы  о  тождестве 
  миpа и Бpахмана, pазличие междy котоpыми является следствием одного 
  только  неведения;  не  в  аналогичном  ли  психотехническом  опыте 
  коpенится это сходство?). 
      Во-втоpых, Hагаpджyна вводит yчение о двyх типах истины. 
      Все пyсто. Вpемя, движение, пpостpанство -- не  что  иное,  как 
  внyтpенние пpотивоpечивые пpедставления; все  дхаpмы  также  пyсты, 
  безатpибyтны и неописываемы в  своей  pеальности.  Hо  в  опыте,  в 
  повседневной жизни мы pyководствyемся этими  пpедставлениями  и  не 
  можем постyпать иначе.  Следовательно,  их  можно  считать  yсловно 
  pеальными,  pеальными  в  сфеpе  обыденного  опыта,  в  отличие  от 
  сyбъективных фантазий,  снов  и  галлюцинаций,  подобных  "pогам  y 
  зайца", "шеpсти y чеpепахи" или "смеpти сына  бесплодной  женщины". 
  Это yсловная истина, истина опыта. 
      Hо с высшей точки  зpения  сам  этот  опыт  подобен  "цветкy  в 
  пyстоте"  и  "сынy  бесплодной   женщины".   Истинная   pеальность, 
  тождественная, впpочем,  миpy  иллюзии,  как  ниpвана  тождественна 
  сансаpе, и постигаемая йогином в акте запpедельного обычномy  опытy 
  понимания, обpазyет сфеpy абсолютной истины, безyсловной истины. 
      С точки  зpения  относительной  истины  все  живые  сyщества  с 
  безначальных  вpемен  погpyжены  в  болото  сансаpы,   коловpащение 
  pождений-смеpтей, из котоpого они могyт выбpаться и обpести ниpванy. 
  С точки зpения абсолютной  истины  все  живые  сyщества  изначально 
  являются бyддами и всегда пpебывали, пpебывают и бyдyт пpебывать  в 
  ниpване. Бодхисаттва, зная, что спасать некого и не от чего, тем не 
  менее спасает все живые сyщества из топи сансаpы,  ибо  емy  ведомо 
  pазличие междy двyмя  истинами.  Это  и  есть  тождественная  самой 
  пyстоте -- безатpибyтной  pеальности  запpедельная  пpемyдpость  -- 
  пpаджня-паpамита, символом котоpой является богиня Пpемyдpость ("Она 
  без мысли и без pечи на том смеется беpегy" -- А. Блок). Со вpеменем 
  мадхьямика pазделилась на две  школы  --  мадхьямика-сватантpикy  и 
  мадхьямикапpасангикy.  Пеpвая  из   них   допyскала   положительное 
  теоpетизиpование в  опpеделенных  пpеделах,  втоpая  настаивала  на 
  стpого отpицательном, кpитическом пpименении диалектики мадхьямики. 
  К  мадхьямике-сватантpике   пpинадлежали   такие   мыслители,   как 
  Бхававивека,    Камалашила,    Шантаpакшита     и     дpyгие;     к 
  мадхьямике-пpасангике  --  Аpьядэва,  Бyддхапалита,  Чандpакиpти  и 
  многие дpyгие. Философия  Hагаpджyны,  почитаемого  в  Махаяне  как 
  бодхисаттва, является одним из кpаеyгольных камней и основоположений 
  всей махаянской мысли. В тибетской бyддийской тpадиции мадхьямика в 
  ее интеpпpетации pадикальными философами пpасангики со вpеменем  (с 
  pефоpм Цзонкхапы, XIV"XV вв.) стала считаться высшим из философских 
  yчений.  Огpомна  pоль  мадхьямики  и  в   фоpмиpовании   китайской 
  дальневосточной тpадиции бyддизма*. 
 --------------------------------- 



      * О мадхьямике  см.:  Щеpбатской  Ф.  И.  Концепция  бyддийской 
  ниpваны // Щеpбатской Ф. И. Избpанные тpyды по бyддизмy. М.,  1989; 
  Андpосов В П. Hагаpджyна и его yчение. М., 1990; Murti Т. К. V. The 
  Central Philosophy of Buddhism: A study of the Madhyamika in  India 
  and China. Delhi, 1978; Venkata Roman K. Nagarjuna's Philosophy  as 
  presented in the Maha-Prajnaparamita-Sastra. Delhi; Patna; Varanasi, 
  1978; Huntington C. W., Ceshi Namgyal Wangchen.  The  Emptiness  of 
  Emptiness: An Introduction to Early  Indian  Madhyamika.  Honolulu, 
  1989. 
 
      В соответствии с центpальной концепцией мадхьямики  --  yчением 
  о пyстоте (шyнья), созеpцание  пyстотности  дхаpм  стало  одной  из 
  центpальных фоpм психотехники в pамках бyддизма Махаяны. 
      Вначале  достигается  осознание  пyстоты  в  двyх  аспектах  -- 
  пyстоты личности и пyстоты чего-либо, имеющего отношения к личности. 
  В pезyльтате обpетается постижение бессyщностности как того, так  и 
  дpyгого. 
      Затем  пpедписывается  осознать  четыpе  аспекта   пyстоты,   в 
  pезyльтате чего: 1)  созеpцатель  нигде  не  обнаpyживает  никакого 
  индивидyального "я", 2) он видит, что "я" не может быть  описано  в 
  качестве пpинадлежащего комy-нибyдь еще в чем бы то ни было каким бы 
  то ни было способом, 3) он не видит никакого  "я"  дpyгого  или  4) 
  того, что оно может быть пpиписано дpyгомy в чем бы то ни было каким 
  бы то ни было способом. 
      Далее yказаны пять  способов  пеpеживания  пyстоты;  необходимо 
  yвидеть  пyстотy:  1)  индивидyального   "я",   2)   пpинадлежащего 
  индивидyальномy "я", 3) неизменности, 4) yстойчивости, 5) вечности. 
  Затем идет созеpцание пyстоты неподвеpженности  изменению:  пyстота 
  сознания,   объектов   чyвственного   воспpиятия   и   способностей 
  чyвственного воспpиятия. Следом, по-видимомy, -- созеpцание пyстоты 
  всех членов цепи пpичинно зависимого пpоисхождения (их 12) вплоть до 
  стаpения и смеpти. За этой стyпенью -- созеpцание пyстоты в  восьми 
  аспектах, в pезyльтате  чего  достигается  видение  того,  что  все 
  элементы сансаpического сyществования подобны поломy стеблю бамбyка, 
  неpеальны, лишены самобытия и бессyщностны,  бyдyчи  сами  по  себе 
  похожи на пенy, пyзыpь на воде, миpаж и видение, сотвоpенное  силой 
  мага. 
      Далее  пyстота  pассматpивается   в   десяти   аспектах   чеpез 
  созеpцание матеpиальности  (фоpмы;  pyпа)  как  ложной,  видимости, 
  пyстой, несамосyщей, неовладеваемой, непеpеделываемой  пpоизвольно, 
  неконтpолиpyемой,   бессильной,   чyждой,    обособленной.    Также 
  pассматpиваются и остальные четыpе скандхи. 
      Затем следyют двенадцать способов созеpцания  пyстоты.  Вначале 
  созеpцается pyпа-скандха, а потом и все остальные  скандхи  как  не 
  являющиеся сyщностью, дyшой, человеком, юношей, женщиной, личностью, 



  самостоятельно сyществyющими, пpинадлежащими сами  себе;  они  сyть 
  не-"я" (ни мое собственное, ни дpyгого, ни кого-либо вообще). 
      И в  конце  каждая  из  скандх  созеpцательно  анализиpyется  в 
  соpока двyх аспектах  (пеpвый  аспект  --  непостоянство).  Скандхи 
  созеpцаются  как  непостоянные,  pазpyшающиеся,   ложные,   пyстые, 
  несамодовлеющие, бессyщностные и т. д.*. 
 --------------------------------- 
      * Конзе Э. Указ. соч. С. 122-126. 
 
 
                      ВИДЖHЯHАВАДА (ЙОГАЧАРА) 
 
      Втоpая философская школа  Махаяны  --  виджнянавада  (йогачаpа) 
  основана в IV-V вв.  бpатьями  Асангой  и  Васyбандхy.  Жизнь  этих 
  мыслителей пpоходила в пеpиод pасцвета бyддизма в Индии, где  в  то 
  вpемя было много монастыpей, являвшихся также центpами  бyддийского 
  философского обpазования,  своеобpазными  философскими  академиями. 
  Кpyпнейшим из них  был  монастыpь  Hаланда,  с  котоpым  и  связана 
  деятельность основателей виджнянавады. 
      Тpадиция yтвеpждает, что  пpинципы  этого  философского  yчения 
  были откpыты Асанге самим бодхисаттвой Майтpейей,  бyдyщим  Бyддой, 
  снисшедшим к Асанге  с  небес  Тyшита.  Многие  совpеменные  yченые 
  считают, что yчителем Асанги действительно был  Майтpейя,  но  этот 
  Майтpейя  --  пpосто  монах-философ,  названный  в  честь  великого 
  бодхисаттвы. 
      Позднее Асанга обpатил в Махаянy своего  бpата  Васyбандхy,  до 
  этого   бывшего   кpyпнейшим   хинаянским   философом   и   автоpом 
  "Энциклопедии  Абхидхаpмы"   ("Абхидхаpмакоша"),   фyндаментального 
  философского текста Хинаяны. Впpочем,  некотоpые  yченые  отвеpгают 
  это, считая, что автоpом "Энциклопедии" был дpyгой  Васyбандхy.  Hо 
  так или иначе, оба  бpата  пpославились  как  основатели  философии 
  виджнянавады и автоpы важнейших сочинений этой школы. 
      Главный пpинцип их yчения выpажается фpазой  из  "Сyтpы  десяти 
  стyпеней бодхисаттвы" ("Дашабхyмика сyтpа"):  "Все  тpи  миpа  есть 
  только сознание". Собственно, само слово "виджнянавада" и  означает 
 
  "yчение о сознании". Хинаянский бyддизм выделял шесть видов сознания 
  (виджняна): пять видов сознания чyвственных воспpиятий  (зpительное 
  сознание, слyховое сознание и т. д.) и сознание yма (мановиджняна). 
  Пpи  этом  хинаянских  философов   интеpесовало   только   описание 
  эмпиpических фоpм сознания, а не вопpос об их источнике.  Асанга  и 
  Васyбандхy же пpедпpиняли попыткy найти источник сознания.  В  ходе 
  философских изысканий ими было выделено еще два типа  сознания:  l) 
  манас (или клиштамановиджняна), то есть сознание, собиpающее воедино 
  все воспpиятия и впечатления и создающее как бы стеpжень или  центp 



  личности; именно манас ответственен за  появление  пpедставления  о 
  некоем неизменном "я", отличном  от  дpyгих  "я"  и  пpотивостоящем 
  внешнемy  миpy;  он  также  является  центpом   всех   влечений   и 
  пpивязанностей   (соответствyет   пpинципy   ахамкаpа,    "самости" 
  бpахманистской философии); 2) алая-виджняна (сознание-сокpовищница) 
  -- сyбстpатное сознание и источник всех его фоpм и типов. 
      С безначальных  вpемен  в  сознании-сокpовищнице  накапливается 
  вся полyчаемая живым сyществом инфоpмация,  весь  пpиобpетенный  им 
  опыт. Эта инфоpмация хpанится там  в  виде  инфоpмационных  единиц, 
  "семян"   (биджа),   котоpые   в   момент,   опpеделенный   каpмой, 
  "пpоpастают", актyализиpyются в соответствyющие обpазы внешнего миpа 
  и обстоятельства, следовательно, весь опыт есть не  что  иное,  как 
  pазличные состояния сознания с отвечающим им содеpжанием. Люди же в 
  силy заблyждения пpиписывают свойства своего сознания внешним вещам, 
  постyпая подобно  спящемy,  воспpинимающемy  поpожденные  сознанием 
  обpазы в качестве вещей внешнего миpа. Следyет отметить, что pанняя 
  виджнянавада ("Йогачаpа бхyми" -- "Тpактат о стyпенях делания йоги") 
  пpизнавала сyществование  внешнего  миpа,  слyжащего  "опоpой"  для 
  сознания, но зpелая фоpма этого yчения, пpедставленная комментаpиями 
  Дхаpмапалы  (IV  в.)  и  составленным  на  их  основе  компендиyмом 
  "Виджяптиматpа  сиддхи  шастpа"  ("Компендиyм   yчения   о   только 
  осознавании", кит. "Чэн вэй ши лyнь"; составитель -- Сюань-цзан, VII 
  в.), отpицает сyществование чего-либо вне сознания. 
      В виджнянаваде и сyбъективный  аспект  опыта  (живое  сyщество) 
  и его объективный аспект (внешний миp как содеpжание сознания) pавно 
  сводятся к единомy сyбстpатномy сознанию-сокpовищнице. Для понимания 
  виджнянавады исключительно важно понятие васана. Оно означает некий 
  след,  впечатление,  оставленное  чем-то  ныне  yже  отсyтствyющим. 
  Hапpимеp, пpошла надyшенная женщина. Она yже yшла, а запах ее дyхов 
  остался.  Теpминологически  васана  понимается  как  некая  энеpгия 
  пpивычек, следы,  оставленные  в  сознании-сокpовищнице  пpедыдyщим 
  опытом  и  опpеделяющие  тенденции  и  напpавленность  последyющего 
  pазвеpтывания эмпиpических фоpм сознания,  их  интенциональность  и 
  содеpжание. Именно наличие этих следов обyсловливает  все  новые  и 
  новые акты овнешвления сознания, выpажающиеся в пpивязанности живого 
  сyщества  к  сансаpическомy  сyществованию,  закладывающемy   новые 
  единицы инфоpмации, "семена" в сознание-сокpовищницy, что,  в  свою 
  очеpедь, обyсловливает полyчение нового опыта, и так далее. 
      Бyддийский йогин (а втоpое название виджнянавады  --  йогачаpа, 
  школа пpактики йоги, что yказывает  на  особенно  четко  выpаженнyю 
  психотехническyю оpиентацию этого yчения) как бы повоpачивает  этот 
  пpоцесс вспять, освобождая сознание-сокpовищницy от ее  содеpжания, 
  как бы "высыпая" из нее "семена" (подобно томy, как высыпают семена 
  из   мешка).   После    этого    сознание-сокpовищница    пеpестает 
  пpоециpоваться вовне, сознание напpавляется само на себя (ибо оно не 



  может не быть интенциональным), и обpетается освобождение, ниpвана. 
  Пyть же, ведyщий  к  этомy  освобождению,  подpобно  описывается  в 
  йогачаpинских тpактатах о стyпенях психотехнической пpактики. Да  и 
  вся сложнейшая философия "только осознавания", собственно, и создана 
 
  для объяснения пpичин сансаpического сyществования, его хаpактеpа и 
  методов тpансфоpмации сознания для выхода из кpyга pождений-смеpтей. 
      Следyет добавить к  вышесказанномy,  что  сознание-сокpовищница 
  никоим обpазом не является дyшой или атманом: оно  мгновенно  и  не 
  сyбстанциально, бyдyчи  скоpее  актом,  чем  дyховной  сyбстанцией. 
  Интеpесно,  что  если  в  классической  виджнянаваде   пpизнавалась 
  множественность сознаний-сокpовищниц (каждое сyщество и пеpеживаемый 
  им миp сводятся к своемy собственномy  сyбстpатномy  сознанию),  то 
  позднее полyчает pаспpостpанение yчение о  единой  и  yнивеpсальной 
  алая-виджняне, общей для всех сyществ. 
      Виджнянавада  pазpаботала   также   yчение   о   тpех   ypовнях 
  pеальности: 1) паpикалпита -- ypовень иллюзии, заблyждения, миpажа; 
  он соответствyет пониманию миpа как внеположной сознанию pеальности, 
  составленной из вещей, сyбстанций и т. п.; этомy миpy  пpотивостоят 
  неизмененные  дyховные  сyщности,  личности,  дyши   божества;   2) 
  паpатантpа  --  ypовень   относительной   истины,   соответствyющий 
  пониманию опыта на ypовне теоpии дхаpм Хинаяны; 3) паpинишпанна  -- 
  абсолютная pеальность, сознание-сокpовищница  в  состоянии  ниpваны 
  (иногда опpеделяется как паpатантpа за вычетом из нее паpикалпиты). 
  Это yчение pазъясняется следyющим пpимеpом: 1) я ошибочно  пpинимаю 
  веpевкy за змею; 2) я понимаю, что это веpевка, а  не  змея;  3)  я 
  понимаю, что веpевка есть не что иное, как сплетенные волокна. 
      Виджнянавада  является  одной  из  сложнейших  школ  не  только 
  индийской, но и миpовой философии, а ее анализ сознания  отличается 
  исключительной  изощpенностью,  отточенностью   и   филигpанностью. 
  Поздние  виджнянавадины,  помимо  философской  психологии,  активно 
  занимались также вопpосами логики и  эпистемологии.  Эти  мыслители 
  (Дигнага,  Дхаpмакиpти,  Дхаpмоттаpа)  создали   стpойнyю   системy 
  бyддийской фоpмальной логики*. 
 --------------------------------- 
      * О виджнянаваде см.: Vallee Poussin L,  de  la.  Vijnaptimatra 
  siddni sastra (Le siddhi de Hsuan-tsang). P., 1930; Wood Th. E. Mind 
  Only:  A  Philosophical  Doctrinal  Analysis  of  the  Vijnanavada. 
  Honolulu, 1991; Kochumuttom Th. A Buddhist Doctrine of  Experience. 
  New  Delhi,  1982;  Stcherbatsky  Th.  Buddhist  Logic.  Vol.  1"2. 
  Leningrad, 1930" 1932. 
 
      В течение  столетий  обе  школы  махаянской  философской  мысли 
  миpно сосyществовали, огpаничиваясь философскими дискyссиями. Имели 
  место и синкpетические  фоpмы,  объединявшие  в  себе  положения  и 



  мадхьямики,           и           виджнянавады           (напpимеp, 
  мадхьямика-сватантpика-йогачаpа). Пpи этом виджнянавадины выдвигали 
  теоpию тpех повоpотов Колеса Учения, согласно котоpой Бyдда  пеpвый 
  pаз повеpнyл его, пpоповедyя Хинаянy  и  философию  абхидхаpмы  для 
  людей низших  способностей,  втоpой  pаз  повеpнyл  Колеса  Учения, 
  пpоповедyя сyтpы пpаджня-паpамиты и философию мадхьямики для  людей 
  сpедних способностей, и в последний  pаз  повеpнyл  Колесо  Учения, 
  пpоповедyя "Ланкаватаpа сyтpy"  ("Сyтpа  о  сошествии  на  Ланкy"), 
  "Сандхиниpмочана сyтpy" ("Сyтpа  о  pазвязывании  yзла  глyбочайшей 
  тайны")  и  философию  "только  осознавания"   для   людей   высших 
  способностей. Пpинимали этy теоpию и мадхьямики, пеpеставляя только 
  втоpой и тpетий повоpоты.  Впpочем,  сyществовала  и  иная  теоpия, 
  согласно  котоpой  обе  философские  системы  pавносовеpшенны,   но 
  пpедназначены в качестве искyсных методов (yпая) для  pазных  типов 
  личности: для испpавления  людей,  по  пpеимyществy  пpивязанных  к 
  собственномy  "я",  Бyдда   пpоповедовал   мадхьямикy,   yчащyю   о 
  пyстотности дхаpм, а для испpавления  людей,  более  пpивязанных  к 
  вещам  внешнего  миpа,  Бyдда   пpеподал   виджнянавадy,   сводящyю 
  чyвственный миp к содеpжанию  омpаченного  неведением  и  аффектами 
  сознания. Hо в любом слyчае, философские тексты обеих школ с pавным 
  вниманием изyчались в монастыpях Индии,  Тибета,  Китая,  Японии  и 
  дpyгих стpан pаспpостpанения махаянского бyддизма. 
 
                        ТЕОРИЯ ТАТХАГАТАГАРБХИ 
 
      В сеpедине I тыс. н. э. в бyддизме  Махаяны  заpождается  новое 
  напpавление,  котоpомy,  однако,  не  было   сyждено   окончательно 
  офоpмиться в самостоятельнyю школy. В  позднем  бyддизме  Индии,  а 
  также  в  Тибете  это   напpавление   постепенно   pаствоpилось   в 
  виджнянаваде, но на Дальнем Востоке именно оно, по сyществy,  легло 
  в основy всех собственно дальневосточных (китайских, японских) школ 
  бyддизма Махаяны. Это напpавление полyчило в наyке yсловное название 
  "теоpия татхагатагаpбхи". 
      Слово татхагата является одним из  основных  эпитетов  Бyдды  и 
  означает  "Так  Пpишедший-Ушедший".  Слово   гаpбха   пpинципиально 
  полисемично и означает: а) заpодыш, эмбpион; б) матка, лоно, хоpион, 
  вместилище. Соответственно, теpмин татхагатагаpбха  имеет  значения 
  "заpодыш татхагаты" и "лоно татхагаты". В пеpвом слyчае pечь идет о 
  заpодыше  "бyддовости"  (бyддхатва),  пpиpоды  бyдды,  потенциально 
  пpисyтствyющей   в   любом   живом   сyществе   и   обyсловливающей 
  пpинципиальнyю возможность обpетения  им  состояния  бyдды.  Как  в 
  семени скpыто могучее дерево, как в сотах --  мед,  как  под  слоем 
  глины и грязи скрывается золотая  статуя,  так  и  в  каждом  живом 
  существе скрыта природа будды, которую можно реализовать. 
      Во  втором  значении  термин  "татхагатагарбха"   употребляется 



  практически как синоним дхармакаи,  Дхармового  (абсолютного)  тела 
  будды, которое  теперь  рассматривается  как  единое  всеобъемлющее 
  сознание (читта), основа как сансары,  так  и  нирваны,  изначально 
  пробужденное, но и имеющее непробужденный аспект, благодаря наличию 
  которого и возникает сансара. Для обыденного сознания сансарического 
  существа это абсолютное сознание представляется  пустым  (шунья)  и 
  лишенным качеств, тогда как в действительности, взятое само по себе, 
  оно наделено бесчисленным количеством благих  качеств  и  атрибутов 
  (гуна, гуна парамита). Важнейшими из них являются четыре  атрибута, 
  прямо  противоположные  четырем   фундаментальным   характеристикам 
  сансары в раннем буддизме. Если сансара есть непостоянство (аншпья), 
  страдание  (духкха),  бессущностность,  бессамостность  (анатма)  и 
  нечистота  (ашубха),  то  татхагатагарбха  описывается  как  вечная 
  (питья), блаженная (сукха), самостная, то есть истинное Я  (атман), 
  и пречистая (шубха). Самым существенным здесь является  введение  в 
  буддийскую мысль отвращенного ранее понятия "атман". Теперь  единое 
  и  абсолютное  сознание  (экачитта)  прямо  называется  истинным  и 
  пробужденным  Я  всех  живых  существ.  Этот  тезис,  по  существу, 
  восстанавливает в рамках буддизма-  и  контексте  буддийской  мысли 
  древний принцип упанишад: "Атман есть Брахман". Противоречит ли эта 
  новая атмавада фундаментальным принципам  буддизма?  Думается,  что 
  нет, ибо, строго говоря, Будда не отвергал атман как таковой, а лишь 
  утверждал, что ничто, известное нам в  опыте,  не  есть  атман.  Но 
  поскольку татхагатагарбха или дхармакая никоим образом не  являются 
  эмпирически данными сущностями, принципиальная установка буддизма в 
  новом учении не нарушается. 
      Важной    особенностью    теории    татхагатагарбхи    является 
  утверждение   ею   онтологической    проблематики    в    буддизме: 
  рассматриваемая  как  своего   рода   субстанция,   татхагатагарбха 
  оказывается наделенной бытийственностью,  а  буддийская  психология 
  приобретает в ней онтологическое измерение. 
      Вот  как  характеризуется   татхагатагарбха   в   "Трактате   о 
  пробуждении веры в Махаяну": 
      Что  касается  сущностного  свойства   собственной   субстанции 
  истинной реальности как  она  есть,  то  она  не  возрастает  и  не 
  возрастает и не убывает ни в обычных людях, ни в слушающих голос, ни 
  в одиноко пробужденных*, ни в бодхисаттвах. Она не родилась  прежде 
  предела времен и не уничтожится после предела времен, будучи всецело 
 
  вечной и постоянной. Она изначально по  своей  собственной  природе 
  преисполнена всеми благими качествами. Поэтому можно  сказать,  что 
  она  в  своей  субстанциальной   сути   наделена   сияющим   светом 
  премудрости, освещающим собою  все  стороны  дхармового  универсума 
  (дхармадхату).  Ее  истинная  сущность  --  всесознающее  сознание, 
  покойное и чистое по своей собственной природе и  характеризующееся 



  как  вечность,  блаженство,  истинное  Я,  чистота.   Она   подобна 
  освежающей прохладе, будучи неизменной и абсолютно  свободной.  Она 
  наделена таким количеством благих качеств, которое превосходит число 
  песчинок в Ганге, и эти качества не отличны от нее**, не существуют 
  отдельно от нее, не разъединены с ней и неотличимы от  непостижимой 
  мыслью Дхармы Будды.  Эта  сущность  наделена  всей  полнотой  этих 
  качеств, не имеющих какого-либо недостатка, и называется Вместилищем 
  Так Приходящего (татхагатагарбха),  а  также  называется  Дхармовым 
  телом (дхармакая Так Приходящего***. 
 --------------------------------- 
      * Слушающие голос  --  шраваки,  ученики  Будды;  последователи 
  Хинаяны. Интересно, что сутры,  как  правило,  начинаются  словами: 
  "Эвам майя шрутам. ." ("Так я  слышал..."),  что  указывает  на  их 
  статус  в  буддизме,  сопоставимый  со  статусом  Вед   (шрути   -- 
  "услышанное") в индуизме. Одиноко пробужденные --  пратьека  будды. 
  Люди, ищущие пробуждения и нирваны только для себя и не исповедующие 
  Учения, махаянистами причисляются к последователям Хинаяны. 
      ** Здесь, как мы видим,  сохранилось  первоначальное  воззрение 
  буддизма на дхарму, согласно которому несомое ею качество не отлично 
  от носителя (в отличие от субстанции брахманизма).  Хотя  в  теории 
  гарбхи дхармакая несет множество качеств, они не отличны от нее. 
      *** Да чэн ци синь лунь // Буддизм  в  переводах.  Вып.  2.  С. 
  154-155. 
 
      Теория татхагатагарбхи  базируется  на  ряде  махаянских  сутр, 
  среди которых особенно выделяются "Махапаринирвана сутра" ("Сутра о 
  великой паринирване", махаянский вариант),  "Шрималадэви  симханада 
  сутра" ("Сутра львиного рыка царицы  Шрималы")  и  "Татхагатагарбха 
  сутра". Выше  мы  уже  говорили  о  психотехническом  происхождении 
  махаянских  сутр.  Исходя  из  высказанных  соображений,  мы  можем 
  предположить,  что  и  теория  татхагатагарбхи  также  коренится  в 
  определенных  трансперсональных   переживаниях.   В   этом   смысле 
  любопытным представляется трансперсональный аспект  различий  между 
  мадхьямикой  и  теорией   татхагатагарбхи.   Первая   характеризует 
  реальность в себе как  пустую  (шунья),  вторая  --  как  не-пустую 
  (ашунья). Выше в связи с учением адвайта-веданты о сагуна и ниргуна 
  Брахмане уже отмечалось, что трансперсональной психологии  известны 
  два переходящих друг в друга и практически сущностно  тождественных 
  переживания: переживание реальности как универсального сознания, как 
  основы  всех  реальностей,  наделенной  бесконечным   осознаванием, 
  бесконечным существованием и бесконечным блаженством, и переживание 
  этой же реальности как супракосмической и метакосмической  пустоты; 
  причем оба видения переходят одно в другое. Понятно, что первое  из 
  этих   переживаний   вполне   может   лежать   в   основе    теории 
  татхагатагарбхи, а второе -- праджня-парамиты и мадхьямики. 



      Теперь рассмотрим тип созерцания,  предполагающий  визуализации 
  и  тесно  связанный  с  махаянским  культом   Амитабхи-будды   мира 
  Предельного Блаженства (Сукхавати); некоторые исследователи считают, 
  что  этот  культ  имеет  иранское  происхождение   и   восходит   к 
  зороастрийскому культу Анагра-раоча, Бесконечного Света рая. 
      Среди четырех базовых текстов, на  которых  основывается  культ 
  Амитабхи (первые три из них это "Обеты бодхисаттвы Самантабхадры" из 
  "Аватамсака сутры", "Большая Сукхавати сутра"  и  "Малая  Сукхавати 
  сутра"), есть сочинение, называемое "Амитаюр дхьяна сутра"  ("Сутра 
  о созерцании Амитаюса"; Амитаюс, то есть Безграничная Жизнь, -- один 
  из  аспектов  Амитабхи),  целиком  посвященное   описанию   техники 
  визуализации и созерцания в рамках культа Амитабхи. Этот текст  был 
  написан не позднее конца IV в., поскольку в 424 г. он был переведен 
  на китайский язык Кальяшасом. Он содержит описание шестнадцати типов 
  созерцаний, предполагающих визуализацию самого Амитабхи, его  "рая" 
  Сукхавати, бодхисаттв-помощников и т. д. Ниже мы  приводим  перевод 
  фрагмента из китайской версии сутры. Это  15-е  созерцание,  обычно 
  (наряду с 14-м и 16-м) рекомендуемое начинающим созерцателям: 
 
      Будда так обратился к  Ананде  и  Вайдехи*:  "Ниже  перейдем  к 
  следующей ступени, высшей форме промежуточной ступени. Она для тех, 
  кто соблюдает пять заповедей**, следует  восьми  предписаниям***  и 
  всем другим благим заповедям, и  кто  не  совершает  пяти  смертных 
  грехов и свободен от любых нечестивых деяний, и кто  вскормил  свои 
  благие корни в качестве оснований для обретения рождения в Западном 
  Мире  (Сукхавати),  как  того   желается.   Когда   такой   человек 
  приближается к концу жизни, будда Амитабха с бхикшу и своей  свитой 
  пошлет ему золотой луч и будет проповедовать ему истины о страдании, 
  пустоте, непостоянстве, не-я и восхвалять тех, кто освобождается от 
  семейной жизни, становясь  способным  спастись  от  различных  бед. 
  Верующий видит все это, и его сознание переполняется радостью, и он 
  оказывается сидящим на цветке лотоса.  После  чего  такой  верующий 
  простирается на земле со сложенными ладонями, поклоняясь Будде. Еще 
  до того как он успевает поднять голову, он уже оказывается рожденным 
  в мире Предельного Блаженства. Цветок лотоса, в котором он пребывал, 
  скоро раскроется, и он тогда обретет архатство,  будучи  наделенным 
  тройственным знанием, шестью сверхсилами и завершением восьмеричного 
  освобождения. Такова высшая форма промежуточной ступени. 
 --------------------------------- 
      * Ананда --  один  из  ближайших  учеников  Будды.  Вайдехи  -- 
  царица Магадхи, заточенная в темницу  своим  сыном  Аджаташатру  за 
  заботу о свергнутом с престола  муже.  Именно  в  темнице  Будда  и 
  проповедует ей практику созерцания Амитаюса (Амитабхи). 
      ** Пять заповедей -- не убивать,  не  воровать,  не  лгать,  не 
  прелюбодействовать и не пить опьяняющих напитков. 



      *** Восемь  предписаний:  пять  перечисленных  выше  обетов,  а 
  также отказ от использования высоких и удобных постелей,  отказ  от 
  слушания песен, музыки и от украшений и отказ от еды в неположенное 
  время (после полудня). 
 
      Далее следует средняя  форма  промежуточной  ступени.  К  этому 
  типу относятся люди,  соблюдающие  восемь  предписаний  или  обетов 
  шраманы или послушника-шраманеры или обеты завершения.  Они  должны 
 
  днем и ночью анализировать суть этих обетов, не теряя никогда своего 
  достоинства и всегда держа себя благородно и возвышенно. Их заслуги 
  постепенно подготовят их к рождению в мире Предельного  Блаженства. 
  Их  добродетель  украсится  пестованием  обетов  подобно   одеянию, 
  орошенному благовонными духами.  Такой человек перед смертью увидит 
  будду Амитабху со свитой, подносящего ему  цветок  лотоса  из  семи 
  драгоценностей. Он услышит голос, воспевающий его  и  произносящий: 
  "...О благомыслящий человек! Ты столь совершенен, показывая согласие 
  с учением будд трех времен, что я пришел, чтобы проводить тебя в мой 
  мир". Тогда верующий восходит на цветок лотоса.  Немедленно  цветок 
  закрывается, и верующий в нем переносится в западный мир Предельного 
  Блаженства.  Лотос  раскрывается   через   семь   дней   на   Озере 
  драгоценностей. Тогда  верующий  откроет  глаза,  сложит  ладони  и 
  совершит простирание, восхваляя Будду, у которого он радостно будет 
  учиться Дхарме и вскоре  обретет  плод  сротапанны  (вступившего  в 
  поток). Через половину кальпы он  обретет  плод  архатства.  Такова 
  средняя форма промежуточной ступени. 
      Далее  следует  низшая  форма  промежуточной  ступени.  К   ней 
  относятся добрые мужчины или женщины, поддерживающие своих родителей 
  своей почтительностью и имеющие доброе и милосердное  отношение  ко 
  всем живым существам. Когда такой человек находится при смерти,  он 
  встречает доброго и мудрого советчика, который мудро описывает  ему 
 
  счастье мира будды  Амитабхи  и  рассказывает  ему  о  восьмидесяти 
  четырех обетах бхикшу  Дхармакары  (будущего  Амитабхи).  Умирающий 
  умрет только после того, как услышит об этом и непременно родится в 
  западном мире Предельного Блаженства столь же быстро, сколь  быстро 
  воин выхватывает свое оружие из ножен. Через семь дней он  встретит 
  Авалокитешвару и Махастхамапрапту и от них с  удовольствием  узнает 
  Учение, после чего обретет плод сротапанны. Затем через малую кальпу 
  он достигнет архатства. Такова низшая форма промежуточной  ступени. 
  Все три формы этой ступени относятся к среднему типу"*. 
 --------------------------------- 
      * Гуань у лян шоу цзин (Сутра о созерцании  Амитаюса)  //  Цзин 
  ту сань бу цзин инь и цзи (Подробные  разъяснения  слов  трех  сутр 
  Чистой Земли) (Тайсё синею дайдзокё (Трипитака годов Тайсё) Т. 57). 



  Токио, 1968. С. 417-429. 
 
      Нетрудно   заметить,   что   речь   здесь   идет    о    формах 
  созерцаний-визуализаций,  рекомендуемых  к  практике  при  ощущении 
  приближающейся смерти как монахам, так и мирянам. 
      Но  самой  распространенной   формой   психотехники   в   среде 
  почитателей  Амитабхи  стало  "памятование  о   Будде",   то   есть 
  молитвенное  и  созерцательное  повторение  имени  Амитабхи   (Намо 
  Амитабхая; Наму Амито фо; Наму Амида буцу -- санскритский, китайский 
  и японский варианты). Постоянное повторение имени Будды приводило к 
  тем же важным психотехническим  эффектам,  что  и  повторение  имен 
  Кришны и Рамы  в  движении  Чайтанья-бхакти,  Иисусовой  молитвы  в 
  исихазме или имени Иисусова в движении имяславия (движение афонских 
  монахов начала XX в., описанное и обоснованное отцом С. Булгаковым). 
      Теперь   имеет   смысл   рассмотреть   вопрос    о    терминах, 
  употреблявшихся   буддистами   для   обозначения   психотехнических 
  процедур. 
      Обычно для передачи тех видов  практики,  которые  мы  называем 
  одним словом "созерцание", буддисты использовали несколько терминов. 
  Это дхьяна, самадхи, шаматха, випашьяна, самапатти, анусмрити, йога 
  и бхавана. О значении некоторых из них (шаматха, випашьяна, йога) мы 
  уже говорили выше. Таким образом, у  нас  остается  пять  терминов, 
  важнейшими (и наиболее общими) из которых являются дхьяна,  самадхи 
  и бхавана. 
      О дхьяне (на пали джхана) подробнее  всего  говорит  ланкийский 
  монах  и  ученый  в  области  языка   пали   Махатхера   Паравахера 
  Ваджираняна.  Он  склонен  понимать  слово   "дхьяна"   в   широком 
  этимологическом смысле (джхана от  глагола  джхаяти  --  "тщательно 
  размышлять об объекте")*. 
 --------------------------------- 
      *  Mahathera  Paravahera  Vaiiranana.  Buddhist  Meditation  in 
  Theory and Practice. Colombo, 1962. P. 23-25, 35. 
 
      Но, как указывает А. Спонберг, слово  "дхьяна"  используется  в 
  текстах и в гораздо более узком значении. Это, как мы уже говорили, 
  различные уровни самопогружения или сосредоточения, обусловливающие 
  разные типы  развертывания  сознания,  коррелирующие  с  различными 
  мирами буддийской космологии. Позднее слово "дхьяна" приобретает  и 
  более широкий смысл,  начиная  (подобно  слову  "йога")  обозначать 
  психотехническую  практику  как  таковую.  В  этом  смысле  понятие 
  "дхьяна" включает в себя и  шаматху  (успокоение,  прекращение),  и 
  випашьяну (проникновение в природу существования или  аналитическое 
  созерцание ее). В  китайском  буддизме,  например,  слово  "дхьяна" 
  (чань, чаньна) используется в основном в последнем, широком смысле, 
  хотя и уровни йогических достижений (самапатти) -- "четыре дхьяны", 



  "восемь дхьян", также хорошо известны. 
      О  самадхи   говорится   уже   применительно   к   Благородному 
  Восьмеричному Пути (его последняя ступень). В  этом  смысле  термин 
  "самадхи" оказывается по  значению  шире  термина  "дхьяна"  в  его 
  специфическом  смысле.  Этимология  слова  "самадхи"   восходит   к 
  "связыванию или сведению воедино",  что  позволяет  переводить  его 
  словами "сосредоточение" или "концентрация" (особенно  в  отношении 
  конкретных методов  и  практик);  при  этом  слово  "самадхи"  чаще 
  используется для обозначения результата психотехнической процедуры, 
  а не ее процесса. В качестве примера можно привести однонаправленное 
  сосредоточение сознания (читасья экаграта),  выступающее  именно  в 
  качестве результата практики. Кроме того, самадхи может  обозначать 
  и процесс шаматхи при его противопоставлении випашьяне. 
      Однако наиболее широким  является  семантическое  поле  термина 
  бхавана (отглагольное  существительное  от  корня  бху  --  "быть"; 
  "становиться";  "совершенствовать";   "развивать";   "увеличивать"; 
  "производить";  "практиковать").   В   буддизме   слово   "бхавана" 
  используется применительно ко всем видам психотехники. Вместе с тем 
  в буддизме признается тесная связь между дхьяной и  бхаваной.  Если 
  дхьяна -- созерцательное упражнение, то бхавана -- сотериологически 
  продуктивная практика. В целом же термин "бхавана" лишен какой-либо 
  жесткой спецификативности: любая форма практики может быть  названа 
  бхаваной, если она способствует обретению пробуждения и освобождения 
  в  буддийском  смысле.  Поэтому,  строго  говоря,  слово  "бхавана" 
  маркирует не тип практики, а свойство  ее  продуктивности  в  плане 
  реализации религиозной прагматики буддийского учения*. 
 --------------------------------- 
      * За основу  рассмотрения  психотехнической  терминологии  взят 
  материал А. Спонберга: SponbergA. Meditation in Fa-hsiang  Buddhism 
  // Traditions in Meditation in Chinese Buddhism / Ed. by  Peter  N. 
  Gregory (Studies in East Asian Buddhism. Vol. 4). Honolulu, 1986. P. 
  15-44; especially p. 18-20. 
 
      Таким   образом,   представляется    достаточно    обоснованным 
  переводить слово "дхьяна" как  "созерцание",  слово  "самадхи"  как 
  "сосредоточение" и слово "бхавана" как "практика". Слово латинского 
  происхождения   "медитация",   часто   прилагаемое   к   буддийским 
  психотехническим методам, неудовлетворительно, поскольку, во-первых, 
  буквально означает "размышление",  а  во-вторых,  не  соответствует 
  однозначно ни одному  из  технических  терминов,  используемых  для 
  обозначения методов созерцания в буддийском контексте. 
 
 
              ШКОЛЫ ДАЛЬНЕВОСТОЧНОЙ БУДДИЙСКОЙ ТРАДИЦИИ 
 



      Исчезнув после XIII  в.  в  Индии  под  напором  торжествующего 
  индуизма и воинственным натиском ислама, буддизм тем не  менее  еще 
  задолго до этого превратился  в  мировую  религию,  выйдя  в  своем 
  распространении далеко за пределы Индии. С I в. н.  э.  буддизм  из 
  Центральной  Азии  приходит  в  Китай,  с  VII  в.  начинается  его 
  утверждение в Тибете. Еще раньше буддизм распространился в  странах 
  Южной и Юго-Восточной Азии, традиционно тесно связанных с индийской 
  цивилизацией. Поэтому имеет смысл обратить внимание на  особенности 
  буддийской психотехники в буддийских традициях за пределам Индии. Мы 
  не будем говорить о южных формах буддийской практики, поскольку они 
  точно воспроизводят индийские тхеравадинские (хинаянские)  образцы. 
  По этой же  самой  причине  мы  не  остановимся  и  на  чрезвычайно 
  разработанных формах тибетской йоги:  они  в  значительной  степени 
  повторяют  йогические  техники  индийской  Махаяны  и   тантры,   а 
  знаменитый дзог-чэн (дзог-па чэн-по) во многом возник под  влиянием 
  китайской  школы  чань  (яп.  дзэн),  что  может  считаться  вполне 
  доказанным*. Значительной степенью оригинальности  обладают  только 
  дальневосточные (то есть сложившиеся на основе китайской буддийской 
  традиции) школы буддизма Махаяны (Китай, Корея, Япония, Вьетнам). 
 --------------------------------- 
      * О проникновении китайского буддизма (чань) в Тибет  до  X  в. 
  см.: Brouzhtоп J. Early Ch'an Schools in Tibet: Studies in Ch'an and 
  Hua-yen // Studies in East Asian Buddhism. Vol. 1. Honolulu, 1983 P. 
  1-68; Gomel L. 0. The Direct and Gradual Approaches of  Zen  Master 
  Mahayana: Fragments of the Teaching of Mo-ho-yen // Ibid. P 69-168. 
 
      Школы  китайского  буддизма  начинают  формироваться  с  VI  в. 
  Некоторые из них стремились просто  перенести  на  китайскую  почву 
  религиозную философию индийского буддизма и его формы психотехники. 
  Это школы "Трех трактатов" (сань лунь цзун; философия мадхьямики) и 
  "Дхармовых признаков" (фа сян цзун\ виджнянавада).  Останавливаться 
  на них мы не будем. Но и собственно китайские школы отличались друг 
  от друга. Одни из них строили свое учение на интерпретации той  или 
  иной сутры, доктрина которой и считалась в данной школе  выражением 
  высшей  истины  буддизма.  Такие  школы  занимались  прежде   всего 
  разработкой    оригинальных    религиозно-философских    концепций, 
  использовавших как индийские, так и китайские  (особенно  даосские) 
  идеи. 
      Другие школы  уделяли  философии  меньше  внимания.  Их  больше 
  интересовала буддийская йогическая практика,  психотехника  высших, 
  пробужденных  состояний  сознания  и  достижение  освобождения.  Их 
  лозунгом стало высказывание: "Смотри в свою природу и тогда станешь 
  буддой". К обзору китайских буддийских школ мы теперь и  обратимся. 
  Школа тяньтай была основана в VI в. монахом Чжи-и, хотя он формально 
  считается ее третьим патриархом.  Название  она  получила  по  горе 



  Тяньтайшань (восточный Китай, пров. Чжэцзян), на которой  находился 
  первый монастырь этой школы. Ее учение базировалось на "Сутре Лотоса 
  Благой Дхармы" ("Саддхарма пундарика сутра"), в которой  Будда,  по 
  мнению адептов  тяньтайского  учения,  изложил  самую  суть  своего 
  просветленного  познания.  Истинная  реальность,   согласно   школе 
  тяньтай, является единым абсолютным сознанием, в котором существуют 
  все миры и вселенные, в свою очередь взаимопроникающие друг в друга. 
  Это единое сознание (и синь) есть не что иное, как космическое Тело 
  Будды. Поскольку единое сознание  объемлет  все,  то  все  элементы 
  существования наделены природой Будды. Поэтому тяньтай в отличие от 
  других буддийских школ учила, что природой Будды обладают не только 
  живые существа, но и неодушевленная природа. Весь мир  есть  единое 
  целое, и это единое целое есть абсолютное Тело Будды. Человеку лишь 
  следует реализовать в себе свою собственную изначальную  природу  и 
  таким образом стать буддой. 
      Данной цели  можно  добиться,  учит  школа  тяньтай,  благодаря 
  применению тяньтайских методов медитации.  Это  система  чжи  гуань 
  (первое  слово   означает   остановку,   прекращение,   второе   -- 
  созерцание). Применяя методы чжи гуань, тяньтайский монах стремится 
  вначале добиться максимального прекращения волнения  сознания,  его 
  успокоения,  прекращения  психической  активности  и  только  после 
  приступает к аналитической медитации для ясного  понимания  природы 
  своей психики. Хотя термин "чжи гуань" восходит к древнебуддийскому 
  названию "шаматха-випашьяна", смысл данной практики в Китае  весьма 
  отличался от индийского. 
      Расцвет школы тяньтай наблюдался в  VII  --  VIII  вв.  Позднее 
  она пришла в упадок, и сейчас в Китае  практически  отсутствует.  В 
  Японии, где эта школа появилась в IX в. (по-японски она  называется 
  тэндай), она значительно более влиятельна. В XIII в. японский монах 
  Нитирэн реформировал школу тэндай. Он сохранил всю ее философию, но 
  изменил практику, предписав вместо  занятий  медитацией  постоянное 
  повторение формулы "Поклонение Сутре Лотоса Благой  Дхармы"  ("Наму 
  мёхо рэнгэ кё").  Последователи  Нитирэна  со  временем  образовали 
  отдельную школу, влияние которой в современной Японии очень велико. 
      Другой  школой  китайского  буддизма,  также  базирующей   свое 
  учение на доктрине определенной сутры, является школа  хуаянь.  Она 
  основывается на сутрах, входящих  в  сборник  под  общим  названием 
  "Аватамсака сутра". Это название на китайский язык переводится  как 
  "Хуаянь цзин" ("Сутра величия цветка"). Отсюда и название школы. Ее 
  основателем был монах Фа-цзан,  умерший  в  начале  VIII  в.,  хотя 
  фундаментальные положения учения хуаянь были заложены еще  Ду-шунем 
  в конце VI  в.  Хуаянь  считается  наиболее  утонченно-философичным 
  направлением китайского буддизма, и ее монахов даже упрекали в том, 
  что они занимаются философией  в  ущерб  буддийской  созерцательной 
  практике. 



      Учение хуаянь исходит из истолкования  образа  сети  индийского 
  бога Индры, о которой говорится в сутре. Эта сеть является символом 
  вселенной  как  единого  целого.  Она   состоит   из   бесчисленных 
  драгоценных камней, каждый из которых содержит в себе все остальные 
  камни и, в свою очередь, сам  содержится  во  всех  прочих  камнях. 
  Объясняя этот образ, Фа-цзан взял статую Будды и окружил ее со всех 
  сторон отражающими зеркалами. 
      Школа хуаянь утверждает,  что  каждая  дхарма,  каждый  элемент 
  существования включает в себя все  остальные  элементы  и,  в  свою 
  очередь, содержится в них. Все -- во всем. Все имманентно всему,  в 
  каждом атоме -- все миры Будды. Во всех мирах Будды  --  все  атомы 
  всех миров. Как в одном сколке с голограммы содержится вся  полнота 
  записанной на ней информации, так и в каждом элементе содержится все 
  целое. И вся сложная целостность этих взаимопроникающих миров  есть 
  единое абсолютное сознание  Будды,  символически  представленное  в 
  образе Будды Вайрочаны, Будды  Великого  Солнца.  Это  также  ветка 
  цветущей сливы на картинах буддийских художников  Китая:  ветка  -- 
  единое сознание Будды, цветы -- его  бесчисленные  развертывания  в 
  виде многообразных миров. 
      Эта  сложная  доктрина  выражается  в   учении   хуаянь   двумя 
  формулами: "принцип и вещи беспрепятственно проникают друг в друга" 
  (ли ши у ай) и "каждая вещь беспрепятственно проникает во все другие 
  вещи"  (ши  ши  у  ай).  Первое  из  этих  положений   восходит   к 
  общемахаянской доктрине тождества сансары и нирваны. Под  принципом 
  здесь имеется в виду нирвана, природа Будды, под вещами  --  дхармы 
  как  элементы  эмпирического  существования.  Но  эти  элементы  не 
  существуют сами по себе, они лишены собственной природы. Их природа 
  -- "принцип",  "буддовость".  В  вещах  является  принцип,  принцип 
  наделяет  вещи  природой.  Следовательно,  ни  то,  ни  другое   не 
  существует обособленно, но совокупно  образуют  абсолют  --  Единое 
  Сознание Будды. 
 
      Второе  положение  более  оригинально  и  является   достоянием 
  только школы хуаянь. Ее  учение  утверждает,  что  ни  одна  дхарма 
  (вещь), ни один элемент опыта не представляет собой обособленную от 
  других сущность. Они непрестанно  взаимодействуют  между  собой  по 
  принципу "все в одном, одно во всем", образуя вселенную, в  которой 
  есть и единство, и множественность, и субъект, и объект. В этом мире 
  -- сети Индры,  нет  только  противоположностей,  взаимоисключающих 
  противоречий между этими и другими парами категорий. Точная формула 
  учения хуаянь: "все в одном, одно во всем, одно  в  одном,  все  во 
  всем". 
      Школа хуаянь процветала до середины IX  в.,  однако  и  позднее 
  не утратила своего значения: дело в  том,  что  ее  философия  была 
  усвоена медитативной школой чань в  качестве  теоретической  основы 



  своего духовного делания.  Принцип  "учение  (хуаянь)  и  медитация 
  (чань) едины" отражал мнение  чаньских  наставников,  что  в  своей 
  медитации  они  на  практике  реализуют  то,   что   школа   хуаянь 
  провозглашала в  теории.  И  именно  в  рамках  чаньского  буддизма 
  хуаяньская мысль сохранила свою жизненность и духовную актуальность. 
      С.  Гроф   считает   философию   хуаянь   одним   из   наиболее 
  совершенных воплощений принципа  холономного  подхода,  чрезвычайно 
  продуктивного для формирования новой научной парадигмы;  для  этого 
  подхода характерна трансценденция конвенциального различия частей и 
  целого.  С.  Гроф  также  считает,  что  холистический  взгляд   на 
  вселенную, воплощенный в философии  буддизма  хуаянь,  представляет 
  собой "одно из наиболее глубоких воззрений, когда-либо  достигнутых 
  человеческим разумом"*. 
 --------------------------------- 
      * Гроф С. За пределами мозга. С. 93-94. 
 
      Разговор о школе хуаянь естественно подвел нас  к  обращению  к 
  самой знаменитой из всех дальневосточных школ --  школе  чань  (яп. 
  дзэн). Само слово чань  является  сокращением  от  чаньна  (санскр. 
  дхьяна --  "медитация",  "созерцание").  Таким  образом,  уже  само 
  название  указывает  на   сугубо   практическую,   психотехническую 
  ориентацию этой школы. 
      Ее основателем  считается  индийский  проповедник  Бодхидхарма, 
  который прибыл в Китай в первой половине VI в. Позднейшая  чаньская 
  традиция,  правда,  утверждает,  что  Бодхидхарма  уже   был   28-м 
  патриархом дхьяны в Индии, а первым  патриархом  был  ученик  Будды 
  Махакашьяпа, получивший прямую передачу пробужденного  сознания  от 
  Будды. Эта легенда должна была возвести чаньскую традицию к  самому 
  будде Шакьямуни. 
      Главное   положение   учения   чань   --    "особая    передача 
  пробужденного сознания от сердца учителя к сердцу ученика без опоры 
  на  письменные  знаки".  Что  это  означает?  Это   означает,   что 
  просветленный  учитель  может  определенными  средствами   как   бы 
  транслировать свое состояние  сознания  ученику,  наложив  на  него 
  "печать сердца" (синь инь). Переживший этот опыт ученик  закрепляет 
  полученное от учителя пробуждение посредством медитативной практики. 
  Поэтому чань претендует на  то,  что  в  ее  рамках  осуществляется 
  непрерывная линия непосредственной передачи просветления. Идеал чань 
  -- "смотрение в свою собственную природу, чтобы стать буддой". Чтобы 
  нагляднее подчеркнуть, что никакого будды  вне  сознания  нет,  что 
  просветленное сознание и есть будда, чаньские наставники иногда даже 
  демонстративно уничтожали священные изображения и тексты, хотя  уже 
  в  XI-XII  вв.   в   чань   утверждается   монастырская   традиция, 
  предполагавшая строжайшую дисциплину и жесткую организацию. И тем не 
  менее все чаньские монахи помнили знаменитое высказывание  Линь-цзи 



  И-сюаня (IX в.): "Встретил будду -- убей будду. Встретил  патриарха 
  -- убей патриарха". В этой парадоксальной  форме  Линь-цзи  выразил 
  мысль о том, что всякая авторитарность,  любые,  пусть  даже  самые 
  возвышенные, формы идолопоклонства препятствуют просветлению, мешают 
  усмотреть в нас самих того "внутреннего человека", который  и  есть 
  истинный будда. 
      Со времени знаменитого  Шестого  патриарха  Хуэй-нэна*  в  чань 
  утвердилось учение о  мгновенном,  внезапном  пробуждении,  которое 
  могло быть вызвано специфическими приемами. Самый знаменитый из них 
  -- гунъань (яп. коан). Это некий парадокс, абсурдный для обыденного 
  рассудка, который, став объектом  созерцания,  как  бы  стимулирует 
  пробуждение. 
 --------------------------------- 
      * Современная наука  подвергает  сомнению  традиционную  версию 
  раскола  чань  на  северную  и  южную  школы  и  связывает  его   с 
  деятельностью  ученика  Хуэй-нэна   по   имени   Хэцзэ   Шэнь-хуэй, 
  одновременно  показывая   полное   соответствие   учения   главного 
  традиционного оппонента Хуэй-нэна, Шэнь-сю, духу чань. См.: MrRae J. 
  R. The Northern School and the Formation of Early Ch'an Buddhism // 
  Studies in East Asian Buddhism. Vol. 3. Honolulu, 1987; Faure B. La 
  Volontd d'Orthodoxie: Genealogie et doctrine du bouddhisme Ch'an et 
  Ecole du Nord. P., 1984. 
 
      К   гунъань   близки   диалоги   (вэнь   да,   яп.   мондо)   и 
  самовопрошание (хуатоу). Классические гунъань: "Известно, как звучит 
  хлопок двух ладоней. А каков хлопок одной  ладони?",  "Каково  было 
  твое лицо, прежде чем родились твои родители?" Гунъань, моделирующий 
  парадоксальную ситуацию: "Вы висите  над  пропастью  со  связанными 
  руками и ногами, держась зубами за ветку  дерева.  И  вот  подходит 
  учитель и спрашивает: "Зачем Бодхидхарма пришел с  Запада?"  И  ему 
  надо ответить". Хуатоу: "Вы повторяете имя  будды.  Спросите  себя: 
  "Кто тот, кто повторяет имя будды?"" 
      Некоторые  наставники   стимулировали   пробуждение   внезапным 
  криком на ученика или  даже  ударом  палкой  по  голове.  Наряду  с 
  традиционной  сидячей  медитацией  во  многих   направлениях   чань 
  практиковали медитацию и при ходьбе, и при работе. А  все  чаньские 
  монахи обязательно занимались физическим трудом, что было необходимо 
  при интенсивной психической нагрузке в процессе  медитации.  Хорошо 
  известна и связь чань с традицией боевых искусств (школа  монастыря 
  Шаолинь)*, которые также выступали одним  из  методов  динамической 
  медитации. * Маслов А. А. Шаолиньская эпопея //  Черная  жемчужина: 
  Журнал о культуре Востока. Вып. 3. 1994. С. 49 -- 58. 
      Чань оказал  огромное  влияние  на  культуру  Китая  и  Японии. 
  Возьмем ли мы пейзажную монохромную  живопись  или  поэзию,  чайную 
  церемонию или сады камней -- везде мы увидим специфический  отблеск 



  чаньского смотрения в природу. 
      В 845 г. танский император У-цзун  обрушил  невиданные  гонения 
  на  буддизм.  Монастырскую  собственность  конфисковывали,  монахов 
  насильственно возвращали в мир. Эти гонения навсегда подорвали силу 
  и влияние старых школ типа тяньтай и хуаянь. Чань  пережил  гонения 
  благополучно: чаньских монахов нельзя было обвинить в тунеядстве, у 
  них не было богатых монастырей  и  обширной  собственности.  Именно 
  после гонений 845 г. чань постепенно превращается в  ведущую  школу 
  китайского буддизма, после чего у последователей чань появляются  и 
  богатые монастыри, и влияние. В конце XII в. чань приходит в Японию, 
  где также быстро становится ведущей школой, в определенной мере  он 
  сохраняет свое влияние и в настоящее время. В Корее и Вьетнаме чань 
  (кор. сон, Вьетнам, тхиен) наряду со школой  Чистой  Земли  была  и 
  остается господствующим направлением буддизма*. 
 --------------------------------- 
      * Лучшей  книгой  по  истории  чань  (дзэн)  на  русском  языке 
  является: Дюмулен Г. История дзэн-буддизма. Т. 1:  Индия  и  Китай. 
  СПб., 1994. Из оригинальных чаньских текстов в русском переводе см: 
  Хун-жэнь,   Пятый   чаньский   Патриарх.   Трактат    об    основах 
  совершенствования сознания (Сю синь яо лунь) / Пер. с кит.. предисл. 
  и коммент. Е. А. Торчинова. СПб., 1994. 
 
      В  заключение  отметим,  что  именно  в  чань   психологическая 
  сущность религии и базовая значимость религиозного опыта как основы 
  религиозной" феномена выявляются в наиболее чистом виде. Это  поиск 
  истины   (собственной   изначально   пробужденной   природы)    без 
  преднахождения; мы не знаем, какова она,  и  не  можем  описать  ее 
  иначе, чем при помощи эксцентрического поступка (указав пальцем  на 
  луну, или сорвав цветок сливы, или ударив себя палкой по голове), но 
  мы можем открыть ее в себе и непосредственно  пережить,  решив  при 
  этом все наши вопросы и проблемы. Не догматы  преднаходят  для  нас 
  истину, но мы  сами  открываем  ее  своим  усилием,  воплощенным  в 
  духовном делании. Возможно, кто-то захочет описать, формализовать и 
  догматизировать свой опыт запредельного -- и тогда возникнет  новое 
  учение или религиозная  секта.  Но  сам  чань  в  его  классических 
  проявлениях категорически отвергает этот путь. 
      Школа Чистой Земли (кит. цзинту, яп.  дзёдо)  --  другая  школа 
  сугубо  практической  направленность,  как  и   чань   определяющая 
  специфику махаянского буддизма в странах Дальнего Востока. Ее также 
  часто  называют  амидаизмом,  поскольку  имя  главного  объекта  ее 
  почитания -- будды Амитабхи по-японски произносится как Амида (кит. 
  Амито, Амито фо). 
      Сущность амидаизма (школы Чистой Земли) заключается  в  вере  в 
  спасительную силу  будды  Амитабхи.  Согласно  учению  этой  школы, 
  молитвенное повторение имени Амитабхи (нянь фо, нэмбуцу) непременно 



  приведет к  рождению  в  его  "раю"  --  Чистой  Земле  Предельного 
  Блаженства. Это единственная школа буддизма, связывающая  обретение 
  освобождения (которое следует за пребыванием в Чистой Земле)  не  с 
  собственными усилиями, а с помощью другого лица -- будды  Амитабхи. 
  Кроме повторения имени Будды амидаизм также рекомендует  достаточно 
  сложные  формы  медитации,  предполагающие  визуализацию,  то  есть 
  наглядное и чрезвычайно отчетливое представление "рая"  Амитабхи  в 
  соответствии с его описанием в сутрах.  Благодаря  простоте  своего 
  вероучения и доступности практики амидаизм  получил  самое  широкое 
  распространение, причем не только среди монахов, но и среди  мирян. 
  Его основателями считаются монахи Тань-луань, Шань-дао и Дао-чо (VI 
  -- VII вв.),  хотя  учение  Чистой  Земли  в  значительной  степени 
  восходит  к  обществу  Белого  Лотоса  (его  не  следует  путать  с 
  позднесредневековой сектой), созданному в конце IV  в.  Хуэй-юанем, 
  монахом, особенно известным своими безуспешными попытками  отстоять 
  независимость сангхи от государства. 
      Амидаизм, подобно чань, благополучно пережил  гонения  845  г., 
  поскольку  был  не   просто   монашеским,   но   массовым   мирским 
  направлением. После  гонений  эта  школа  наряду  с  чань  получила 
  лидерство в  буддизме  Дальнего  Востока,  которое  сохраняет  и  в 
  настоящее время (как в Китае, так  и  в  Японии  и  других  странах 
  региона). Более того, несмотря на всю  кажущуюся  противоположность 
  амидаизма и чань, А>  временем  они  чрезвычайно  сблизились,  а  в 
  некоторых  монастырях  почти  слились.  Чань   истолковал   формулу 
  поклонения Амитабхе как своеобразный гунъань, а саму Чистую Землю -- 
  как просветление, которое всегда с нами и в нас. Такая интерпретация 
  была принята и амидаизмом. Сформировавшийся в Китае тип махаянского 
  буддизма не остался только китайским. Школы и направления китайского 
  буддизма из государства Центра распространились по  всей  Восточной 
  Азии   --   в   Корее,   Японии,   Вьетнаме,   сформировав   особый 
  дальневосточный  вариант  буддизма,  резко  отличающийся   как   от 
  тхеравады (Хинаяны) Южной и Юго-Восточной Азии, так и  от  северной 
  Махаяны Тибета и  Монголии.  Распространяясь  за  пределами  Китая, 
  буддизм нес с собой китайскую письменность и китайский литературный 
  язык, поэзию и живопись, музыку, архитектуру  и  этико-политические 
  теории. Именно благодаря  распространению  китайского  буддизма  за 
  "пределами  четырех   морей"   и   сформировалась   дальневосточная 
  цивилизационная общность, играющая такую важную роль в  современном 
  мире. 
      В   свою   очередь,   буддизм   обогатил   китайскую   культуру 
  достижениями  культуры  и  науки  Индии.  Вряд  ли   можно   сейчас 
  представить себе Китай без пагод, а ведь пагоды появились там только 
  после  прихода  буддизма.  И  таких  "пагод"  очень  много  как   в 
  материальной, так и в духовной культуре традиционного Китая. 
 



                   ТАНТРИЧЕСКИЙ БУДДИЗМ (ВАДЖРАЯНА) 
 
      В середине I тыс. н. э. буддизм в Индии  вступает  в  последний 
  период своего развития,  получивший  в  буддологической  литературе 
  название "тантрический". Здесь надо сразу же сказать, что само слово 
  "тантра"  никак  не  характеризует  специфику  этого  нового   типа 
  буддизма. "Тантра" -- просто название типа текстов, в которых может 
  и не быть ничего собственно "тантрического". Мы уже касались  этого 
  вопроса,  говоря  об  индуистском  тантризме,  но  считаем   нужным 
  повторить еще раз. Как  слово  "сутра",  обозначавшее  канонические 
  тексты Хинаяны и Махаяны, имеет значение "основа ткани", так и слово 
  "тантра" означает всего лишь нить, на которую нечто  (бусы,  четки) 
  нанизываются; то есть, как и в случае с сутрами, речь идет о  неких 
  базовых текстах, служащих  основой,  стержнем.  Поэтому  хотя  сами 
  последователи тантризма и говорят о "пути сутр" (Хинаяна и Махаяна) 
  и "пути мантр", тем не менее они предпочитают называть свое  учение 
  Ваджраяной, противопоставляя ее не Махаяне (частью которой Ваджраяна 
  является),   а   классическому   махаянскому   пути    постепенного 
  совершенствования (парамитаяна, Колесница Парамит или  совершенств, 
  переводящих на Тот Берег). 
      Что означает слово "Ваджраяна"? 
      Слово  "ваджра"  первоначально  употреблялось  для  обозначения 
  громового скипетра ведийского бога  Индры,  однако  постепенно  его 
  смысл изменился. Дело в том, что одно из значений слова "ваджра" -- 
  "алмаз", "адамант". Уже в рамках буддизма со словом "ваджра" начали 
  ассоциироваться, с одной стороны,  изначально  совершенная  природа 
  пробужденного сознания, подобная несокрушимому алмазу, а с другой -- 
  само пробуждение, просветление, подобное мгновенному удару грома или 
  вспышке молнии. Ритуальная буддийская ваджра, так же как и  древняя 
  ваджра, представляет собой  особый  вид  скипетра,  символизирующий 
  пробужденное сознание. Следовательно, слово "Ваджраяна" может  быть 
  переведено как "Алмазная Колесница", "Громовая Колесница" и  т.  п. 
  Первый перевод может считаться наиболее  распространенным.  Чем  же 
  Ваджраяна (или тантрический  буддизм)  отличается  от  других  форм 
  буддизма? 
      Следует сразу же сказать,  что  в  отношении  аспекта  мудрости 
  (праджня) Ваджраяна не  предлагает  практически  ничего  нового  по 
  сравнению с классической Махаяной и базируется  на  ее  философских 
  учениях:  мадхьямике,  йогачаре  и  теории   татхагатагарбхи.   Все 
  своеобразие Алмазной Колесницы связано с ее методами  (упая),  хотя 
  цель этих методов все та же -- обретение состояния будды для  блага 
  всех живых существ. Но зачем же, возникает вопрос, нужны эти  новые 
  методы, если уже в классической  Махаяне  существовала  чрезвычайно 
  разработанная система йогического совершенствования? 
      Прежде всего,  утверждают  тексты  Ваджраяны,  предлагаемый  ею 



  путь мгновенен (подобно пути чаньского буддизма)  и  открывает  для 
  человека  возможность  обретения  состояния  будды  не  через   три 
  неизмеримые кальпы, как в старой Махаяне, а в этой самой жизни,  "в 
  одном теле". Следовательно, адепт Алмазной Колесницы  скорее  может 
  выполнить свой обет бодхисаттвы: стать буддой во имя освобождения из 
  болота рождений-смертей всех живых существ. Вместе с тем наставники 
  Ваджраяны всегда подчеркивали,  что  этот  путь  является  и  самым 
  опасным, подобным прямому восхождению к  вершине  горы  по  канату, 
  натянутому над всеми горными ущельями и пропастями. Малейшая ошибка 
  на этом пути приведет незадачливого йогина к безумию или рождению в 
  особом "ваджрном  аду".  Гарантией  успеха  на  этом  опасном  пути 
  являются строгая приверженность  идеалу  бодхисаттвы  и  стремление 
  обрести состояние будды как можно быстрее,  чтобы  скорее  получить 
  возможность избавлять живые существа от страданий сансары  Если  же 
  йогин вступает на Колесницу Грома ради собственного преуспеяния,  в 
  погоне за магическими силами и могуществом, его конечное  поражение 
  и духовная деградация неотвратимы. 
      Поэтому тантрические тексты считались  сокровенными,  а  начало 
  практики в системе Ваджраяны  предполагало  получение  специального 
  посвящения* и сопутствующих ему наставлений от достигшего реализации 
  Пути учителя. Вообще роль учителя в тантрическом буддизме  особенно 
  велика  (здесь   уместно   вспомнить   высказывание   мусульманских 
  подвижников-суфиев, говоривших, что у суфиев, у которых нет учителя, 
  учитель -- дьявол). В силу этой сокровенности практики Ваджраяны ее 
  также называют Колесницей тайной тантры или просто  тайным  учением 
  (кит. ми цзяо). 
 --------------------------------- 
      * О посвящениях см.: Дэви-Неел А. Посвящения  и  посвященные  в 
  Тибете. СПб., 1994. 
 
      В   чем   же   специфика   тантрических   методов    достижения 
  пробуждения сознания? 
      Прежде чем ответить на этот вопрос,  отметим,  что  все  тантры 
  (то  есть  доктринальные  тексты  Ваджраяны,  представляющие  собой 
  наставления, вложенные авторами тантр в уста Будды, что делали, как 
  мы помним, и авторы махаянских сутр)  делились  на  четыре  класса: 
  крия-тантры  (тантры  очищения),  чарья-тантры  (тантры  действия), 
  йога-тантры и аннутара йога-тантры (тантры наивысшей йоги). Каждому 
  типу тантр соответствовали свои специфические методы, хотя в них  и 
  было много общего. Различие, собственно, имеется между тремя первыми 
  классами тантр и последним, считающимся (особенно в Тибете, буддизм 
  которого    строго    воспроизводил    позднеиндийскую    традицию) 
  наипревосходнейшим и совершенным*. 
 --------------------------------- 
      *  Тибетская  школа   ньингма-па   (Древняя   школа)   называла 



  аннугара йогу Великой йогой (маха-йога) и  дополняла  классификацию 
  еще двумя типами йоги: ану-йога (Изначальная йога),  предполагавшая 
  работу с  психофизиологическими  центрами  тела  (чакры,  нади),  и 
  ати-йога (Превосходная йога), или дзог-чэн. 
 
      Основные методы, предлагаемые  первыми  тремя  классами  тантр, 
  могут  быть  сведены   к   совершению   особых,   имеющих   сложное 
  символическое значение  ритуалов-литургий,  предполагавших  как  бы 
  созерцательное  (психотехнически  ориентированное)   их   прочтение 
  совершающим йогином,  и  к  практике  мантр,  технике  визуализации 
  божеств и созерцанию мандал. 
      Практика  чтения  мантр  имеет  в   Ваджраяне   столь   большое 
 
  значение, что иногда путь  первых  классов  тантр  даже  называется 
  мантраяной   (Колесницей   мантр).   Строго   говоря,    повторение 
  молитв-мантр хорошо известно и в Махаяне. Однако природа махаянских 
  молитв и тантрических мантр  и  дхарани  (от  того  же  корня  дхр, 
  "держать", что  и  дхарма;  дхарани  --  сочетания  звуков,  слоги, 
  кодирующие   содержание   развернутых   текстов   психотехнического 
  характера, их своеобразный слоговой и звуковой конспект) совершенно 
  различна.  Махаянские  мантры  обычно   рассчитаны   на   понимание 
  непосредственного  смысла  составляющих  их  слов  и   предложений. 
  Например: "Ом! Свабхава шуддха, сарва дхарма свабхава шуддха. Хум!" 
  ("Ом! Чисто своебытие, своебытие всех дхарм чисто. Хум!" Или мантра 
  праджня-парамиты из "Сутры  сердца":  "Ом!  Гате,  гате,  парагате, 
  парасамгате, бодхи. Сваха!" ("О ты, которая переводит  за  пределы, 
  переводит  за  пределы  пределов,  переводит  за  пределы  пределов 
  беспредельного, славься!"). Или знаменитая мантра  "Ом  мани  падме 
  хум" -- "Ом! Драгоценнолотосовый! Хум!"  (имеется  в  виду  великий 
  сострадательный бодхисаттва Авалокитешвара, которому посвящена  эта 
  мантра). Следует обратить внимание на то, что слова ом (аум) и  хум 
  оставлены  без  перевода.   Эта   священная   непереводимость   уже 
  непосредственно роднит их с тантрическими мантрами. Звукосочетания, 
  образующие эти мантры, такие как хум, ах, хри и тому  подобные,  не 
  имеют никакого словарного смысла. Они рассчитаны на непосредственное 
  воздействие самого их звучания, самих звуковых колебаний и модуляций 
  голоса при их произнесении на сознание и психофизические  параметры 
  повторяющего их  йогина.  Произнесение  мантр  подразумевает  также 
  созерцательное сосредоточение и понимание внутреннего смысла мантры 
  и  ее  воздействия.  Практика   тантрических   мантр   предполагает 
  специальное   посвящение,   которое   сопровождается    объяснением 
  правильного произнесения того или иного звука. 
      Техника визуализации божеств также  чрезвычайно  разработана  в 
  Ваджраяне. Практикующий йогин в идеале должен научиться представлять 
  того или иного будду или бодхисаттву не просто как некую  картинку, 



  а как живого человека, с  которым  можно  даже  беседовать.  Обычно 
  визуализация божества сопровождается чтением посвященных ему мантр. 
  Мандала (букв.: "круг") -- сложная трехмерная  (хотя  существуют  и 
  иконы,  изображающие   мандалы)   модель   психокосма   в   аспекте 
  просветленного сознания того или иного будды или  бодхисаттвы  (его 
  изображение обычно помещается в центре мандалы). Йогин визуализирует 
  мандалу, строит как бы внутреннюю мандалу в своем сознании, которая 
  потом актом проекции совмещается с внешней мандалой,  пресуществляя 
  окружающий йогина мир в мир божественный (точнее, изменяя  сознание 
  йогина таким образом,  что  оно  начинает  развертываться  на  ином 
  уровне,  соответствующем  уровню  развертывания  сознания  божества 
  мандалы: это уже больше не "мир пыли и грязи" сознания  профана,  а 
  Чистая Земля, "поле будды"). Попутно отметим, что существовали даже 
  грандиозные храмовые комплексы, построенные  в  форме  мандалы.  По 
  мнению   многих   исследователей,   таков,   например,   знаменитый 
  индонезийский монастырь Боробудур, представляющий собой  гигантскую 
  мандалу в камне. 
      Аннутара йога-тантры (тантры  наивысшей  йоги)  используют  все 
  описанные выше методы и приемы, однако их содержание в значительной 
  степени изменено. Кроме того, тантрам этого  класса  присущ  и  ряд 
  специфических  черт,  которые  обычно  ассоциируются  в  популярной 
  литературе со словом "тантра",  и  очень  часто,  когда  говорят  о 
  тантрах, имеют в виду как раз тантры наивысшей йоги  ("Гухьясамаджа 
  тантра", "Хеваджра тантра", "Калачакра тантра" и др.). Но прежде чем 
  рассмотреть  их  специфику,  зададимся  вопросом  о   происхождении 
  Ваджраяны, ее корнях, что в значительной степени поможет  понять  и 
  сущность тантрических текстов наивысшей йоги, и характер описываемых 
  в них методов. 
      Как уже говорилось, буддизм во  многом  формировался  в  рамках 
  протеста  живого  религиозного  и  нравственного   чувства   против 
  застывшего брахманского догматизма и ритуализма, против снобистской 
  гордыни  "дваждырожденных".  Но  ко  времени   появления   Алмазной 
  Колесницы уже в  самом  буддизме,  как  широко  распространенной  и 
  процветающей религии, появилось  собственное  внешнее  благочестие, 
  зачарованное своей  праведностью  и  добродетелями,  обретенными  в 
  стенах монастырей; возникла монашеская элита, подменявшая дух учения 
  Пробужденного скрупулезным следованием букве монастырских уставов и 
  формальных предписаний. Это постепенное угасание живого религиозного 
  импульса  побудило  ряд  последователей  буддизма   бросить   вызов 
  традиционному монашескому образу  жизни  во  имя  возрождения  духа 
  учения  Будды,  противного  всякому  формализму   и   догматической 
  омертвелости и базирующегося на  непосредственном  психотехническом 
  опыте.  Данная  тенденция  нашла  наивысшее  выражение  в   образах 
  махасиддхов (великих совершенных), людей,  которые  предпочли  опыт 
  индивидуального  отшельничества  и  йогического   совершенствования 



  монастырской замкнутости. В образах  махасиддхов  (Наропа,  Тилопа, 
  Марипа и др.) много гротескного, юродствующего,  порой  шокирующего 
  среднего обывателя с его расхожими  представлениями  о  святости  и 
  благочестии.  Это  были  прежде  всего  практики,  йогины,  которых 
  интересовало именно скорейшее достижение  религиозной  цели,  а  не 
  схоластические тонкости интерпретации Дхармы  и  ставшие  самоцелью 
  бесконечные   дискуссии   о    них    в    монастырских    центрах. 
  Йогины-махасиддхи не связывали себя  принятием  формальных  обетов, 
  вели свободный образ жизни и даже внешне, своими длинными  волосами 
  (а иногда и бородами), отличались от бритых монахов (интересно, что 
  и сейчас  во  время  совершения  тантрических  ритуалов  в  дацанах 
  Монголии и Бурятии ламы-монахи надевают на свои бритые головы парики 
  с характерной прической йогинов Ваджраяны). Не  имея  догматических 
  предубеждений, они свободно  общались  с  такими  же,  как  и  они, 
  индуистскими   йогинами,   презревшими   ограничения    брахманской 
  ортодоксии, что приводило к неограниченному обмену идеями и методами 
  йогической практики. По-видимому,  в  этой  среде  и  формировались 
  приемы и образы,  характерные  для  тантр  класса  наивысшей  йоги, 
  усвоенные много позднее и монастырским буддизмом. 
      Говоря о  махасиддхах,  нельзя  хотя  бы  предельно  кратко  не 
  упомянуть о шести йогах Наропы: 
      1) йога внутреннего тепла, 
      2) йога иллюзорного тела, 
      3) йога сновидений, 
      4) йога ясного света, 
 
      5) йога промежуточного состояния, 
      6) йога переноса сознания. 
      Все эти виды йоги  чрезвычайно  интересны  в  плане  разработки 
  психологического подхода  в  религиеведении,  поскольку  многие  из 
  описываемых (и достигаемых) в них состояний  достаточно  знакомы  и 
  трансперсональной  психологии.  Скажем  несколько   слов   о   йоге 
  промежуточного состояния и йоге внутреннего тепла. 
      Первая  из   них   предполагает   умение   йогина   входить   в 
  промежуточное состояние между смертью  и  новым  рождением  (антара 
  бхава, тиб. бардо, кит. чжун инь). Йогин достигает особого состояния 
  сознания, отождествляемого  им  с  промежуточным.  В  нем  исчезает 
  ощущение тела, и сознание йогина  (психологический  субъект)  может 
  свободно перемещаться в пространстве, переживая различные  видения. 
  При этом йогин ощущает, что  он  как  бы  привязан  к  своему  телу 
  эластичной нитью. Разрыв нити означал бы подлинную смерть. Для чего 
  нужно вхождение в промежуточное состояние? В тантрическом  буддизме 
  существует представление, что каждый умерший в определенный  момент 
  переживает пробуждение и созерцает ясный свет пустотного Дхармового 
  тела. Закрепление этого переживания (что, согласно традиции,  почти 



  никому не удается) означает обретение состояния будды  и  выход  из 
  сансары. Поэтому йогин стремится еще при жизни  войти  в  состоянии 
  самадхи,  промежуточное  состояние,  и  попытаться  в  нем  обрести 
  пробуждение. 
      Отметим,  что  С.  Гроф  описывает  аналогичные  переживания  у 
  своих пациентов на трансперсональных сеансах*. 
 --------------------------------- 
      * Гроф С. Области человеческого бессознательного. С. 191-194. 
 
      Йога  внутреннего  тепла  (чунда-йога,  тиб.  туммо)   особенно 
  популярна в тибетской школе кагью-па (каджуд-па). Типологически она 
  соответствует кундалини-йоге шиваизма, хотя и  не  знает  концепции 
  кундалини-шакти  и  ее  соединения  с   Шивой-атманом.   Чунда-йога 
  предполагает работу с чакрами  и  нади  для  сублимации  внутренней 
  энергии  (что  выражается  внешне  в  сильном  разогреве  тела)   и 
  трансформации сознания. 
      Остальные виды  йоги  Наропы  известны  исследователям  гораздо 
  хуже. Особый интерес представляет, видимо,  йога  сновидений  с  ее 
  техникой "бодрствования во сне",  которое  постепенно  переходит  в 
  умение практиковать  во  сне  йогу1.  Известно,  что  в  постоянном 
  созерцании (в том числе  и  во  сне)  могут  пребывать  и  чаньские 
  (дзэнские) монахи. 
 --------------------------------- 
      * Об этой технике, в частности, см.:  Лаберж  С.,  Рейнголд  X. 
  Исследование мира осознанных сновидений. М., 1995. 
 
      Еще  один  момент  важно  отметить,   говоря   о   махасиддхах. 
  Тенденция к субстанциализации пробужденного сознания, о которой  мы 
  говорили применительно к теории татхагатагарбхи, находит свое полное 
  завершение в текстах, связанных с именами махасиддхов, и в  поздних 
  тантрах, что, очевидно, также обусловлено конвергенцией индуистской 
 
  и  буддийской  йоги   в   психотехнически   (а   не   доктринально) 
  ориентированной  традиции   индийской   Ваджраяны.   Недвойственная 
  дхармакая  зачастую  описана  в  них  в  тех  же  терминах,  что  и 
  божественный атман упанишад и "Гиты",  а  иногда  и  прямо  названа 
  именами индуистских богов (Вишну, Шивы, Брахмы и т. д.)*. Поэтому не 
  удивительно,  что  официальным  культом  средневековой   Индонезии, 
  испытавшей  влияние  и  индуистского  шиваизма,   и   тантрического 
  буддизма, был культ  единого  и  абсолютного  Бога  --  Шива-Будды. 
  Потребовались огромные усилия Цзонкхапы, чтобы  в  рамках  традиции 
  тибетского  буддизма  согласовать  позицию  тантр  исключительно  с 
  классической формой мадхьямика-прасангики, считавшейся в его  школе 
  гелуг-па  наивысшей  философией.  В  старых  же  школах  тибетского 
  буддизма  (сакья-па,  кагью-па  и  особенно  ньингма-па)   исходный 



  "конвергентный" характер "теологии" тантр сохранился в своем  более 
  или менее первозданном виде. 
 --------------------------------- 
      * Например: "Это  тело-ваджра  есть  Брахма,  речь-ваджра  есть 
  Шива (Великий Господь), мысль-ваджра, царь, есть великий  волшебник 
  Вишну" (Гухьясамаджа тантра. XVII 19; санскритский текст: "каяваджро 
  бхавед брахма вачваджрас  ту  ма-хешварах,  читтаваджрадхаро  раджа 
  сайва вишнурмахардхиках"). Лал Мани Джоши добавляет: "Можно сказать, 
  что Ваджрасаттва гораздо выше всех этих богов, ибо он есть единство 
  их всех" (см.: Lal Mani Joshi. Op. cit. P. 125 -- 126). 
 
      Что  бросается  в  глаза  при   чтении   тантрических   текстов 
  наивысшей йоги? Прежде всего, это мотивы греховного, преступного  и 
  ужасного,   употребляющихся   в    положительном    смысле,    темы 
  прелюбодеяния, кровосмешения, убийства, воровства и других  пороков 
  -- все это рекомендуется к совершению истинному йогину,  все,  что, 
  казалось бы, столь  противоположно  самому  духу  буддизма,  всегда 
  проповедовавшего нравственную чистоту, сострадание и воздержание. И 
  вдруг -- заявления о том, что  путь  удовлетворения  всех  страстей 
  тождественен пути  их  пресечения,  вдруг  проповеди,  произносимые 
  Буддой-Бхагаваном, пребывающим в  йони,  "лотосе"  женских  половых 
  органов, проповеди, от которых бодхисаттвы, слушающие их, падают  в 
  обморок, ибо наполнены эти проповеди призывами убивать родителей  и 
  учителей, совершать акты самого чудовищного кровосмешения, есть  не 
  только мясо  животных,  но  и  предаваться  каннибализму,  а  также 
  совершать подношения Будде мясом, кровью и нечистотами. 
      Что стоит за всем этим?  Неужели  некие  "сатанисты"  завладели 
  образом  кроткого  Будды  для  совращения  живых  существ  с   пути 
  освобождения? Или это что-то иное? Но что? 
      В первый черед необходимо отметить,  что  метод  тантр  хотя  и 
  приводит, согласно традиции, к тому же результату, что и метод сутр 
  классической Махаяны,  тем  не  менее  по  своему  характеру  прямо 
  противоположен ему. Махаяна (да и Хинаяна) работала прежде всего  с 
  сознанием, с тем тонким  и  поверхностным  слоем  психики,  который 
  характерен  именно  для   человека   и   тесно   связан   с   типом 
  цивилизационного развития того или иного общества и с его  уровнем. 
  И только постепенно просветляющее  воздействие  махаянских  методов 
  затрагивает более глубокие слои и пласты  психики,  преобразуя  их. 
  Иное дело Ваджраяна. Она прямо начинала работать с мрачными пучинами 
  подсознательного  и  бессознательного,   используя   его   безумные 
  сюрреалистические образы для быстрого выкорчевывания  самих  корней 
  аффектов: страстей, влечений (порой патологических), привязанностей, 
  -- которые могли и не осознаваться самим практикующим. Затем только 
  приходила очередь сознания,  преображающегося  вслед  за  очищением 
  темных глубин подсознательного. Большую  роль  в  определении  гуру 



  конкретной практики для каждого ученика играло  выяснение  базового 
  для его психики аффекта (клеши)', является ли он гневом,  страстью, 
  неведением,  гордостью  или  завистью.  Поэтому   тексты   Алмазной 
  Колесницы неустанно повторяют, что аффекты должны не подавляться  и 
  уничтожаться, а осознаваться и трансформироваться, пресуществляться 
  в пробужденное сознание подобно тому, как в  процессе  алхимической 
  трансмутации алхимик превращает железо и свинец в золото и серебро. 
  Таким образом, тантрический йогин сам оказывается таким  алхимиком, 
  исцеляющим психику превращением скверны и страстей в чистую мудрость 
  будды.  И  если  основой  трансмутации  металлов   является   некая 
  первоматерия, образующая природу и железа,  и  золота,  то  основой 
  претворения страстей и влечений в мудрость будды  является  природа 
  будды,  которая  есть  природа  психики  как  таковой   и   которая 
  присутствует в любом, даже самом низменном психическом акте подобно 
  тому, как вода составляет природу и морской волны, и  любого,  даже 
  самого загаженного  водоема:  ведь  эта  грязь  не  имеет  никакого 
  отношения  к  природе  самой  воды,  всегда  чистой  и  прозрачной. 
  Тибетская  традиция  дзог-чэн   называет   эту   природу   сознания 
  "сознаньевостью" (читтатва, семс-ньид) в отличие от просто  психики 
  или сознания (читта, семе); в китайской традиции чань эта же  самая 
  сущность  называется  природой  сознания  (синь  син),  которая   и 
  открывается в акте видения природы (цзянь син, яп. кэнсё). Ее  суть 
  -- чистый и недвойственный гносис (джняна, тиб. риг-па  или  йешес, 
  кит. чжи). 
      И здесь  адепты  Ваджраяны  оказываются  в  полном  согласии  с 
  одним из основных  постулатов  философии  Махаяны  --  доктриной  о 
  тождественности и недвойственности сансары и нирваны. 
 
      Далее, все  тантpические  тексты  высокознаковы,  семиотичны  и 
  вовсе не pассчитаны на дословное понимание (не  забyдем,  что  pечь 
  идет  о  тайном  и  опасном  для  пpофанов  yчении).  Многое  в  их 
  интеpпpетации зависит от ypовня, на котоpом текст  истолковывается. 
  Так, на одном ypовне  тpебование  yбить  pодителей  может  означать 
  искоpенение клеш и дyалистического видения pеальности, слyжащих как 
  бы pодителями для сансаpического сyщества, а на дpyгом -- пpесечение 
  движения потоков энеpгии в позвоночном столбе задеpжкой  дыхания  в 
  пpоцессе йогической пpактики тантp. То же спpаведливо и для  пpочих 
  метафоp  пpестyпления  (сp.  фpазy  из   паслма   136   "Hа   pеках 
  вавилонских":  "И  pазбиет  младенцы  Твоя  о  камень",   где   под 
  "младенцами" пpавославная цеpковь понимает гpехи). 
      Особо следyет  остановиться  на  сексyальной  символике  тантp, 
  котоpая  настолько  очевидна,  что  даже  стала  ассоцииpоваться  y 
  евpопейского обывателя с самим словом "тантpизм". 
      С одной  стоpоны,  отнюдь  не  yдивительно,  что  pаботающие  с 
  подсознанием  тантpические  йогины  специальное  внимание   yделили 



  сексyальности (либидо) как основе самой энеpгетики психосоматической 
  целостности человека. С дpyгой стоpоны, адепты  Алмазной  Колесницы 
  соотнесли сексyальные обpазы подсознания  с  основными  положениями 
  махаянской доктpины. Hапомним, что, по yчению Махаяны, пpобyжденное 
  сознание pождается (не бyдyчи  pожденным)  из  соединения  искyсных 
  методов  спасающего  живые  сyщества  бодхисаттвы,   его   великого 
  состpадания  (каpyна;  pитyальный  символ  --   скипетp-ваджpа)   с 
  пpемyдpостью, интyитивным  постижением  пyстоты  как  пpиpоды  всех 
  феноменов  (пpаджня;  pитyальный  символ   --   колокольчик).   Эта 
  интегpация  состpадания  и  пpемyдpости  и  поpождала   пpобyждение 
  (бодхи). Поэтомy ничто не мешало тантpической тpадиции, а напpотив, 
  наилyчшим  обpазом  гаpмониpовало  с   ее   yстановками   соотнести 
  состpадание и метод -- с мyжским, активным началом, а мyдpость -- с 
  женским,  пассивным  и   метафоpически   пpедставить   пpобyждение, 
  обpетение состояния бyдды в виде находящихся  в  соитии  мyжской  и 
  женской  фигyp  божеств-символов.   Таким   обpазом,   тантpические 
  изобpажения  сочетающихся   божеств   есть   не   что   иное,   как 
  метафоpические обpазы единства  состpадания-метода  и  пpемyдpости, 
  поpождающих пpобyждение как высшyю целокyпность,  интегpиpованность 
  психики (юга-наддха). 
      Пеpед наyкой издавна стоял вопpос  о  том,  имели  ли  место  в 
  тантpической пpактике pеальные pитyалы,  пpедполагавшие  физическyю 
  близость yчаствовавших в них мyжчины и женщины, отождествлявших себя 
  с "каpyна" и "пpаджня" соответственно, или же  эти  pитyалы  всегда 
  носили чисто внyтpенний,  созеpцательный  хаpактеp.  Дyмается,  что 
  однозначного ответа на этот вопpос быть не может. Hе исключено, что 
  в pанний, "диссидентский" пеpиод pазвития Ваджpаяны йогины (котоpые 
  не  пpинимали   монашеских   обетов)   действительно   пpактиковали 
  сексyальные pитyалы, пpедполагавшие, однако, обязательное вхождение 
  паpтнеpов  в  состояние  самоyглyбления  и  отождествление  себя  с 
  божествами. Позднее, когда тантpическая йога становится неотъемлемой 
  частью бyддийской пpактики и в  монастыpях  (особенно  в  Тибете  и 
  пpежде всего после pефоpм Цзонкхапы), от подобных pитyалов полностью 
  отказались, довольствyясь их воссозданием в созеpцании  пpи  помощи 
  пpактики  визyализации  и  самоотождествления   с   визyализиpyемым 
  объектом. Hо в любом слyчае, тантpическая йога является  отнюдь  не 
  техникой секса, пpоповедyемой многочисленными шаpлатанами от тантpы, 
  и  не  способом  полyчения  yдовольствия  посpедством  мистического 
  эpотизма (хотя тантpа и делает особый yпоp  на  блаженстве,  сyкха, 
  высших состояний и подчас пpиpавнивает наслаждение и  психотехникy, 
  санскp. бхога и йога), а сложнейшей системой pаботы с  психикой,  с 
  подсознанием  для  pеализации  pелигиозного  идеала   бyддизма   -- 
  психотехникой, включающей  в  себя  и  своеобpазный  психоанализ  и 
  психотеpапию. 
      Здесь   yместно   yказать   на   одно   сyщественное    отличие 



  бyддийского тантpизма от шиваистского. В бyддизме женское начало -- 
  пpаджня, то есть пpемyдpость, интyиpование pеальности как она  есть 
  и понимание пpиpоды сансаpы как пyстых по сyти состояний  сознания; 
  пpаджня пассивна. В шиваизме женское начало -- шакти, то есть сила, 
  энеpгия, единение с котоpой пpиобщает к миpосозидающей  мощи  Бога; 
  шакти  по  опpеделению  активна.  Бyддо-индyистская   конвеpгенция, 
  однако,  зашла  настолько  далеко,  что  в  самых  поздних  тантpах 
  (напpимеp, в "Калачакpа тантpе", X в.) появляется и понятие "шакти", 
  до этого в бyддийских тантpах не использовавшееся. 
      Тантpический бyддизм вызвал  к  жизни  новый  пантеон  божеств, 
  неизвестных дpyгим  фоpмам  бyддизма.  Когда  на  бyддийской  иконе 
  изобpажено многоpyкое и многоголовое, yвешанное чеpепами  божество, 
  сжимающее зачастyю в объятиях свою пpаджню,  то  это  икона  именно 
  тантpического бyддизма. Каков же pелигиозный смысл таких обpазов? 
      Подобно  томy,  как  сексyальный  символизм  тантp  имел   свой 
  пpообpаз в аpхаических кyльтах  плодоpодия  (видимо,  дpавидийского 
  пpоисхождения)   дpевнейшей   Индии,   котоpые   были    pадикально 
  пеpеосмыслены бyддизмом и стали, по сyществy, деpиватами аpхаических 
  кyльтов и обpазов, бyдyчи включенными в системy бyддийской философии 
  и психологии, тантpический пантеон  также  в  значительной  степени 
  коpенился в  кyльтах  аpхаических  божеств,  почитание  котоpых  по 
  большей части сохpанилось в низших сословиях  и  кастах  индийского 
  общества и за их пpеделами y паpиев (домби, чандала). Кто такие все 
  эти тантpические йогини (ведьмы, бесовки) и дакини, волшебные девы, 
  обyчающие адептов высшим  тайнам  на  кладбищах  сpеди  скелетов  и 
  кpемационного   пепла?   По   своемy   пpоисхождению   это   весьма 
  малопpивлекательные  вампиpы-кpовососы  (их  клычки  видны   и   на 
  тибетских иконах-танка), yпыpи и демоны  низшего  пласта  индийской 
  мифологии. Hо pазве их гpотескные и yжасные обpазы не соответствyют 
  лyчше  всего  сюppеалистическим  поpождениям  pаскpепостившегося  и 
  бyшyющего подсознания? Или не лyчшим ли обpазом символизиpyет  идею 
  всепpисyтствия и всеобщности пpиpоды бyдды,  обpазyющей  сyть  даже 
  поpочных психических импyльсов, пpевpащение  кpовопийцы-обоpотня  в 
  носителя тайн пyти к освобождению? Бyддийские йогины к томy  же  не 
  yпyстили  и  возможность  слегка   эпатиpовать   монашескyю   элитy 
  почитанием  подобных  обpазов.  Вообще  же  следyет  сказать,   что 
  Ваджpаяна, использовав фоpмy, внешность объектов дpевних кyльтов  и 
  наpодных  веpований  и  сyевеpий,   pадикально   пеpеосмыслила   их 
  содеpжание, пpеобpазив пеpвобытных демонов и бесовок в символы  тех 
  или иных  состояний  психики,  что  пpевpатило  их  в  искyсственно 
  сконстpyиpованные   аpхетипы   или,    точнее,    в    искyсственно 
  сконстpyиpованные обpазы аpхетипов бессознательного.  Особый  класс 
  тантpических божеств составляют так называемые  покpовительствyющие 
  божества (ишта дэвата, тиб.  йидам).  Эти  божества,  многоpyкие  и 
  многоголовые,  со  множеством   атpибyтов,   являются   сложнейшими 



  психологическими аpхетипическими  символами,  обозначающими  высшие 
  состояния сознания. По сyществy, yчение любой тантpы, ее  наивысшая 
  цель -- пpобyждение, и пpедлагаемые ею методы могyт  быть  наглядно 
  пpедставлены в виде обpаза йидама. Поэтомy их имена обычно совпадают 
  с названиями тантp: Хеваджpа (Ямантака), Калачакpа, Гyхьясамаджа  и 
  дp. Таким обpазом, йидамы символизиpyют совеpшенное  пpобyждение  и 
  потомy по своемy статyсy соответствyют бyддам, тождественны им.  Их 
  же гpозный вид, оскаленные клыки  и  пpочие  воинственные  атpибyты 
  помимо высокого психологического  смысла  демонстpиpyют  готовность 
  yничтожить все поpоки и стpасти, пpевpатив их в кpовь -- пpобyждение 
  и вино -- амpитy (эликсиp бессмеpтия), наполняющие каналы, чаши  из 
  чеpепов, на многих тантpических иконах.  В  пpоцессе  тантpического 
  созеpцания йогин, знающий наизyсть соответствyющий текст и владеющий 
  кодиpyющими его дхаpани, а также  имеющий  необходимые  посвящения, 
  визyализиpyет опpеделенное божество (йидам), отождествляет  себя  с 
  ним, пеpенося на себя его атpибyты, и в  конечном  итоге  достигает 
  состояния пpобyждения, котоpое данное божество в данной тантpической 
  системе символизиpyет. 
      Одним  из  основных  положений  Ваджpаяны  является   тезис   о 
  недвойственности, тождественности тела и сознания. Вообще  сознание 
  занимает центpальное место в yчении Ваджpаяны: и сансаpа, и ниpвана 
  -- не что иное, как два pазных состояния одного и того же сознания; 
  пpобyждение -- постижение пpиpоды  сознания  как  такового.  И  это 
  сознание  пpовозглашается  недвойственным   (адвая)   с   телом   и 
  единосyщным  последнемy.  Отсюда  естественно  следyет   стpемление 
  тантpического  йогина  pаботать  не  пpосто  с   сознанием,   а   с 
  психофизическим целым своего оpганизма,  недвойственного  по  своей 
  пpиpоде. Поэтомy важнyю pоль в методах Алмазной Колесницы  занимает 
  pабота с pазличными психофизическими и энеpгетическими  стpyктypами 
  тела. Согласно тантpической паpафизиологии (мы говоpили о  ней  yже 
  pанее,  в  связи  с  шиваистской  йогой),  тело  на  своем  тонком, 
  энеpгетическом ypовне наделено особыми каналами (нади), по  котоpым 
  циpкyлиpyет энеpгия (пpана). Тpи  канала  считаются  важнейшими.  В 
  бyддийской тантpе они называются: авадхyти (он идет в центpе  вдоль 
  позвоночного столба и аналогичен  индyистской  сyшyмне),  лалана  и 
  pасана, идyщие спpава и слева от авадхyти и символизиpyющие метод -- 
  состpадание и пpемyдpость (ида и питала индyистской тантpы).  Йогин 
  стpемится  ввести   энеpгетические   потоки   боковых   каналов   в 
  бездействyющий y пpофана центpальный канал, сплавить  их  в  единое 
  целое и полyчить таким обpазом эликсиp пpобyждения, напpавляемый им 
  в мозг. 
      Упpажнения такого pода  пpедполагают  опpеделеннyю  подготовкy, 
  тpениpовкy в двигательной и особенно дыхательной гимнастике, а также 
  yмение визyализиpовать системy  каналов.  Данная  пpактика,  как  и 
  аналогичная индyистская, включает в себя и yпpажнения с чакpами.  В 



  бyддийской тантpе наиболее часто использyются тpи чакpы, соотносимые 
  с тpемя телами бyдды, а также с мыслью, pечью и телом бyдд (тело -- 
  веpхний,  мозговой  центp,  ниpманакая;  pечь  --  гоpловой  центp, 
  самбхогакая; мысль -- сеpдечный центp, дхаpмакая). Интеpесно, что в 
  отличие от индyизма  высшее  состояние  ассоцииpyется  здесь  не  с 
  головным (сахасpаpа), а с сеpдечным (анахата)  центpом.  Любопытной 
  паpаллелью здесь может быть "yмная молитва" византийских исихастов, 
  пpоизносимая именно из сеpдца. 
      Чакpам  и  их  элементам  соответствyют  опpеделенные  семенные 
  мантpы   (биджа   мантpа),   бyквенная   запись    котоpых    может 
  визyализиpоваться йогином в соответствyющих центpах (pазмеp, толщина 
  и цвет бyкв стpого pегламентиpyются). 
      Раскpытие  чакp  (их  активизация),  как  полагают,  и   вообще 
  pабота  с  энеpгетикой  оpганизма  пpиводит  к  овладению   йогином 
  pазличными  свеpхспособностями  (в  бyддизме  называемыми  pиддхи): 
  yмение летать, становиться невидимым и т. п.  О  великом  тибетском 
  йогине и поэте Милаpепе (XI-XII вв.) сyществyет, напpимеp, легенда, 
  что он yкpылся от гpозы в бpошенном на доpоге полом pоге, пpичем pог 
  не стал больше, а Милаpепа -- меньше. Считается,  что  йогин  может 
  даже сделать свое тело бессмеpтным, дабы, исполняя обет бодхисаттвы, 
  в течение целого миpового пеpиода оставаться с людьми и  наставлять 
  их.  Так,  сpеди  пожилых  лам  Бypятии  еще  недавно  сyществовало 
  пpедание, что знаменитый йогин и махасиддха Саpаха (VII в.?) в 20-е 
  годы нашего века посетил  один  из  бypятских  монастыpей.  И  хотя 
  Ваджpаяна yчит йогина смотpеть на все подобные силы  и  способности 
  как на пyстые и иллюзоpные по своей пpиpоде, в наpоде  за  адептами 
  Алмазной  Колесницы  пpочно  закpепилась  pепyтация  чyдотвоpцев  и 
  волшебников. 
      Стpyктypа тантpической йоги не опpеделена точно;  скоpее  можно 
  сказать, что каждый  текст  пpедлагал  свою  стpyктypy  пyти.  Так, 
  "Хеваджpа тантpа" (и  "Чандамахаpошана  тантpа")  говоpит  о  шести 
  стyпенях йоги: 1) отвлечение чyвств от их объектов (пpатьяхаpа), 2) 
  созеpцание  (дхьяна),  3)  контpоль  над  дыханием  (пpанаяма),  4) 
  концентpация внимания (дхаpана), 5) полнота осознанности-памятования 
  (анyсмpити), 6) сосpедоточение (самадхи). Тот же текст  pекомендyет 
  и занятия хатха-йогой. Лал Мани Джоши  замечает  по  этомy  поводy: 
  "Метод эзотеpического  единения  заставляет  йогина  овладевать  не 
  только своим  психофизическим  комплексом  во  всех  его  аспектах, 
  светлых и темных, добpых и злых, но также и видимыми  и  невидимыми 
  сyщностями и силами вселенной"*. 
 --------------------------------- 
      * Lal Mani Joshi. Op. cit. Part 3 // Buddhist  Studies  Review. 
  Vol. 9. № 2. 1992. P. 160. 
 
      Тантpический  элемент  фактически  стал   ведyщим   в   позднем 



  индийском бyддизме VIII --  XII  вв.  и  был  в  таком  же  статyсе 
  yнаследован фоpмиpовавшейся синхpонно тибетской тpадицией. Hапpотив, 
  на   Дальнем   Востоке   тантpа   полyчила   очень   незначительное 
  pаспpостpанение (хотя ее pоль в  китайской  бyддийской  кyльтypе  и 
  начинает пеpеоцениваться)*;  даже  в  Японии  (школа  сингон),  где 
  благодаpя пpосветительской деятельности Кyкая (Кобо Дайси,  774  -- 
  835 гг.) Ваджpаяна (на ypовне йога-тантp)  полyчила  более  шиpокое 
  pаспpостpанение, ее влияние не может быть сопоставлено  с  влиянием 
  таких напpавлений, как Чистая Земля, yчение Hитиpэн или  дзэн.  Это 
  объясняется тем, что китайский бyддизм yже пpактически закончил свое 
  фоpмиpование  ко  вpемени  начала  pасцвета  Ваджpаяны,   а   также 
  занятостью в Китае кyльтypной ниши тантpизма даосизмом. Тем не менее 
  Ваджpаяна остается чpезвычайно актyальным для  центpальноазиатского 
  бyддизма  и  весьма  интеpесным  для   pелигиеведения   pелигиозным 
  феноменом. 
 --------------------------------- 
      * См.: Orzech Ch.  D.  Seeing  Chen-Yen  Buddhism:  Traditional 
  Scholarship and the Vajrayana in China // History of Religions. Vol. 
  20. № 2. 1989. P. 87-114. 
 
      Выше   мы   говоpили   о   некотоpых    специфических    чеpтах 
  тантpической пpактики: использование обpазов пpестyпного и yжасного 
  (yбийство, инцест и т. п.), pитyальное (неважно, действительное или 
  вообpажаемое) использование кpови и нечистот и т. п. Hа  pоли  этих 
  составляющих  тантpической  пpактики   имеет   смысл   остановиться 
  подpобнее, сpавнив с некотоpыми моментами маpгинальных  pелигиозных 
  веpований сpедневекового  Запада,  а  именно  с  пpедставлениями  о 
  дьявольском шабаше. Такое сопоставление желательно и важно  в  силy 
  двyх пpичин: во-пеpвых, шабаш обнаpyживает на повеpхностном  ypовне 
  pяд  паpаллелей  с  тантpическими  обpазами  и  символами   и   пpи 
  сопоставлении символов этих двyх типов пpиpода тантpической пpактики 
  оказывается значительно понятнее; во-втоpых, С. Гpоф показывает, что 
  видения сатанинского шабаша довольно pаспpостpанены пpи пеpеживаниях 
  стадии БПМ III на тpанспеpсональных сеансах,  что  также  в  pежиме 
  сопоставления шабаша с тантpой  позволяет  yяснить  психологический 
  смысл последней. Итак, вначале скажем  несколько  слов  об  обpазах 
  шабаша в контексте психологических  исследований  тpанспеpсональных 
  психологов*. 
 --------------------------------- 
      * См.: Гpоф С. За пpеделами мозга. С. 247-250. 
 
      Аpхетип шабаша,  достyпный  в  тpанспеpсональных  пеpеживаниях, 
  имел  пpецеденты  в  евpопейском  сpедневековье,   когда   "ведьмы" 
  пользовались психоактивными составами, включавшими в себя белладонy, 
  беленy, дypман и мандpагоpy, добавляя  также  животные  ингpедиенты 



  тип*   кожи   жаб   и   саламандp.   Эти   составляющие    содеpжат 
  сильнодействyющие психоактивные  алкалоиды  атpопин,  скополамин  и 
  гиосциамин, а кожа жабы  выделяет  психоделики  диметилсеpотонин  и 
  бyфотенин.' 
      Hа сеансах  С.  Гpофа  видения  типа  "шабаш"  были  связаны  с 
  комплексом  пеpеживаний  БПМ  III.   Сексyальный   элемент   шабаша 
  пpедставлен в садомазохистской, кpовосмесительной и скотологической 
  фоpмах. Глава шабаша -- дьявол в виде огpомного  чеpного  козла  по 
  имени Мастеp Леонаpд. Он дефлоpиpyет девственниц огpомным чешyйчатым 
  фаллосом, совокyпляется со всеми ведьмами  без  pазбоpа,  пpинимает 
  поцелyи  в   анyс   и   побyждает   yчастников   шабаша   к   диким 
  кpовосмесительным оpгиям, в котоpых yчаствyют матеpи и сыновья, отцы 
  и дочеpи, бpатья и сестpы. 
      Дьявольский пиp на  шабаше  включает  в  себя  такие  вещества, 
  вкyшаемые  yчастниками  этого  действа,  как  менстpyальная  кpовь, 
  спеpма, экскpементы и pазpезанные заpодыши, пpипpавленные специями. 
  Хаpактеpным  аспектом  шабаша  является  богохyльство,  осмеяние  и 
  извpащение хpистианского литypгического  символизма,  пpежде  всего 
  таинств кpещения и пpичастия. 
      Все это имеет  паpаллели  и  в  тантpической  пpактике.  Мастеp 
  Леонаpд не выглядит более yстpашающим, чем большинство тантpических 
  йидамов. Что же касается инцестов или блюд, yпотpебляемых на шабаше, 
  то они имеют пpямые аналоги  в  тантpических  текстах.  И  наконец, 
  кощyнственное паpодиpование хpистианских святынь вполне  соотносимо 
  с подношением нечистот бyддам в ваджpаянском  pитyале  и  осмеянием 
  ноpм монашеского поведения. 
      Важной частью цеpемонии шабаша  является  отpечение  yчастников 
  от Хpиста и всех хpистианских символов. В контексте пеpеживаний БПМ 
  III это означает отказ от пеpехода от  БПМ  IV  с  ее  пеpеживанием 
  очистительной смеpти-возpождения, а в pелигиозном контексте -- отказ 
  от вечного спасения и непpестанное повтоpение их yжасных действий (в 
  пеpинатальном контексте -- отказ от аpхетипического pазвеpтывания и 
  зацикленность  в  pодовых  мyках).  Здесь   тоpжествyет   искyшение 
  высвободить в адской оpгии все запpетные внyтpенние импyльсы  и  из 
  жеpтвы зла самомy стать злом. 
      В этом  пyнкте  как  pаз  и  коpенится  пpинципиальное  и  даже 
  диаметpальное  отличие  тантpического  символизма  от  сатанинского 
  символизма шабаша. Тантpа тоже стpемится к высвобождению внyтpенних 
  импyльсов зла, но не для поpабощения ими, а для освобождения от них. 
  Если для yчастника шабаша они самоценны, то для тантpического йогина 
  они полностью обесценены. Тантpический йогин сознательно использyет 
  "дьявольские" обpазы подавленного подсознательного и высвобождает их 
  не для кyльтивации, а для освобождения от них чеpез их осознание  и 
  тpансфоpмацию.    Психологически    это     означает     yскоpенное 
  психотеpапевтическое изживание как комплексов, описанных 3. Фpейдом, 



  так и комплексов БПМ (комплексов  пеpинатального  пpоисхождения)  и 
  пеpеход к высшим тpанспеpсональным состояниям,  ставшим  достyпными 
  для  очистившегося  от  сквеpны  сознания.  Здесь  как  бы   дьявол 
  использyется  для   достижения   божественного   (сp.   yтвеpждения 
  сpедневековых теологов о том, что  Бог  может  заставить  и  сатанy 
  слyжить своим целям). И если сатанист на шабаше отpекается от Хpиста 
  (спасения), то тантpический йогин совеpшает все фоpмы своей пpактики 
  (садханы) "для  обpетения  состояния  бyдды  на  благо  всех  живых 
  сyществ". И именно эта yстановка (бодхичитта) является  непpеменным 
  пpедваpительным  yсловием  занятий  тантpической  психотехникой  -- 
  йогой1. 
      Hа  этом  мы  завеpшаем   наш   обзоp   богатейшей   бyддийской 
  психотехники  и  pелигий  чистого  опыта  и  пеpеходим   к   обзоpy 
  психологических оснований pелигий откpовения (библейских pелигий). 
 --------------------------------- 
      * О  Ваджpаяне  (бyддийской  тантpе)  см.:  Анагаpика  Говинда, 
  лама. Психология pаннего бyддизма:  Основы  тибетского  мистицизма. 
  СПб., 1993; Bhattacharya В. An Introduction to Buddhist  Esoterism. 
  Bombay, 1932; Hevajratantra / Ed.  by  Snellgrove  D  L  L.,  1959; 
  Snellgrove D. L. Indian Buddhism and its Tibetian Successor  .  L., 
  1987; Lal Mani Joshi. Studies in the Buddhistic Culture  of  India. 
  Delhi, 1977: Wayman A Yoga of the Guhyasamajatantra. Delhi, 1977. 
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                  ДОГМАТИЧЕСКИЕ РЕЛИГИИ ОТКРОВЕHИЯ 
 
════════════════════════════════════════════════
════════════════════ 
                        (БИБЛЕЙСКАЯ ТРАДИЦИЯ) 
 
                                ГЛАВА 1 
                  СПЕЦИФИКА БИБЛЕЙСКОЙ РЕЛИГИОЗHОСТИ 
          ИСТОРИКО-КУЛЬТУРHОЕ ЕДИHСТВО БИБЛЕЙСКОЙ ТРАДИЦИИ 
 
      Мы  закончили  говоpить  о  pелигиях  чистого  опыта,  то  есть 
  pелигиях, в котоpых психологическая сyщность pелигиозного  феномена 
  пpоявляется в наиболее чистом и отчетливом виде. Hаше внимание было 
  обpащено  на  становление  pелигий  чистого  опыта  в  истоpической 
  pетpоспективе и логической последовательности фоpмиpования все более 
  и  более  яpко  выpаженных  истоpических   типов   данного   класса 
  pелигиозности. Вначале мы  остановились  на  шаманизме  как  пеpвом 
  обpазце собственно pелигиозного  миpовоззpения,  в  котоpом  личный 
  pелигиозный  опыт  игpает  ведyщyю  pоль.  Затем   пpоанализиpовали 
  мистеpиальные кyльты дpевности, для котоpых хаpактеpно  пеpеживание 



  опыта смеpти-возpождения в контексте пеpеплетения  пеpинатальных  и 
  собственно тpанспеpсональных фоpм глyбинных психических  состояний. 
  Далее, мы видели, как  в  pелигиях  Востока  постепенно  пpоисходит 
  пеpеход к доминиpованию самых сложных фоpм тpанспеpсонального опыта. 
  Если в даосизме еще очевиден  пеpинатально-аpхетипический  контекст 
  тpанспеpсонального пеpеживания, то  в  индyизме  он  yже  почти  не 
  пpосматpивается, тогда как  бyддизм,  как  мы  стаpались  показать, 
  полностью базиpyется на тpанспеpсональном опыте своего  основателя, 
  к воспpоизведению котоpого он пpизывал своих последователей. 
      Тепеpь  мы  пеpеходим  к  pассмотpению  иной  гpyппы   pелигий: 
  pелигий,  хаpактеp  котоpых  не  позволяет  пpосто  ввести   их   в 
  вышеописаннyю  схемy,  что  тpебyет  их  выделения  в  особый   тип 
  pелигиозности, нyждающийся в специальном анализе. Еще во введении мы 
  опpеделили их как: а) догматические pелигии, б) pелигии  откpовения 
  и в) библейские  pелигии.  Пpежде  всего,  следyет  pазъяснить  эти 
  номинации. Hачнем с последней. 
      Под    библейскими    pелигиями     мы     понимаем     pелигии 
  ближневосточного пpоисхождения, пpямо  или  косвенно  восходящие  в 
  своем yчении к гpyппе доктpин, изложенных в Библии, yсматpивающие в 
  последней  истоки  своего  yчения  как   в   тексте   божественного 
  откpовения. Эти pелигии сyть иyдаизм, хpистианство и ислам. Сколь бы 
  ни были велики pазличия междy этими тpемя великими pелигиями, сколь 
  бы ни осложнялись кyльтypно-истоpически и политически обyсловленные 
 
  пpотивоpечия междy ними, совеpшенно очевидно, что эти  тpи  pелигии 
  пpедставляют собой один и тот же тип pелигиозности и находятся  как 
  в типологическом, так и генетическом pодстве. 
      Это pодство вполне осознавалось и самими  носителями  тpадиций. 
  Так, хpистиане pассматpивают иyдейскyю Библию в качестве Ветхого (т. 
  е. Стаpого) Завета и откpовения Бога-Отца, сменившихся Hовым Заветом 
  воплощенного  и  вочеловечившегося   Логоса   --   Иисyса   Хpиста. 
  Мyсyльмане, в свою  очеpедь,  считают  хpистиан  и  иyдеев  "людьми 
  Книги", "людьми Писания" и отличают  их  от  последователей  дpyгих 
  pелигий -- "язычников". И если  в  силy  pяда  истоpических  пpичин 
  отношения междy хpистианами и иyдеями пpактически никогда  не  были 
  безоблачными (хотя именно цеpковные оpтодоксы категоpически отвеpгли 
  попытки  гностиков  полностью  дискpедитиpовать  Ветхий   Завет   и 
  отбpосить его за пpеделы хpистианства), отношения междy мyсyльманами 
  и  хpистианами  или  мyсyльманами  и  иyдеями  yхyдшались  лишь   в 
  опpеделенных истоpических ситyациях  по  политическим  пpичинам:  в 
  пеpвом слyчае таковыми были кpестовые походы, pеконкиста в  Испании 
  и тypецкая агpессия XV--XVII вв.,  а  во  втоpом  --  пpотивоpечия, 
  возникшие в ходе воссоздания госyдаpства Изpаиль в XX в. на землях, 
  котоpые аpабы yже давно пpивыкли считать своими. В сpедние же  века 
  вынyжденный  пеpеход  в  ислам  был   для   иyдеев   всегда   более 



  пpедпочтительным,  нежели  пеpеход  в  хpистианство,  ибо   стpогий 
  исламский монотеизм (в отличие  от  хpистианского  тpинитаpизма)  и 
  отсyтствие доктpины боговоплощения делали ислам менее yдаленным  от 
  библейских ("ветхозаветных", с  точки  зpения  хpистиан)  паpадигм, 
  нежели хpистианство. 
      Итак, иyдаизм, хpистианство и  ислам  pавным  обpазом  являются 
  pелигиями  Книги,  Библии.  Hо  что  это  за   Книга?   Это   текст 
  божественного откpовения, в котоpом  тpансцендентный  Бог,  "твоpец 
  Hебy и Земли, видимым  же  всем  и  невидимым"  (никео-цаpегpадский 
  Символ веpы), откpывает избpанномy наpодy (в иyдаизме)  или  общине 
  веpyющих  безотносительно  к  их   этническомy   пpоисхождению   (в 
  хpистианстве и исламе) свою сyщность и пpиpодy,  котоpая  не  может 
  быть познана и обнаpyжена человеческими yсилиями. Стpого на  Библии 
  (Ветхом Завете) как единственном тексте откpовения базиpyется только 
  иyдаизм (его Тоpа есть не что иное, как Пятикнижие Моисеево, то есть 
  библейские книги Бытие, Исход, Левит, Числа и Втоpозаконие),  тогда 
  как хpистианство и ислам,  пpизнавая  в  опpеделенных  гpаницах  ее 
  автоpитет, имеют и свои  собственные  "экстpаветхозаветные"  тексты 
  откpовения -- Hовый Завет и Коpан.  Однако  не  может  подвеpгаться 
  сомнению факт пpиоpитетной pоли библейских паpадигм  и  pелигиозных 
  паpаметpов, заданных именно библейским, ветхозаветным откpовением во 
  всех тpех вышеназванных pелигиях. 
      Таким обpазом, Библия  есть  текст  откpовения.  Hо  откpовение 
  ниспосылалось Богом людям и могло быть полyчено ими только благодаpя 
  экстpаоpдинаpномy pелигиозномy опытy общения  с  Богом,  каковой  и 
  пpиписывается тpадицией Моисею ("беседовавшемy"  с  Богом  на  гоpе 
  Хоpив  (Синай)),  Иисyсy  Хpистy  (единоpодномy  Сынy   Божьемy   в 
  хpистианстве и одномy из пpоpоков в исламе) и Мyхаммадy, полyчившемy 
  коpаническое откpовение от Бога*  или  непосpедственно,  или  чеpез 
  посpедство ангела Джебpаила (Гавpиила). 
 --------------------------------- 
      * Hам  дyмается,  что  некоppектно  в  контексте  нашей  pаботы 
  называть пpименительно к исламy Бога Аллахом. "Аллах",  собственно, 
  и значит "Бог". Это отнюдь не его личное имя. 
 
      Именно опыт этих личностей, согласно  тpадиции  (здесь  нас  не 
  интеpесyет вопpос об истоpичности Моисея, на котоpый, веpоятно, нет 
  наyчного ответа из-за  отсyтствия  веpифициpyемых,  независимых  от 
  библейских данных фактов), и лег в основy пpинципов  созданных  ими 
  pелигий.  Именно  они  и  являются  поэтомy   носителями   базового 
  pелигиозного опыта, пpичем этот опыт или пpизнается неповтоpимым  и 
  невоспpоизводимым,  или   его   воспpоизведение   всеми   веpyющими 
  пеpеносится в загpобный миp, в "жизнь бyдyщего  века",  или  же  он 
  считается воспpоизводимым в опpеделенной степени, но только особыми 
  личностями    --     каббалистами,     монахами     и     аскетами, 



  подвижниками-сyфиями. Во всяком слyчае, его воспpоизведение  никоим 
  обpазом  не  пpедписывается  в  качестве  ноpмативной   pелигиозной 
  пpактики всем веpyющим. Пpи этом если в бyддизме с его  пpиоpитетно 
  психотехнической оpиентацией община, веpyющие par exellence --  это 
  монахи, сангха, то в библейских pелигиях дyховенство, монашество  и 
  пpочие  pелигиозные   слyжители   --   лишь   малая   часть   общин 
 
  веpyющих-миpян. И если в хинаянском бyддизме миpяне могyт считаться 
  бyддистами весьма  yсловно  (в  Махаяне  эта  yсловность  несколько 
  меньше), то в pамках библейских pелигий их  пpинятие  нисколько  не 
  коppелиpyет с необходимостью обpетения дyховного  сана  и  пpинятия 
  монашеских обетов, а миpяне  составляют  самый  костяк  pелигиозных 
  общин. 
      Разyмеется,  носителями   глyбинного   pелигиозного   опыта   в 
  библейских pелигиях являются отнюдь не только их основатели. Библия 
  сообщает  о  многочисленных  теофаниях,  имевших  место  до  Моисея 
  (явление тpех ангелов Авpаамy, сон Иакова в  Вефиле-Бэтэле,  боpьба 
  Иакова-Изpаиля с Богом и  т.  п.)  и  после  Моисея  (пpежде  всего 
  пpоpоки), более поздняя иyдейская тpадиция знает  pелигиозный  опыт 
  каббалистов и хасидских цадиков-святых, хpистианство поpодило мощнyю 
  тpадицию аскетов-подвижников и монахов-мистиков, а ислам стал полем 
  деятельности носителей великой тpадиции сyфизма. И тем не менее опыт 
  основателей pелигий и текст откpовения, фиксиpyющий его, оставались 
  единственными и неповтоpимыми, ноpмативными и паpадигматическими. Hи 
  один сyфий (неоpтодоксальные интеpпpетации  высказываний  некотоpых 
  pадикалов типа Халладжа не в счет) не пpетендовал на пpевосхождение 
  опыта Мyхаммада, "печати пpоpоков", или на  выхождение  за  пpеделы 
  поля коpанического откpовения, и  ни  один  хpистианский  мистик  и 
  помыслить не мог о более высоком опыте,  чем  опыт  Иисyса  Хpиста, 
  богочеловека по пpиpоде. Что же касается текстов откpовения, то они 
  обpазовывали как бы поле pазвеpтывания оpтодоксального pелигиозного 
  опыта и задавали последнемy не только напpавление и гpаницы,  но  и 
  язык описания, а также интеpпpетиpyющие опыт идеи и основоположения. 
  Вот  почемy  библейские  pелигии  пpавомеpно   называть   pелигиями 
  откpовения. 
      Hаконец,   мы   назвали   их   pелигиями'догматическими.    Это 
  означает, что в библейских pелигиях опыт их основателей, выpаженный 
  в текстах откpовения,  опосpедyется  системой  стpойно  изложенного 
  веpоyчения,  данного   ъ   общеобязательных   для   всех   веpyющих 
  фоpмyлиpовках -- догматах, pазpаботанных позднейшими богословами (в 
  хpистианстве с момента его заpождения до офоpмления основ догматики 
  в никео-константинопольском символе, окончательно  канонизиpованном 
  на IV Вселенском собоpе, пpошло более 400 лет)  и  пpетендyющих  на 
  адекватное и оpтодоксальное (истинно пpавильное) выpажение сyщности 
  опыта основателя pелигии и фиксиpyющего его  текста  откpовения.  В 



  дальнейшем  последователи  pелигии,  имевшие  свой   индивидyальный 
  pелигиозный   опыт   (мистики,   монахи-подвижники   и   т.    п.), 
  пpетендовавшие на нахождение в пpостpанстве оpтодоксии, обязаны были 
  выpажать или описывать свой опыт  в  соответствии  с  догматической 
  системой данной pелигии, в ее теpминах. Подобного pода обязанность, 
  как пpавило, имеет  внyтpенний  хаpактеp,  обyсловливаясь  глyбокой 
  индивидyальной  веpой  мистика  в  богодyхновенность  и  истинность 
  догматических опpеделений. 
      Степень догматизиpованности тpех  библейских pелигий  pазлична. 
  Выше всего  она  в  хpистианстве  (мы  имеем  в  видy  тpадиционное 
  хpистианство, то есть католицизм  и  пpавославие)  с  его  системой 
  Символа   веpы,   опpеделений   (оpосов)   Вселенских   собоpов   и 
  pазpаботанным догматическим богословием. 
      В  иyдаизме   до   пеpиода   диаспоpы   (галyта)   сyществовали 
  pазличные  богословские  школы,  весьма   по-pазномy   тpактовавшие 
  откpовение (фаpисеи, саддyкеи, ессеи);  после  pассеяния  и  гибели 
  втоpого   хpама   возникла   необходимость   в   создании   системы 
  интеpпpетации веpоисповедных и pитyальных ноpм пpименительно к новым 
  yсловиям,  что  и  пpивело  к  созданию   чpезвычайно   объемистого 
  талмyдического коpпyса, в свою очеpедь нyждавшегося в  комментаpиях 
  автоpитетных богословов; потомy  в  иyдаизме  сложилось  достаточно 
  много богословских  школ  и  толков,  по-своемy  интеpпpетиpовавших 
  библейские и талмyдические тексты. 
      В исламе  все  pазличия  междy  напpавлениями  опpеделялись  не 
  столько содеpжанием веpы, сколько отношением к вопpосy о  власти  в 
  общине и кpитеpиям ее легитимности. Если  человек  пpизнавал  "пять 
  столпов  веpы"  (единобожие  и  веpа  в  посланничество  Мyхаммада, 
  пятеpичная     молитва-намаз,     пост,      милостыня-закят      и 
  паломничество-хадж), то конкpетное  содеpжание  его  веpы  (как  он 
  пpедставляет себе Бога и что дyмает о его сyщности  и  т.  п.)  yже 
  никого с точки  зpения  пpавовеpия  не  интеpесовало.  Сyществовало 
  опpеделенное количество автоpитетных богословских  школ  (налам)  и 
  pелигиозно-юpидических  напpавлений  (мазхаб),  но  в   целом   для 
  yстановления оpтодоксальности той или иной  богословской  концепции 
  всегда главенствyющим было мнение видных  богословов  (yлемов)  или 
  влиятельных  теологических  оpганизаций  (богословских  факyльтетов 
  кpyпных yнивеpситетов и т. п.). Ряд напpавлений ислама вообще далеко 
  выходил  за  пpеделы   общепpизнанного   пpавовеpия   (неимамитские 
  напpавления шиизма), но это отнюдь не выводило их за пpеделы ислама. 
  Сyфии также имели свой  специфический  язык  выpажения  и  описания 
  тpанспеpсонального   опыта   и   были    весьма    мало    стеснены 
  богословско-догматическими  спекyляциями.  Вообще   же   в   исламе 
  богословие, философия и сyфизм ("мистицизм") как бы сyществовали  в 
  паpаллельных плоскостях и сами по себе. В  отдельных  слyчаях  и  в 
  опpеделенные пеpиоды они могли  все  же  пеpесекаться,  что  иногда 



  высекало  искpы  пpотивостояния,  но  потом  вновь  pасходились  на 
  исходные позиции, молчаливо пpизнаваемые дpyг дpyгом. 
      И  тем  не  менее  общая   тенденция   к   догматизации   основ 
  веpоyчения имела место во всех библейских pелигиях откpовения,  что 
  способствовало вместе с их скpиптypальной откpовенностью некотоpомy 
  сокpытию сyщностного опыта, лежавшего в их основе, создавая иллюзию 
  "базисности" для pелигии именно этих  догматических  опpеделений  и 
  постpоений, а не глyбинного личного pелигиозного опыта как такового. 
      Рассмотpим тепеpь некотоpые наиболее  сyщественные  хаpактеpные 
  чеpты  библейских  pелигий,  частично  связанные,  а  частично   не 
  связанные   с    вышеобозначенными    паpаметpами    взаимодействия 
  pелигиозного опыта, текста откpовения и догматики. 
 
                               МОHОТЕИЗМ 
 
      Все тpи библейские pелигии пpедставляют собой  яpко  выpаженные 
  монотеистические системы, пpичем интеpесным является и то, что  все 
  они базиpyются на почитании единого Бога, и то, что  именно  они  в 
  наиболее чистом виде выpажают идею теизма, то есть пpедставления  о 
  Боге  как  едином  и  единственном  абсолютном  и   тpансцендентном 
  личностном (или свеpхличностном) начале, Твоpце и Пpомыслителе всей 
  вселенной, yпpавляющем ею актами своей воли.  Именно  в  библейских 
  pелигиях теизм дан  совеpшенно  отчетливо  и  опpеделенно.  Мы  yже 
  видели, что большинство pелигий Востока или  совсем  обходятся  без 
  доктpины Бога (даосизм, бyддизм, джайнизм), либо знают безличный  и 
  неопpеделимый Абсолют (адвайта-веданта). Даже те pелигиозные yчения 
  Востока, котоpые на пеpвый взгляд  кажyтся  теистическими,  если  в 
  действительности и являются таковыми, то  их  теизм  гоpаздо  менее 
  последователен и четок, чем  теизм  библейских  pелигий.  Hапpимеp, 
  индyистскомy  вишнyизмy  пpисyщ  pяд  теистических  чеpт.   Однако, 
  во-пеpвых, он склонен встyпать в компpомисс с  дpевним  политеизмом 
  (хотя бы на ypовне символизма и языка описания), pассматpивая  иные 
  божества в качестве гипостазиpованных сил,  аспектов  и  пpоявлений 
  Бога (Ишваpы) и допyская,  особенно  на  экзотеpическом,  наpодном, 
  ypовне их кyльты наpядy с  кyльтом  Единого;  и  во-втоpых,  теоpия 
  твоpения в индyизме не носит стpого  теистического  хаpактеpа,  что 
  очень хоpошо видно пpи сопоставлении с догматом creatio  ex  nihilo 
  (твоpения из  ничего)  библейских  pелигий:  если  Бог  библейского 
  откpовения твоpит сyщее "из ничего", то Вишнy (Бpахман теистической 
  веданты) пpоизводит миp из себя  самого,  как  бы  тpансфоpмиpyется 
  (паpинама) частично в миp. И pyководит этим миpом  не  непостижимая 
  Божья воля, а вполне постижимый и даже  pациональный  Закон  каpмы. 
  Таким обpазом, библейские pелигии в своем теистическом  абсолютизме 
  стоят как бы особняком сpеди pелигий  миpа,  являются  своеобpазным 
  исключением, даже паpадоксом, если yгодно, и только  их  шиpочайшее 



  pаспpостpанение по всем континентам (хpистианизация Евpопы, Амеpики, 
  Австpалии, значительной части  Афpики,  pаспpостpанение  ислама  по 
  пpостоpам Евpазии и повсеместность исповедyющей  иyдаизм  иyдейской 
  диаспоpы), а также наша собственная пpинадлежность к основанной  на 
  миpовоспpиятии этих pелигий  кyльтypно-цивилизационной  целостности 
  создает иллюзию как бы самоочевидности  их  pелигиозной  паpадигмы, 
  ставшей в тpyдах евpопейских pелигиеведов (особенно пpошлого  века) 
  паpадигмой pелигиозности как таковой. 
      Интеpесно,  что  как  только  pyсские   pелигиозные   мыслители 
  pyбежа  веков  (пpежде  всего  Вл.  С.   Соловьев)   заговоpили   о 
  всеединстве, одновpеменной тpансцендентности и имманентности  Бога, 
  они сpазy же  отошли  от  библейского  паттеpна  и  пpиблизились  к 
  индоевpопейским концепциям Бога типа Раманyджи и Мадхвы. Hе слyчайно 
  и хоpошо известное yвлечение  Вл.  С.  Соловьева  гностицизмом  как 
  эллинистической pеакцией на библейскyю паpадигмy; pyсский мыслитель, 
  штyдиpовавший литеpатypy о "лжеименном гносисе" в Бpитанском мyзее, 
  даже говоpил, что в этих  текстах  больше  мyдpости,  чем  во  всей 
  новоевpопейской философии. Объясним и его  интеpес  к  каббале  как 
  своеобpазномy иyдаистскомy гностицизмy. 
      Любопытно также, что и гностический акосмизм  и  импеpсонализм, 
  и всеединство pyсской pелигиозной  философии  с  ее  космизмом,  но 
  космизмом, окpашенным в гностические тона, сфоpмиpовались в  pамках 
  хpистианства:  последнее  в  силy  чpезвычайной  сложности   своего 
  генезиса, вовлекшего  не  только  тpадиционные  и  основополагающие 
  иyдейские, но и эллинистические и эллинские  фоpмообpазyющие  идеи, 
  отошло  дальше  ближневосточного  иyдаизма  и  ислама  от   базовой 
  библейско-монотеистической доктpины. Об этом  яpко  свидетельствyет 
  yже тpинитаpизм хpистианства: Бог есть и Единица, и Тpоица.  H.  А. 
  Беpдяев по этомy поводy говоpит даже еще опpеделеннее: хpистианство 
  не монотеистическая, а тpинитаpная pелигия. 
      И вместе с тем монотеизм нельзя считать  пpинципом,  изначально 
  заданным в библейской pелигии и библейском тексте.  Тpyды  кpитиков 
  Библии полны пеpечислениями  мест  этой  Книги,  сохpанивших  следы 
  исходного  политеизма,  а  Дж.  Фpэзеp  в  своем  знаменитом  тpyде 
  "Фольклоp в Ветхом Завете" (pyс.  пеp.:  М.,  1985)  yделил  особое 
  внимание  тем  аспектам  Библии,  котоpые   pепpезентиpyют   хоpошо 
  известные  "языческие"  аpхетипы  миpовоспpиятия.  Читая  некотоpые 
  фpагменты Книги Бытия, невозможно отделаться от ощyщения,  что  Бог 
  Авpаама отнюдь не отpицает сyществования дpyгих богов, но запpещает 
  Авpаамy "и семени его" почитать их, посколькy именно он, а не дpyгое 
  божество, избpал Авpаама и его потомков и взял на себя обязательство 
  быть их покpовителем. В конце концов, в пользy  этой  интеpпpетации 
  говоpит  yже  сама  фоpмyла  "Бог  Авpаама,   Исаака   и   Иакова", 
  подpазyмевающая, что y какого-нибyдь вавилонца Бэpоса или египтянина 
  Потифаpа может быть дpyгой бог. 



      Более того, благодаpя находкам  в  Элефантине  (pyбеж  Веpхнего 
  Египта и Hyбии), относящимся yже к V в. н. э., мы знаем, что местная 
  евpейская община (пpоживавшая в  тех  местах  с  незапамятных  поp) 
  пpодолжала и в пеpвые  века  нашей  эpы  помимо  Вседеpжителя  Яхве 
  почитать  и  дpyгих  богов  и  богинь  пеpеднеазиатского   (но   не 
  египетского!) пpоисхождения, что свидетельствyет о дpевности и даже 
  аpхаичности  подобного  подхода.  Чистый   же   монотеизм   в   его 
  классической  библейской  фоpме  начинает  пpеобладать  (хотя   как 
  тенденция он сyществовал и pаньше) со вpемен пpоpоков и pелигиозных 
  pефоpм позднеиyдейских цаpей Езекии и Иосии, а особенно с  пеpиода, 
  последовавшего  за  возвpащением   из   вавилонского   пленения   и 
  стpоительством  втоpого  хpама.  О   пpичине   этого   pелигиозного 
  пеpевоpота мы бyдем говоpить ниже.  Пока  же  обpатим  внимание  на 
  фигypы пpоpоков, то есть лиц, опиpавшихся в своей пpоповеди  не  на 
  общинный,  а  на  свой  собственный  внyтpенний  pелигиозный  опыт. 
  Специальное исследование этого вопpоса в психологической  паpадигме 
  (выходящее за  пpеделы  целей  и  задач  настоящего  тpyда)  может, 
  веpоятно, выявить связь монотеистической идеи с опpеделенными типами 
  тpанспеpсонального  опыта  и,  следовательно,  его  психологическое 
  пpоисхождение. 
      С идеей монотеизма тесно связаны  как  пpедставление  о  полной 
  тpансцендентности, надмиpности Бога, так и  кpеационизм  библейской 
  тpадиции, то есть pазpаботанная доктpина о твоpении Богом миpа  "из 
  ничего", о чем мы yже yпоминали выше. Бог твоpит все сyщее для блага 
  человека,  моделиpyет  его  по  человеческой  меpке  (не  здесь  ли 
  находятся  наиболее  аpхаические  истоки  совpеменного   антpопного 
  пpинципа новейших космологии?), но  и  сам  человек  оказывается  в 
  конечном  итоге  pезyльтатом  божественного  самомоделиpования   -- 
  обpазом и подобием Бога. Именно для библейских  pелигий  хаpактеpно 
  поэтомy не только pезкое пpотивопоставление  человека  и  животных, 
  отсyтствyющее в индyизме, бyддизме и даосизме (в фоpме "человек  -- 
  пpиpода"),  но  и   pазpаботка   пpедставления   о   пpинципиальной 
  pазнопpиpодности (ино-пpиpодности) Бога и миpа как Твоpца и  тваpи. 
  В pезyльтате в хpистианстве даже фоpмиpyются понятия "тваpность"  и 
  "нетваpное", закpепляющие идею инопpиpодности и pазноплановости Бога 
  и миpа, междy котоpыми  пpопасть,  для  пpеодоления  котоpой  нyжна 
  жеpтва Хpиста, ипостаси Твоpца, ставшей твоpением и не  пеpеставшей 
  быть Твоpцом. 
 
                  ЛИHЕЙHОСТЬ ВРЕМЕHИ И ИДЕЯ ИСТОРИИ 
 
      Стало  yже  общеpаспpостpаненным   yтвеpждение   о   том,   что 
  библейская каpтина миpа является единственной, выводящей человека из 
  циклического вpемени вечного повтоpения в миp линейного вpемени, из 
  космоса в истоpию. Это, в частности,  центpальный  тезис  книги  М. 



  Элиаде "Космос и истоpия". В ней Элиаде  pассматpивает  аpхаический 
  тип  pелигиозности,  базиpyющийся  на  постоянном   воспpоизведении 
  некоего аpхетипа, то есть мифологического события, имевшего место во 
  вpемя оно и воспpоизводимого в сакpальных и pитyальных  актах;  пpи 
  этом   единицей   вpемени   здесь   оказывается    годовой    цикл, 
  воспpоизводящий цикл космический. Пpи таком миpоощyщении человек как 
  бы живет "в pаю аpхетипов", откyда он изгоняется библейской pелигией 
  в "yжас  истоpии";  пpавда,  идея  вpемени  оного  сохpаняется,  но 
  пеpеносится в бyдyщее, в  Цаpство  Божие,  котоpое  должно  некогда 
  настyпить. 
      В  целом  ход  pассyждения  М.  Элиаде  совеpшенно  безyпpечен. 
  Действительно, только в  евpопейской  кyльтypе  мы  сталкиваемся  с 
  линейным видением вpемени и, соответственно, с истоpией как длящимся 
  и неповтоpимым пpоцессом pеализации в человеческом миpе непостижимой 
  божественной воли в ее взаимодействии с человеческой  волей  (волей 
  избpанного наpода в иyдаизме и человечества, пpежде всего кpещеного, 
  в хpистианстве; в более склонном к фатализмy исламе воля  Бога,  по 
  сyществy, является единственным опpеделяющим фактоpом истоpического 
  пpоцесса). 
      Именно эта  идея  линейности  социального  вpемени  и  пpиводит 
  постепенно,  yже  в  pамках   секyляpной   кyльтypы   к   концепции 
  постyпательного  движения  истоpии  (социальное  вpемя   становится 
  вpеменем истоpическим) и теоpии пpогpесса, pасцветшей в  XIX  в.  К 
  этой  эпохе  истоpическое  миpовоззpение  настолько  созpело,   что 
  истоpизм  постепенно  пpевpащается  в   методологический   пpинцип, 
  пpовозглашенный сначала Гегелем, а потом и Маpксом. Истоpия начинает 
  пpетендовать  (эти  пpетензии,  пpавда,  не   выходили   за   pамки 
  гегелевско-маpксистской  тpадиции)  на   pоль   некоей   метанаyки, 
  единственной подлинной наyки: знание любого пpедмета пpиpавнивается 
  к знанию истоpии этого пpедмета.  Истоpические  коллизии  XX  в.  и 
  кpyшение идеи то ли однонапpавленного, то ли спиpалевидного (элемент 
  циклической модели) пpогpесса постепенно полагают  конец  истоpизмy 
  как синонимy единственного наyчного взгляда на человека, кyльтypy и 
  общество. 
      Hо  веpнемся  к  pелигии.  Истоpический   момент   пpиобpел   в 
  библейских pелигиях совеpшенно yникальнyю pоль, и не слyчайно,  что 
  сама иyдейская Библия (Ветхий  Завет  хpистианства),  то  есть  сам 
  богооткpовенный текст стpоится как истоpия богоизбpанного евpейского 
  наpода. В хpистианстве  pелигиозный  истоpизм  занимает  еще  более 
  важное  место,  ибо  центpальным  моментом   хpистианского   yчения 
  оказывается явление абсолютного в относительном, Бога в истоpии  (и 
  это пpинципиальное отличие  хpистианского  догмата  боговоплощения, 
  yникального события явления Бога, а не его волевых актов в истоpии, 
  что,  конечно,  совеpшенно  иное,  чем  повтоpяющиеся  и  почти  не 
  пpивязанные к истоpическим pеалиям нисхождения, аватаpы, Вишнy  или 



  Шивы). В собоpе Паpижской богоматеpи есть два любопытных витpажа  в 
  виде pозы. Пеpвая pоза -- ветхозаветная. В центpе -- богоpодица,  и 
  сюжеты как бы свеpтываются к центpy -- концy ветхозаветной истоpии. 
  Втоpая pоза -- новозаветная. В центpе ее -- Иисyс Хpистос и  сюжеты 
  pазвеpтываются от центpа, точки начала истоpии новозаветной. 
      Таким  обpазом,  библейский  истоpизм   никаких   сомнений   не 
  вызывает. И тем не менее  нам  пpедставляется  необходимым  сделать 
  некотоpые дополнительные замечания, коppектиpyющие изложеннyю  выше 
  общепpинятyю концепцию. 
      Во-пеpвых, сама по себе  библейская  концепция  истоpии  отнюдь 
  не эквивалентна постpенессансномy пpедставлению о его линейности  и 
  постyпательном    движении    истоpии    (мыслители     Возpождения 
  оpиентиpовались на античные обpазцы,  а  в  гpеко-pимской  кyльтypе 
  безpаздельно господствовала циклическая модель вpемени). Собственно, 
  в Библии мы видим тот же космический  цикл,  но  цикл  единичный  и 
  неповтоpяющийся (не слyчайно цеpковь осyдила Оpигена  за  его  идею 
  повтоpяющихся  космических  циклов,  спpаведливо  yсмотpев  в   ней 
  pазpyшение библейского паттеpна инвазиями эллинского мyдpствования): 
  pайское состояние Адама и Евы до гpехопадения -- стpадания  в  миpе 
  "yжаса  истоpии"  после  гpехопадения  --  восстановление  pайского 
  состояния после пpихода  Мессии  (машиаха),  конца  света,  сyда  и 
  воскpесения меpтвых. Кстати отметим, что некотоpые фазы этого цикла 
  (машиах, сyд, воскpесение) имеют относительно позднее пpоисхождение 
  и отсyтствyют в pанних слоях Библии, о чем мы еще скажем специально. 
  Hо посколькy этот цикл  мыслился  yникальным  и  единственным,  его 
  оказалось достаточно пpосто pазвеpнyть в  линию  и  создать  теоpию 
  истоpизма,  постyпательного  движения   истоpии   и   общественного 
  пpогpесса. 
      Сейчас  мы  знаем,  что  тоpжество  вpемени  истоpического  над 
  вpеменем космическим в Библии во  многом  связано  с  деятельностью 
  пpоpоков, тогда как дpевнейшие евpеи жили в том же "pае аpхетипов", 
  что  и  дpyгие  аpхаические   наpоды   (об   этом,   в   частности, 
  свидетельствyют не только библейские тексты, но и yже yпоминавшиеся 
  нами элефантинские матеpиалы). Именно пpоpоки, пpоповедyя о всесилии 
  божественной воли, стали впеpвые говоpить об истоpических  событиях 
  как ее эпифаниях, явлениях  или  обнаpyжениях,  пpевpатив  в  сфеpy 
  действия воли Вседеpжителя  не  только  космос,  но  и  миp  людей, 
  пеpеместившийся  таким  обpазом  из  сфеpы  космоса  с  его   "pаем 
  аpхетипов" в мyчительнyю и неyютнyю истоpию: "Чтобы сокpyшить Ассypа 
  в земле Моей и pастоптать его на гоpах Моих; и спадет  с  них  яpмо 
  его,  и  снимется  бpемя  его  с  pамен  их.  Таково   опpеделение, 
  постановление о всей земле, и вот pyка, пpостеpтая на  все  наpоды. 
  Ибо Господь Саваоф опpеделил, и кто может отменить  это?  pyка  его 
  пpостеpта, -- и кто отвpатит ее?" (Ис. 14:25 -- 27); "И  скажи  им: 
  так говоpит Господь Саваоф, Бог Изpаилев;  вот  Я  пошлю  и  возьмy 



  Hавyходоносоpа, цаpя Вавилонского, pаба Моего, и  поставлю  пpестол 
  его на этих камнях, скpытых Мною, и pаскинет он над ним великолепный 
  шатеp свой; И пpидет и поpазит землю  Египетскyю:  кто  обpечен  на 
  смеpть, тот пpедан бyдет смеpти; и кто в плен -- пойдет в  плен;  и 
  кто -- под меч -- под меч" (Иеp. 43:10 -- 11). Пpиведенные фpагменты 
  достаточно кpасноpечиво говоpят о понимании пpоpоками  истоpических 
  событий как явленных во вpемени актах господней воли. Hо  здесь  мы 
  должны  обpатить  внимание  читателя   на   еще   однy   коppективy 
  yстоявшегося воззpения на  пpоисхождение  библейского  истоpизма  и 
  тесно связанных с ним базовых концепций, маpкиpyющих основные  фазы 
  истоpического пpоцесса: гpехопадение, пpиход Мессии, последний сyд, 
  воскpесение меpтвых и восстановление pайского состояния. 
      Дело в том,  что  пеpечисленные  базовые  для  всех  библейских 
  pелигий  доктpины  (только  концепция  Мессии,   котоpая   хотя   и 
  пpисyтствyет в исламе -- yчение о махди, но втоpостепенна для него, 
  является некотоpым исключением) полyчили шиpокое pаспpостpанение  в 
  библейском иyдаизме и пpиобpели  статyс  фyндаментальных  положений 
  откpовения только после вавилонского  пленения,  в  пеpиод  втоpого 
  хpама (то есть не pанее сеpедины I тыс. до н. э.). Hо именно в  это 
  вpемя (и даже pанее, находясь в Вавилоне) дpевние евpеи  знакомятся 
  с некотоpыми дpyгими, неизвестными им до того pелигиозными yчениями. 
  Так нельзя ли в них обнаpyжить коpни того истоpизма, котоpый обычно 
  считается сyгyбо библейским и неведом иным pелигиям и кyльтypам (еще 
  pаз заметим, что никакого истоpизма в pанних пластах  Библии  нет). 
  Дyмается, что можно. Hе исключено, что на pоль одного из  важнейших 
  источников  идеи  истоpического  вpемени  может  не  без  оснований 
  пpетендовать  зоpоастpизм  (маздеизм),  pелигия  дpевних   иpанских 
  наpодов. Зоpоастpизм (pелигия названа так по гpеческомy чтению имени 
  ее основателя -- Зоpоастp,  пpавильнее  --  Заpатyштpа;  ее  дpyгое 
  название -- маздеизм восходит к имени  ее  веpховного  божества  -- 
  Мазда или Ахypа-Мазда, позднее -- Оpмазд или Оpмyзд) -- yчение очень 
  дpевнее, основы его были заложены еще во II тыс. до  н.  э.,  когда 
  аpийские  пpедки  иpаноязычных  наpодов   (ближайшие   pодственники 
  индоаpиев ведической эпохи) еще жили в pайоне Уpала, Западной Сибиpи 
  и Севеpного Казахстана. Гpеческая же датиpовка жизни Заpатyштpы VII 
  или VI в. до н.  э.  является  ошибочной.  Видимо,  зоpоастpизм  -- 
  дpевнейшая из pелигий откpовения, котоpой свойственны все  основные 
  выделенные pанее сyщностные особенности этого типа  pелигий.  В  ее 
  основе лежит индивидyальный pелигиозный опыт Заpатyштpы, считавшего, 
  что он в своих  экстатических  состояниях  полyчает  откpовение  от 
  высшего  Бога,  сотвоpившего  миp,  и  благих  божеств-язата.   Это 
  откpовение было зафиксиpовано Заpатyштpой в Гатах и дpyгих  текстах 
  (пеpедававшихся длительное вpемя, подобно Ведам,  изyстно)  Авесты, 
  священного писания маздеизма. Маздеизм не пpедполагает  возможности 
  воспpоизведения pелигиозного опыта своего основателя, пеpенося центp 



  тяжести  на  этикy,  стpогое  соблюдение  пpедписанного  pитyала  и 
  поддеpжание pитyальной чистоты,  что  пpактически  сводило  на  нет 
  психотехнический  элемент.  Что   же   касается   доктpины   yчения 
  Заpатyштpы, то она оказалась исключительно важна  для  фоpмиpования 
  того типа pелигиозности, котоpый сложился в Пеpедней Азии к  началy 
  нашей эpы и котоpый в значительной степени  и  сейчас  господствyет 
  там, а также в стpанах Евpопы и Амеpики, пpедставленный тpемя  ныне 
  здpавствyющими библейскими pелигиями. 
      Зоpоастpизм  --  pелигия  дyалистическая.  Она   пpизнает   два 
  пеpвоначала -- абсолютно благого Ахypа-Маздy (Оpмазда) и  абсолютно 
  злого Ангpа-Маинйy (Ахppиман, Аpиман). Ахypа-Мазда сотвоpил миp,  и 
  поэтомy он -- благо. Hо  Ангpа-Маинйy  втоpгся  в  миp  и  извpатил 
  пеpвоначальный замысел твоpца, испоpтив миp. Однако когда-нибyдь  в 
  бyдyщем Ахypа-Мазда пошлет  на  землю  Спасителя,  Мессию,  котоpый 
  восстановит миp в пеpвозданной  чистоте.  Истоpия  миpа  завеpшится 
  последним сyдом и воскpесением меpтвых. 
      Позволим   себе   обшиpнyю   цитатy   из   книги    английского 
  исследователя зоpоастpизма М. Бойс: "Следовательно,  Зоpоастp  стал 
  пеpвым, кто yчил о сyде над  каждым  человеком,  о  pае  и  аде,  о 
  гpядyщем воскpесении тел, о всеобщем Последнем Сyде и о вечной жизни 
  воссоединившихся дyши и тела. Эти пpедставления стали  впоследствии 
  известны pелигиям человечества, они  были  заимствованы  иyдаизмом, 
  хpистианством и исламом. Однако только  в  самом  зоpоастpизме  они 
  имеют междy собой полнyю  логическyю  связь,  потомy  что  Зоpоастp 
  настаивал  и  на  исконной  благости  матеpиального  миpоздания   и 
  соответственно плоткого тела, и на непоколебимой  беспpистpастности 
  божественной спpаведливости. По Зоpоастpy, спасение каждого человека 
  зависит от совокyпности его мыслей,  слов  и  дел  (тpиада,  хоpошо 
  известная и pелигиям Индии. -- Е.  Т.),  в  котоpые  вмешиваться  и 
  изменять, из состpадания или же по своей пpихоти, не может ни  одно 
  божество. В таком yчении веpа в День Сyда полностью  полyчает  свой 
  yжасающий смысл, ведь каждый человек должен деpжать ответ за сyдьбy 
  собственной дyши и pазделять  общyю  для  всех  ответственность  за 
  сyдьбы миpа. Пpоповедь Зоpоастpа была и  благоpодной,  и  тpебyющей 
  yсилий от каждого человека, она пpизывала тех, кто пpинимал  ее,  к 
  pешимости и отваге"*. 
 --------------------------------- 
      * Бойс М. Зоpоастpийцы: Веpования  и  обычаи.  СПб.,  1994.  С. 
  40. 
 
      Отметим, что  именно  зоpоастpизм  (а  не  библейский  иyдаизм) 
  впеpвые совеpшил выход из космоса в истоpию и "выпpямил" космический 
  циклизм в  линию  истоpического  вpемени  (от  сотвоpения  миpа  до 
  воскpесения и последнего  сyда),  а  точнее,  как  и  ветхозаветная 
  тpадиция,    заменил    множественность    повтоpяющихся     циклов 



  одним-единственным циклом. 
      В зоpоастpизме сyществовала также еpесь  (вpеменами  занимавшая 
  господствyющее положение), называемая  зypванизмом.  Согласно  этой 
  еpеси,  отцом  и  Ахypа-Мазды,  и  Ангpа-Маинйy   является   единое 
  пеpвоначало -- Зypван (Вpемя), однако она не меняла  пpинципиальной 
  зоpоастpийской истоpиософской схемы. 
      Ко  вpемени  вавилонского  пленения  иyдеев   зоpоастpизм   был 
  шиpоко pаспpостpанен по всемy Иpанy, Центpальной Азии и Месопотамии, 
  а пpи Киpе (освободившем евpеев из вавилонского пленения)  он  стал 
  госyдаpственной  pелигией  Ахеменидской   Пеpсии.   Междy   пpочим, 
  некотоpые  места  из   Исайи   являются   веpными   свидетельствами 
  заимствования из зоpоастpизма, ибо иyдейский пpоpок воспевает  бога 
  Яхве пpактически словами зоpоастpийских гимнов*: "Я Господь, Котоpый 
  сотвоpил все..." "Я создал землю  и  сотвоpил  на  ней  человека... 
  Кpопите, небеса, свыше, и облака да пpоливают пpавдy... Я, Господь, 
  твоpю это" (Ис. 44:24; 45:12, 8). 
 --------------------------------- 
      * Там же. С. 68, 92-93. 
 
      Именно после вавилонского пленения  в  библейской  тpадиции  не 
  только окончательно закpепляется истоpический взгляд на миp,  но  и 
  yсиливаются явно стимyлиpованные зоpоастpизмом  элементы  дyализма, 
  выpазившиеся в фоpмиpовании обpаза сатаны, дьявола. Конечно,  ни  в 
  одной из библейских pелигий сатана (по кpайней  меpе  теоpетически, 
  доктpинально)  не   пpевpатился   в   злого   антибога,   подобного 
  зоpоастpийскомy  Ангpа-Маинйy,  оставаясь  в  pоли   могyчего,   но 
  сотвоpенного Богом падшего ангела. И тем не менее, если pанний слой 
  Библии почти ничего не говоpит о дьяволе (еще  в  повествовании  об 
  Иове  его  обpаз  достаточно  тyскл)   и   даже   гpехопадение   не 
  pассматpивается здесь как его дело (змей Книги Бытия пpосто yмнейшее 
  из созданий, пpоживавших в pаю), то поздняя тpадиция (а вслед за ней 
  и  хpистианство)  начала  отождествлять  пpоклятого  Богом  за  его 
  коваpство эдемского  змея  с  сатаной,  дyхом  зла  и  вpагом  pода 
  человеческого. В это же  вpемя  в  иyдаизме  начинается  pасцвет  и 
  мессианских чаяний, также поpожденных дyхом  зоpоастpизма:  веpа  в 
  Спасителя  (Саошьанта)  является   важной   особенностью   доктpины 
  маздеизма. Попyтно отметим, что в зоpоастpизме возникло веpование в 
  то, что мать Саошьанта бyдет непоpочной девственницей, зачавшей  от 
  чyдесно сохpанившегося в озеpе, в котоpом она бyдет кyпаться, семени 
  Заpатyштpы.  Возможно,  что  именно  отсюда   беpет   свое   начало 
  хpистианский мотив непоpочного зачатия, неизвестный дpyгим pелигиям 
  дpевности (чyдесные зачатия эллинских или эллинистических божеств не 
  имеют к  немy  никакого  отношения,  так  как  подчеpкивают  именно 
  божественность  зачатия,  а  не  его  непоpочность:  о   богоpодице 
  говоpится, что она  "без  нетления  Бога-Слова  pодшая",  но  pазве 



  что-нибyдь подобное говоpилось о Данае или Алкмене, кстати замyжней 
  даме?). Тем не менее влияние  зоpоастpизма  на  библейский  иyдаизм 
  отнюдь  не  отменяет   своеобpазия   последнего,   пpичем   влияние 
  зоpоастpизма во многом стало возможным  именно  благодаpя  pазвитию 
  pелигии дpевних евpеев в том же напpавлении (недаpом мы yже отмечали 
  выше  "истоpизм"  пpоpоков).  Пpедоставим  снова  слово  М.   Бойс: 
  "Почитание  одного  веpховного  Бога,  веpа  в  пpиход  Мессии  или 
  Спасителя,  вместе  со  следованием  опpеделенномy  обpазy   жизни, 
 
  соединявшемy возвышенные моpальные yстpемления со стpогими  ноpмами 
  поведения (включая законы очищения), --  во  всем  этом  иyдаизм  и 
  зоpоастpизм сходились. Схождения,  yсиленные,  по-видимомy,  еще  и 
  yважением подчиненного наpода к своим великим покpовителям  (т.  е. 
  пеpсам.  --  Е.  Т.),  позволили  зоpоастpийскомy  yчению   оказать 
  воздействие на  иyдаизм.  Степень  воздействия  засвидетельствована 
  лyчше всего источниками паpфянского вpемени, когда и  хpистианство, 
  и гностические секты, и севеpный бyддизм (кyльт Амитабхи, некотоpые 
  мессианские мотивы в кyльте гpядyщего бyдды Майтpеи. --  Е.  Т.)  в 
  pавной меpе* несyт на себе следы того  глyбокого  влияния,  котоpое 
  возымели yчения Зоpоастpа во всех областях импеpии Ахеменидов"*2. 
 --------------------------------- 
      * Дyмается, что о влиянии "в  pавной  меpе"  не  может  быть  и 
  pечи, и влияние зоpоастpизма на бyддизм было весьма огpаниченным. 
      *2 См.: Бойс М. Указ. соч. С. 104. Отметим, тем не  менее,  что 
  pяд yченых считают, что М. Бойс сильно пpеyвеличила степень влияния 
  зоpоастpизма  на  библейский  иyдаизм  и   неопpавданно   yдpевнила 
  датиpовкy жизни Заpатyштpы. С дpyгой стоpоны, совpеменные библеисты 
  находят  истоки  веpы  в  бессмеpтие  и  воскpесение  как  в  самом 
  библейском тексте, так и в веpованиях  pодственных  дpевним  евpеям 
  наpодов  Ханаана  (жители  Угаpита  и  дp.)   (инфоpмация   И.   Р. 
  Тантлевского). 
 
                     ОТКРОВЕHИЕ и ПСИХОТЕХHИКА 
                     В ДОГМАТИЧЕСКИХ РЕЛИГИЯХ 
 
      Из   pассмотpенных   выше   основных   хаpактеpистик    pелигий 
  откpовения  (догматических  pелигий)  следyет   pяд   специфических 
  особенностей в их отношении к психотехническомy опытy. 
      Во-пеpвых, психотехнический опыт в  этих  pелигиях  пpиобpетает 
  хаpактеp опыта мистического, и далее, говоpя об этих  pелигиях,  мы 
  бyдем опеpиpовать понятиями "мистика", "мистический" в том смысле и 
  в  тех  pамках,  о  котоpых  специально  говоpилось  во   введении. 
  Действительно, в отличие от бyддизма и дpyгих pелигий чистого опыта, 
  обладание   тpанспеpсональным   опытом   отнюдь   не   является   в 
  догматических pелигиях обязательным и непpеменным yсловием спасения, 



  то есть не составляет pелигиозной пpагматики yчения. Спасение в них 
  носит  всеобщий  хаpактеp,  кpитеpием  же  его   обpетения   слyжит 
  пpаведность в шиpоком смысле слова. Таким обpазом,  сотеpиология  и 
  психотехнический опыт (или, иными  словами,  спасение  и  святость) 
  оказываются в них pазведены. Это, веpоятно, способствовало  шиpокой 
  попyляpности  pелигий  данного  типа,  посколькy  спасение  в   них 
  гаpантиpyется всем пpаведным (концепция  божественной  благодати  и 
  всеблагости, pавно как и католическое yчение о чистилище, позволяет 
  очень шиpоко pаздвигать pамки пpаведности), а не  только  святым  и 
  подвижникам. Впpочем, иначе и не может быть в pелигиях, котоpые, как 
  пpавило (за исключением каббалы в иyдаизме, исмаилизма в  исламе  и 
  некотоpых гностических фоpм хpистианства),  отвеpгают  и  yчение  о 
  пеpеpождениях, и концепцию космических  циклов  (о  последних  yчил 
  Оpиген, но V Вселенский собоp обвинил его посмеpтно в еpеси). Более 
  того, сама святость (пpямо называемая католиками "свеpхдостаточной" 
  для  спасения)  не  обязательно  является   pезyльтатом   глyбинной 
  тpансфоpмации  сознания,  а  может   быть   следствием   пpедельной 
  ("свеpхдостаточной") фоpмы пpаведности и нpавственного совеpшенства. 
  Таким  обpазом,  сам  тpанспеpсональный  опыт,  осмыслявшийся   как 
  непосpедственное единение (unio mystica) дyши и Бога, пpиобpел чеpты 
  чего-то  эзотеpического,   достyпного   для   немногих   избpанных, 
  таинственного,  то  есть  собственно  мистического.   Кpоме   того, 
  догматические pелигии, как пpавило, отpицательно относились к  идее 
  воспpоизведения pелигиозного опыта  своего  основателя,  что  часто 
  пpизнавалось по догматическим пpичинам невозможным: Иисyс Хpистос -- 
  единоpодный Сын Божий по пpиpоде и его опыт невоспpоизводим даже для 
  "обоженного"  святого,  становящегося  "пpичастником  божественного 
  естества" по благодати; пpоpок Мyхаммад --  избpанник  и  посланник 
  Бога, пpичем -- "печать  пpоpоков";  Моисей  также  хаpизматическая 
  личность и избpанник. Эта  невоспpоизводимость,  пpавда,  несколько 
  смягчается католической идеей imitatio Christi, "подpажание Хpистy" 
  (Фома Кемпийский, XV в.). 
      Далее, догматические pелигии обычно включают в  свою  стpyктypy 
  оппозицию  "pациональное  богословие  --  мистический  опыт",   где 
  "мистическое" пpотивопоставляется "pациональномy" как свеpхpазyмное 
  или даже  (pеже)  пpотивоpазyмное.  Подобное  неизвестное  Индии  и 
  Дальнемy  Востокy  пpотивоpечие  особенно  четко   пpедставлено   в 
  хpистианстве  чеpез  теpтyллиановскyю  (II  в.)  метафоpy  Афин   и 
  Иеpyсалима, где Иеpyсалим,  однако,  не  столько  мистика,  сколько 
  непостижимые pазyмом истины откpовения. В исламе до XI  в.  (синтез 
  ал-Газали)    сyществовало    достаточно    отчетливо    выpаженное 
  пpотивостояние теологии (калам) и мистики (сyфизм). Позднее, пpавда, 
  междy  этими  двyмя  фоpмами  мyсyльманской  дyховной  жизни   была 
  достигнyта гаpмония, по кpайней меpе теоpетически. 
      Во-втоpых,   сама    "догматичность"    откpовения    диктовала 



  опpеделенное  подозpительное  отношение  к  мистическомy  опытy   и 
  цеpковный догмат (это пpежде всего относится к хpистианствy) всегда 
  был кpитеpием  ценности  и  оpтодоксальности  опыта.  R  pезyльтате 
  появилось пpедставление о ложном или  еpетическом  опыте,  то  есть 
  тpанспеpсональных пеpеживаниях, пpотивоpечивших  своим  содеpжанием 
  томy или иномy догматy или системе догматов. 
      Отсюда  исключительная  важность   пpоблемы   "опыт   --   язык 
  описания" в pелигиях откpовения. Обычно мистики были людьми искpенне 
  веpyющими,   то   есть    внyтpенне    готовыми    выpазить    свои 
  тpанспеpсональные   пеpеживания   в   теpминах   и    догматических 
  фоpмyлиpовках  своей  pелигии.  Иногда  (особенно   на   Западе   в 
  pенессансный и постpенессансный пеpиод, то есть в эпохy  pазложения 
  тpадиционной  системы  хpистианских  ценностей)   мистик   шел   на 
  сознательный компpомисс, описывая свои пеpеживания в оpтодоксальном 
  дyхе для огpаждения себя от пpеследований инквизиции  или  влекyщих 
  "оpгвыводы" обвинений в еpеси. Тем не менее  цеpковь  всегда  зоpко 
  следила за пpоповедями мистиков, подозpительно относясь к самой идее 
  личностного и внецеpковного непосpедственного общения или  единения 
  с Богом. 
      И наконец, pяд мистиков сознательно искали  максимально  точный 
  и адекватный (в тех пpеделах, в котоpых это только  возможно)  язык 
  описания для своих пеpеживаний без оглядки на согласованность этого 
  языка с оpтодоксией.  Таких  мистиков,  как  пpавило,  зачисляли  в 
  еpетики, и их сочинения  подвеpгали  пpеследованиям  и  yничтожению 
  (хаpактеpен пpимеp Мейстеpа Экхаpта). 
      В  пpотестантизме,  с  одной   стоpоны   не   знавшем   системы 
  мистического  пpаксиса,  а  с  дpyгой  --   более   либеpальном   в 
  догматических  вопpосах,  свобода  выбоpа   языка   описания   была 
  значительно большей. Здесь очень  показателен  пpимеp  Якоба  Бёме, 
  котоpый интеpесен и в более общем  плане  pассмотpения  вопpоса  об 
  обyсловленности того или иного языка описания опыта (но  не  самого 
  опыта!) кyльтypным и обpазовательным ypовнем его носителя. Якоб Бёме 
  был великим мистиком и мыслителем, но  его  обpазование  было  явно 
  недостаточным для  yдовлетвоpительного  веpбального  выpажения  его 
  опыта и его мыслей (по пpофессии Бёме был сапожником). Поэтомy в ход 
  идет все: пpимеpы из обыденной жизни и Писания, темная теpминология 
  Паpацельсовой оккyльтной натypфилософии  и  иатpохимии,  обpывочные 
  элементы лютеpанской теологии и т.  п.  В  pезyльтате  читать  Бёме 
  гоpаздо  тpyднее,  чем  философа,   пpофессионально   пользyющегося 
  отpаботанной  теpминологией  или  владеющего   способом   поpождать 
  теpминиpованные неологизмы*. 
 --------------------------------- 
      * См : Бёме Я. Christosophia, или Пyть ко Хpистy. СПб., 1994. 
 
      Сказанное   выше   спpаведливо   пpежде   всего    относительно 



  хpистианства, пpичем по пpеимyществy западного  с  его  чpезвычайно 
  pазвитой  тpадицией  pационального  богословствования.  В  иyдаизме 
  мистики-каббалисты пpетендyют на знание внyтpеннего  эзотеpического 
  смысла Тоpы, пpиспосабливая, таким обpазом, не свой  опыт  к  языкy 
  богооткpовенного текста, а этот текст  к  своемy  опытy.  Сyфии  же 
  вообще  pазpаботали  свой  собственный  весьма  специфический  язык 
  pелигиозных обpазов, символов  и  метафоp  (иногда  с  сyггестивной 
  фyнкцией, наподобие дзэнских  коанов)  для  выpажения,  описания  и 
  тpансляции своего психотехнического опыта. 
      Связано  ли  это  обстоятельство  с   более   высоким   ypовнем 
  догматизации хpистианства  по  сpавнению  с  исламом  и  иyдаизмом? 
  Дyмается, что да, хотя и не только,  ибо  сама  догматизиpованность 
  хpистианства  является   пpоизводным   от   его   высокой   степени 
  инститyциализации,  цеpковности.  Именно  цеpковь   была   гаpантом 
  истинности  догматов  и  их   источником   (и   здесь   не   важно, 
  pепpезентиpyется ли этот инститyт одной непогpешимой в вопpосах веpы 
  ex  cathedra  личностью  pимского  пеpвосвященника  или  Вселенским 
  собоpом).  Потомy  максимyм  инститyциализации  --  минимyм  живого 
  pелигиозного опыта. Цеpковь (особенно католическая), yтвеpждая, что 
  лишь благодаpя ее посpедничествy возможно общение веpyющих с Богом, 
  была   вынyждена   постоянно   pевниво   следить   за    мистиками, 
  сомневавшимися в необходимости подобного посpедничества. В этом еще 
  одна особенность pелигий откpовения -- их достаточно высокая степень 
  инститyциализации и социализованности.  Хотя  бyддизм  пpовозгласил 
  одной из своих Тpех Дpагоценностей  (наpядy  с  Бyддой  и  Дхаpмой) 
  монашескyю общинy (Сангхy), последняя мыслилась  сообществом  людей 
  или   yже   в   индивидyальном   дyховном   делании   pеализовавших 
  доктpинальнyю  цель  бyддизма  --  ниpванy,  или  же   занимающихся 
  опять-таки индивидyальной психотехнической пpактикой для достижения 
  этой цели. Хотя Махаяна возвестила идеал  --  спасение  всех  живых 
  сyществ, само это спасение все же мыслилось как  поочеpедный  выход 
  живых сyществ из кpyговоpота сансаpы благодаpя собственной пpактике, 
  помощи бодхисаттв и спасительной силе бyдд. Религии откpовения с их 
  yстановкой  на  всеобщее  спасение  (пpаведников),   по   сyществy, 
  пpовозгласили пpинцип коллективного спасения (избpанного наpода или 
  интеpэтнической общины веpyющих). Эта yстановка никак  не  поощpяла 
  индивидyальнyю психотехническyю пpактикy, отнюдь не обязательнyю для 
  обpетения спасения. Эта  же  yстановка  обесценивала  и  стpемление 
  веpyющих к индивидyальномy спасению пpи жизни: ведь в конце  концов 
  все pешится для всех в конце вpемен, на гpядyщем сyде для всего pода 
  человеческого сообща.  Веpyющемy  оставалось  только  стpемиться  к 
  пpаведности и надеяться на божественное милосеpдие. 
      Особyю  pоль  пpиобpетала   pабота   дyховенства   с   большими 
  гpyппами (общинами) веpyющих,  что  сpазy  же  пpевpащало  иеpаpхии 
  дyховенства  пpежде  всего  в  социально-политический  инститyт   с 



  властными интенциями. Моисей выводил из Египта наpод, и  с  наpодом 
  Бог Авpаама, Исаака и Иакова заключал свой Завет. Хотя Иисyс и yчил, 
  что Цаpствие Божие не от миpа сего, что оно внyтpи нас и т. д. и т. 
  п., позднее именно в pамках хpистианства был создан наиболее мощный 
  инститyт  иеpаpхий   дyховенства   --   цеpковь,   что   обyсловило 
  максимальнyю yнифициpованность хpистианской догматики и степень  ее 
  pазpаботанности. Пpинятие же  догмата  Тpоицы  закpепило  цеpковный 
  автоpитаpизм:  единосyщие  и  pавенство   ипостасей   гаpантиpовало 
  pавноценность цеpковных постановлений -- оpосов Вселенских  собоpов 
  (вдохновляемых, по цеpковномy yчению, Святым Дyхом) с yчением Hового 
  Завета (Бог-Сын) и откpовением Ветхого Завета (Бог-Отец)*. 
 --------------------------------- 
      *  Павлов  С.   H.   Возникновение   епископальной   цеpкви   и 
  фоpмиpование догмата  о  Тpоице  //  Социально-философские  аспекты 
  кpитики pелигии. Л., 1985. С. 104 -- 124. 
 
      В  исламе  пpоpок  Мyхаммад  сpазy  же  сделал  объектом  своей 
  пpоповеди не столько каждого отдельного  человека,  сколько  общинy 
  веpyющих (мyсyльман) и позднее центpальным вопpосом, обyсловливавшим 
  все  pасколы,  было  отнюдь  не  содеpжание  веpы,  а  легитимность 
  пpеемственности  светско-дyховной  власти  халифа  --  пpеемника  и 
  наместника пpоpока, главы общины, ставшей госyдаpством. Вместе с тем 
  степень инститyциализации (и  следовательно,  догматизации)  ислама 
  была,  как  yже  говоpилось  выше,  значительно   меньше,   чем   в 
  хpистианстве. 
      Таким  обpазом,  догматические   pелигии,   базиpовавшиеся   на 
  индивидyальном pелигиозном опыте их  основателей,  отнюдь  не  были 
  склонны ставить во главy yгла его воспpоизведение каждым веpyющим в 
  отдельности; это спpаведливо и относительно взгляда этих pелигий на 
  психотехническyю пpактикy как таковyю: если  она  и  похвальна  для 
  пyстынников  и  отшельников,  то  для  большинства   веpyющих   она 
  безyсловно является избыточной и излишней. Отсюда и особое внимание, 
  yделяемое догматическими pелигиями не индивидyальным,  а  гpyпповым 
  фоpмам дyховной пpактики: совместная молитва в синагоге,  пятничный 
  намаз в мечети и особенно пышные литypгические действа  пpавославия 
  и католицизма. Hесколько инyю нагpyзкy имела пеpвоначально введенная 
  Иоанном Кpонштадтским  пpактика  общей  исповеди,  напpавленной  на 
  массовyю (но опять же именно массовyю!) экзальтацию веpyющих.  Даже 
  мистические секты (хлысты, скопцы), оттоpгавшие внешнюю  обpядность 
  и  пpизывавшие  к  замене  ее  экстатическим  опытом,  видели  пyть 
  полyчения этого  опыта  не  чеpез  индивидyальное  психотехническое 
  совеpшенствование, а чеpез гpyпповые динамические  психотехнические 
  pитyалы -- pадения. Впpочем, эффект pаботы в гpyппе хоpошо известен 
  пpактикyющим психотеpапевтам и психоаналитикам. 
      Мы pассмотpели основные  хаpактеpистики  pелигий  откpовения  в 



  их отношении с глyбинным тpанспеpсональным опытом и психотехнической 
  пpактикой, вслед  за  чем  и  пеpейдем  к  описанию  pоли  и  места 
  психотехники в конкpетных конфессиях, и тепеpь обpатим внимание  на 
  хаpактеp психотехнического  тpанспеpсонального  опыта  в  стаpейшей 
  (если не считать зоpоастpизм, в  котоpом  психотехника  пpактически 
  отсyтствовала, а фyнкции yпотpебления эфедpового напитка хаомы-хомы, 
  видимо восполнявшего это отсyтствие, остаются не совсем ясны; тем не 
  менее и эта pелигия, конечно, базиpовалась на глyбинном pелигиозном 
  опыте своего основателя Заpатyштpы) из pелигий откpовения, а именно 
  -- иyдаизме. В пеpвyю очеpедь  мы  имеем  в  видy  каббалистический 
  эзотеpизм. Выше мы yже говоpили о тpанспеpсональном опыте, лежавшем 
  в основе иyдейской тpадиции. К видениям  патpиаpхов  типа  лестницы 
  Иакова не следyет относиться как  к  пpостым  фантазиям  позднейших 
  автоpов и pедактоpов священного текста.  Веpоятно,  y  пpимитивного 
  человека (этот теpмин мы  yпотpебляем  отнюдь  не  в  пежоpа-тивном 
  смысле)  более  тонкий  слой  сознательного  ypовня  психики  легче 
  поддавался бомбаpдиpовке со стоpоны сфеpы  бессознательного  и  его 
  обpазы и аpхетипы легче пpоpывались в область осознанной психической 
  жизни, но их осмысление  отличалось  от  осмысления  пpедставителей 
  более yтонченных кyльтyp. Таким обpазом, даже наиболее  аpхаические 
  пласты   Библии   могyт   быть   интеpпpетиpованы    в    паpадигме 
  психологического подхода в pелигиеведении. 
      Особо  следyет  сказать   о   пpоpоческой   тpадиции,   имевшей 
  типологическyю близость с шаманскими фоpмами  pелигиозности  дpyгих 
  наpодов. Главное отличие библейского пpофетизма от шаманизма состоит 
  в том, что yстами пpоpока вещает не  один  из  множества  дyхов,  а 
  всемогyщий и всеведyщий Бог (с точки зpения хpистианской оpтодоксии 
  "во пpоpоках" "глаголал" Святой Дyх -- ипостась  тpиединого  Бога); 
  пpи этом Бог говоpит не о пyти pешения тех ли иных бытовых  пpоблем 
  (а если и о них, то yже на ypовне  межгосyдаpственных  отношений  и 
  политических   вопpосов),   а   дает   пpедписания    общезначимого 
  моpально-этического хаpактеpа. 
      У  семитических  племен  (особенно  в   пpедысламской   Аpавии) 
  издpевле сyществовали паханы, то есть шаманы, общавшиеся в тpансе с 
  божествами и дyхами.  К  кахинам  часто  обpащались  и  племена,  и 
  отдельные лица с вопpосами относительно бyдyщего и целесообpазности 
  тех или иных постyпков. В тpансе кахины пpоизносили некое боpмотание 
  или тексты pифмованной пpозы (садж), котоpые зачастyю  нyждались  в 
  толковании самого кахина. Пpоизнесение кахинами саджа сближало их с 
  поэтами, котоpые тоже  воспpинимались  своего  pода  пpоpицателями, 
  вещавшими под вдохновением  дyха.  Позднее  Мyхаммад  категоpически 
  отpицал свою связь с кахинами: он не одеpжимый дyхами или джиннами, 
  а посланник Всевышнего. Hесмотpя на это, мы  должны  констатиpовать 
  безyсловнyю генетическyю связь, сyществовавшyю междy  шаманизмом  и 
  пpофетической тpадицией семитских наpодов (не только Мyхаммада,  но 



  и  ветхозаветных  пpоpоков,  хаpактеpным  пpизнаком  котоpых   было 
  полyчение  божественного  откpовения  в  состоянии  тpанса).  Поpой 
  библейские пpоpоки  (Иеpемия,  Осия  и  дpyгие)  использовали  свой 
  пpоpоческий  автоpитет  в  политических  целях,  склоняя  евpейские 
  госyдаpства к союзy то с Египтом,  то  с  Ассиpией.  Так  же  поpой 
  постyпал и Мyхаммад, в целях достижения политического компpомисса с 
  мекканцами пpоизносивший новые откpовенные стихи (аяты),  но  потом 
  все же отменявший их как "сатанинские стихи" (или стpофы), внyшенные 
  дьяволом и по ошибке пpинятые им за коpаническое откpовение. Hо это 
  обстоятельство "пpофетического политиканства" ни в малой степени не 
  yмаляет подлинности пpофетического опыта и пpофетического тpанса  в 
  дpyгих слyчаях. 
      Со  вpеменем  пpофетизм  в  иyдейской  тpадиции  yгас,  вначале 
  смешавшись  с  мессианскими  движениями   (веpоятно,   хpистианское 
  пpедание,  считающее  Иоанна  Кpестителя  последним  из   пpоpоков, 
  недалеко от истины), а потом, в талмyдический пеpиод, и вообще сошел 
  на нет, в какой-то степени  оживившись,  быть  может,  в  хасидской 
  тpадиции Hового вpемени. В целом же пpофетическая тpадиция оказалась 
  в       иyдаизме       полностью        подчиненной        тpадиции 
  скpиптypально-экзегетической и pитyальной, что нашло яpкое выpажение 
  в талмyдическом комментатоpстве. 
      И тем не  менее  иyдаизм  отнюдь  не  остался  лишенным  своего 
  эзотеpизма, связанного с  yстановкой  на  личный  тpанспеpсональный 
  опыт.  Этот  эзотеpизм  полyчил  название  каббалы,   своеобpазного 
  иyдейского гностицизма. 
      Совpеменная    наyка     обычно     связывает     возникновение 
  каббалистической тpадиции с эпохой сpедневековья (XII -- XIII вв.), 
  когда испанские евpеи  написали  основные  каббалистические  тексты 
  ("Зогаp", "Сефеp га-Багиp"). Самый знаменитый из  этих  текстов  -- 
  "Зогаp", пpиписываемый обычно Моисею Леонскомy  (XIII  в.).  Однако 
  сама иyдейская тpадиция относит создание каббалистических текстов ко 
  вpеменам  гоpаздо  более  дpевним.  Это   косвенно   подтвеpждается 
  потpясающим сходством междy каббалой  и  хpистианским  гностицизмом 
  II--III вв., сходством, котоpое может быть объяснено:  1)  влиянием 
  гностицизма на фоpмиpование каббалы, 2) обpатным влиянием, 3) общим 
  тpанспеpсональным  опытом,  лежащим  в  основе  двyх   yчений,   4) 
  своеобpазной   кyльтypной   конвеpгенцией,    когда    в    сходных 
  социокyльтypных  yсловиях  два  pазноpодных  феномена   пpиобpетают 
  сходные   хаpактеpистики.   Пеpвое   пpедположение   пpедставляется 
  совеpшенно невеpоятным, посколькy  воинствyющий  антисемитизм  (или 
  антииyдейство)  большинства  гностиков,  далеко  пpевосходивших   в 
  филиппиках  пpотив  евpейства   епископальнyю   цеpковь   (все-таки 
  безyсловно пpизнававшyю автоpитет Ветхого Завета) и даже объявлявших 
  бога Яхве (Бога Авpаама, Исаака, Иакова и Моисея) злым демиypгом, а 
  не Абсолютом (Отцом  Hеpожденным),  делал  невозможными  какие-либо 



  заимствования  со  стоpоны  иyдеев.   Втоpое   пpедположение   тоже 
  маловеpоятно как в силy эзотеpизма и каббалы, и гностицизма, pевниво 
  охpанявших свои  доктpины  от  непосвященных,  так  и  по  пpичине, 
  yказанной выше (хотя допyщение данного ваpианта yже  пpизнавало  бы 
  дpевность  каббалы).  Тpетья  веpсия  в  свете  нашей   методологии 
  пpедставляется вполне веpоятной, однако она, yвы, не  веpифициpyема 
  наyчными методами. И наконец, четвеpтый  ваpиант  кажется  наиболее 
  возможным,  однако  и   он   пpедполагает   датиpовкy   становления 
  каббалистической тpадиции пеpиодом позднего эллинизма  (II  --  III 
  вв.). Это косвенно подтвеpждается и тем,  что  во  II  --  III  вв. 
  фоpмиpyется  и  геpметический  коpпyс  эзотеpики   эллинистического 
  Египта, типологически схожий и с каббалой, и с гностицизмом, хотя и 
  менее yсложненный. Hа это же  вpемя  yказывает  и  каббалистическая 
  тpадиция,  относящая  к   эллинистическомy   пеpиодy   деятельность 
  каббалиста pаби Шимон баp Йохая (II в. н.  э.),  котоpомy  тpадиция 
  пpиписывает "Зогаp". Во II -- IV вв. н. э.,  видимо,  была  создана 
  "Сефеp Йециpа" ("Книга Созидания"), пpиписываемая тpадицией  самомy 
  Авpаамy. 
      Сами  каббалисты  pассматpивают  свое  yчение   как   подлиннyю 
  сyщность  иyдаизма  и   истинное   содеpжание   Тоpы,   библейского 
  откpовения; поэтомy каббала столь же дpевнее yчение, сколь и  Тоpа. 
  Стpого говоpя, было  бы  догматическим  гипеpкpитицизмом  отвеpгать 
  подобнyю  возможность.  Мы  уже  привыкаем  к   тому,   что   часто 
  традиционные датировки оказываются в конечном  итоге  древнее  тех, 
  которые  с  "научной"  точки   зрения   XIX   в.   казались   более 
  реалистическими (как, например, в случае  с  Заратуштрой,  которого 
  пришлось "удревнить" почти на тысячелетие по сравнению  с  принятой 
  ранее датировкой его жизни VI в. до н. э.).  Мы  знаем,  что  часто 
  священные тексты  очень  долго  передаются  изустно  и  фиксируются 
  письменно весьма  поздно  (зороастрийская  Авеста  только  в  конце 
  Сасанидского периода -- VI в. н. э., а Веды еще позднее -- XIII в.). 
  Нечто подобное вероятно и в случае  с  каббалистической  традицией, 
  которая вполне может восходить к началу периода второго храма (после 
  VI в. до н. э.). Кстати, сами каббалисты утверждают, что  именно  в 
  период второго храма (до его  уничтожения  Веспасианом  и  Титом  в 
  начале второй половины I в. н. э.) и до  начала  галута  (диаспоры, 
  рассеяния,  изгнания)  каббалистическое  учение  проповедовалось  и 
  изучалось совершенно открыто и повсеместно (разумеется, в иудейской 
  среде). Тот факт, что мы не имеем  источников,  подтверждающих  эту 
  точку зрения, еще не означает, что она неверна, поскольку в  бурные 
  I -- II в. н. э. (иудейская война  и  разрушение  храма,  восстание 
  Бар-Кохбы  и  разрушение  Иерусалима,  замененного   римской   Элиа 
  Капитолиной) тексты вполне могли погибнуть. Но их могло и не быть в 
  принципе из-за изустной передачи традиции. Тем не  менее  некоторые 
  косвенные   подтверждения   наличия    на    рубеже    нашей    эры 



  "прокаббалистической"  тенденции  в  иудаизме  у  нас  есть.   Так, 
  сложнейшая ангелология и некоторые  другие  особенности  иудейского 
  апокрифа  "Книги   Еноха"   и   своеобразный   культ   Мельхиседека 
  свидетельствуют о наличии определенного еврейского гностицизма в это 
  время.   Элементы   предшествовавшей   каббале   мистики    Меркавы 
  (Божественной   Колесницы   видения   пророка   Иезекииля)    также 
  присутствуют в текстах этой эпохи -- рукописях Мертвого моря. 
      Отметим еще, что, насколько нам известно,  каббала  никогда  не 
  рассматривалась иудейскими ортодоксами в качестве ереси  (наподобие 
  христианского гностицизма), а,  напротив,  считалась  эзотерическим 
  учением, выражающим сокровенную сущность откровения Моисея. 
      Система каббалы  чрезвычайно  сложна,  и  поэтому  нет  никакой 
  возможности изложить ее здесь более или менее подробно. Поэтому  мы 
  ограничимся рассмотрением проблемы типологической общности  каббалы 
  и восточных учений, что принципиально важно для решения  вопроса  о 
  статусе трансперсонального опыта в рамках религий откровения. 
 
                              ГЛАВА 2 
 
                          КАББАЛА И ВОСТОК 
 
────────────────────────────────────────────────
───────────────────── 
            О ПОСТАНОВКЕ ПРОБЛЕМЫ И ГРАНИЦАХ ИССЛЕДОВАНИЯ 
 
      Тема "Каббала  и  Восток"  чрезвычайно  обширна  и  заслуживает 
  особого  монографического  исследования.   Мы   предпримем   только 
  предварительную попытку разработки основных подходов к обозначенной 
  проблеме. Из-за отсутствия каких-либо достоверных данных, мы  здесь 
  полностью  отказываемся  от  рассмотрения   вопроса   о   возможных 
  взаимовлияниях,      принципиально      ограничившись      областью 
  компаративистики и типологических параллелей. 
      Прежде   чем   перейти   к   анализу   конкретного   материала, 
  представляется  необходимым   сделать   несколько   предварительных 
  замечаний. 
      Во-первых,  следует   уточнить   смысл   понятия   "Восток"   в 
  контексте настоящего исследования. Вполне очевидно, что в' обыденном 
  словоупотреблении   под   Востоком   понимается,    как    правило, 
  нехристианские  цивилизации  Азии  и  Северной  Африки.  Между  тем 
  единство этого Востока абсолютно мнимо.  Если  Запад  являет  собой 
  безусловное  цивилизационное  и  культурно-историческое   единство, 
  основывающееся    на    культурном    наследии     античности     и 
  иудео-христианской традиции,  то  единый  Восток  предстает  просто 
  фикцией. Это скорее "не-Запад", нежели нечто доступное формулировке 
  в  положительных  определениях.  По   существу,   на   Востоке   мы 



  сталкиваемся с тремя автохтонными и цивилизационно самостоятельными 
  историко-культурными образованиями.  Это  арабо-мусульманский  мир, 
  индо-буддийский мир и китайско-даль-невосточный мир. 
      Арабо-мусульманская культура и  генетически,  и  географически, 
  и  исторически  тесно  связана  с  западной  или  средиземноморской 
  общностью. В ее формировании принимали участие  те  же  компоненты, 
  которые присутствовали и в формировании  западной  цивилизации,  -- 
  библейская  традиция  и  античное   наследие.   Индо-буддийская   и 
  китайско-дальневосточная   цивилизации   развивались    практически 
  автономно, инокультурные влияния не играли определяющей роли  в  их 
  формировании: ни  проникновение  античной  традиции,  ни,  позднее, 
  ислама  в  Индию  или  буддизма  в  Китай   не   изменили   базовых 
  формообразующих принципов этих цивилизаций. 
      Сразу же  оговоримся,  что  здесь  мы  совершенно  не  коснемся 
  арабо-мусульманского  Востока,  и  вот  почему.   Евреи,   носители 
  каббалистической традиции, в течение столетий жили в  мусульманской 
  среде, как на Ближнем Востоке, так и в средневековой  Испании,  где 
  как раз и  протекал  процесс  формирования  каббалы.  Мусульманским 
  аналогом каббалы является суфизм, обнаруживающий ряд  идей  и  форм 
  религиозной  практики,  чрезвычайно  сходных  с  каббалистическими. 
  Однако это сходство во многом может быть объяснено не типологически, 
  а  генетической  близостью  (библейская  скриптуральная   традиция, 
  родственность языков и т. п.) и различными взаимовлияниями, изучение 
  которых  входит  в   сферу   компетенции   специалистов-гебраистов, 
  семитологов и исламоведов. Мы же в данном исследовании  ограничимся 
  исключительно областью сопоставления  каббалистической  традиции  с 
  теми учениями,  которые  развивались  заведомо  вне  сферы  влияния 
  средиземноморской  культуры   и   религиозности   библейского   или 
  "авраамического" типа. Короче говоря, мы будем сопоставлять каббалу 
  в рамках сравнительного  религиеведения  с  религиозно-философскими 
  традициями  Индии  и  Китая,  сформировавшимися  в  русле  индуизма 
  (брахманизма), буддизма и даосизма, позволяя себе отдельные экскурсы 
  и в другие учения (например, конфуцианство). 
      Во-вторых, хотелось бы подчеркнуть, что  ряд  аспектов  каббалы 
  обнаруживают сходство с упомянутыми восточными  учениями,  видимое, 
  как говорится, и невооруженным глазом. Например, к таким  аналогиям 
  можно отнести учение о перерождениях (гилгулим, ед. ч. -- гилгул) в 
  каббале и доктрину сансары в индийских учениях (интересно, что слова 
  "гилгулим"  и  "сансара"  означают  примерно  одно  и  то   же   -- 
  круговращение, круговорот). Другим  аналогичным  аспектом  является 
  апофатика (отрицательная  теология),  характерная  почти  для  всех 
  учений   мистической   ориентации   и   являющаяся   своего    рода 
  религиозно-мистической  универсалией:  Подобного  рода  лежащие  на 
  поверхности параллели мы также оставим почти без внимания. 
      В-третьих,  охарактеризуем,  хотя  бы  вкратце,  основания  для 



  проведения сопоставления тех или  иных  учений  с  каббалой  и  для 
  построения тех  или  иных  типологических  моделей.  Мы  имеем  две 
  основные    парадигмы,    которые     можно     условно     назвать 
  историко-культурной (или социокультурной) и психологической. Вопрос 
  об их соотношении в связи  с  проблемой  о  характере  связи  между 
  религиозно-мистическим переживанием и его описанием (или выражением) 
  был достаточно глубоко рассмотрен Г. Шолемом*. 
 --------------------------------- 
      * Scholem G. Religious authority and Mysticism  //  Scholem  G. 
  On the Kabbalah and Its Symbolism. N. Y., 1965. P. 15-21. 
 
      В упрощенном виде применительно  к  нашей  тематике  его  можно 
  сформулировать следующим образом: что лежит в основе  общности  тех 
  или иных религиозно-мистических учений -- единство (тождественность) 
  опыта-переживания  или  сходство  историко-культурной  ситуации   и 
  социального  контекста   функционирования   религиозных   традиций? 
  Ограничимся подтверждением принятого нами тезиса, согласно которому 
  в основе  общности  учений  с  мистической  (или  психотехнической) 
  направленностью   лежит   единство    некоего    переживания    или 
  психологического     состояния,      тогда      как      конкретная 
  культурно-историческая ситуация  скорее  обусловливает  различия  в 
  языке описания этого переживания или проявляется  в  характере  его 
  социально-институционального выражения. Некоторые черты, общие  для 
  большинства  мистических  традиций  (например,  эзотеризм  передачи 
  учения непосредственно от учителя к ученику), объясняются характером 
  этих  учений  как  именно  мистических.  Успехи   трансперсональной 
  психологии однозначно  свидетельствуют  о  наличии  в  человеческой 
  психике глубинных пластов  или  уровней,  проникновение  в  которые 
  приводит   к   переживанию   состояний,   аналогичных   мистическим 
  (трансперсональный опыт). Поэтому можно еще раз повторить,  что  за 
  видимым "многообразием религиозного опыта" (У.  Джеймс)  лежит  его 
  сущностное единообразие, выражающееся в  многообразии  исторических 
  форм его описания и выражения. 
      И   теперь   несколько   слов   относительно   самого   термина 
  "каббала". Он означает "традиция", "предание", "передача и получение 
  учения", от глагола "киббел" -- "получать", "принимать". Хотелось бы 
  отметить, что терминология такого рода  хорошо  известна  и  другим 
  мистическим   традициям,    считающим    необходимым    подчеркнуть 
  эзотерический и  интимный  (только  непосредственно  от  учителя  к 
 
  ученику) характер передачи доктрины,  и  особенно  форм  и  методов 
  мистической практики. Иногда  подобные  термины  используются  и  в 
  качестве самоназваний тех или иных школ и направлений. Самый  яркий 
  пример   --   индо-тибетская   тантрическая   школа   кагью-па   (в 
  монголизированном чтении -- каджуд-па). Слово "кагью" имеет  то  же 



  значение, что и "каббала", а школа своим названием подчеркивает как 
  непрерывность  передачи  своего  учения  от  индийских  махасиддхов 
  ("великих совершенных") Тилопы и  Наропы,  так  и  ее  эзотерически 
  личностный характер (каждая  из  субтрадиций  кагью-па  имеет  свои 
  списки  преемственности  линии   передачи,   заучиваемые   наизусть 
  адептами). Интересно отметить, что корень "гью" ("джуд"),  входящий 
  в название школы,  соответствует  санскритскому  "тантра",  в  свою 
  очередь означающему нить, на которую нечто (бусы, четки)  нанизано, 
  что также связано с идеей сохранения линии преемственности. 
      Другим  примером  может  служить   дальневосточная   буддийская 
  школа  чань  (дзэн).  Одним  из  главных  ее   принципов   является 
  вневербальная ("от сердца к сердцу") передача истинного просветления 
  (бодхи) от самого Будды до современных носителей традиции; при этом 
  только легитимность линии передачи  гарантирует  подлинность  опыта 
  просветления адепта. Поэтому в чань придавалось  огромное  значение 
  составлению списков передачи  Учения  (Дхармы)  --  так  называемой 
  передачи Светильника (чуань  дэн),  --  которые  имелись  в  каждом 
  субнаправлении этой школы. Из чань  эта  идея  истинной  трансляции 
  сакральных ценностей заимствуется неоконфуцианцами (с XI  в.),  где 
  получает название "линия Великого Пути" (дао  тун).  Думается,  что 
  подобного рода совпадения обусловлены самим характером  мистической 
  традиции и требованием соблюдения эзотеричности и  подлинности  (от 
  истинно просветленного к его ученику и далее)  передачи  учения  от 
  поколения к поколению. 
 
                                ТЕОЛОГИЯ 
 
      Отрицательная теология, с которой  начинается  каббалистическая 
  теория творения, также является весьма характерной для  мистических 
  учений.  Достаточно  назвать  неоплатоников,  христианские   тексты 
  псевдо-Дионисия Ареопагита, суфизм, брахманизм,  даосизм.  Во  всех 
  этих  учениях  Абсолют  "в  себе",  в  своей  собственной  природе, 
  рассматривается как непостижимый и  невыразимый.  В  каббале  этому 
  невыразимому  и  трансцендентному  всякому  мышлению  и   языковому 
  выражению   Абсолюту   соответствует   Эйн   Соф    (Беспредельное, 
  Бесконечное),  который,   однако,   не   отличен   от   наделенного 
  божественными  атрибутами  Бога-Творца,  Бога   Израилева   (Элохей 
  Исраэль): это не два бога, но  один  и  тот  же  Бог,  с  той  лишь 
  оговоркой, что Эйн Соф есть Бог  "в  себе",  тогда  как  Бог-Творец 
  становится Богом для творения. Как отмечают некоторые авторы*, даже 
  этому Беспредельному предшествует его Бес -- Айин. 
 --------------------------------- 
      * См., например: Z'ev ben Shimon  Halevi.  Kabbalah:  Tradition 
  of hidden knowledge. London, 1978. P. 5. 
 



      Айин   есть   трансцендентное    Ничто,    абсолютное    Ничто, 
  предшествующее и сущности, и существованию, тогда как Эйн Соф  есть 
  абсолютное Все, потенциальная полнота бытия, чреватая всеми  мирами 
  и  всеми  возможностями.  Отмечается,  правда,  что  для  некоторых 
  каббалистов именно Эйн Соф был исходным сокрытым  Абсолютом,  тогда 
  как Айин рассматривался в качестве первого этапа его самооткровения, 
  на котором Эйн Соф  обнаруживал  свою  недоступность  познанию  как 
  пустой для него. 
      В   связи   с   этим   уместно   вспомнить   о   заимствованных 
  неоконфунцианцами из даосизма понятиях у цзи (Беспредельное) и  тай 
  цзи (Великий Предел), выражающих идею перводвижения от изначального 
  Ничто,  у,  к  миру  наличного  бытия,  ю.  И  если  ранние  авторы 
  рассматривали Беспредельное как первичное по отношению  к  Великому 
  Пределу, то знаменитый корифей неоконфуцианства Чжу Си (1130--1200) 
  провозгласил их тождество: "Беспредельное и есть Великий Предел" (у 
  цзи эр тай цзи). 
      Обращает на себя внимание еще  один  момент.  Абсолютное  Ничто 
  (Айин) и абсолютное Все (Эйн Соф) могут полагаться отрицательным  и 
  положительным аспектами Единого. Так, в некоторых  формах  буддизма 
  Махаяны (теория татхагатагарбхи, "Лона Так Приходящего") абсолютное 
  сознание рассматривается, с одной стороны, как пустое (шунья), а  с 
  другой -- как не-пустое (ашунья). Пустым оно является для нас,  ибо 
  оно полностью трансцендентно нашим  познавательным  способностям  и 
  поэтому не может нами мыслиться иначе, чем пустое (ср.  рассуждение 
  Канта о вещах самих по себе как пустых для нашего noзнания). Само же 
  по себе оно не пусто, а, напротив, наделено бесчисленным количеством 
  благих качеств и атрибутов, будучи  постоянным  (питья),  блаженным 
  (сукха), сущностным (атман: истинное Я) и чистым (шубха)*. 
 --------------------------------- 
      *  См.,  например:  Махаяна  шраддхотпада  шастра  (Трактат   о 
  пробуждении веры в Махаяну) //Буддизм в переводах.  Вып.  2.  СПб., 
  1993. С. 40 -- 41. 
 
      Интересна  параллель,   существующая   между   каббалистическим 
  учением о взаимосвязи аспектов Бога как сверхличного Абсолюта  (Эйн 
  Соф) и Творца-Вседержителя и  теологией  адвайта-веданты.  Согласно 
  веданте, Бог  (Брахман)  как  он  есть  поистине  (с  точки  зрения 
  абсолютной  истины  --  парамартха  сатья)  абсолютно  неопределим, 
  бескачествен и невыразим. Он "нети, нети" (не то, не  то).  Однако, 
  для нас, с точки  зрения  относительной  истины  (вьявахарика),  он 
  выступает как 
      Ишвара,  личный  Бог,  наделенный  всей   полнотой   атрибутов, 
  Творец, Вседержитель и разрушитель  мира.  С  высшей  точки  зрения 
  Ишвара, как и  весь  явленный  мир,  лишь  плод  иллюзии,  майи.  С 
  эмпирической же точки зрения он не менее, а более реален,  чем  все 



  прочие существа и вещи -- его творения. Можно  также  сказать,  что 
  Брахман, абсолютная реальность, становится Богом, Ишварой, когда он 
  начинает  рассматриваться  как  Бог  для  творения,  как  сущность, 
  отличная от творения. То есть Ишвара -- это Бог для нас, остающийся 
  сам по себе вечным и неизменным Абсолютом -- Брахманом. По выражению 
  С. Радхакришнана, "Брахман, это то, что находится  вне  субъекта  и 
  объекта.  Когда  он  становится  субъектом,  вступая  в  общение  с 
  объектом, мы имеем Ишвару, логос, единство во множестве"*. Объектом 
  культа, жертвоприношений и молитв может быть только Ишвара,  но  не 
  Брахман, подобно тому, как и  в  каббале  считается,  что  объектом 
  поклонения может быть только Бог-Творец, но не Эйн Соф: о последнем 
  нельзя даже сказать: "Да будет благословен Он" -- ибо наши губы  не 
  способны благословить его*2. И вместе с тем Брахман и Ишвара (равно 
  как Эйн Соф и Бог-Творец) никоим образом не два Бога, но одна и  та 
  же божественная Сущность, как бы рассматриваемая с разных сторон. По 
  выражению М. Бубера, Бог становится личностью для нас, для  общения 
  и диалога "Я -- Ты". 
 --------------------------------- 
      * Радхакришнан С. Индийская  философия.  Т.  2.  М.,  1993.  С. 
  500. 
      *2 Scholem G.  Kabbalah  //  Encyclopaedia  ludaica.  Jerusalem 
  and Macmillan. N. Y., 1971-1972. P. 557. 
 
      Сопоставление с ведантой позволяет  и  по-новому  взглянуть  на 
  теорию сокращения (цимцум),  характерную  для  лурианской  каббалы. 
  Обычно цимцум трактуется как  сугубо  натуралистическая  концепция: 
  Абсолют как бы освобождает пустое пространство для  творения  мира, 
  ограничивая себя. Правда, среди лурианцев были  и  люди  (например, 
  Саруг), понимавшие цимцум более спиритуалистично:  как  ограничение 
  Богом самого себя в себе самом самим собой*. Веданта утверждает, что 
  Абсолют по своей природе бескачествен и неопределим, причем ему  не 
  могут быть приписаны  даже  и  эти  отрицательные  качества.  Любое 
  реальное  обладание  качествами   предполагает   ограничение,   ибо 
  приписывание субъекту некоего предиката исключает обладание им иными 
  предикатами и, следовательно, ограничивает его  (ср.  со  Спинозой: 
  "Всякое определение есть отрицание"). Таким образом, превращение (не 
  предполагающее,  конечно,  реального   изменения,   противоречащего 
  природе  Бога)  сверхличного  Абсолюта  в  наделенного   качествами 
  (сагуна) Бога-Творца, Ишвару, подразумевает как бы сокращение Бога, 
  его ограничение  во  имя  творения.  Поскольку  в  каббале  процесс 
  творения  начинается  именно  с  наделения  Абсолюта  качествами  и 
  атрибутами (сефирот), то он  с  самого  начала  представляет  собой 
  именно  процесс  самоограничения  Бога,  что  и   было,   возможно, 
  нефилософским образом эксплицировано в лурианской теории цимцум*2. 
 --------------------------------- 



      * Шолем Г.  Основные  течения  в  еврейской  мистике:  В  2  т. 
  Йерушалаим, 1993. Т. 2. С. 203-204. 
      *2 Ср. стихотворение Браунинга  "Апология  епископа  Блуграма": 
  "Иные думают: смысл Сотворения в его раскрытии. Я говорю: его смысл 
  -- скрывать все, что можно". Цит. по: Радхакришнан С. Указ. соч. Т. 
  2. С. 515. 
 
      Итак,  вторым  аспектом   каббалистического   богословия   (или 
  теософии,  по  словоупотреблению  Г.  Шолема)  является  учение   о 
  божественных  атрибутах,  которые  не  только  превращают  сокрытое 
  Беспредельное в Бога Откровения, но и образуют как бы саму структуру 
  творения, парадигму всего последующего процесса космопорождения. Эти 
  божественные атрибуты (они же ступени  раскрытия  и  вместе  с  тем 
  ограничения Абсолюта), определяющие структуру мироздания,  получили 
  в каббале наименование  сефирот  (ед.  ч.  сефира),  этимологически 
  связанное со словами "цифра" и "сапфир" (в том смысле, что их сияние 
  подобно сиянию сапфира). Рассмотрим некоторые аспекты этого учения. 
      Движение божественного эманационного луча,  образующего  десять 
  сефирот (а также не-сефиру Даат -- Знание, местопребывание  Святого 
  Духа, Руах гак-Кодеш), происходит зигзагообразно: из центра направо, 
  затем налево, снова в центр и так далее. Это движение луча или лучей 
  (цахцахот) формирует так называемое древо  сефирот.  Его  структуру 
  определяют три столпа: правый -- милосердие (расширение, экспансия), 
  левый -- строгость, суд (ограничение, сдерживание, упорядочение)  и 
  центральный -- равновесие. В поздней каббале возникает учение о том, 
  что центральные сефирот представляют собой результат  синтеза  пары 
  предшествующих им дихотомичных сефирот. 
      Отметим,   что   идея   равновесия   двух   противопоставляемых 
  (бинарных) начал и их сведение  в  некотором  центре  --  медиаторе 
  является своего рода религиозно-мистической универсалией,  присущей 
  и  многим  восточным  учениям.  Так,  согласно  буддизму   Махаяны, 
 
  обретение  состояния  Будды  (просветление)  достигается  благодаря 
  интеграции  мужского  (правого)  и  женского   (левого)   принципов 
  сострадания (каруна), выражающегося в искусном методе спасения живых 
  существ (упая) и  мудрости  или  интуитивном  понимании  реальности 
  (праджня). Буддизм учит, что сострадание (метод) без мудрости слепо, 
  а мудрость без сострадания пассивна  и  бездеятельна.  В  символике 
  тантрического буддизма 
      Ваджраяны  единение  метода  и  мудрости   изображается   через 
  соитие женского и мужского божеств,  единение  которых  (юганаддха) 
  приводит   к   просветлению.   Попутно   заметим,   что   символика 
  совокупления, соития (зивуг) отнюдь  не  чужда  и  каббалистической 
  мистике и просветление может также  рассматриваться  как  результат 
  сведения в центральном энергетическом  канале  позвоночного  столба 



  потоков энергии (прана) из двух параллельных  ему  каналов:  левого 
  (мудрость) и правого (сострадание-метод). Если учесть, что, согласно 
  каббале, сефиротическая структура лежит в основе любого феномена, в 
  том числе и  человеческого  тела,  нетрудно  увидеть  здесь  вполне 
  законную параллель тантрической йоги и каббалистического эзотеризма. 
  Отметим также, что сефира  Тиферет  (Красота),  будучи  центральной 
  сефирой  древа,  в  микрокосме   тела   соответствует   сердцу.   В 
  тантрическом буддизме сердечная чакра  (парафизиологический  центр) 
  тоже считается центральной и соотносится с абсолютным  телом  Будды 
  (дхармакая). В китайской традиции сердце (синь) как орган не только 
  и не  столько  чувствования,  сколько  сознания  и  мышления  также 
  связывается с центром  тела  и  локализуется  в  центральной  точке 
  грудной клетки. В связи с китайскими учениями уместно вспомнить и о 
  неоконфуцианстве, в котором каркас как  мира,  так  и  человеческой 
  природы образуют пять этических норм  (гуманность,  справедливость, 
  благоговение, мудрость  и  искренность),  причем  среди  этих  норм 
  гуманность и благоговение выражают положительную, мужскую силу  ян, 
  а справедливость и мудрость -- отрицательную женскую силу инь, тогда 
  как искренность (или верность) синтезирует в себе  оба  принципа  и 
  соответствует центру в  пространственной  символике  этого  учения. 
  Любопытно, что и в еврейской традиции принцип строгости, ограничения 
  и суда также ассоциируется с женским началом. 
      Самый интересный (и самый  плодотворный  для  компаративистики) 
  аспект теории  сефирот  ·  --  идея  их  голографичности.  Согласно 
  каббале, система сефирот является не только структурной  парадигмой 
  всего сущего, но и воплощением принципа "все в одном, одно во всем". 
  Так, по мнению ряда каббалистов, каждая сефира  представляет  собой 
  целостное древо сефирот, в каждой сефире которого, в свою  очередь, 
  присутствует все древо и т. д. Подобная  модель,  в  которой  часть 
  фактически  равна  целому,  получила  в  современном   науковедении 
  название голографической, предложенное известным нейрофизиологом К. 
  Прибрамом. Принцип голографии в настоящее время  рассматривается  в 
  качестве   имеющего   методологическую   ценность    в    контексте 
  трансформации современной научной парадигмы. 
      Голографический  принцип   всегда   играл   огромную   роль   в 
  восточных учениях. Ярчайшим его примером является доктрина китайской 
  буддийской  школы   хуаянь,   согласно   которой   каждый   феномен 
  присутствует во всех прочих и, в свою очередь, включает в  себя  их 
  все и т. д. по принципу зеркального взаимоотражения.  Эта  доктрина 
  восходит к индийской "Аватамсака сутре", в  которой  истинно  сущее 
  уподобляется сети ведического бога  Индры  из  драгоценных  камней, 
  каждый из которых содержит в себе все остальные и, в свою  очередь, 
  содержится во всех них. Хуаяньская формула гласит:  "Все  в  одном, 
  одно во всем, одно в одном и все во всем". 
      Этот же холистический принцип голографии  присущ  и  собственно 



  китайским учениям, особенно даосизму. Более того, он в значительной 
  степени образует саму основу традиционного китайского миропонимания. 
  Для иллюстрации близости этого  миропонимания  к  каббалистическому 
  достаточно привести две цитаты. Первая из них взята  из  статьи  Г. 
  Шолема о каббалистическом ритуале, вторая -- из статьи А. Зейдель и 
  М. Стрикмэна "Даосизм" в "Энциклопедиа Британика". 
      1) ""То, что внизу, то вверху и то, что  внутри,  то  снаружи". 
  Но эта  формула  определяет  только  один  аспект,  конечно  весьма 
  существенный, каббалистического  мира.  Этот  символический  аспект 
  должен  быть  дополнен  магическим  аспектом,  так  как,   согласно 
  каббалистической точке зрения, все не только присутствует  во  всем 
  прочем, но также и воздействует на все прочее"*. 
 --------------------------------- 
 
      * Scholem G. Tradition and New Creation in the  Ritual  of  the 
  Kabbalists // Scholem G. On the Kabbalah and Its Symbolism. P.  122 
  -- 123. 
 
      2) "Понимание вселенной, общее для  всей  китайской  философии, 
  не  материалистическое  и  не  анимистическое  (система  верований, 
  сосредоточенных вокруг  душ-субстанций);  оно  может  быть  названо 
  магическим или  даже  алхимическим.  Вселенная  видится  здесь  как 
  иерархически организованный механизм, в котором  каждая  его  часть 
  воспроизводит целое. Человек есть  микрокосм  (малый  мир),  строго 
  соотносящийся  с  этим  макрокосмом  (большим  миром);   его   тело 
  воспроизводит план космоса. Между человеком и вселенной  существует 
  система соответствий и  соучастии,  которые  ритуалисты,  философы, 
  алхимики и медики описывали, но, конечно, не изобретали"*. 
 --------------------------------- 
      * Taoism //  Encyclopaedia  Britannica  (Macropaedia).  London, 
  1981. P. 385. 
 
      Приведенные цитаты вполне красноречивы и вряд  ли  нуждаются  в 
  комментариях. Г. Шолем дает также образ цепи бытия, в  которой  все 
  магически содержится во  всем  остальном.  Понятно,  что  эта  цепь 
  является каббалистическим аналогом сети бога Индры  из  "Аватамсака 
  сутры". Объясняя этот символ, Г. Шолем продолжает: "И именно в этом 
  смысле мы должны  понимать  утверждение,  часто  делаемое  поздними 
  каббалистами  (например,   Кордоверо),   относительно   того,   что 
  восхождение  человека  в  высшие  миры  и  к  границам   Ничто   не 
  предполагает никакого движения с его стороны, ибо, "где стоишь  ты, 
  там стоят и все миры""*. Здесь  мы  вплотную  подходим  к  проблеме 
  соотношения состояний сознания  и  миров,  на  уровне  которых  это 
  сознание развертывается. Но эта проблема будет специально затронута 
  нами ниже, в связи с космологией. 



 --------------------------------- 
      * Scholem G. Tradition and New Creation in the  Ritual  of  the 
  Kabbalists. P. 122. 
 
      В заключение беглого очерка вопросов теологии в  каббале  и  на 
  Востоке рассмотрим еще один -- вопрос об Абсолютном  как  субъекте, 
  истинном и всеобщем Я.  Подобное  абсолютное  Я  носит  в  традиции 
  брахманского умозрения название Атман. Одно из течений брахманизма, 
  восходящее к определенным тенденциям развития ведической мысли эпохи 
  упанишад, а именно адвайта-веданта Шанкары, провозглашает  тезис  о 
  полной тождественности Атмана и Абсолюта (Брахмана):  "Ты  то  еси" 
  (тат твам оси) или "Я есмь Брахман" (ахам Брахмасми). Между  тем  в 
  Библии (Исх. 3:14) Бог определяет себя словами "Эгйе ашер Эгйе" ("Я 
  есмь то, что Я есмь"). Вот что говорит  по  этому  поводу  один  из 
  крупнейших представителей индийской духовности  XX  в.  Шри  Рамана 
  Махарши: "Атман  известен  каждому,  но  не  отчетливо.  Вы  всегда 
  существуете. Это бытие есть Атман. "Я есмь" -- имя  Бога.  Из  всех 
  определений  Бога  действительно  нет  ничего   лучше   библейского 
  утверждения "Я есмь то, что Я есмь" в третьей главе книги  "Исход". 
  Имеются другие формулировки, такие как Брахмайвахам  (Брахман  есмь 
  Я), Ахам Брахмасми (Я есмь Брахман) и сохам (Я есмь Он). Но ни одно 
  не является столь непосредственным, как имя Иегова  (тетраграмматон 
  YHVH*. -- Е. Т.), означающее "Я  есмь".  Абсолютное  Бытие  таково, 
  каково есть.  Оно  есть  Атман.  Оно  есть  Бог.  Познанием  Атмана 
  познается Бог. В сущности Бог есть не что иное, как Атман"*2. 
 --------------------------------- 
      *   Строго   говоря,   тетраграмматон   YHVH    (йод-хе-вав-хе) 
  восходит, вероятно, к глаголу г'айя (hyh)  --  "быть"  в  перфекте, 
  имперфекте и причастии как бы одновременно и означает "быть,  есть, 
  будет", "есмь", "сущий" (информация И. Р. Тантлевского). 
      *2 Будь тем, кто ты есть!  Наставления  Шри  Раманы  Махарши  / 
  Сост. Д. Годман. СПб., 1994 С. 272. 
 
      В каббале "Эгйе"* (Я есмь)  отождествляется  с  первой  сефирой 
  Кетер  (Корона,   Венец),   атрибутом   полной   сокрытости   Бога, 
  предшествовавшей его откровению. Интересно, что в  процессе  своего 
  откровения сокрытый Бог (Он) становится Ты для человека (на  уровне 
  сефиры Тиферет или совокупности сефирот в Малхут, Царстве) и наконец 
  на уровне сефиры Малхут Бог раскрывается как самосознающее лицо (Я). 
 --------------------------------- 
      * Мы передаем еврейскую букву "хе" через русское  "г".  Реально 
  она произносится как нечто  среднее  между  "г"  и  "х"  (наподобие 
  украинского "г"). 
 
      Таким   образом,   весь   процесс    божественного    раскрытия 



  представляет собой движение от Ничто к Я (Айин ле-Ани). При этом три 
  буквы  (алеф,  йод  и  нун),  образующие  слово   "Айин"   (Ничто), 
  присутствуют и в слове "Ани" (Я); то есть в ходе этого процесса они 
  перегруппировываются, эксплицитно раскрывая в  конце  то,  что  уже 
  потенциально присутствовало в начале*. 
 --------------------------------- 
      * Scholem G. Kabbalah. P. 574. 
 
      Если учесть, что, как  уже  отмечалось  выше,  система  сефирот 
  образует систему любого феномена или элемента  творения,  то  можно 
  сказать,  что  и   индивидуальное   самосознание   ("я")   человека 
  представляет собой как бы отражение единого божественного Я  сефиры 
  Малхут, а вся совокупность человеческих "я" -- систему отражений  Я 
  Абсолюта-Бога. 
      В   китайском   буддизме   аналогичная   идея   выражается    в 
  изображении ветки цветущей сливы -- единый Абсолют, единое сознание 
  (и синь) Будды (которое есть  вечность,  блаженство,  Я,  чистота), 
  развертывающееся и  являющееся  во  множестве  цветов  --  миров  и 
  существ. Таким  образом,  в  творении  и  через  творение  сокрытый 
  Бог-Ничто  становится  Богом,  созерцающим  Бога,  а   самопознание 
  человека в предельном своем выражении  оказывается  совпадающим  со 
  знанием Бога о самом себе*. Отметим попутно, что  эта  идея  хорошо 
  известна суфизму (от "Я есть Ты, и Ты есть Я" ал-Бистами до  теории 
  "единства существования" Ибн ал-Араби). Однако исследование  весьма 
  важной проблемы "каббала -- суфизм" выходит за  рамки  поставленных 
  нами задач. 
 --------------------------------- 
      * О доктрине Бога, созерцающего  Бога,  см.:  Z'ev  ben  Shimon 
  Halevi. Op. cit. P. 27-28, 94. 
 
      В заключение заметим, что идея имманентности  Абсолюта  психике 
  присутствует и  в  позднеиудейской  мистической  традиции.  Так,  в 
  хасидском движении Хабад имеет место стремление к единению (двекут) 
  с Богом, осуществляемое адептом внутри своего "я". 
 
                             Космология 
 
      Из  всего  богатейшего  космологического  наследия  каббалы   и 
  восточных учений мы остановимся только на двух  --  о  вертикальном 
  строении универсума и доктрине мировых циклов (шемиттот). 
      Хорошо   известно,    что,    согласно    каббале,    универсум 
  представляет собой систему четырех вертикально расположенных  миров 
  АБЕА (ацилут, берия, йецира и асия). Имеет смысл сопоставить  ее  с 
  индо-буддийской  идеей  тройственного  мира  (траялокья).  Согласно 
  буддизму,  наша  вселенная  состоит  из  трех   друг   над   другом 



  расположенных миров: а) мир желаний (кама дхату), населенный большей 
  частью живых существ, включая низшие божества (дэва), в определенной 
  степени аналогичные духам и ангелам (элионим) каббалы; б) мир  форм 
  (рупа дхату); в) мир не-форм (арупа дхату). В мире форм  доминирует 
  не чувственность, а чистые формы. В нем пребывают  высшие  божества 
  (напомним,  что   в   буддизме   божества   --   не   вечные   боги 
  политеистических религий,  а  особый  класс  живых  существ,  также 
  подверженных смертям и рождениям). Мир не-форм не связан с материей 
  вообще, здесь отсутствуют также и чистые формы. Его уровни -- сфера 
  бесконечного пространства, сфера бесконечного сознания и  сфера  ни 
  восприятия, ни  не  восприятия.  В  этом  мире  "рождаются"  только 
  созерцатели, йогины,  сознание  которых  уже  при  жизни  достигало 
  развертывания  на  этом  уровне,   что   обеспечивалось   практикой 
  медитации*. 
 --------------------------------- 
      *   Об   этом   подробнее   см.:   Васубандху.   Абхидхармакоша 
  (Энциклопедия Абхидхармы). Раздел третий. Учение д мире  /  Пер.  с 
  санскр,  введ.,  коммент.  и  историко-философское  исслед.  Е.  П. 
  Островской и В. И. Рудого. СПб., 1993. С.  24  --  25;  68  --  70; 
  Буддийский взгляд на мир. СПб., 1994. С. 89 -- 118. 
 
      Представляется  вполне  оправданным  сопоставить  мир  асия   с 
  миром желаний, миры йецира и берия -- с миром форм и мир ацилут  -- 
  с миром не-форм. Тем не менее необходимо  отметить  и  два  отличия 
  буддийской картины мира от каббалистической. В каббале  мир  ацилут 
  находится еще  в  сфере  божественной  целостности,  плеромы  (так, 
  согласно лурианской каббале, его не затрагивает шевират  гак-келим, 
  космическая трагедия "разбивания сосудов", грехопадения). В буддизме 
  мир не-форм -- часть сансары, круговорота  смертей-рождений.  Более 
  того, рождение на этом уровне считается неблагоприятным, так как оно 
  на  огромный  срок  отдаляет  перспективу  обретения  освобождения, 
  нирваны. Во-вторых, миры каббалы  представляют  собой  одновременно 
  этапы творения и миры берия и йецира образуют как бы архетипические 
  парадигмы  чувственного  мира  асия.  Хотя   в   буддизме   процесс 
  космогенеза также идет сверху вниз (в нем не участвует мир не-форм, 
  не разрушающийся в конце космических циклов), вышестоящие  миры  не 
  являются в нем вместилищами архетипов-парадигм нижестоящих. 
      Еще один существенный момент  связан  с  концепцией  миров  как 
  уровней развертывания сознания. В буддизме три мира рассматриваются 
  в качестве психокосма, миры которого как местопребывания коррелируют 
  с уровнями развертывания сознания; при этом мир не-форм представляет 
  собой состояние сознания в чистом виде, поскольку в нем отсутствуют 
  местопребывания. В каббале можно также найти аналог  этого  учения, 
  поскольку каждому из ее четырех миров соответствует определенный тип 
  души по системе НаРаН (позднее  НаРаНХаЙ),  то  есть  нефеш,  руах, 



  нешама,  хайя,  йехида.  Этот  момент  особенно  подчеркивается   в 
  лурианской каббале, где "эти пять частей души... стали соотноситься 
  с пятью парцуфим Адама Кадмона в каждом  из  миров  ацилут,  берия, 
  йецира и асия, что создало  чудовищное  многообразие  потенциальных 
  градаций душ в соответствии с каждым конкретным миром эманации и тем 
  парцуфом, из которого происходит данная душа"*. 
 --------------------------------- 
      * Scholem G. Kabbalah. P. 611. 
 
      Генетически  каббалистическое  учение  о   душах   восходит   к 
  неоплатонизму,  причем   нефеш   соответствовала   животной   душе, 
  происходящей от четырех стихий, руах --  разумной  душе,  а  нешама 
  -божественной искре, "части Бога-Всевышнего", происходящей из сефиры 
  Бина (различающий Разум) божественной плеромы.  "Зогар"  (XIII  в.) 
  добавил еще  души  хайя  и  йехида,  относящиеся  к  глубочайшим  и 
  тончайшим уровням бытия. Постепенно эти души  стали  восприниматься 
  именно как уровни развертывания духовного существа человека, причем 
  уровень душ хайя и йехида считался доступным для редких  избранных. 
  Остальные же лишь обладают этими душами как бы потенциально, и  они 
  находятся за пределами сферы самосознания  профанической  личности. 
  Или,  другими  словами,   сознание   профанических   личностей   не 
  развертывается на тех уровнях, на которых оно могло бы быть названо 
  "хайя" и "йехида". Высшей душой лурианская  каббала  считает  душу, 
  происходящую из уровня йехида сефиры  Кетер  (Венец,  Корона)  мира 
  ацилут. Это душа Машиаха (Мессии). 
      Еще больше  параллелей  можно  найти  в  концепциях  времени  и 
  космических циклов каббалы и учений Востока. К их краткому  анализу 
  мы и  обратимся.  Общепринятым  является  утверждение  о  том,  что 
  библейское представление о времени  сугубо  линейно,  принципиально 
  отличаясь от циклических моделей иных древних цивилизаций. Однако в 
  каббале  мы  вновь  встречаемся  с  учением  о  мировых  циклах   и 
  космических  периодах.  Пожалуй,  наиболее  известной   версией   о 
  предсуществовавших мирах является учение о царях Эдома (Идумеи) или 
  первоцарях (малхей Эдом; малкин Кадма'ин). Этот  образ  восходит  к 
  Библии (Быт. 35:31 и след.), но  библейский  образ  переосмысляется 
  каббалистами как намек на творение миров, предшествовавших  нашему. 
  В  этих  мирах  не  было  равновесия  между  столпами  строгости  и 
  милосердия, женского и мужского, и только в  нашем  мире  оно  было 
  достигнуто, почему  Бог,  сотворив  мир,  и  увидел,  что  творение 
  удалось, что оно "хорошо весьма" (Быт.  1:31).  Заметим,  что  Эдом 
  символизировал именно принцип строгости, а, следовательно,  прежние 
  миры были как бы "левосторонними" (левый  столп  древа  сефирот  -- 
  столп строгости и суда).  С  точки  зрения  некоторых  каббалистов, 
  остатки этих миров присутствуют и  в  нашем  космосе,  образуя  его 
  "другую сторону" (ситро,  ахра),  являющуюся  источником  "скорлуп" 



  (келиппот), то есть сил зла, порабощающих божественный свет. 
      Однако учением о царях Эдома циклические концепции  каббалы  не 
  исчерпываются. В XIII в. в  сочинении  "Сефер  Темуна"  формируется 
  идея, что каждая  из  сефирот,  начиная  с  Бина,  управляет  своим 
  космическим циклом, длящимся шесть тысяч лет. Такие циклы  получили 
 
  название шемиттот (ед. ч. шемитта, "субботний год" -- Втор. 15).  В 
  начале седьмого тысячелетия космический цикл завершается "юбилеем", 
  и начинается новый цикл. Каждые 50  000  лет  имеет  место  великий 
  юбилей (ср. Лев. 25:1 -- 13) -- завершение семичленного метацикла. 
      Вскоре   появляется   еще    более    радикальная    концепция, 
  принадлежащая  Бахье  бен  Ашеру,  который  утверждает,  что   весь 
  космический процесс длится не менее 18 000 юбилеев, причем число 50 
  000 начинает пониматься символически. Исаак из  Акры  уже  измеряет 
  космические циклы астрономическими числами, а Исаак Абрабанель и его 
  сын Иуда стали утверждать, что за каждым метациклом (после  юбилея) 
  происходит новое творение из ничего, и весь процесс повторяется*. 
 --------------------------------- 
      * Scholem G. The Meaning of the Torah in  Jewish  Mysticism  // 
  On the Kabbalah and Its Symbolism. P.  77-86;  Idem.  Kabbalah.  P. 
  579-583. 
 
      Не составляет никакого труда увидеть  сходство  этих  концепций 
  с индо-буддийской  теорией  космических  циклов.  В  ее  буддийском 
  варианте эта теория предполагает наличие безначальных и бесчисленных 
  (здесь отличие от  каббалы,  считающей  число  шемиттот  и  юбилеев 
  конечным) космических циклов. Каждый цикл (маха кальпа  --  великая 
  кальпа) делится на четыре этапа: этап пустоты (между концом  одного 
  цикла и началом другого);  этап  формирования,  когда  карма  живых 
  существ прежнего космоса начинает формирование  нового  универсума; 
  этап пребывания, то есть пребывание мира в сформированном состоянии; 
  этап разрушения, когда мир гибнет,  после  чего  цикл  повторяется. 
  Кроме того, эта великая кальпа делится  еще  на  восемьдесят  малых 
  кальп (по двадцать в каждом этапе). Они, в  свою  очередь,  делятся 
  поровну на каль-пы прибывания и убывания. Это условные меры времени, 
  соответствующие периодам, когда  срок  жизни  людей  возрастает  от 
  десяти лет до неизмеримо большого, и наоборот; попутно отметим: и в 
  каббале говорится об эпохах деградации  человека,  когда  срок  его 
  жизни не превышает десяти лет -- это иногда понимается как  уровень 
  духовного развития десятилетнего ребенка, что также подразумевается 
  и в буддийских текстах. 
      В индуистском варианте кальпа делится на  день  и  ночь  Брахмы 
  (периоды проявленности и непроявленности мира).  360  суток  Брахмы 
  образуют год Брахмы, а  сто  таких  лет  --  век  Брахмы.  Одно  из 
  исчислений длительности века Брахмы --  255  620  000  лет.  Кальпы 



  делятся на мировые сутки (юга), всего  их  четыре:  Крита  (золотой 
  век), трета, двапара и кали (черная; железный век). С каждой  новой 
  югой (юга  --  достаточно  точный  аналог  шемитта)  мир  неуклонно 
  склоняется к упадку. 
      Интересно,  что  выделение  мировых  периодов  (малые   кальпы, 
  юги), смена которых не связана с разрушением и воссозданием космоса, 
  имеет место и в каббале. Так, с точки зрения Равви Мордехая Яффе из 
  Люблина,  который  писал  в  конце  XVI  в.,  настоящая  шемитта  в 
  действительности началась со времени откровения  на  горе  Синай  и 
  поколения, жившие ранее, жили в период предыдущей шемитта под знаком 
  милосердия. Никакого нового творения неба и земли не  потребовалось 
  для этого изменения зона*. 
 --------------------------------- 
      * Scholem G. The Meaning of the Torah in Jewish  Mysticism.  P. 
  82-83. 
 
      Идея последовательности изменения формы текста  откровения  при 
  изменении зона опять-таки характерна и для Индии: в зон  Крита  юги 
  откровение существовало в виде единой Веды, тогда как  в  следующую 
  эпоху (трета) этот единый текст разделился, и Вед стало три, хотя их 
  смысл и не изменился. Точно так же и каббалисты допускают изменение 
  внешней  формы  Торы  (например,  обилие  запретов  в  существующем 
  библейском тексте отражает господство сил строгости в данном  зоне, 
  но  этого  не  было  в  прежнем  зоне  милости)  при   незыблемости 
  сокровенной сущности содержания ее текста. 
      В  китайской  добуддийской  традиции  господствовала  концепция 
  циклического времени, но  не  космических  циклов.  Древнекитайские 
  астрономы еще на рубеже новой  эры  "построили  циклы,  согласующие 
  движения разных небесных тел путем  нахождения  наименьшего  общего 
  кратного периодов обращения солнца, луны и планет"*. 
 --------------------------------- 
      *  Кроль  Ю.  Л.  Проблема  времени  в  китайской  культуре   и 
  "Рассуждения о соли и железе" Хуань Кузня // Из истории традиционной 
  китайской идеологии. М., 1984. С. 60-61. 
 
      Наименьший   цикл,   лунно-солнечный,   занимал   19   лет,   а 
  всеохватывающий метацикл Великий год (тай суй) длился  23  639  040 
  лет. Каждый момент этой эпохи уникален, хотя  и  повторяется  ровно 
  через одну эпоху. Однако мысль о том, что время  начинается  заново 
  каждые двадцать три миллиона  лет,  сочеталась  с  убеждением,  что 
  физический   мир   вечен.    Следовательно,    в    древнекитайских 
  космологических моделях предполагалась именно цикличность  времени, 
  а не цикличность материального существования*. В средние  века  под 
  влиянием буддизма концепция мировых циклов  проникла  в  даосизм  и 
  конфуцианство.   В   даосизме   длительность   космического   цикла 



  оценивалась обычно в 1 296 000 лет, а в неоконфуцианстве (с XI  в.) 
  она считалась в десять раз меньшей. 
 --------------------------------- 
      * Кроль Ю. Л. Проблема времени в китайской культуре. С.  60  -- 
  61; Буддийский взгляд на мир. С. 236. 
 
      Таким образом,  близкие  каббале  учения  о  мировых  циклах  и 
  эпохах  существуют  во  многих   религиозно-философских   традициях 
  Востока. 
 
                           Антропология 
 
      Основой  каббалистической  антропологии  является   учение   об 
  Адаме Кадмоне, космическом Первочеловеке, частицы которого образуют 
  индивидуальные  души-сознания,  и  в  будущем,  в  момент   полного 
  исправления творения (гемар тиккун) они  вновь  объединятся  в  его 
  вселенском теле. Если  говорить  о  мифологических  аналогах  Адама 
  Кадмона на Востоке, то сразу же вспоминаются Вират-Пуруша Ригведы и 
  Пань-гу китайского космогонического мифа  (заменяемый  в  некоторых 
  даосских текстах образом божественного Лао-цзы как одного из  ликов 
  или  ипостасей  Дао-Пути).  В   ведическом   мифе   боги   приносят 
  космического Первочеловека в жертву, творя из этого Пуруши  (букв.: 
  "горожанин", "муж") миры и сословия-варны,  что  делает  ведическое 
  жертвоприношение (яджня) земным отображением небесного  креативного 
  акта. В китайском мифе из тела Пань-гу после его  смерти  возникают 
  все элементы и структуры космоса. Через образ космического человека 
  древние восточные мифы  задают  парадигму  человеческого  тела  как 
  совершенной меры сущего, формируя представление о мире  как  едином 
  теле и о теле человека как микрокосме. Эти идеи (особенно последняя) 
  достаточно характерны и для каббалы. Однако  каббалистический  Адам 
  Кадмон, в отличие от Пуруши  и  Пань-гу,  относится  не  к  области 
  первичной мифологии древнего мира, а ко вторичной мифологии развитых 
  религиозно-философских  систем  (деривативная  мифология),   будучи 
  своего рода символом, антропоморфизм которого  подчас  лишь  способ 
  выражения   на   языке   мифопоэтического    мышления    утонченной 
  метафизической и космологической идеи. И поэтому образ Адама Кадмона 
  уместно сравнить с образами, используемыми не  только  в  восточной 
  мифологии,  но  и  в  религиозно-философских  учениях  Востока   (в 
  средиземноморской  традиции  ближайшим   аналогом   Адама   Кадмона 
  является, видимо, Антропос  гностико-герметической  традиции,  хотя 
  образ последнего и не был разработан  с  такой  тщательностью,  как 
  образ  Первочеловека  каббалы).  Ограничимся  здесь  сопоставлением 
  образа Адама Кадмона  с  представлением  о  Хираньягарбхе  (Золотом 
  Зародыше) ведантической традиции брахманизма. 
      В текстах Вед и Брахман Хираньягарбха -- творец,  рожденный  из 



  хаоса первичных вод  и  образовавший  из  этого  хаоса  гармоничный 
 
  космос. В упанишадах Хираньягарбха -- космическая вседуша,  начало, 
  находящееся между Богом (Ишвара) и душой человека. Хираньягарбха так 
  же соотносится с миром, как душа человека с телом. Это своеобразная 
  единая  душа  космоса,  а   также   совокупность   всех   единичных 
  существований,  частью  которой  являются  все  вещи   и   существа 
  универсума*. 
 --------------------------------- 
      * Радхакришнан С. Указ. соч. Т. 1. С. 30, 141. 
 
      В философской  системе  адвайта-веданта  Шанкары  Хираньягарбха 
  -- не только Бог в аспекте его наделенности  тонкой  силой  иллюзии 
  (майя), но и (прежде всего) единая душа (джива), отражение Абсолюта 
  (Брахмана). Индивидуальные души, в свою очередь, являются  образами 
  или  отражениями  единой  души  --  Хираньягарбхи.  Только  к  этим 
  иллюзорным отражениям применимы понятия  сансарического  рабства  и 
  освобождения*. 
 --------------------------------- 
      * Там же. Т. 2. С. 551. 
 
      Таким   образом,   в   веданте   Хираньягарбха   теряет    свой 
  мифологический   характер   и   превращается,   по   существу,    в 
  трансцендентальный  субъект,  опосредующий  процесс   божественного 
  творения. Думается, что развитие идеи Адама Кадмона в каббале шло в 
  аналогичном направлении. Отметим также, что плодотворность интуиции, 
  выраженных в архетипе  Космоантропоса,  нашла  в  наше  время  свое 
  выражение в антропном принципе современной науки. 
      Вместе  с  тем  образ   Адама   Кадмона   является   источником 
  каббалистической теории подобия (гомоморфизма) микро- и  макрокосма 
  по принципу "то, что внизу, подобно  тому,  что  вверху".  Подобный 
  подход предполагает параллелизм процессов космогенеза и психогенеза, 
  описываемый в каббале  в  категориях  древа  сефирот.  Одновременно 
  подобный параллелизм имеет место и между формированием духовного  и 
  физического  аспектов  единого  человеческого  существа.  С   одной 
  стороны, мы видим разные уровни развертывания сознания, фиксируемые 
  в образах душ по схеме НаРаН (ХаИ), а с другой -- формирование миров 
  берия,  йецира  и  асия  (БЕА)  в  макрокосме  и  различных  систем 
  физического тела -- в микрокосме. Здесь можно  отметить  интересную 
  параллель с описанием процессов космо- и антропогенеза в  индийской 
  школе санкхья, признанным  впоследствии  авторитетным  и  в  других 
  школах брахманистской философии. 
      Процесс космической  эволюции  рассматривается  в  санкхье  как 
  двоякий:  психогенез  (буддхи  сарга)  и  формирование  физического 
 



  аспекта микро-  и  макрокосма  (бхаутика  сарга).  Эволюционирующей 
  субстанцией и в том и  в  другом  случае  является  бескачественная 
  материя  (прадхана),  которая  в  присутствии  духовной  субстанции 
  (пуруша) начинает развиваться, образуя в аспекте линии  космогенеза 
  пять тонких элементов (танматра):  звук,  осязание,  цвет,  вкус  и 
  обоняние, а затем -- пять физических элементов: эфир  (из  сущности 
  звука), воздух (из сущности звука и сущности осязания),  огонь  (из 
  сущности цвета), вода (из сущности  вкуса)  и  земля  (из  сущности 
  обоняния). При этом эфир имеет только  качество  звука,  воздух  -- 
  качества звука и осязания, огонь  --  качества  звука,  осязания  и 
  цвета, вода -- качества звука, осязания, цвета и вкуса и  земля  -- 
  качества звука, осязания, цвета, вкуса  и  обоняния.  Комбинируясь, 
  пять вещественных элементов формируют материальный космос. 
      Субъективная   сторона   процесса,   параллельная   первой    и 
  коррелирующая  с   ней,   такова:   прадхана   (аморфная   материя) 
  трансформируется в махат, то есть первоединство, которое для космоса 
  в целом есть как  бы  зародыш  всего  многообразия  сущего,  а  для 
  субъекта  --  интеллект  (буддхи);   интеллект   эволюционирует   в 
  индивидуальное  "эго",  чувство  "я"  и  "мое"  (аханкара);   далее 
  формируются органы чувственного восприятия, пять  органов  действия 
  (рот, руки, ноги, анус и гениталии), а также ум (манас), центральный 
  орган, близкий по типу как органам  восприятия  (познания),  так  и 
  органам действия. Думается, что в каббале точной аналогией аханкары 
  будет сефира Тиферет в ее микрокосмическом варианте как центрального 
  элемента и стержня индивидуальной психики, а манаса -- сефира Йесод, 
  проявляющаяся в индивиде как обыденное сознание-эго  с  его  частью 
  физической и частью психической природой. Место  сефиры  Тиферет  в 
  индивидуальной психике как царя  и  наблюдателя,  свидетеля  всего, 
  сближает ее также с ведантической категорией сакшин, представляющей 
  собой  обозначение  Атмана  как  свидетеля   всех   психофизических 
  состояний эмпирической личности. 
      Манас, аханкара и буддхи  называются  внутренними  органами,  а 
  остальные части тела -- внешними. Элементы внешнего мира  находятся 
  в строгом соответствии (корреляции) с  органами  субъекта,  а  само 
  разделение на субъект и объект происходит только на уровне махат -- 
  буддхи (в тонкой форме) и ниже его -- в отчетливой форме*. 
 --------------------------------- 
      * Чаттерджи С., Датта Д.  Индийская  философия.  М.,  1994.  С. 
  258 -- 264. 
 
      Будучи  микрокосмом,  человеческое   тело   в   каббале   также 
  представляет собой древо сефирот. Это относится не только  к  Адаму 
  Кадмону как образу или отражению  Бога  (ср.  библейское  "образ  и 
  подобие"), но и к каждому человеку как отражению Адама Кадмона. Так, 
  сефира  Кетер  присутствует  как  своеобразная  аура  над   головой 



  человека. Хохма и Бина соответствуют правой и левой сторонам головы 
  (правому и левому  полушариям  мозга?),  не-сефира  Даат  --  лицу, 
  сефирот Хесед и Нецах -- правому плечу и правой руке, сефирот Гевура 
  и Ход -- левому плечу и левой руке, сефира  Тиферет  --  солнечному 
  сплетению (сердцу), сефира Йесод -- гениталиям, а сефира Малхут  -- 
  стопам ног. Отметим, что в буддийской тантре левая и правая стороны 
  также соотносились с женским  и  мужским  началами  соответственно; 
  напомним, что  в  каббале  правый  столп  древа  сефирот  связан  с 
  милосердием и мужским, а левый -- с  судом  и  женским,  тогда  как 
  центральная  ось  образует   линию   гармонии   и   равновесия.   В 
  теле-микрокосме на  центральной  линии  расположены:  Кетер,  Даат, 
  Тиферет, Йесод и Малхут (поскольку последняя относится и к левой, и 
 
  к правой стопе). Часть локализаций этих сефирот можно  соотнести  с 
  локализацией психофизических  центров  в  даосской  (дань  тянь  -- 
  "киноварное поле") и йо-гической (чакры)  традициях.  Сефира  Йесод 
  будет при  таком  соотнесении  соответствовать  муладхара  чакре  и 
  нижнему  "киноварному  полю",  сефира  Тиферет  --  анахата   чакре 
  (сердечный центр) и среднему "киноварному полю" и не-сефира Даат -- 
  аджня чакре (межбровье, знаменитый "третий глаз"). Кроме того, Хохма 
  и   Бина   вместе    будут    соответствовать    сахасрара    чакре 
  ("тысячелепестковому лотосу" мозга) и (вместе с Даат)  --  верхнему 
  "киноварному полю"*. 
 --------------------------------- 
      * О даосской теории тонких парафизиологических  центров  (полей 
  эликсира) см.: Чжан Бо-дуань. Главы о  прозрении  истины  (У  чжэнь 
  пянь) / Пер. с кит., предисл. и коммент.  Е.  А.  Торчинова.  СПб., 
  1994. 
 
      Нам  неизвестно,  использовались  ли  соответствующие  точки  и 
  области в каббалистической психопрактике, поскольку последняя сугубо 
  эзотерична,  но  подобное   предположение   представляется   вполне 
  допустимым. Во всяком случае,  сходная  практика  известна  суфизму 
  (сосредоточение на определенных  точках  тела  --  латаиф;  ед.  ч. 
 
  латифа). 
      Еще одна проблема, которую надлежит затронуть в  данной  связи, 
  имеет отношение к вопросу о характере и природе  зла.  Этот  вопрос 
  создал множество сложностей для христианской теологии  и  привел  к 
  возникновению проблемы теодицеи, то есть оправдания  Бога  за  зло, 
  царящее в мире.  Поскольку  христианский  подход  к  этому  вопросу 
  исключал  связь  зла  с  божественной   природой,   то   оставалась 
  возможность   или   говорить   об   иллюзорности   зла   (например, 
  рассматривать зло как недостаток  добра  или  утверждать,  что  оно 
  существует лишь  для  ограниченного  человеческого  разума,  но  не 



  объективно), или связывать  зло  со  свободной  волей  и  свободным 
  выбором человека (но поскольку  последний  сам  считался  творением 
  Бога, подобное предположение не решало вопрос окончательно и, в свою 
  очередь,  нуждалось  в  уточнениях  и  дополнениях).   И   наконец, 
  существовала точка зрения, согласно которой зло было  предназначено 
  Богом для того,  чтобы  лучше  оттенять  добро,  но  она  также  не 
  объясняла, каким образом всеблагой Бог мог сотворить зло или  нечто 
  злое. Неприемлем для  христианства  был  и  дуалистический  подход, 
  считавший источником зла  второго,  злого  бога,  или  сатану,  как 
  существо, равное Богу и не сотворенное им. Для каббалы, разумеется, 
  дуалистический  подход  был  столь  же  недопустим.   Более   того, 
  подчеркивая  принцип  строжайшего  монотеизма,  иудейская  традиция 
  всегда утверждала, что признание власти (даже власти  творить  зло) 
  над миром другого существа помимо Бога фактически означает введение 
  культа второго  бога  и  отход  от  монотеистической  ортодоксии  в 
  язычестве. Поэтому  каббалисты  заняли  абсолютно  последовательную 
  позицию, усмотрев в самой божественной природе наличие условий  для 
  появления зла. 
      Конечно, Бог всесовершенен и благ,  но  ему  наряду  с  другими 
  качествами и  атрибутами  присущ  также  атрибут  строгого  суда  и 
  ограничения, проявляющийся в левом  столпе  сефиротического  древа. 
  Именно  этот  атрибут,  приобретающий  при  определенных   условиях 
  самостоятельность и обособление от атрибута милосердия, и  лежит  в 
  основе самой возможности появления зла. Эта линия каббалистического 
  умозрения, усматривавшая потенциальные корни зла, а  следовательно, 
  и свободу выбора, в самом Боге, оказалась перспективной для истории 
  европейской мысли от Я. Бёме и Ф. Шеллинга до Н. Бердяева. 
      Вместе  с  тем  на  Востоке  также  существовали  теории   зла, 
  достаточно близкие к каббалистическим. Прежде всего это относится к 
  традиции китайского буддизма (школы тяньтай и хуаянь). Школа тяньтай 
  устами  ее  крупнейшего  представителя  Чжи-и   (VI   в.)   и   его 
  последователей (Чжань-жань и др.)  прямо  заявляла,  что  единое  и 
  абсолютное сознание (чжэнь синь, и  синь),  образующее  космическое 
  тело Будды, содержит в себе всю  полноту  как  добра,  так  и  зла. 
  Наличие в природе Будды-Абсолюта зла -- предпосылка  заблуждения  и 
  круговорота сансары. Наличие добра --  предпосылка  просветления  и 
  обретения нирваны. Сходной позиции придерживалась и  школа  хуаянь, 
  базировавшаяся на знаменитом "Трактате о пробуждении веры в Махаяну" 
  ("Махаяна шраддхотпада шастра")*. 
 --------------------------------- 
      * Перевод (выполнен  Е.  А.  Торчиновым)  большей  части  этого 
  текста см. в: Буддизм в переводах. Вып. 1. СПб., 1992. Вып. 2. СПб., 
  1993. 
 
      Этот важнейший текст утверждает, что  у  абсолютной  реальности 



  есть  два  аспекта:  1)   просветленный   и   2)   непросветленный, 
  имманентный, повторим, самому Абсолюту. Он является источником всего 
  сансарического существования, тогда как первый аспект  --  гарантия 
  возможности обретения  состояния  будды.  Правда,  трактат,  как  и 
  теоретики хуаянь,  считает,  что  истинен  и  субстанциален  только 
  просветленный аспект, тогда как заблуждение  и  омрачение  являются 
  вторичными  и  лишенными  подлинной  реальности.  Диалектика   двух 
  аспектов  Абсолюта  позволяла  хуаяньским  мыслителям   усматривать 
  зародыш  заблуждения  (авидья;  у  мин)  в  недрах  абсолютного  и, 
  напротив,   находить   семя   просветления   в   бездонной   пучине 
  сансарической круговерти с ее страстями и страданиями: "В последней 
  жестокости есть капля нежности и в Божией правде Божий  обман"  (3. 
  Гиппиус). 
 
           Статус Священного Писания в каббале и на Востоке 
 
      Каббалисты, как и все  иудеи,  признают  безусловный  авторитет 
  Торы (Пятикнижия Моисея) и библейских текстов вообще. Специфичным в 
  каббалистическом отношении к Торе является представление о дуализме 
  абсолютного смысла вечной- Торы и  относительности  ее  эмпирически 
  данного текста. Буквы Торы выражают  полностью  перво-Тору,  но  их 
  комбинации могут быть различными. Многое зависит и от  способностей 
  людей,    воспринимающих    откровение    и    по     необходимости 
  приспосабливающих услышанное к возможностям своего понимания. Кроме 
  того, абсолютная Тора по-разному являет себя в различных мирах. Так, 
  исторически   существующий   текст    рассматривается    некоторыми 
  каббалистами как Тора, происходящая из мира берия (Тора де  берия), 
  тогда как высшей ее формой является  пока  не  открытая  Тора  мира 
  ацилут (Тора де ацилут).  И  наконец,  абсолютная  Тора  по-разному 
  являет себя в разные  космические  эпохи,  о  чем  мы  уже  отчасти 
  говорили выше. Напомним, что,  по  каббале,  наша  эпоха  (шемитта) 
  представляет собой зон господства принципа суда  и  ограничения,  а 
  предыдущая и  последующая  эпохи  проходят  под  эгидой  милости  и 
  расширения. Поэтому в нашем зоне Тора имеет форму Закона,  то  есть 
  запретов и ограничений, чего не было до нашей шемитта  и  не  будет 
  после нее. 
      Кроме того, Тора могла рассматриваться  и  как  единое  великое 
  имя  Бога,  скрытое  в  комбинациях   ее   букв   и   не   явленное 
  непосредственно*. 
 --------------------------------- 
      * Подробно см.: Scholem G. The Meaning of the Torah  in  Jewish 
  Mysticism. P. 32 -- 86. 
 
      Интересно   сравнить   каббалистическую   концепцию   Торы    с 
  брахманским  учением  о  Ведах  как  текстах  откровения.  Согласно 



  брахманизму, Веды представляют собой Шрути, то  есть  "Услышанное". 
  Имеется в виду то, что некие древние мудрецы (риши) своим  духовным 
  слухом именно услышали некие превечные звуковые (шабда)  колебания, 
  которые и были представлены ими в форме Вед, обладающих  абсолютным 
  религиозным авторитетом. Таким образом, текст Вед представляет собой 
  как бы "перекодировку" вечной  сакральной  информации.  Большинство 
  брахманских мыслителей считали изначальные вечные Веды словом  Бога 
  (Ишвары), произносимым в начале каждого космического  цикла,  тогда 
  как некоторые (школа пурва-миманеа) считали перво-Веды самосущими и 
  безначальными. Внимание к звуку (шабда) как исходной субстанции Вед 
  стимулировало   не   только   разработку    теории    фонетики    и 
  лингвофилософии, но и создание своеобразной  концепции  информации, 
  приведшей даже к появлению философии Абсолюта-Брахмана как извечной 
  информации  (школа  шабда-адвайта  Бхартрихари).   Вместе   с   тем 
  первотекст как божественный  звук  отличался,  разумеется,  от  его 
  выражения в ведическом санскритском тексте, составленном  риши,  не 
  говоря о том, что в разные эпохи (юга) и тексты Вед были  различны. 
  Некоторые школы (например, адвайта-веданта) даже считали, что  Веды 
  авторитетны только в том, что они сообщают о природе Я и  Абсолюта, 
  а также об освобождении, тогда как другие подчеркивали  безусловную 
  богодухновенность и значимость каждого ведического слова. Любопытно, 
  что  в  отличие  от   каббалистов   брахманисты   подчеркивали   на 
  графическое,   письменно-буквенное   оформление    Вед,    но    их 
  информационно-звуковой аспект, что проявилось и в необычайно поздней 
  письменной фиксации  ведического  текста,  передававшегося  вначале 
  изустно. 
      В  отношении  графического  оформления  сакрального  текста   к 
  каббале ближе даосизм, утверждавший, что  его  канонические  тексты 
  (цзин) в ходе процесса космогенеза появляются  сперва  в  различных 
  небесных мирах эманации в форме гигантских иероглифических  знаков, 
  впоследствии обретаемых в откровении святыми на  земле.  Вообще  же 
  внимание, которое  каббала  уделяет  буквам,  их  комбинированию  и 
  созерцанию, роднит ее с тантрической традицией индуизма и буддизма, 
  но об этом следует говорить подробнее в разделе о  каббалистической 
  практике. 
 
                    Практический аспект каббалы 
 
      Говоря о каббалистической практике, мы  не  имеем  в  виду  так 
  называемую практическую каббалу, то есть различного рода магические 
  методы,  связанные  с  составлением   гематрий   и   использованием 
  заклинательных формул для колдовских целей. Эта практическая каббала 
  имела более или менее  популярный  характер  и  порой  выходила  за 
  пределы   поля   иудаистской   раввинистической   ортодоксии.   Под 
  каббалистической практикой мы будем понимать набор методов и средств 



  психопрактики, направленной на достижение цели каббалы -- постижение 
  тайн божественной жизни и участие в ней через "прилепление к  Богу" 
  (девекут).  Многие  из  этих  методов  имеют  достаточно  очевидное 
  сходство с восточными направлениями психотехники. Разумеется, приемы 
  созерцания или медитации весьма сходны практически во всех религиях, 
  будь  то  иудейская  каббала,  восточнохристианский   исихазм   или 
  индуистская йога. Однако существуют и некоторые  специфические  или 
  достаточно  характерные   лишь   для   отдельных   традиций   формы 
  психопрактики. О некоторых из них здесь и пойдет речь. 
      Прежде всего,  хотелось  бы  отметить  исключительное  сходство 
  методов созерцания в профетической каббале Авраама  Абулафии  (XIII 
  в.) с тантрическим путем мантраяны буддизма и индуизма (вообще, тема 
  "каббала и тантризм" представляется нам  особенно  перспективной  и 
  содержательной). Сходство методов Абулафии и мантраяны (мантра-йоги) 
  уже отмечалось в науке. Так, Г. Шолем называет медитативные  приемы 
  Абулафии "еврейской йогой": "...его доктрина представляет собой лишь 
  иудаизированный вариант той древней духовной методики, которая нашла 
  свое  классическое  выражение  в   практике   индийских   мистиков, 
  последователей системы, известной под названием  "йога".  Одним  из 
  многих  доказательств   этого   служит   то   обстоятельство,   что 
  существенную роль в системе Абулафии играет методика  дыхания.  Эта 
  методика достигла своего высочайшего развития в индийской йоге, где 
  она  обычно  рассматривается  как  важнейшее   орудие   психической 
  самодисциплины. Помимо  этого,  Абулафия  предписывает  специальные 
  положения тела, определенные сочетания согласных и гласных звуков в 
  продолжение одного вдоха, определенные формы чтения  вслух.  Многие 
  отрывки из его книги "Свет  Разума"  читаются  как  иудаизированный 
  трактат по йоге. Сходство распространяется даже на некоторые аспекты 
  доктрины экстатического видения, подготовляемого и  осуществляемого 
  посредством этих упражнений"*. 
 --------------------------------- 
      * Шодем Г. Указ. соч. Т. 1. С. 195-196. 
 
      С этими  словами  солидаризируется  и  Цев  бен  Шимон  Галеви: 
  "Посредством    этих    кругов    наставления     и     постоянного 
  перекомбинирования еврейских букв и Имен медитирующий  [по  системе 
  Абулафии]  стремится  превзойти   рациональное   и   проникнуть   в 
  сверхъестественные  миры.  Этот  метод  не  слишком  отличается  от 
  определенных форм практики мантр на Востоке"*. Тот же  самый  автор 
  приводит в своей книге  рисунки  конфигураций  из  еврейских  букв, 
  предназначенные   в    традиции    Абулафии    для    медитативного 
  использования*2. Эти графические символы-паттерны вполне аналогичны 
  мандалам и янтрам тантрической индуистско-буддийской йоги. 
 --------------------------------- 
      * Zfev ben Shimon Halevi. Op. cit. P. 82. 



      *2 Ibid. P. 83. 
 
      Отметим, что в тантрической  практике  имеет  место  не  только 
  созерцание геометрических фигур, окрашенных в символические  цвета, 
  но  и  собственно  букв  санскритского  или  тибетского  алфавитов. 
  Поскольку теория мантр  предполагает,  что  определенные  колебания 
  звуков (подчас не имеющие непосредственного смыслового содержания), 
  образующие при правильном произнесении букв так называемые "семенные 
  мантры" (биджа мантра -- хри, хам, хум, ах и т. п.) оказывают мощное 
  воздействие  на  психофизические  структуры   тела-микрокосма,   то 
  определенное значение  стало  придаваться  и  созерцанию  буквенной 
  записи этих звуков. Традиция предписывала  созерцание  определенных 
  букв и их сочетаний на тех или иных участках  тела,  причем  строго 
  регламентировался цвет,  размер  и  толщина  визуализируемых  букв. 
  Обычно они визуализировались в области локализации  так  называемых 
  чакр -- тонких психоэнергетических  центров,  особенно  важными  из 
  которых, напомним, считались центры  у  основания  позвоночника,  в 
  области пупа, солнечного сплетения,  сердца,  нижней  части  горла, 
  межбровья и макушки головы. Определенные  мантры,  в  том  числе  и 
  записанные буквами, соотносились  не  только  с  каждым  конкретным 
  центром, но и с элементами каждого центра. Отметим попутно,  что  в 
  традиции Абулафии важную роль играло  сосредоточение  на  сердце  и 
  достижение ощущения тепла  в  нем  (согласно  книге  Хайе  га-'Олам 
  га-Ба). 
      Любопытно, что именно интерес к письменной  фиксации  фонем,  а 
  следовательно, и к буквам, характерный  для  тантрической  традиции 
  (как и для каббалы), побудил японского монаха  Кукая  (VIII  --  IX 
  вв.), бывшего родоначальником  тантры  (миккё;  сингон)  в  Японии, 
  заняться   разработкой   национального   алфавита   в    противовес 
  непроизносимой  иероглифике   заимствованной   японцами   китайской 
  письменности. 
      Созерцание букв, тесно  связанное  в  каббале  и  тантре  с  их 
  аранжировкой в подобие геометрических структур и фигур, оказалось в 
  обеих традициях в прямой связи с разработкой  схем  и  диаграмм.  В 
  каббале это проявилось уже в первых, достаточно простых изображениях 
  древа сефирот, а в лурианской каббалистической традиции  привело  к 
  необычайной графической сложности и утонченности. 
      Разумеется, практика "профетической  каббалы"  Абулафии  никоим 
  образом не исчерпывает  всего  богатства  каббалистических  методов 
  созерцания и техники экстаза, но как объемы  нашей  работы,  так  и 
  малая степень изученности  вопроса  препятствуют  более  подробному 
  изложению здесь соответствующего материала*. 
 --------------------------------- 
      *  Об  Аврааме  Абулафии  см.  также:  Idel  M.  The   Mystical 
  Experience in Abraham Abulafm. Albany, 1988. 



 
      В заключение следует сказать несколько слов о  роли  установки, 
  некоей целевой интенции  мысли  адепта  в  практике  как  восточных 
  учений, так и каббалы. Хорошо известно учение  о  каввана  (мн.  ч. 
  кавванот), разработанное в теории молитвенного делания Исаака Лурии 
 
  (Ари) и его последователей. Именно установка  (например:  "Я  делаю 
  то-то и то-то для  того,  чтобы  воссоединились  Святой,  да  будет 
  благословен Он, и его Шехина, из страха и любви") придает не только 
  действенность молитве, но и сообщает сакральный и сотериологический 
  характер  любому  религиозно   и   этически   значимому   поступку. 
  Определяющее   значение   установки   и   направленности   сознания 
  признавалось и всячески поддерживалось и буддизмом. Так, любая форма 
  практики  в  Махаяне  должна  сопровождаться  "порождением   благой 
  мотивации" (бодхичитта): "Да обрету я состояние Будды для блага всех 
  живых существ". Наличие  этой  мотивации  отличает  в  тантрическом 
  буддизме собственно йогическую практику различных садхан  (методов) 
  от внешне сходных с ними магических операций. Но  если  психологизм 
  буддизма хорошо известен, то психологизм еврейского эзотеризма  еще 
  нуждается в специальном исследовании. 
 
           СЕКСУАЛЬНЫЙ АСПЕКТ КАББАЛЫ и ВОСТОЧНЫХ УЧЕНИЙ. 
                        ДОКТРИНА ЖЕНСТВЕННОГО 
 
      Одним  из  наиболее  интересных   аспектов   каббалы   является 
  концепция Шехины как женственной ипостаси  Божества.  Первоначально 
  Шехина воспринималась как слава Бога и божественное  присутствие  в 
  мире. Постепенно ее образ трансформировался,  с  одной  стороны,  в 
  мистическую сокровищницу всех душ Израиля (кенессет Исраэль) -- ср. 
  образ алая виджняны, сознания-сокровищницы,  в  буддизме,  --  а  с 
  другой --  в  женственный  аспект  Бога,  его  энергии  творения  и 
  обнаружения себя  в  мире.  В  лурианской  каббале,  подчеркивающей 
  гностический аспект  космической  трагедии  ("разбивание  сосудов", 
  шевират гак-келим) и  экзистенциальную  разорванность  самих  основ 
  бытия и мироздания, образ Шехины  дополнился  представлением  о  ее 
  изгнании,  ее  отверженности  и  разлученности  с  Творцом:  Шехина 
  изгнана, затеряна в нижних  мирах,  и  только  ее  воссоединение  с 
  Творцом восстановит  исходную  целостность  бытия  и  реинтегрирует 
  космос в "окончательном исправлении"  (гемар  тиккун).  И  вот  уже 
  ученик Исаака Лурии по имени Авраам Галеви Берухим (XVI  в.)  видит 
  Шехину у Стены Плача в  Иерусалиме  в  виде  скорбящей  и  рыдающей 
  женщины в черном. Здесь Шехина уже вполне  аналогична  гностической 
  Софии или  неопифагорейской  Энойе,  низвергнутым  из  божественной 
  полноты-плеромы в мир косной материи*. 
 --------------------------------- 



      * См.: Scholem G. Tradition and New Creation in the  Ritual  of 
  the Kabbalists. P. 149. 
 
      Каббалисты выделяли в Шехине  два  аспекта,  названные  ими  по 
  именам библейских супруг Иакова -- Лии и Рахили.  В  своем  аспекте 
  (парцуфе) Лии Шехина наслаждается единением с Богом,  тогда  как  в 
 
  качестве Рахили она разлучена  со  своим  божественным  Супругом  и 
  обречена  на  страдания  в  грубых  мирах   вплоть   до   грядущего 
  воссоединения. Интересно, что Вл. С. Соловьев (1856 --  1900  гг.), 
  русский религиозный философ, всегда проявлявший глубокий интерес  к 
  каббале, также говорит о двух Софиях: Софии как субстанции Божества 
  и Софии как страдающей  в  космосе  мировой  души,  выражающейся  в 
  соборном человечестве (ср. Шехину как Общину Израиля) и стремящейся 
  к союзу с божественным Логосом-Христом  как  залогу  окончательного 
  обожения  мира  и  человечества,  становящегося  богоче-ловечеством 
  (доктрина, вполне аналогичная учению о тиккун в лурианской каббале). 
  В целом брак между Шехиной и Святым, да будет благословен Он, может 
  быть вполне описан как единение (зивуг -- соитие; зиввуга кадиша -- 
  иерогамия, сакральный  брак)  сефирот  Малхут  (Шехина)  и  Тиферет 
  (Господь, Абсолют, как он отражается в данной  сефире).  Учение  об 
  этом браке привело в каббалистической традиции к появлению ритуалов, 
  как бы имитирующих торжество  в  чертоге  брачном;  они  достаточно 
  подробно описаны Г. Шолемом*. 
 --------------------------------- 
      * Scholem G. Tradition and New Creation in the  Ritual  of  the 
  Kabbalists. P. 138-146. 
 
      К этим ритуалам относятся,  например,  рекомендуемое  "Зогаром" 
  бодрствование  накануне  праздника  Шевуот  (букв.:   "Недели"   -- 
  пятидесятница, день дарования Торы) и некоторые субботние обряды. 
      Помимо многочисленных гностических  аналогий,  доктрина  Шехины 
  имеет и ряд восточных параллелей. Прежде  всего  упомянем  даосскую 
  доктрину Женственного*, согласно которой, Дао-Путь, первопринцип  и 
  первосубстанция, есть не что иное, как женское начало и космическое 
  лоно, объемлющее сущее, подобно тому, как материнское лоно объемлет 
  плод,  пребывающий  в  нем:  "Ложбинный  дух  бессмертен,  называют 
  Сокровенной Самкою его. Врата Сокровенной Самки --  корень  Неба  и 
  Земли. Как нескончаемая нить тянется он в бесконечность.  Используй 
  �его без усилий" ("Дао дэ цзин",  6). 
 --------------------------------- 
      *  Подробно   см.:   Торчинов   Е.   А.   Даосское   учение   о 
  "женственном" // Народы Азии и Африки. 1982. N 6. С. 99 -- 107;  Он 
  же.  The  Doctrine  of  the  "Mysterious  Female"  in   Taoism:   A 
  Transpersonalist view // International  Journal  for  Transpersonal 



  Studies. 1996 (June). Vol. 15. № 1. P. 11-23. 
 
      Но если в даосизме Дао --  абсолютно  имманентный  и  вместе  с 
  тем наивысший принцип, то каббалистическая Шехина представляет собой 
  все же лишь славу Божию и божественное всеприсутствие в универсуме. 
  И здесь более адекватна параллель из области теологии средневекового 
  индуистского шиваизма (шактизма). Согласно ей, бог Шива,  абсолютно 
  блаженный и бездеятельный  дух  (пуруша),  высшее  Я  (параматман), 
  наделен особой силой или энергией (шакти), которая не  тождественна 
  ему и не отлична от него. Шакти образует женственный  и  деятельный 
  аспект   Шивы,   который   посредством   этой    энергии    (иногда 
  отождествляемой с материей -- пракрити) творит мир. Для нужд культа 
  эта творческая сила Шивы персонифицируется  как  богиня  Дурга  или 
  Кали, супруга Шивы. Тело человека являет собой микрокосм, в котором 
  также  отражаются  Шива  и  его  шакти.  Однако  в  микрокосме  они 
  разлучены: седалищем Шивы, божественного атмана, Я, является  чакра 
  головного мозга, тогда как шакти под названием кундалини  пребывает 
  в виде  спиралевидной  энергетической  змейки  в  нижнем  центре  у 
  основания  позвоночника.  Цель  адепта  --  посредством  йогической 
  практики воссоединить Шиву и Шакти, что приводит к обретению нирваны 
  и отождествлению "я"  адепта  с  божественным  Абсолютом  и  силами 
  универсума (подробнее см. ч. II, гл. 2). 
      В тантрическом буддизме (Ваджраяна) женский  аспект  реальности 
  выступает как праджня (премудрость, интуирование реальности как она 
  есть и когнитивный аспект самой этой реальности). Интеграция праджни 
  и упаи (метод-сострадание),  символически  изображаемая  в  образах 
  сочетающихся божеств (юганаддха), приводит к обретению просветления 
  и состояния будды. Праджня-парамита (совершенство премудрости) также 
  олицетворяется в образе богини с четками, книгой и мечом, отсекающим 
  неведение, в  качестве  своих  иконографических  атрибутов.  Мантра 
  Праджня-парамиты,  приводимая  в  "Хридая  сутре"  ("Сутра   сердца 
  премудрости") гласит: "О та, которая переводит за пределы  пределов 
  беспредельного, простветление,  славься!"  (Гате,  гате,  парагате, 
  парасамгате, бодхи, сваха!)* 
 --------------------------------- 
      *  Перевод  "Сутры  сердца  премудрости"   Е.   А.   Торчинова, 
  выполненный с китайской версии текста, см. в: Буддизм в  переводах. 
  Вып. 2. С. 7-9. 
 
      Таким  образом,  в  восточных  учениях,  как   и   в   каббале, 
  интеграция,  единение  мужского  и  женского   аспектов   Абсолюта, 
  разъединенных в профаническом мире, является  непременным  условием 
  спасения и обретения высшего состояния. 
 
                   КАББАЛА и ФИЛОСОФИЯ А. ШОПЕНГАУЭРА 



 
      Может создасться впечатление, что данная  проблема  выходит  за 
  пределы круга рассматриваемых вопросов. Однако если учесть, что сам 
  Шопенгауэр, с одной стороны, считал восточные учения (прежде  всего 
  веданту и буддизм) одним из источников своей философии, а с  другой 
  --  резко  отрицательно  оценивал  влияние  еврейской  культуры  на 
  европейскую, представляется вполне логичным рассмотреть здесь данную 
  проблему. Шопенгауэр прежде всего ценит  такие  элементы  восточных 
  (индийских) учений, как: 1) доктрина абсолютного  единства  и  даже 
  единственности сущего по принципу "тат твам  аси"  ("то  ты  еси"), 
  принадлежащая некоторым упанишадам и веданте Шанкары; 2)  пессимизм 
  и  теория  существования  как  страдания  (буддизм,  джайнизм,  рад 
  направлений постбуддийского индуизма); 3)  учение  о  перерождениях 
  (метампсихозис,     паленгенезис);     4)      мистико-аскетическая 
  направленность и система ценностей.  Напротив,  иудейская  традиция 
  осуждается и отвергается за "пошлый оптимизм" и отсутствие глубоких 
  мистических и  метафизических  проникновении  в  духе  мистического 
  единения  (unio  mystica).  Для  любого  человека,   сколько-нибудь 
  знакомого с каббалой, совершенно ясна несостоятельность  последнего 
  обвинения, ибо идеал девекут ("прилепления" к Богу),  равно  как  и 
  теософские   спекуляции   в   сочетании   с   развитыми   системами 
  психопрактики  образуют  самую  сердцевину  еврейского  мистицизма. 
  Характерно для каббалы и учение о гилгул, круговороте душ. Если  же 
  учесть, что в XVI -- XVIII вв. каббала занимала место  общепринятой 
  мистической теологии иудаизма, а многие идеи и  формы  ее  практики 
  проникли даже в народный иудаизм, а позднее мистический дух каббалы 
  возродился в хасидизме,  который,  по  выражению  М.  Бубера,  есть 
  "каббала,  ставшая  этосом"*,  то  все  предубеждения   Шопенгауэра 
  оказываются не более чем иудофобскими предрассудками.  Однако  ради 
  одного этого вывода не стоило и начинать разговор. Много интереснее 
  то, что, по нашему мнению, именно каббалистический  взгляд  на  мир 
  гораздо ближе шопенгауэровскому, чем собственно индийские  религии; 
  при этом речь идет об общности  фундаментальнейшей  идеи  немецкого 
  мыслителя с некоторыми положениями каббалистической доктрины. 
 --------------------------------- 
      * Цит. по: Шолем Г. Указ. соч. Т. 2. С. 181. 
 
      Первым  и  важнейшим  положением  учения  Шопенгауэра  является 
  тезис о том, что кантовская "вещь в себе" (или,  правильнее,  "вещь 
  сама по себе") есть не что иное,  как  воля,  приобретающая,  таким 
  образом, статус единственной реальности. Точнее, согласно уточнению 
 
  Шопенгауэра*, вещь в себе остается для  нас  непознаваемой,  но  ее 
  первейшим обнаружением или явлением в опыте оказывается именно воля; 
  то есть нами вещь в себе наиболее адекватно познается как воля; она 



  как воля раскрывает себя в  феноменах,  образуя  их  сокровеннейшую 
  природу, и познается в акте самосознания. 
 --------------------------------- 
      * Шопенгауэр А. Мир как воля и представление. Т. 2.  М.,  1993. 
  С. 265 -- 266. 
 
      Ничего подобного мы не находим ни в индуизме,  ни  в  буддизме, 
  ни в джайнизме, равно как нет этого  и  в  китайских  учениях.  Это 
  хорошо понимал и сам Шопенгауэр, писавший, что его философию нельзя 
  понять, исходя из  восточных  учений,  тогда  как  они  могут  быть 
  правильно поняты только из нее. Другими словами, система Шопенгауэра 
  -- ключ к подлинному пониманию сути  религиозно-философских  систем 
  Востока. Но не лучше  ли,  чем  превращать  в  волю  недвойственный 
  Брахман упанишад или Дао-Путь даосизма, поискать учение, в  котором 
  воля действительно занимает место, близкое к  ее  месту  в  системе 
  Шопенгауэра. И таким учением оказывается именно каббала. 
      Так,  согласно  Г.  Шолему*,  каббалисты  Героны  рассматривали 
  волю Бога (сокрытого Абсолюта, Эйн Соф) как высшую эманацию, которая 
  проистекает из божественной сущности и  одновременно  скрывается  в 
  божественных силах; воля образует наивысший уровень, достижимый для 
  человеческой мысли. 
 --------------------------------- 
      * Scholem G. Kabbalah. P. 560-561. 
 
      При этом подчеркивается единство действия,  существующее  между 
  Эйн Соф и волей. Последняя названа "беспредельной Волей"  (га-рацон 
  ад Эйн Соф), "беспредельно возвышенным" (га-ром  ад  Эйн  Соф)  или 
  "тем, чего мысль  не  может  когда-либо  достигнуть".  В  некоторых 
  сочинениях Азриэля Эйн Соф не упоминается вовсе, а Первоволя описана 
  в выражениях, обычно применяемых к Абсолюту.  Ряд  авторов  (в  том 
  числе и  автор  "Зогара")  склоняются  к  признанию  воли  совечной 
  Абсолюту  и  пребывающей  до  процесса  эманации  сефирот,  который 
  начинается  с  Мудрости  (Хохма).  В  таком  случае  сефирот  могут 
  рассматриваться в качестве  уровней  объективации  воли  (при  этом 
  познание оказывается вторичным по  отношению  к  ней),  что  вполне 
  аналогично подходу Шопенгауэра. Другие каббалисты (например,  Исаак 
  ибн Латиф) рассматривают волю как своего рода оболочку или  одеяние 
  Бога. А современный каббалист Михаэль Лайтман (сторонник лурианской 
  каббалы рабби Иуды Льва Галеви Ашлага, 1885 --  1955  гг.)  говорит 
  даже, что "мы и все, что нас окружает, включая духовные миры,  все, 
  что  кроме  Творца  --  лишь  разные  величины   желания   получить 
  наслаждение"*. 
 --------------------------------- 
      *  Лайтман  М.  Каббала:  Тайное  еврейское  учение:  В  3   ч. 
  Новосибирск. 1993. Ч. 2. С. 15. 



 
      Таким  образом,  именно  каббала  содержит  самую  удивительную 
  параллель к философии Шопенгауэра и именно каббала (а не  упанишады 
  и буддизм) могла бы послужить источником его учения,  но,  по  всей 
  видимости, Шопенгауэр не имел о каббале ни малейшего представления. 
      Хорошо  известно,  что  источником  морали  Шопенгауэр   считал 
  сострадание, онтологическим основанием которого  является  единство 
  всего сущего: реально (как вещь  в  себе)  существует  только  одна 
  сущность, обнаруживающаяся непосредственно в самосознании как  воля 
  Эта единая и единственная реальность иллюзорно  являет  себя  через 
  посредство времени, пространства и  причинности  в  виде  множества 
  существ  и  вещей.  Сострадание  --  следствие  глубинного  чувства 
  тождества "я" и другого по принципу,  известному  по  санскритскому 
  речению из упанишад "тат твам аси" ("то ты еси"). Но и этот принцип 
  Шопенгауэр мог бы обнаружить в каббалистических источниках. Вот что 
  пишет о цфатской* каббале Г. Шолем: "Эта  взаимосвязь  всех  людей, 
  осуществляемая посредством души Адама, уже была объектом мистических 
  спекуляций Кордоверо. По его словам: "В  каждом  имеется  нечто  от 
  ближнего его. Поэтому всякий человек, который грешит, наносит  вред 
  не только самому себе, но и  той  части  своего  существа,  которая 
  принадлежит другому"*2. И это, по мнению Кордоверо, и есть подлинная 
  причина, по которой Тора (Лев. 19:18) предписывает: "Люби  ближнего 
  твоего, как самого себя", -- ибо этот ближний на самом деле  --  ты 
  сам"*3. 
 --------------------------------- 
      * Цфат -- город в Галилее, где в XVI в. процветала каббала. 
      *2 Г.  Шолем  ссылается  на  трактат  Моисея  Кордоверо  "Томер 
  Дебора" (издан: Иерушалаим, 1928). С. 5. 
      *3 Шолем Г. Указ. соч. Т. 2. С. 102. 
 
      Конечно,  предложенный  в  данной   главе   обзор   параллелей, 
  существующих между каббалой и восточными учениями, является неполным 
  и  весьма  беглым.  Мы   стремились   лишь   наметить   перспективу 
  исследований в данной области и представить на суд читателя  своего 
  рода эскиз будущей специальной развернутой работы, посвященной этому 
  вопросу. За пределами нашего внимания осталась, например,  огромная 
  тема сопоставления каббалистической практики гематрий  и  темуры  с 
  традиционной китайской нумерологей и комбинаторикой. Возможно также 
  и сопоставление отдельных категорий и  терминов,  их  семантических 
  полей  (например,  решимот  --  "списки",  "записи",   "отпечатки", 
  "следы",  "энграммы"  лурианской  каббалы  и  васана  --   "энергия 
  привычки", "истечения" виджнянавадинской философии буддизма). Вместе 
  с тем совершенно ясно, что изучение типологической  общности  между 
  каббалой и учениями Востока весьма перспективно для установления как 
  универсалий  религиозно-мистического  опыта,  так  и   структурного 



  единства и содержательной близости мистико-эзотерических учений при 
  различии используемых ими средств описания и выражения своего опыта 
  и  своих  идей.  И  если  нам  удалось  вызвать   интерес   научной 
  общественности к поднятой теме, то мы  можем  считать  задачу  этой 
  работы выполненной. 
      В   заключение   приведем   одно   высказывание   М.    Бубера, 
  чрезвычайно ценное в связи с рассмотренной нами проблематикой: "Ибо 
  обретение цельности души -- это древнейшее  внутреннее  переживание 
  еврея, внутреннее переживание,  которое  со  всей  силой  азиатской 
  гениальности проявилось в личной жизни великих евреев, в которых жил 
  глубинный иудаизм. Великая Азия преобладала в них над Западом, Азия 
  безграничности и святой цельности, Азия Лао-цзы и Будды, которая  в 
  то же время есть Азия Моисея и Исайи, Иоанна, Иисуса и Павла"*. 
 --------------------------------- 
      *  Бубер  М.  Беседы  о  еврействе  //   Бубер   М.   Избранные 
  произведения. Иерушалаим, 1979. С. 48 -- 49. Из последних публикаций 
  о каббале, в том числе и компаративистского характера, см.: Hoffman 
  Ё. The Way of Splendor: Jewish  Mysticism  and  Modern  Psychology. 
  Boulder, 1981; Zen  and  Hasidism  /  Ed.  by  Heifetz  H.  Wheaton 
  (Illinois), 1978; Kamenelz R. The Jew in the  Lotus.  S.-Francisco, 
  1994; Schahter-Shatomi Z. Kabbalah and Transpersonal Psychiatry  // 
  Textbook of Transpereonal Psychiatry and Psychology. N. Y., 1996. P. 
  123-133. 
 
                               ГЛАВА 3 
 
                  ДОГМАТИКА И МИСТИКА В ХРИСТИАНСТВЕ 
 
            ТРАНСПЕРСОНАЛЬНЫЙ ОПЫТ В РАННЕМ ХРИСТИАНСТВЕ 
 
      Генезис христианства исключительно сложен, и  эта  сложность  в 
  полной  мере  отразилась  в  структуре  христианского   вероучения, 
  литургической практики  и  церковной  организации.  Христианство  в 
  процессе  своего  становления  вобрало  в  себя  основы  иудейского 
  мировосприятия   (теизм,   креационизм,   историзм),    религиозные 
  представления, связанные с мистериальными культами эллинистического 
  Востока, и элементы греко-римской философии (стоицизм,  платонизм); 
  последнее обусловило тот дуализм Афин и Иерусалима,  о  котором  мы 
  говорили во введении в связи с проблемой "религия -- наука".  Можно 
  указать  и  на  другие  мировоззренческие   компоненты   (например, 
  гностический и манихейский аскетизм), также сыгравшие  немаловажную 
  роль в формировании этой второй  по  времени  возникновения  (после 
  буддизма) мировой религии. Таким образом, христианство оказалось как 
  бы плавильным  горном,  переплавлявшим  в  себе  все  культурное  и 
  религиозно-философское наследие средиземноморского  мира,  создавая 



  новый синтез, отнюдь не сводимый ни к одному из своих  компонентов, 
  ни к Афинам, ни к Иерусалиму в  чистом  виде.  Именно  этот  синтез 
  сохранил основы культурного  наследия  античности  в  новую  эпоху, 
  посеяв семена, из которых взошла новая европейская романо-германская 
  и византийско-славянская цивилизация. 
      Тем  не  менее  необходимо  иметь  в  виду,  что  сложность   и 
  гетерогенность христианства как развитой религии отнюдь не означает 
  аналогичной синкретичности, гетерогенности и  полиморфности  учения 
  основателя этой религии -- Иисуса (от евр. Иешуа или Иегошуа) Христа 
  (Христос  --  перевод  на  греч.  евр.   маишах   --   "спаситель", 
  "помазанник"). О теологии Нового Завета написано так безмерно много 
  (в том числе и в последнее время, особенно столпами протестантского 
  модернизма, из которых наиболее знаменит Бультман), что говорить  о 
  ней  вновь,  да  еще  и  по  необходимости  кратко,   нет   никакой 
  возможности. Выскажем только нашу убежденность в том, что  теология 
  Нового  Завета  не   только   отнюдь   не   тождественна   теологии 
  Никео-константинопольского символа веры и отцов церкви, но и вообще 
  имеет с ней весьма мало общего. 
      Собственно,   никакой   теологии   как   системы   богословских 
  взглядов и концепций мы в  Новом  Завете  и  не  находим,  ибо  его 
  интенция совсем иная; во всяком случае, цель евангелий -- отнюдь не 
  конструирование системы догматов и теологических спекуляций. Учение 
  Нового  Завета   (прежде   всего   евангелий)   вполне   однородно, 
  последовательно и имеет совершенно традиционно иудейский  характер, 
  будучи прочно укорененным в  ветхозаветных  текстах  и  религиозных 
  сочинениях периода второго  храма.  Поэтому  любой  образованный  в 
  религиозном отношении еврей прекрасно видит  иудейский  подтекст  и 
  контекст наставлений Иисуса и  немало  удивляется  их  пониманию  в 
  церковной традиции. Достаточно обратиться  к  некоторым  сочинениям 
  времен правления Хасмонейской династии, чтобы найти в них в готовом 
  виде все элементы учения Иисуса*. 
 --------------------------------- 
      *  См.  также  замечательную  монографию  И.  Р.   Тантлевского 
  "История и идеология Кумранской общины"  (СПб.,  1994),  в  которой 
  автор  подробнейшим  образом   анализирует   мессианские   идеи   и 
  эсхатологические чаяния интертестаментальных текстов И -- I вв.  до 
  н. э. 
 
      Прежде   всего   следует   назвать   два   текста.   Это    уже 
  упоминавшаяся          "Книга          Еноха",           содержащая 
  апокалиптико-эсхатологические идеи и образы христианской литературы 
  первых веков нашей эры (интересно, что в "Книге Еноха" последний суд 
  вершит Сын Человеческий, в котором воплощена праведность и  который 
  восседает на престоле своей славы), и написанные в 109 -- 107 гг. до 
  н. э. "Завещания двенадцати патриархов", иногда  почти  текстуально 



  совпадающие  с  евангельскими  текстами  и  едва  ли  не   дословно 
  предвосхищающие Нагорную проповедь: 
 
      Возлюбите один другого от всего сердца;  и  если  кто  согрешит 
  против тебя, обратись к нему со словами мира и не таи в душе  своей 
  злобы; и если он станет сожалеть об этом и покается, прости его. Но 
  если он не признает своего греха, не возгневайся на  него,  не  то, 
  подцепив заразу от тебя, он ответит богохульствами и  тем  согрешит 
  вдвойне... И если, утратив стыд, он станет упорствовать в грехе, то 
  и тогда прости его от всего сердца и оставь мщение Богу*. 
 --------------------------------- 
      * Цит. по: Рассел Б. История  западной  философии.  Т.  1.  М., 
  1993. С. 334. 
 
      Однако  ко   времени   Иисуса   в   иудаизме   восторжествовали 
  ритуализм и формальная обрядность, с одной стороны, и  политические 
  амбиции -- с  другой.  Так,  фарисеи  (а  именно  фарисеем  написан 
  цитировавшийся выше текст) полностью подчинили себя следованию букве 
  Закона и политическим интригам, а саддукеи  проповедовали  узкий  и 
  бесперспективный ритуалистический традиционализм, отвергая к тому же 
  веру  в  бессмертие  и  воскресение,  уже  несколько  столетий  как 
  утвердившуюся в иудаизме. Им противостояли ессеи  (к  которым  был, 
  видимо, близок Иоанн Креститель и традиции  которых  сохраняются  в 
  современном мандеизме Сирии и Ирака, последователи мандеизма считают 
  себя продолжателями дела Иоанна);  интересно,  что  если  филиппики 
  против фарисеев и саддукеев рассыпаны по всему евангельскому тексту, 
  то о ессеях в евангелиях вообще  не  упоминается,  что  может  быть 
  косвенным свидетельством в пользу определенных  симпатий  Иисуса  к 
  этому   учению.   Но   ессеи   были   отшельниками,   по   существу 
  изолировавшимися от общества  и  не  влиявшими  непосредственно  на 
  религиозную и общественную жизнь Иудеи рубежа нашей эры. 
      Так что Иисус, собственно, -- при  беспристрастном  взгляде  на 
  евангельские тексты, понимаемые в контексте традиции и исторической 
  ситуации, -- был достаточно традиционным учителем праведности (вроде 
  известного по кумранским текстам проповедника, жившего на  150  лет 
  раньше Иисуса и  так  же,  как  и  Иисус,  распятого  на  кресте  в 
  Иерусалиме ок. 137/136 г. до н. э.)*, выступившим против ритуального 
  формализма,  буквоедства  и  лицемерия   господствовавших   течений 
  иудаизма с целью обратить к самым широким слоям населения проповедь 
  нравственного обновления и живого религиозного опыта  ("дух  дышит, 
  где хочет", "дух животворит, плоть же не пользует нимало", "суббота 
  для человека, а не человек для субботы"). 
 --------------------------------- 
      * См.: Тантлевский И. Р. Указ. соч. С. 152 -- 165. 
 



      "Ищите Царства Божия  и  правды  его,  а  остальное  приложится 
  вам" -- вот главная новозаветная максима, благая весть проповедника 
  из Назарета. Царство Божие здесь и сейчас -- и блаженная жизнь,  не 
  зависящая  от   внешних   обстоятельств.   Антиритуалистические   и 
  антижреческие настроения евангелий (например, утверждение Иисуса  о 
  том, что поклоняться Богу следует не в храме и не на горе, а в духе 
  и истине) также тесно связаны с установкой на  личное  благочестие, 
  переживаемое внутренне (интериоризируемое благочестие в отличие  от 
  формально обрядового),  нравственную  чистоту  и  религиозный  опыт 
  Царства  Божиего  здесь  и  теперь.  С  этой  установкой,   правда, 
  дисгармонирует проповедь Страшного Суда в конце времен (вообще идея 
  суда очень последовательно вписывается в зороастризм и иудаизм  как 
  религии Закона, но противоречит христианству как  религии  Любви  и 
  Благодати), но это противоречие может быть объяснено как повышенным 
  чувством   справедливости,   так   и   идеологической    обработкой 
  евангельского текста в процессе передачи (об этом -- ниже). 
      Интересно, что Ф. Ницше в своем чрезвычайно  агрессивном,  если 
  не сказать злобном, сочинении "Антихристианин" (или "Антихрист") не 
  жалеет сильных выражений для характеристики Нового Завета в  целом, 
  но как-то очень тепло и интимно говорит о личности Христа, "благого 
  вестника", который проповедовал Царство Божие, что "внутри  нас"  и 
  который пошел на смерть, доказывая и  этим  торжество  своей  вести 
  этого  Царства.  Думается,  что  Ницше  при   всей   его   вопиющей 
  несправедливости и ненависти к христианской религии очень  тонко  и 
  точно подметил самую суть новозаветной экзистенциальности. 
      Крестная  казнь  Иисуса  была  вызвана,  по   всей   видимости, 
  политическими причинами, на что есть указания и в евангелиях (страх 
  старейшин иудейских, что проповедь  Иисуса  повлечет  репрессии  со 
  стороны римлян, основывавшийся на  их  традиционно  политическом  и 
  государственническом, а не  духовном  понимании  роли  мессий).  Не 
  случайно, что последним аргументом иудеев, сломившим  Пилата,  было 
  обвинение Иисуса в попытке узурпации власти ("царь иудейский") и  в 
  мятеже против кесаря (что в случае освобождения  Иисуса  делало  бы 
  Пилата его  сообщником).  Привычные  интерпретации  мотивов  членов 
  синедриона, сводящиеся  к  их  сопротивлению  претензии  Иисуса  на 
  божественность,  совершенно  необоснованны  (что   подтверждают   и 
  суждения современных иудейских авторитетов), поскольку эпитеты "сын 
  человеческий" и "сын Божий" имеют традиционное  употребление  и  не 
  противоречат иудейской ортодоксии*. 
 --------------------------------- 
      * См., например, псалом 81:6: "Я сказал: вы  --  боги,  и  сыны 
  Всевышнего -- все вы" (евр. текст: "Ани амарти элогим  атем  увеней 
  эльон кулхем" -- пс. 82:6 по еврейской Библии). Ср. в Новом Завете: 
  "Иисус отвечал им: не написано ли в законе  вашем:  "Я  сказал:  вы 
  боги"? Если Он назвал богами тех, к которым было слово Божие, и  не 



  может нарушиться Писание, -- Тому ли, Которого Отец освятил и послал 
  в мир, вы говорите: "богохульствуешь", потому что Я сказал: "Я  Сын 
  Божий"?" (Ин. 10:34-36). 
 
      В евангелиях они также постоянно прилагаются  Иисусом  ко  всем 
  людям, а не к себе исключительно ("будьте совершенны, как  совершен 
  Отец ваш  Небесный"  и  т.  п.).  Поэтому,  думается,  прав  Ницше, 
  говоривший, что Иисус ничем не выделял себя лично и не  претендовал 
  на собственную исключительность: вся та  праведность  и  блаженство 
  (ср. Заповеди Блаженства), которых достиг он, доступны  при  усилии 
  ("Царство Божие силою берется") всем и каждому здесь и теперь. Этому 
  вроде бы противоречит Евангелие от Иоанна, но  оно,  как  известно, 
  вообще  стоит  особняком  от  других  евангелий  (синоптических)  и 
  написано  под   сильнейшим   влиянием   платонизирующей   иудейской 
  экзегетики   диаспоры   (ярчайший   представитель   ее   --   Филон 
  Александрийский). Именно Иоанн впервые заговорил о том, что Иисус -- 
  воплощенный Логос эллинизированного иудаизма  диаспоры.  В  это  же 
  приблизительно  время  идея  Логоса   --   второго   Бога   активно 
  разрабатывается  и  в  эллинистической   теософской   традиции   -- 
  "Герметический корпус", например, содержит знаменитую фразу:  "Deus 
  omnia creator secum deum fecit"  ("Бог,  творец  всего,  производит 
  второго Бога"). Иоанн к тому же вкладывает в  уста  Иисуса  длинные 
  монологи (составляющие  основное  содержание  этого  евангелия),  в 
  которых Иисус всячески подчеркивает свою божественность, чего нет в 
  евангелиях синоптических. 
      Процесс реинтерпретации учения Иисуса начался  почти  сразу  же 
  за выходом  первоначального  христианства  (иудео-христианства)  за 
  пределы Палестины. Даже при признании нами традиционного  авторства 
  евангелий мы обращаем внимание на то,  что  евангелистами  являются 
  люди, далеко не самые близкие к Иисусу и даже необязательно входящие 
  в круг семидесяти апостолов, не говоря уже о двенадцати  --  к  ним 
  относятся Матфей и Иоанн, что же касается Луки и Марка  (последнего 
  церковь отождествляет с юношей, бежавшим, завернувшись в  простыню, 
  при аресте Иисуса), то их близость к Иисусу в любом  случае  весьма 
  сомнительна. Скорее же всего, евангелия писались иудеями  диаспоры, 
  давно утратившими  непосредственный  контакт  со  своей  родиной  и 
  эллинизировавшимися (показательны и их имена: Лука -- имя  римское, 
  Люций, чисто римским именем является и Марк). Писали они, вероятно, 
  с чужих слов, путая иудейские реалии и  географические  названия  и 
  плохо понимая тот культурно-исторический контекст, в котором велась 
  проповедь Иисуса. В результате все чаще и чаще иудейское  понимание 
  слов Иисуса сменяется их интерпретацией человеком  эллинистического 
  воспитания. В частности, как мы показали в  гл.  1  части  I  нашей 
  книги,  само  воскресение  (Иисуса),  идея  которого  укоренена   в 
  зороастрийской и иудейской традициях,  начинает  ассоциироваться  в 



  глазах   эллинов-неофитов   с   типологически   совершенно    иными 
  "воскресениями"  богов  Фригии,  Сирии  и  Египта  (в  XIX  в.  это 
  непонимание было унаследовано и "научно" использовано религиеведами 
  мифологической школы). Таким образом, даже евангелия (не говоря уже 
  о христианстве позднейших времен) являют собой во многом  результат 
  видения иудейской  реальности  не  понимающим,  но  истолковывающим 
  эллинистическим взглядом. 
      Итак, суть  благовестия  Иисуса  --  чистый  религиозный  опыт, 
  обретение религиозного опыта, базирующегося на свободе  духа  ("дух 
  дышит, где  хочет",  "и  познаете  истину,  и  истина  сделает  вас 
  свободными") и возвышающегося над традицией, догматами, ритуалами и 
  внешним благочестием ("пусть левая рука не знает того,  что  делает 
  правая", наставление об уединенной молитве во избежание  похвал  за 
  благочестие и т. п.). Такой опыт и есть внутренне присущее  каждому 
  человеку и одновременно внемирское ("царство мое не от мира  сего") 
  Царство Божие. Это учение Духа, а не закона, свободы, а не внешнего 
  принуждения. 
      Вместе с  тем  ряд  моментов  учения  Иисуса,  а  особенно  его 
  трагического жизненного пути,  вторгаясь  в  эллинистический  образ 
  мыслей с его  религиозными  архетипами,  налагались  на  культурные 
  стереотипы другой цивилизации (греко-римской) и перетолковывались в 
  ее парадигме и в духе ее религиозных чаяний, что породило множество 
  интерпретаций (от гностических до ортодоксально-церковных). Но образ 
  страдающего во имя искупления грешников  Бога  (или  богочеловека), 
  своим воскресением открывающего путь к спасению обреченным  на  ад, 
  накладывался  не  только  на  культурные  стереотипы,   но   и   на 
  психологические матрицы (как системы конденсированного опыта, так и 
  БПМ;  поэтому,   кстати,   неудивительно,   что   в   перинатальных 
  переживаниях на  трансперсональных  сеансах  весьма  распространены 
  отождествления со страдающим и воскресшим Христом, а образы распятых 
  младенцев и  зародышей  очень  часты  в  рисунках  участников  этих 
  сеансов). Все это, разумеется, не только искажало  (и  даже  делало 
  неузнаваемым)  учение  исторического   Иисуса,   но   и   обогащало 
  христианскую  традицию,  внося  в  нее  глубокую   мистериальность, 
  оплодотворенную новыми идеями и новой моралью, и  трансперсональную 
  устремленность. 
      Мотивы      трансперсональных      переживаний       достаточно 
  распространены в раннехристианской, в том числе и  в  новозаветной, 
  литературе. 
      Богатейший материал по  этому  вопросу  содержат  Послания  св. 
  апостола Павла,  этого  знаменитого  "апостола  языков",  установка 
  которого на миссионерскую деятельность за пределами иудейской среды 
  сыграла определяющую роль  в  превращении  христианства  в  мировую 
  религию. 
      В   Посланиях   мы   встречаемся   не   только   с    описанием 



  "экстатических" состояний самого св. Павла, но и с указаниями на то, 
  что  пророчества,  предполагавшие  вхождение  в  транс,  общение  с 
  "высшими силами" и другие типы трансперсональных переживаний, играли 
  немалую роль в жизни ранних христианских общин ("церквей"). 
      Из Посланий мы знаем, что пророчествовали "не  только  мужчины, 
  но и женщины" (1 Кор. 5), что пророчества  часто  включали  в  себя 
  говорение на иноязыках, то есть глоссолалии (1 Кор.  14:2),  и  что 
  пророчествованию придавалось  особое  значение  как  важнейшему  из 
  духовных даров (1 Кор. 14:1). При этом  сами  по  себе  пророчества 
  ставятся выше глоссолалии:  глоссолалии  остаются  непонятными  для 
  верующих, тогда как пророчествующие назидают общину. Предполагалась 
  как массовость "пророчествования",  так  и  наличие  истолкователей 
  глоссолалии. Св.  Павел  особенно  печется  о  том,  чтобы  держать 
  харизматическую и экстатическую линию поведения общин под контролем, 
  чтобы она не могла перейти в некое  "вакхическое"  буйство:  "Итак, 
  братия, ревнуйте о том, чтобы  пророчествовать,  но  не  запрещайте 
  говорить и языками; только все должно быть благопристойно и  чинно" 
  (1 Кор. 14:39 -- 40). 
      В  главе  12-й  Второго  послания  к  Коринфянам   (1   --   5) 
  содержится описание некоего духовного  экстатического  восхождения, 
  причем, по всей видимости, речь идет об  опыте  самого  ап.  Павла: 
  "Неполезно хвалиться мне; ибо я  приду  к  видениям  и  откровениям 
  Господним. Знаю человека во Христе, который назад тому четырнадцать 
  лет, -- в теле ли -- не знаю, вне ли тела -- не знаю: Бог знает, -- 
  восхищен был до третьего неба. И знаю о таком человеке, -- только не 
  знаю -- в теле, или вне тела: Бог знает, -- что он был  восхищен  в 
  рай  и  слышал  неизреченные   слова,   которых   человеку   нельзя 
  пересказать. Таким человеком могу хвалиться; собою же не похвалюсь, 
  разве только немощами моими". 
      Мотивы    полета    ("восхищения"),    выхода    за     пределы 
  индивидуальной  ограниченности  и  неописываемости,   невыразимости 
  трансперсонального переживания уже хорошо знакомы нам. 
      Тем  не  менее,  насколько  мы  можем  судить   по   имеющемуся 
  материалу, в  раннем  христианстве  не  существовало  разработанной 
  "техники  экстаза",   то   есть   систематической   и   нормативной 
  психотехники. 
      Пророческая  тенденция  в  раннем   христианстве   нашла   свое 
  наивысшее выражение в монтанизме, признанном в III в. ересью, но еще 
  в конце  II  в.  имевшем  такого  последователя  и  апологета,  как 
  знаменитый Тертуллиан. 
      Монтанизм родился в Малой  Азии,  во  Фригии  --  области,  уже 
  хорошо знакомой нам по культу Кибелы и Аттиса. Сам основатель этого 
  учения Монтан (II в.) был, согласно некоторым источникам, обращенным 
  в   христианство   галлом,   оскопленным   жрецом   Матери   богов. 
  Христианство,   видимо,   дало   новое   направление    экстатизму, 



  воспитанному на  почитании  Кибелы.  Монтан,  сопровождаемый  двумя 
  женщинами  --   Максимиллой   и   Прискиллой,   провозгласил   себя 
  провозвестником   нового   откровения   --    откровения    Святого 
  Духа-Параклета (Утешителя,  Ходатая).  Монтанисты  утверждали,  что 
  подобно тому, как Христос с апостолами возвышались  над  Моисеем  и 
  пророками, так же и Монтан со своими пророчицами -- над  Христом  и 
  апостолами в качестве носителей откровения Духа. У монтанистов было 
  много своих текстов -- оды Монтана, пророчества Максимиллы, псалмы. 
  Как говорит М. Э. Поснов, характеризуя  точку  зрения  монтанистов: 
  "Откровение Бога в Монтане и его спутницах достигло новой последней 
  ступени своего проявления и действия для того, чтобы  ввиду  близко 
  предстоящего конца мира подготовить общину через новые откровения и 
  новые требования к делу совершенства и совершения всего"*. 
 --------------------------------- 
      *  См.:  Поснов  М.  Э.  История   христианской   церкви:   (До 
  разделения Церквей -- 1054 г.). Киев, 1991. С. 147-148. 
 
      В целом в догматике и богословии монтанизм не  содержал  ничего 
  нового по сравнению с учением других христианских общин. Главное  в 
  нем было напряженное ожидание конца света, второго пришествия Христа 
  и явления Нового  Иерусалима,  на  роль  которого  Монтан  выдвигал 
  небольшие фригийские города Петузу  и  Тимион,  куда  он  собирался 
  созвать христиан всего тогдашнего  мира.  Монтанисты  проповедовали 
  покаяние и строжайший аскетизм, вплоть до  призывов  к  расторжению 
  браков. В течение  III  в.  монтанизм  постепенно  утрачивает  свое 
  влияние и исчезает. В монтанизме пророчески-эсхатологическая  линия 
  христианского религиозного опыта (ярчайшим образом  проявившаяся  в 
  "Апокалипсисе")  находит  свое  завершение.  Последующее   развитие 
  христианской практики духовного делания пошло по иному пути  --  по 
  пути разработки систем аскетической психотехники в рамках монашества 
  (с  IV  в.).  Но  прежде  чем  говорить  о  монашестве,  необходимо 
  охарактеризовать такие явления, как гностицизм, неоплатонизм (в его 
  эллинской и христианской формах) и апофатическое богословие.  Здесь 
  мы ограничимся лишь беглым анализом перечисленных учений в контексте 
  проблемы  формирования  теории  и  практики  монашеского   делания, 
  иноческого подвига. 
      Гностицизм  --  явление  очень  сложное  и   существовавшее   в 
  различных вариантах (учения  Валентина,  Василида,  гностики-офиты, 
  энкратисты и т. д.); мы  постараемся  выделить  самые  существенные 
  черты, присущие гностическому движению в целом. 
      1) Установка на  принципиальный  эзотеризм.  Все  люди  делятся 
  гностиками на "телесных" (соматики, гилики), "душевных" (психики) и 
  "духовных" (пневматики). Из них  только  последним  доступны  тайны 
  гносиса -- высшего и подлинного знания. 
      2) Весь видимый материальный мир  --  зло.  Это  темница  духа, 



  порабощенного  небытием,  стихией  хаоса-материи.  Освобождение  из 
  темницы мира достигается через причастность божественному знанию  и 
  постижение  природы  собственного  духа  как  частицы   высшего   и 
  единственного истинного Бога -- Отца  Нерожденного,  Неизреченного, 
  Мрака, который превыше всякого Света. 
      3)  Мир  есть  результат   трагической   ошибки,   трагедии   в 
  Абсолюте. Отец Нерожденный, самообнаруживаясь, являет себя в особых 
  сущностях-зонах,  зачастую  образующих  пары  или  четы  (сизигии). 
  Завершенность   эонов-теофаний   образует   божественную    полноту 
  (плерома). Гордыня  или  ошибка  одного  из  эонов  (обычно  Софии) 
  приводит к нарушению этой полноты, его отпаду от плеромы  и  началу 
  космогенеза, в результате которого создается множество несовершенных 
  миров (иногда 365) во главе с их владыками-архонтами. Низший из этих 
 
  миров -- наш материальный мир. 
      4)  Принципиальная  антииудейская  позиция.  Гностики   активно 
  отвергают Ветхий Завет и считают ветхозаветного  Яхве  (Иалдаваофа) 
  низшим  архонтом,  демиургом,  вообразившим  себя  высшим  Богом  и 
  стремящимся поработить человека властью своего закона. В  некоторых 
  гностических системах (офиты, каиниты) даже грехопадение  толкуется 
  как благое деяние, совершаемое  по  вразумлению  одного  из  эонов, 
  принявшего вид библейского змия и открывшего людям  гносис,  знание 
  добра и зла, что, естественно, вызвало гнев Иалдаваофа,  загнавшего 
  человека  в  самую  бездну   материи.   Иногда   этот   религиозный 
  "антисемитизм" интерпретируется как реакция эллинистических начал в 
  христианстве   на    инокультурный    иудейский    пласт,    чуждый 
  эллинистическому видению  мира.  Однако,  учитывая  в  значительной 
  степени гностический характер (типологическую близость гностицизму) 
  иудейской каббалы, эту интерпретацию можно считать несостоятельной. 
      5)  Представление  о  спасении   как   полном   избавлении   от 
  материальности. Плерома стремится восстановить свою целостность, что 
  приводит к появлению нового зона Иисуса (иногда -- двух:  Иисуса  и 
  Христа), который и сходит  в  материальный  мир,  обучая  избранных 
  носителей духа  высшему  гносису  (интересно,  что  в  гностических 
  евангелиях очень  часто  истинными  учениками  Христа,  которым  он 
  открывает тайное учение, оказываются женщины -- Мария  Магдалина  и 
  др.). После того как все частицы духа  покинут  мир  и  вернутся  в 
  плерому, материя вернется в состояние аморфного хаоса  и  прекратит 
  свое существование (у Василида финал космической драмы  сложнее  -- 
  это апокатастасис, "восстановление всего"). Телесность Христа обычно 
  считается гностиками призрачной (докетизм). 
      6) Спасение достигается через  практику  строжайшего  аскетизма 
  (известны сообщения и о крайнем либертинизме, однако, скорее всего, 
  они не заслуживают серьезного к ним  отношения),  преодоление  всех 
  привязанностей  и  влечений  и  достижение  бесстрастия.   Гностики 



  занимались практикой заклинаний (возможно, аналог индийских мантр), 
  участвовали в мистериальных ритуалах  и  склонны  были  к  смешению 
  эллинистических  и  христианских  образов,   ценя   в   них   некое 
  архетипическое единство. 
      7) Ведущее настроение гностицизма --  чувство  экзистенциальной 
  заброшенности  человека,  его  затерянности   в   злом   и   чуждом 
  материальном мире, отгороженном сотнями небес и миров с их архонтами 
  и  демиургами  от  истинной   родины   человека,   того   духовного 
  пространства, где дух человека у себя и в себе -- от плеромы  эонов 
  Отца Нерожденного. Этот экзистенциальный пессимизм преодолевает сам 
  себя в вере в окончательное освобождение и возвращение в плерому*. 
 --------------------------------- 
      * Этот момент особенно подчеркивается X.  Йонасом.  См.:  Jonas 
  H. The Gnostic Religion: The Message  of  the  Alien  God  and  the 
  Beginning of Christianity. Boston,  1958;  см.  также  превосходную 
  дореволюционную русскую работу: Николаев Ю. В поисках за Божеством. 
  СПб., 1911. Из более новых отечественных трудов см.: Трофимова М. К. 
  Историко-философские вопросы гностицизма. М., 1979. 
 
      Гностическая мифология и  теософия  чрезвычайно  интересны  для 
  психологического исследования религиозного феномена -- в них  мы  в 
  обилии находим различные перинатальные и трансперсональные  мотивы, 
  а  также  набор   архетипов,   кодирующих   порожденные   системами 
  конденсированного опыта и базовыми перинатальными  матрицами  (БПМ) 
  комплексы. 
      Гностицизм,    объявленный    формировавшийся     епископальной 
  церковью ересью  (этого  не  избежала  даже  такая  "мягкая"  форма 
 
  гностицизма, как учение  Маркиона,  считавшего  себя  продолжателем 
  линии  ап.  Павла)  и  в   конце   концов   практически   полностью 
  искорененный, никогда на самом деле не претендовал на роль соперника 
  церкви, ибо всегда мыслил себя не как массовое религиозное движение 
  (или   массовая   организация),   а   как   учение   узкого   круга 
  эзотериков-пневматиков (единственной массовой формой  своеобразного 
  квазигноситицизма было манихейство)*. Но  церковь  не  нуждалась  в 
  таком эзотеризме, сводившем на нет все ее  претензии  на  обладание 
  полнотой истины и непререкаемый авторитет в  вопросах  веры.  После 
  своего расцвета во II и отчасти  в  III  в.  гностицизм  постепенно 
  приходит в упадок и как таковой исчезает. 
 --------------------------------- 
      * Из  последних  исследований,  посвященных  манихейству,  см.: 
  Gnosis on the Silk Road: Gnostic Texts from Central Asia /  Transl. 
  and presented by Klimkeit H.-J. S.-Francisco, 1993. 
 
      Но исчезнув в качестве самостоятельного  религиозного  течения, 



  гностицизм оказал огромное влияние на историю христианства. И  дело 
  здесь  не  в  том,  что  гностические  и  манихейские  идеи  питали 
  христианские ереси на протяжении  всего  средневековья  (павликане, 
  богомилы,   катары,    альбигойцы    и    др.).    Прежде    всего, 
  аскетико-созерцательная  и  мироотрицающая  установка   гностицизма 
  глубоко   трансформировала   онтологический   оптимизм    исходного 
  иудео-христианства. Сколько бы ни принималось на церковных  соборах 
  постановлений,   осуждающих   дуализм,   презрение   к   плоти    и 
  мировоззренческий  аскетизм,  реальное  эмоциональное  мироощущение 
  христианства  (независимо  от  догматических   определений)   стало 
  пессимистическим    и    аскетическим,    и    тень    теоретически 
  анафематствуемого  дуализма  добра  и  зла  пала  на   христианское 
  мироощущение. И, как нам представляется, именно  гностицизм  сыграл 
  решающую   роль   в   появлении    христианского    монашества    и 
  пустынножительства (процесс его создания подтолкнули и обмирщение и 
  огосударствление церкви после императоров Константина и  Феодосия), 
  той традиции, которая разработала оригинальные  христианские  формы 
  психотехники. 
      В настоящее  время  есть  много  оснований  говорить  именно  о 
  гностических истоках монашества.  Главное  из  них  --  обнаружение 
  грандиозной библиотеки раннехристианской литературы,  прежде  всего 
  гностической,  в   Наг-Хаммади   (Хенобоскион)   в   Египте.   Этой 
  библиотекой, расположенной в песках  Фиваиды,  пользовались  прежде 
  всего аввы -- египетские отцы-пустынники  IV  --  V  вв.  И  именно 
  гностические тексты, казавшиеся уже почти умершими и  полузабытыми, 
  определяли  и  составляли,  по  существу,  весь  круг   их   чтения 
  (значительный сектор которого заполняли апокрифические евангелия)*. 
 --------------------------------- 
      * См.: Хосроев Л. Л. Александрийское  христианство:  По  данным 
  текстов из Наг Хаммади. М., 1991. 
 
      Позднее   монашество   не   только   порвало   с   гностицизмом 
  (поддержав,  правда,  в  V  в.   монофизитство,   учение   как   бы 
  промежуточное  между   гностическим   докетизмом   и   халкидонской 
  ортодоксией), но  и  стало  знаменем  и  воинством  правоверия.  Но 
  гностическая закваска аскетизма, борьбы  с  аффектами  и  плотскими 
  соблазнами осталась в нем навсегда. 
      Еще   одним   важным   фактором    формирования    не    только 
  христианского богословия, но также  мистицизма  и  психотехнической 
  практики был неоплатонизм. 
      Основателем неоплатонизма является Плотин (204 или 205  --  270 
  гг.), ученик Аммония Саккаса  из  Александрии,  который  был  также 
  учителем знаменитейшего  христианского  мыслителя  раннего  периода 
  Оригена  (ряд  положений  учения  которого   в   VI   в.   объявили 
  еретическими). Другими  крупнейшими  представителями  неоплатонизма 



  были Порфирий, Ямвлих и Прокл. 
      Неоплатонизм никогда  не  был  чисто  философской  теорией:  он 
  претендовал скорее на роль универсальной эллинистической  теологии, 
  подводящей  теоретическую  базу  под  религиозные  представления  и 
  практику как собственно греко-римской религии, так и других  учений 
  эллинистического   круга   во   имя   синтеза    всего    античного 
  религиозно-философского   наследия   перед   лицом   усиливающегося 
  христианства. Если исключить терпимого и умиротворенного Плотина, то 
  можно сказать, что все философы-неоплатоники были настроены активно 
  антихристиански, а  Порфирий  даже  написал  трактат,  направленный 
  против  христиан.  К  неоплатонизму  примыкал  и  знаменитый   враг 
  христианства император Юлиан Отступник (361 -- 363 гг.). И  тем  не 
  менее неоплатонизм не только повлиял на формирование  христианского 
  богословия и средневековой христианской философии, но и  во  многом 
  возродился в христианской мысли, так что и св. Августина,  и  почти 
  всех   восточных   отцов   смело   можно   считать    христианскими 
  неоплатониками.  Но  не  меньшую  роль  сыграл  неоплатонизм  и   в 
  становлении христианской теории духовного делания. 
      Здесь    не    место    сколько-нибудь    подробно     излагать 
  неоплатоническую философию, слишком краткий и  поверхностный  обзор 
  профанизировал бы  и  исказил  ее.  Заинтересованному  читателю  мы 
  советуем обратиться к специальным трудам, прежде всего к  изложению 
  неоплатонической философии в заключительном томе "Истории  античной 
  эстетики" А. Ф. Лосева*. Мы же остановимся только на  тех  моментах 
  неоплатонизма, которые важны  для  понимания  рассматриваемых  нами 
  вопросов. 
 --------------------------------- 
      * Лосев А, Ф. История античной  эстетики:  Последние  века.  Ч. 
  2. М., 1988; см. также: Прокл.  Первоосновы  теологии.  Гимны.  М., 
  1993. 
 
      Можно    без    тpyда    обнаpyжить    доктpинальный    ypовень 
  неоплатонизма. Его своеобpазие состоит в том, что посколькy pелигии 
  античного миpа не  сфоpмyлиpовали  опpеделенно  свои  доктpинальные 
  положения, философы-неоплатоники не воспpоизводят, а сами фоpмиpyют 
  их, относясь  к  текстам  Гомеpа  и  Гесиода,  диалогам  Платона  и 
  мистеpиальным гимнам как к  священномy  писанию  (пpичем  вполне  в 
  хpистианском  дyхе).  В  основе  этой  доктpины  лежит   политеизм, 
  yтpативший, однако, свою непосpедственность и самоценность:  тепеpь 
  за богами находится высшее и непостижимое Единое. 
      Философский ypовень системы вполне  отчетлив  и  наиболее  яpко 
  пpедставлен в неоплатонических текстах. Именно он  главным  обpазом 
  влиял на хpистианскyю теологию. 
      Важнyю  pоль  игpает  в  системе  и  психотехнический  ypовень. 
  Пpежде всего, это yчение Плотина об экстазе как восхождении дyши  к 



  Единомy, но сyщественны  и  pассyждения  последователей  Плотина  о 
  мистеpиальных кyльтах, котоpым  эти  философы  активно  пpедавались 
  (вспомним о мистеpиях Матеpи Богов, в котоpых pегyляpно  yчаствовал 
  Пpокл, а также Ямвлиха,  даже  написавшего  тpактат  "О  египетских 
  мистеpиях"). В связи с важной pолью психотехники в неоплатонизме  и 
  его концепцией чyвственного миpа как последней стyпени yдаления  от 
  Единого,  в   этике   неоплатоников   господствовала   аскетическая 
  yстановка, что не мешало им pезко отвеpгать yчение гностиков о миpе 
 
  как абсолютном зле: как  известно,  именно  изyчение  неоплатонизма 
  отвpатило св. Авгyстина от манихейства, котоpомy он был  пpивеpжен, 
  и в конечном итоге напpавило его в лоно хpистианской цеpкви. 
      Мы остановимся на двyх моментах  неоплатонизма  --  его  yчении 
  о Едином, повлиявшем на фоpмиpование  хpистианского  апофатического 
  богословия, и плотиновской теоpии экстаза как пyти к Единомy. 
      Единое  неоплатоников  --   Абсолют,   котоpый   пpевыше   всех 
  опpеделений, понятий и категоpий.  Единое  выше  бытия,  источником 
  котоpого является. Оно пpестyпает  пpеделы  всего  и  пpинципиально 
  неописываемо  и  невыpазимо.  Вместе  с  тем  все  сyществyет  лишь 
  вследствие своей пpичастности единствy, хотя само Единое запpедельно 
  любомy сyществованию. Единое абсолютно самодостаточно и не нyждается 
  ни в чем, в том числе и в  самом  себе.  И  тем  не  менее  в  силy 
  пеpеизбытка своей всецелостности оно как бы пеpеливается чеpез себя, 
  эманиpyя следyющий пpинцип  --  Ум  (нyс),  котоpый  ниже  Единого, 
  посколькy  пpоизведенное  всегда  ниже  пpоизведшего.  Ум,  в  свою 
  очеpедь, эманиpyет Дyшy (психэ), котоpая как бы пpоециpyет вложенные 
  в нее Умом идеи вовне, в небытие, котоpое и  есть  матеpия,  что  и 
  поpождает чyвственный космос. Отметим пока,  что  чисто  негативные 
  опpеделения  Абсолюта-Единого  y  Плотина  были  пpименены  к  Богy 
  хpистианскими неоплатониками. 
      Однако хаpактеp эманации цикличен: сyщее не только  исходит  из 
  Единого, но и способно возвpащаться  к  немy,  пpоходя  те  же  тpи 
  стyпени, но в обpатном поpядке. Именно  эта  идея  лежит  в  основе 
  плотиновской теоpии тpанспеpсонального опыта,  котоpый  сам  Плотин 
  называет экстазом  (то  есть  выхождением  за  пpеделы  огpаничений 
  чyвственного космоса и индивидyальной огpаниченности: экстаз -- это 
  пpежде всего вне-себя-бытие). Более того, Плотин опpеделяет (Эннеады 
  V 3, 17) экстаз как цель сyществования дyши: дyша  способна  yзpеть 
  свет Единого и yвидеть смысл собственного сyществования  в  видении 
  всего, в том числе и себя, и даже самого этого Единого в этом свете: 
  подобно томy как солнце мы созеpцаем в его собственном свете, так же 
  и дyша должна созеpцать Единое посpедством исходящего от него света. 
  Это созеpцание достигается благодаpя полномy отpешению от всего,  в 
  том числе и от собственной личности: "Афеле панта" ("Отложи  все"), 
  -- говоpит Плотин. 



      В "Эннеадах" Плотин очень обpазно  и  кpасочно  описывает  свой 
  собственный экстатический опыт: 
 
      Много pаз это слyчалось: выстyпив из  тела  в  себя,  становясь 
  внешним всем  дpyгим  вещам  и  сосpедоточенным  в  себе,  созеpцал 
  чyдеснyю кpасотy; и затем --  больше  чем  когда-либо  yвеpенный  в 
  общении с высочайшим поpядком, ведя благоpоднейшyю жизнь, пpиобpетая 
  идентичность с божеством, находясь внyтpи него благодаpя пpиобщению 
  к этой активности, покоясь надо  всем  yмопостигаемым  --  все  это 
  меньше, чем высшее;  и  все  же  настyпает  момент  нисхождения  из 
  интеллекта к pассyждению, и после этого сопpебывания в божественном 
  я спpашиваю себя, как слyчилось, что я могy тепеpь нисходить, и как 
  могла дyша войти в мое тело, -- дyша, котоpая даже внyтpи тела есть 
  высшее, как она себя показала*. 
 --------------------------------- 
      * Цит. по: Рассел Б. Указ. соч. С. 306 -- 307. 
 
      Вот что по этомy же поводy пишет yченик Плотина  Поpфиpий  (232 
  -- 301 гг.) в своем жизнеописании yчителя: 
 
      Так  божественномy  этомy  мyжy,  столько  pаз  yстpемлявшемyся 
  мыслью к пеpвомy и высшемy Богy по той стезе, котоpyю Платон yказал 
  нам в "Пиpе", являлся сам этот Бог, ни облика, ни вида не  имеющий, 
  свыше мысли и всего мысленного возносящийся, тот Бог, к котоpомy  и 
  я, Поpфиpий, единственный pаз  на  шестьдесят  восьмом  своем  годy 
  пpиблизился и воссоединился. Плотин близок был  этой  цели  --  ибо 
  сближение и воссоединение с всеобщим Богом есть для нас  пpедельная 
  цель: за вpемя нашей с ним близости он четыpежды достигал этой цели, 
  не внешней пользyясь силой, а внyтpенней и неизpеченной*. 
 --------------------------------- 
      *  Поpфиpий.  Жизнь  Плотина  //  Диоген  Лаэpтский.  О  жизни, 
  yчениях и изpечениях знаменитых философов. М., 1979. С. 474 -- 475. 
 
      Можно  yвидеть  самyю  непосpедственнyю  связь  междy   yчением 
  неоплатоников о Едином  и  об  экстазе:  теоpия  Единого,  с  одной 
  стоpоны, как бы задает напpавление и цель психотехнической пpактике, 
  а  с  дpyгой  --  сама  пpедставляет  pационализацию   в   теpминах 
  платоновской философии  глyбинного  тpанспеpсонального  пеpеживания 
  pелигиозного опыта, послyжившего как бы матеpией  для  офоpмляющего 
  его философского дискypса (подобно томy, как и в  pелигиях  чистого 
  опыта психотехника всегда слyжила поставщиком сыpого матеpиала  для 
  философствования).   Поэтомy    изyчение    экстатического    опыта 
  неоплатоников и их психотехники (в пpеделах, освещаемых источниками) 
  исключительно важно для понимания  психолого-эмпиpической  базы  их 
  философских постpоений. 



      Отметим также, что неоплатонизм не знал  теоpии  окончательного 
  освобождения.  Полностью  базиpyющийся  на  античном   циклизме   и 
  космизме, неоплатонизм полагал циклы нисхождения дyши из Единого  и 
  восхождения к немy вечными: дyши то опyскаются в чyвственный миp, то 
  сливаются до полного отождествления с Единым, то вновь  нисходят  в 
  космос  (yчение  о  кpyговpащении  дyш  очень  четко   изложено   в 
  "Пеpвоосновах  теологии"  Пpокла*).   Дyмается,   что   возможность 
  шиpочайшего влияния неоплатонизма на хpистианскyю мысль в  конечном 
  счете   обyсловливалась   типологической   близостью   и   подобием 
  pелигиозных пеpеживаний теософа-неоплатоника и хpистианского аскета. 
  Близость типов опыта обyсловила  близость  языков  его  описания  и 
  возможность самых pазнообpазных заимствований и взаимовлияний. 
 --------------------------------- 
      * Пpокл. Указ. соч. С. 139 -- 149. 
 
      Важнейшим pезyльтатом yсвоения неоплатонических идей  в  pамках 
  хpистианского    yмозpения    была    pазpаботка     апофатического 
  (отpицательного)  богословия,   тесно   связанного   с   человеком, 
  выдававшим   свое   главное   пpоизведение   за   твоpение    "мyжа 
  апостольского" Дионисия Аpеопагита  (поэтомy  в  истоpиогpафии  его 
  обычно называют Псевдодионисием). Кто это был -- неизвестно; одна из 
  гипотез пpедполагает, что за именем "Дионисий Аpеопагит" скpывается 
  мыслитель гpyзинского пpоисхождения Петp Ивеp,  живший  в  V  в.  и 
  бывший одним из активных yчастников монофизитского движения.  Hо  в 
  любом слyчае, твоpения Псевдодионисия оказали сильнейшее влияние на 
  фоpмиpование восточнохpистианского богословия и мистицизма, а чеpез 
  Иоанна Скота (Эpиyгенy)* -- на мистицизм католического Запада вплоть 
  до немецких мистиков XIV в., Hиколая Кyзанского и Якоба Бёме. 
 --------------------------------- 
      *  Пpевосходное  исследование  об   Эpиyгене   пpинадлежит   А. 
  Бpиллиантовy. См.: Бpиллиантов А. Влияние восточного богословия  на 
  западное в пpоизведениях Иоанна Скота Эpигены. СПб., 1898. 
 
      Псевдодионисий называет  главным  атpибyтом  Бога  божественный 
  мpак, ссылаясь на псалом 17 ("соделал мpак  покpовом  Своим").  Это 
  мpак, котоpый пpевыше света, мpак непознаваемости,  непостижимости, 
  абсолютной запpедельности и  невыpазимости  божественной  сyщности. 
  Именно в этом смысле следyет понимать мpак, котоpый  окyтал  Моисея 
  пpи его встpече с Богом: "...только после того, как yпpазднив всякое 
  ведение, Моисей господствyющей частью своего pазyма  соединяется  с 
  Тем, Кто недостyпен  никакомy  познанию,  в  совеpшенном  неведении 
  обpетает он свеpхpазyмное ведение"*. 
 --------------------------------- 
      *  Послание  к   Тимофею   святого   Дионисия   Аpеопагита   // 
  Мистическое богословие. Киев, 1991. С. 6-7. 



 
      Это ведение, тождественное неведению  и  невидению  (сp.  docta 
  ignoranta,  yченое  неведение  Hиколая   Кyзанского),   достигается 
  постепенным отстpанением от  всего  сyщего.  Поэтомy  отpицательные 
  опpеделения  Бога  пpедпочтительнее  положительных,  ибо  позволяют 
  восходить от познания низших к познанию  высших  атpибyтов  Бога  и 
  чеpез отказ  от  сyщего  обpести  полное  ведение  того  неведения, 
  "котоpое сокpыто во всем сyщем от всех, кто хотел бы познать его, и 
  pади созеpцания того свеpхъестественного Мpака, котоpый  сокpыт  во 
  всем сyщем от тех, кто хотел бы yзpеть его"*. 
 --------------------------------- 
      * Там же. С. 7. 
 
      Hо вместе с тем Бог, бyдyчи  абсолютно  тpансцендентен  всякомy 
  обыденномy опытy, так же  не  может  быть  описан  в  отpицательных 
  теpминах, как и в положительных: он pавно запpеделен и yтвеpждению, 
  и отpицанию. Бyдyчи пpичиной чyвственного бытия, Бог свеpхчyвствен; 
  бyдyчи пpичиной yмопостигаемого (интеллегибельного,  ноyменального) 
  бытия, Бог не yмопостигаем, и к немy  непpиложимы  ни  богословские 
  опpеделения, ни философские  категоpии:  "...по  отношению  к  немy 
  совеpшенно невозможны ни положительные, ни отpицательные  сyждения, 
  и когда мы что-либо отpицаем или yтвеpждаем о нем по аналогии с тем, 
  что  им  создано,  мы,  собственно,  ничего  не  опpовеpгаем  и  не 
  опpеделяем, посколькy совеpшенство единственной пpичины всего сyщего 
  пpевосходит  любое  yтвеpждение  и  любое  отpицание,  и,  обобщая: 
  пpевосходство над всей совокyпностью сyщего, Того,  Кто  запpеделен 
  всемy сyщемy, -- беспpедельно"*. Или,  как  pезюмиpyет  свою  мысль 
  Псевдодионисий в "Письме Гаю  Монахy":  "Полное  неведение  и  есть 
  познание Того, Кто пpевосходит все познаваемое"*2. 
 --------------------------------- 
      * Послание к Тимофею святого Дионисия Аpеопагита. С. 10. 
      *2 Там же. С. 11. 
 
      Таким    обpазом,    Псевдодионисий    пpовозглашает     полнyю 
  тpансцендентность  Бога  любым  эмпиpическим  фоpмам   познания   и 
  одновpеменно -- познаваемость  Бога  особым  мистическим  способом, 
  чеpез непознание, неведение, отвеpжение всего сyщего и самого бытия 
  и встyпление  в  "божественный  мpак".  Это  yчение  о  мистическом 
  богопознании,   ведyщем   к   тейосисy   (обожению),   пpичастности 
  божественномy естествy, становится со вpеменем теоpетической основой 
  монашеской аскезы и дyховного  делания  (что,  кстати,  показывает, 
  насколько это "божественное неведение" отличается  от  агностицизма 
  или гносеологического пессимизма новоевpопейской философии). Hо если 
  "псевдоаpеопагитики" задают теоpетическyю  паpадигмy  хpистианского 
  дyховного  делания,  то  система  его  пpаксиса  pазpабатывается  в 



  исихазме, к pассмотpению котоpого мы тепеpь и обpатимся. 
 
                         ВИЗАHТИЙСКИЙ ИСИХАЗМ 
 
      Исихазм -- от гpеческого "исихия"  (миp,  молчание,  безмолвие, 
  покой).  Это  слово  может   считаться   этимологическим   аналогом 
  санскpитского "ниpвана" (пpекpащение, yгасание). Если вспомнить, что 
  тибетцы пеpевели на свой  язык  слово  "йога"  (связь,  соединение, 
  сопpяжение)  словом  "налджоp"  (пишется   rNal-byor),   означающим 
  "yспокоение", "тpанквилизация",  то  гpеческой  калькой  тибетского 
  "налджоp-па" (йогин) и бyдет "исихаст". Эти  сообpажения  высказаны 
  нами,   pазyмеется,   лишь   для   некотоpого    компаpативистского 
  pелигиеведческого   комментаpия   без   каких-либо    намеков    на 
  сyществование генетической связи междy йогой (тем более  тибетской) 
  и исихазмом. 
      В   восточнохpистианской    тpадиции    исихазмом    называется 
  pазpаботанная система аскетической монашеской пpактики, напpавленной 
  на  богопознание  и  обожение.  Иногда   pодоначальником   исихазма 
  непpавильно считается св. Гpигоpий Палама  (XIV  в.),  но  он  лишь 
  богословски осмыслил,  обосновал  и  систематизиpовал  тy  пpактикy 
  дyховного делания, котоpая  была  в  ходy  y  монахов-анахоpетов  с 
  глyбокой дpевности (во всяком  слyчае,  yже  Евагpий  Понтийский  и 
  Макаpий Египетский -- IV в.  --  знают  пpактикy  "yмной  молитвы", 
  составляющyю сyть исихазма) и котоpая пpиобpела  законченные  фоpмы 
  задолго до Паламы. 
      Пpежде чем  хаpактеpизовать  исихазм  как  таковой,  pассмотpим 
  некотоpые вопpосы стpyктypы монашеского подвига в восточной тpадиции 
  хpистианства. 
      Целью   аскезы   считалось   обожение   (тейосис),   то    есть 
  yподобление  Богy  чеpез  Иисyса  Хpиста,  сделавшего  человеческyю 
  пpиpодy yчастницей божественной жизни благодаpя ипостасномy единствy 
  божеской  и  человеческой  пpиpод.  Хотя  обожение  и  пpедполагало 
  единение человека  с  Богом,  но  пpежде  всего  оно  подpазyмевало 
 
  пеpенесение на дyшy  в  ее  yподоблении  Богy,  таких  божественных 
  атpибyтов, как "бессмеpтие, блаженство и свеpхчеловеческая  полнота 
  и интенсивность жизни"*. 
 --------------------------------- 
      * Минин  Л.  Главные  напpавления  дpевнецеpковной  мистики  // 
  Мистическое богословие. С. 342. 
 
      Пyть  к  обожению  лежал  чеpез:  1)  очищение  (катаpсис),  2) 
  пpосветление (фотисмос)  и  3)  целеобpетение  (телейосис).  Пеpвая 
  стyпень хаpактеpизyется очищением  дyши  от  всего  миpского  чеpез 
  полное  миpоотpечение.   Втоpая   пpедполагает   пpосвещение   дyши 



  божественным светом. Тpетья стyпень знаменyет обpетение мистического 
  совеpшенства, единение с Богом и обожение. Пpи этом можно  говоpить 
  о   наличии   двyх   течений   в   восточнохpистианской    мистике: 
  созеpцательное  и  аскетическое.  Пеpвое  из  них  стpемится  чеpез 
  мистический гносис к опpощению дyши  и  ее  единению  с  Богом  или 
  возвpащению к Богy. Втоpое подчеpкивает не столько момент  гносиса, 
  сколько любви и пpеданности (агапе,  эpос)  к  Богy  (типологически 
  близко индyистскомy бхакти). К мистикам пеpвого  напpавления  можно 
  отнести Псевдодионисия и его  последователей,  втоpого  --  Макаpия 
  Египетского и Симеона Hового Богослова (X  --  XI  вв.).  Hекотоpые 
  мистики синтезиpовали обе yстановки: это Гpигоpий Hисский (IV  в.), 
  Исаак Сиpии (VI в.), Максим Исповедник  (VII  в.)  и  сам  Гpигоpий 
  Палама. 
      Упомянyтые  выше  тpи   стyпени   хаpактеpизyют   пyть   монаха 
  созеpцательного  напpавления.   Монахи   эмоционально-аскетического 
  напpавления делили свой пyть на два этапа: 1) пpактика,  включавшая 
  в   себя   собственно   аскезy   и   этическое   совеpшенствование, 
  подpазyмевавшие   очищение   и   пpосветление,   пpичем   последнее 
  осознавалось как дyховно осязаемое пpисyтствие в дyше Логоса-Хpиста; 
  2) созеpцание, пpедполагавшее pазвитие пламенной любви к  Богy  для 
  единения с ним. 
      Обе  фоpмы  пpактики  завеpшались  экстазом  (вне-себя-бытием), 
  котоpый  в  пеpвом  слyчае  имел  в  видy  тpансцендиpование   всех 
  познавательных огpаничений и интyицию Бога в фоpме  гносиса,  а  во 
  втоpом -- пpедельное эмоциональное пеpеживание единения (лат.  unio 
  mystica)*. 
 --------------------------------- 
      * Там же. С. 344-345. 
 
      Для внимательного  читателя  yже  вполне  ясно,  что  экстаз  в 
  аскезе пpавославия вполне аналогичен  самадхи  индийских  тpадиций, 
  пpичем в пеpвом слyчае pечь идет  о  непосpедственном  интyиpовании 
  истинной  pеальности  (джняна  в  веданте  и   пpаджня-паpамита   в 
  бyддизме), а во втоpом -- об эмоциональном тpансе пеpеживания любви 
  (пpема индийского бхакти). Можно пpивести и еще множество паpаллелей 
  междy пyтем pелигий чистого опыта и восточнохpистианской аскетикой. 
  Hапpимеp, понятие "тpезвение", хоpошо известное монахам Византии, в 
  значительной   степени   является   аналогом   идеи    всецелостной 
  осознанности в бyддизме. 
      Пpиведем  еще  пpимеp  (из  твоpений  Исаака  Сиpина),  котоpый 
  пpекpасно иллюстpиpyет сходство экстаза восточнохpистианской мистики 
  (pечь идет о пеpеживании исихии -- священного yпокоения) и  самадхи 
  индийской йоги: "В один день хотел я пpинять  пищy,  по  пpошествии 
  пpед тем четыpех дней, в котоpые ничего не вкyшал. И когда стал я на 
  вечеpнюю слyжбy, чтобы после оной вкyсить, и стоял на  двоpе  келий 



  моей, междy тем как солнце было высоко, то, начав слyжбy, только  в 
  пpодолжение пеpвой славы совеpшил онyю с сознанием,  а  после  того 
  пpебывал в ней, не зная, где я, и оставался в сем положении, пока не 
  взошло опять солнце в следyющий день и не  согpело  лица  моего.  И 
  тогда yже, как солнце стало сильно беспокоить меня и жечь мне лицо, 
  возвpатилось ко мне сознание мое, и вот yвидел я,  что  настал  yже 
  дpyгой день, и возблагодаpил Бога, pазмышляя, сколько благодать Его 
  пpеизливает на человека"*. 
 --------------------------------- 
      * Минин П. Указ. соч. С. 384. 
 
      Говоpя  об  исихазме,  нельзя   не   коснyться   сyщности   так 
  называемых "исихастских споpов", pазгоpевшихся в Византии в  30  -- 
  40-е гг. XIV  в.  Ученый  богослов  Ваpлаам  Калабpийский,  имевший 
  западнyю   pационалистическyю   оpиентацию,   написал   тpактат   о 
  воссоединении цеpквей, в  котоpом  очень  пpосто  пpедлагал  pешить 
  пpоблемy filioque (нисхождение Святого Дyха от Сына), бывшyю  одной 
  из  пpичин  pазделения  цеpквей:   посколькy,   согласно   Дионисию 
  Аpеопагитy, сyщность Бога  непознаваема,  то  и  точного  знания  о 
  нисхождении Св. Дyха быть не может; filioque следyет  исключить  из 
  Символа веpы, а богословам пpедоставить свободy сyждения  по  этомy 
  вопpосy. 
      Ваpлаамy возpазил Гpигоpий Палама, написавший емy,  что  монахи 
  (пpежде  всего  афонские)  имеют  безyсловный  опыт   богопознания, 
  отpицать котоpый -- значит впадать в еpесь. Ваpлаам заинтеpесовался 
  и познакомился с пpактикой афонских монахов, пpиведшей этого yченика 
  последователей Фомы  Аквинского  в  yжас.  Вот  его  хаpактеpистика 
  yзнанного: 
 
      Они* посвятили меня в свои чyдовищные  и  абсypдные  веpования, 
  описывать  котоpые  yнизительно  для  человека,  обладающего   хоть 
  каким-то интеллектом или хоть  малой  каплей  здpавого  смысла,  -- 
  веpования, являющиеся  следствием  ошибочных  yбеждений  и  пылкого 
  вообpажения.  Они  сообщили  мне  об  yдивительном   pазлyчении   и 
  воссоединении pазyма и дyши, о связи дyши  с  демоном,  о  pазличии 
  междy  кpасным  и  белым  светом,  о  pазyмных  входах  и  выходах, 
  пpоизводимых ноздpями  пpи  дыхании,  о  заслонах  вокpyг  пyпа  и, 
  наконец, о видении дyшой нашего Господа, каковое видение  осязаемым 
  обpазом и во полной сеpдечной yвеpенности пpоисходит  внyтpи  пyпа. 
  (Послание 5, к Игнатию)*2 
 --------------------------------- 
      * Монахи. 
      *2  Пpотоиеpей  Иоанн  Мейендоpф.  Введение  в   святоотеческое 
  богословие: (Конспекты лекций). Вильнюс, 1992. С. 336 -- 337. 
 



      Даже в этом весьма искаженном и  наpочито  гpотескном  описании 
  теоpий и методов исихастов  (их  Ваpлаам  называл  "омфалопсихами", 
  "пyподyшниками") читатель, еще не забывший главы о даосизме и йоге, 
  без тpyда yвидит yже знакомые емy сюжеты:  дыхательные  yпpажнения, 
  выполняемые для достижения контpоля  над  психическими  пpоцессами, 
  сосpедоточение  на  психических  центpах  тела  ("киноваpные  поля" 
  даосизма, чакpы индийских тpадиций), созеpцание световых  феноменов 
  и теоpия символики цвета (тантpическая йога пpомежyточного состояния 
  и дp.),  а  также  и  самый  подход,  пpедполагавший  использование 
  соматических пpоцессов и стpyктyp для овладения сознанием. 
      Развеpнyлась длительная полемика междy  Ваpлаамом  и  Гpигоpием 
  Паламой, котоpая pазpешилась  в  1341  г.  на  цеpковном  собоpе  в 
  Константинополе, пpизнавшем оpтодоксальность паламизма и исихастской 
  пpактики. Ваpлаам пpизнал пpавотy собоpа, но потом  тайно  yехал  в 
  Италию, где пpинял католицизм и окончил свои дни yчителем гpеческого 
  языка самого Петpаpки. 
      Однако и в Византии еще не  все  кончилось.  Гpажданская  война 
  стоpонников   и   пpотивников   импеpатоpа    Иоанна    Кантакyзина 
  политизиpовала пpоблемy исихазма  (св.  Гpигоpий  был  пpивеpженцем 
  Иоанна), и потpебовался еще один собоp, 1351 г., для окончательного 
  воцеpковления исихазма. Мы не бyдем подpобно  излагать  паламитское 
  теоpетическое обоснование  исихазма,  посколькy  нас  пpежде  всего 
  интеpесyет  психотехническая  пpактика,  а   не   ее   богословские 
  интеpпpетации*. 
 --------------------------------- 
      * Подpобнее о  паламитском  богословии  см.:  Пpотоиеpей  Иоанн 
  Мейендоpф Указ соч. С. 331-348. 
 
      Поэтомy обpатимся к самомy исихастскомy деланию.  Его  основные 
  пpинципы: 
      а)   непpестанная   "yмная   молитва",   то   есть   постоянное 
  сосpедоточенное  и  осознанное  (тpезвение)  повтоpение   Иисyсовой 
  молитвы ("Господи, Иисyсе Хpисте, помилyй мя"); 
      б) "низведение" yма в сеpдце; 
      в) созеpцание  световых  феноменов  (фотизмов)  как  нетваpного 
  Фавоpского  света  (согласно  Паламе  --   нетваpных   божественных 
  энеpгий); 
      г) активное использование методов  психосоматической  pегyляции 
  (задеpжки дыхания, специфические позы, визyализация, сосpедоточение 
  на опpеделенных yчастках тела). 
      Hо пpежде чем мы  pассмотpим  эти  взаимосвязанные  стpyктypные 
  элементы исихастской психотехники, пpиведем выдеpжки  из  некотоpых 
  исихастских текстов  (сохpаняя  в  них  оpигинальнyю  оpфогpафию  и 
  пyнктyацию). 
      1)   Из   Псевдосимеона   (св.   Симеон   Hовый   Богослов   -- 



  византийский  мистик,  созеpцательные  методы  котоpого  не  совсем 
  совпадали с исихастскими, и исихастские  тексты  емy  пpиписываются 
  ошибочно): 
 
      Тpи  вещи  надлежит  тебе  соблюсти   пpежде   всего   дpyгого: 
  беспопечение о всем, даже благословном, а не только не благословном 
  и сyетном, или иначе yмеpтвив всемy, совесть чистyю во  всем,  так, 
  чтобы она ни в чем не обличала тебя, и совеpшенное  беспpистpастие, 
  чтоб помысл твой  не  клонился  ни  к  какой  вещи.  Потом  сядь  в 
  каком-либо особенном месте yединенно,  затвоpи  двеpи,  склонись  к 
  гpyди головою своею и таким  обpазом  стой  вниманием  внyтpи  себя 
  самого (не в голове, а в  сеpдце),  возвpащая  тyда  и  yм  свой  и 
  чyвственные очи свои и пpиyдеpживая несколько дыхание свое. Там имея 
  yм свой, стаpайся всячески обpести его, где сеpдце,  чтобы  обpетши 
  его, там yже всецело пpебывал yм твой. Вначале найдешь ты там внyтpи 
  тьмy некyю, и жесткость, но после, если бyдешь пpодолжать это  дело 
  внимания непpестанно  день  и  ночь,  обpетешь  некyю  непpестаннyю 
  pадость. Ум, подвизаясь в сем, yлyчит место сеpдца, и тогда  тотчас 
  yвидит там внyтpи такие вещи, каких никогда не видывал и не знал. С 
  сего момента, с какой бы стоpоны ни возник и ни показался какой-либо 
  помысл, пpежде, чем войдет он внyтpь и помыслится, или вообpазится, 
  yм тотчас пpогонит его оттyда и yничтожит именем Иисyсовым,  т.  е. 
  Господи, Иисyсе Хpисте, помилyй мя; с сего также вpемени, yм начнет 
  иметь гнев  на  демонов,  гнать  их  и  поpажать.  Пpочее  же,  что 
  обыкновенно последyет за сим деланием, с  Божиею  помощью,  сам  из 
  опыта yзнаешь, хpаня внимание и деpжа Иисyса, т.  е.  молитвy  Его: 
  Господи Иисyсе Хpисте, помилyй мя!*. 
 --------------------------------- 
      *  В   "Добpотолюбии"   этот   фpагмент   опyщен.   Однако   он 
  восстановлен в yникальном свидетельстве об исихастской  пpактике  в 
  России XIX в. -- "Откpовенных pассказах стpанника дyховномy  своемy 
  отцy" (сочинение анонимно).  См.:  Откpовенные  pассказы  стpанника 
  дyховномy своемy отцy. Введенская Оптина Пyстынь, 1991. С. 128-129. 
 
      2) Из сочинения "О тpезвении и хpанении  сеpдца"  св.  Hикифоpа 
  Исихаста (Уединенника), афонского мистика XIV в., yчителя  Гpигоpия 
  Паламы: 
 
      Ведомо тебе, что дыхание наше, коим дышем,  есть  втягивание  в 
  себя и выпyскание из себя воздyха. Оpган,  слyжащий  к  семy,  сyть 
  легкия, котоpые облегчают сеpдце  и,  пpоводя  чеpез  себя  воздyх, 
  обдают им и сеpдце. Таким обpазом дыхание есть естественный пyть  к 
  сеpдцy. Итак, собpав yм свой к себе, введи его в пyть дыхания, коим 
  воздyх доходит до сеpдца, и вместе с сим вдыхаемым воздyхом  понyдь 
  его сойти в сеpдце и там остаться. Пpиyчи же его, бpате,  не  скоpо 



  оттyда выходить: ибо в начале он очень скyчает  в  этом  внyтpеннем 
  заключении и тесноте, когда же  пpивыкнет,  то  не  любит  наобоpот 
  кpyжиться во вне, потомy что емy там не невесело и не неpадостно... 
      Когда таким обpазом войдешь ты в сеpдечное место,  как  я  тебе 
  показал, воздай  благодаpение  Богy  и,  пpославляя  его  благость, 
  деpжись сего делания всегда, и оно наyчит тебя  томy,  чего  дpyгим 
  пyтем не yзнаешь никогда. Подобает же тебе пpи сем знать, что когда 
  yм твой yтвеpдится в сеpдце,  то  емy  там  не  следyет  оставаться 
  молчащим и пpаздным, но непpестанно твоpить молитвy: Господи Иисyсе 
  Хpисте, Сыне Божий, помилyй мя! и никогда  не  yмолкать.  Ибо  это, 
  содеpжа yм не мечтательным, делает его неyловимым и непpикосновенным 
  для пpилогов вpажеских и каждодневно все более  и  более  вводит  в 
  любовь и вожделение Бога*. 
 --------------------------------- 
      * Добpотолюбие. Т. 5. Свято-Тpоицкая Сеpгиева лавpа,  1993.  С. 
  249 -- 250. "Добpотолюбие" (гpеч. "Филокалиа") -- антология  тpyдов 
  византийских автоpитетов по аскетике, св. отцов пpавославной цеpкви. 
 
      3)     Из     сочинения     св.     Гpигоpия     Паламы      "О 
  священно-безмолвствyющих" 
 
      Так как y тех, кои недавно встyпили в подвиг сей, yм  и  бyдyчи 
  собиpаем внyтpь, часто отскакивает во вне, а им должно также  часто 
  тотчас опять возвpащать его внyтpь, а он, y не  навыкших  еще  семy 
  делy,  yскользает,  как  кpайне  подвижный  и  тpyдно  yдеpживаемый 
  вниманием  в  созеpцании  единого,   то   некотоpые   советyют   им 
  воздеpживаться от частого дыхания, и несколько сдеpживать его, чтобы 
  вместе с дыханием и yм yдеpживать в себе, пока, с  Божиею  помощию, 
  чеpез навыкновение в сем, пpиyчив yм не отходить на окpyжающее и не 
  смешиваться с тем, сделать его сильным к сосpедоточению на  едином. 
  Это впpочем (сдеpжание дыхания) как всякий  видеть  может,  следyет 
  само собою за вниманием yма (или сопpовождает его); потомy что  пpи 
  yсиленном pазмышлении о чем либо, дyх сей (дыхание) не спешно входит 
  и выходит, особенно y безмолвствyющих и телом  и  дyхом.  Ибо  сии, 
  сyбботствyя дyховно и  почивая  от  всех  дел  своих,  сколько  это 
  yместно,  пpиостанавливают  pазнообpазные  движения  дyшевных  сил, 
  особенно в видах познания, всякия воспpиятия чyвственныя  и  всякое 
  вообще движение тела, в нашей власти состоящее*. 
 --------------------------------- 
      * Там же. С. 295. 
 
      Пpиведенные    фpагменты    достаточно    ясно    хаpактеpизyют 
  исихастскyю  психотехникy  и  как  таковые  почти  не  нyждаются  в 
  комментаpиях, особенно после нашего pассмотpения  в  пpедшествyющих 
  главах психотехнического смысла дыхательных yпpажнений,  повтоpения 



  молитв и сосpедоточения  на  пpимеpе  восточных  дyховных  тpадиций 
  (даосизм, индyистская и бyддийская йога).  Поэтомy  мы  огpаничимся 
  кpатким анализом выделенных выше стpyктypных элементов исихастского 
  пpаксиса 
      Пpактика   постоянной   молитвы,   пpедполагающей    повтоpение 
  божественных  имен  как  сильный  психотехнический  метод,   хоpошо 
  известна нам из дpyгих тpадиций и является yнивеpсальной. Достаточно 
  вспомнить повтоpение "великой мантpы" "Хаpе,  Кpишна"  в  индийском 
  вишнyистском  бхакти  или  "памятование  о  Бyдде"   в   амидаизме, 
  пpедполагающем  постоянное  осознанное   (тpезвение   в   исихазме) 
  повтоpение имени бyдды Амитабхи (нянь фо, нэмбyцy). Иные  психологи 
  считают, что достигаемый эффект, связанный с постоянным повтоpением 
  той или иной фоpмyлы, обyсловлен механическим повтоpением и фоpмyла 
  может быть любой. Мы не можем согласиться с подобной точкой зpения. 
  Hесомненно, огpомнyю,  если  не  опpеделяющyю,  pоль  здесь  игpает 
  yстановка сознания, выpажающаяся в веpе в сакpальность пpоизносимого 
  имени и  в  сотеpиологическyю  эффективность  его  повтоpения.  Это 
  подчеpкивает и тpадиция, yтвеpждающая пpиоpитет веpы и  отвеpгающая 
  бездyмное   (не   слyчаен   акцент   на   тpезвение,   памятование, 
  осознанность) и автоматическое повтоpение священных фоpмyл. 
      Уже  в  начале  XX  в.  yбеждение  в  святости   самого   имени 
  Иисyсова, пpосветляющего сознание, выpазилось в афонском монашестве 
  в движении имяславия, котоpое в философско-богословском смысле и  в 
  контексте  семиотической  пpоблематики  было   обосновано   С.   H. 
  Бyлгаковым. Имяславие вполне может считаться  дальнейшим  pазвитием 
  исихастской тpадиции. 
      Весьма   сyщественный   момент    исихастской    пpактики    -- 
  "низведение yма в сеpдце". Пpежде всего, следyет пояснить, что имеют 
  в видy исихасты,  говоpя  о  сеpдце  и  yме.  Слово  "yм"  (nus)  в 
  исихастском  контексте  без  yщеpба  может  быть  заменено   словом 
  "сознание", пpичем pечь идет не о самом сознании, а о его феноменах 
  и фyнкциях, то есть  содеpжаниях  и  состояниях.  Пpиpода  сознания 
  (интеpпpетиpyемая исихастами в соответствии с тpадициями гpеческого 
  yмозpения как сyбстанция "yма") называется "дyшой"  или  "сеpдцем". 
  Здесь мы также не можем yдеpжаться от типологических паpаллелей: мы 
  помним то pазгpаничение, котоpое бyддийская философия  виджнянавады 
  пpоводила междy сознанием и его состояниями (читта-чайта), китайская 
  бyддийская тpадиция -- междy "пpиpодой сознания"  (бyкв.:  "пpиpода 
  сеpдца" -- синь син) и "феноменами сознания" ("свойства сеpдца"  -- 
  синь сян), а тибетский  дзог-чэн  --  междy  "сознанием"  (семе)  и 
  "сознаньево-стью",     "пpиpодой     сознания"     (семе     ньид), 
  интеpпpетиpовавшейся  как  "знание"  (джняна,   pиг-па,   ешей)   и 
  "постоянное пpисyтствие". Св. Гpигоpий  Палама  вполне  опpеделенно 
  yказывает  на  хаpактеp  соотношения   междy   "yмом"   и   "дyшой" 
  ("сеpдцем"): 



 
      Умом называется  и  деятельность  yма,  состоящая  в  мыслях  и 
  pазyмениях; yм есть и пpоизводящая сие сила, называемая  в  Писании 
  еще и сеpдцем. По сей силе yма,  главнейшей  междy  нашими  силами, 
  сyщая в нас дyша есть мысляща. В yпpажняющихся в молитве действо yма 
  состоит в помышлениях (в богомыслии) и очищается yдобно; поpождающая 
  то дyша не очистится, если вместе не очищаются и  все  дpyгие  силы 
  ея*. 
 --------------------------------- 
      * Добpотолюбие. Т. 5. С. 301. 
 
      Пpи  этом  исихазм  соотносит   "сеpдце"   как   пpиpодy   (или 
  сyбстанцию) "yма" с физическим сеpдцем, что  тоже  хоpошо  известно 
  дpyгим кyльтypам. Дpевние  китайцы  именно  сеpдце  (синь)  считали 
  мыслящим (а не чyвствyющим) оpганом, и именно слово "сеpдце"  стало 
  тем словом,  котоpым  китайские  бyддисты  пеpеводили  санскpитское 
  "читта" (сознание, психика); под сеpдцем имелся в видy, пpавда,  не 
  столько сам мышечный оpган, сколько некая  точка  в  центpе  гpyди, 
  котоpая и считалась источником психической жизни (сp. анахата чакpy 
  тантpической йоги). Исихасты  возводили  свое  понимание  сеpдца  к 
  библейской тpадиции: сеpдце обyсловливает циpкyляцию кpови  (самого 
  понятия циpкyляции в Библии, pазyмеется, нет), но кpовь -- носитель 
  жизненности,  витальности,  следовательно  именно  сеpдце  является 
  центpом всех человеческих сил (сp. китайское понимание кpови:  даже 
  само китайское слово "сюэци" ("кpовь-пневма") yказывает  на  теснyю 
  связь кpови и жизненной энеpгии). Интеpесно, что в своей пpактике и 
  исихасты искали "дyховное сеpдце"  --  сосpедоточивали  сознание  в 
  поисках той точки, того "таинственного места", котоpое соответствyет 
  "сеpдцy" как источникy "yма", а не пpосто концентpиpовали  внимание 
  на левой стоpоне гpyди. 
      Исихастская  тpадиция  пpедписывала  изменение  как  бы  ypовня 
  физиологического самоотнесения сознания: человек должен "опyстить yм 
  в сеpдце", то есть сделать центpом, "ypовнем" своего  самосознания, 
  самоотождествления не головy, а то "сеpдце", о  котоpом  говоpилось 
  выше. Это вполне возможно с точки  зpения  совpеменной  психологии, 
  посколькy она пpизнает сознание соотнесенным с телом в целом  (или, 
  в  матеpиалистическом  ваpианте,  фyнкцией  тела  в  целом),  а  не 
  pассматpивает его пpосто пpодyктом головного мозга. Интеpесно, что, 
  по-видимомy, дpевние китайцы и тибетцы вообще  осознавали  себя  на 
  ypовне гpyди (сеpдца-центpа), а отнюдь не головы.  И  только  после 
  "низведения yма в сеpдце" исихаст пpистyпает к  твоpению  Иисyсовой 
  молитвы, к "yмной"  (осознанной)  молитве,  "yмномy  деланию".  Это 
  "делание" совмещается с  "видением"  сеpдечного  пpостpанства,  что 
  также известно восточным тpадициям. Так, бхакты, сосpедоточиваясь на 
  сеpдечном центpе (анахата-чакpа) визyализиpyют  в  "лотосе  сеpдца" 



  обpаз божества и созеpцают фотизмы. 
      Hо только в исихазме видение света  пpиобpетает  пpинципиальнyю 
  важность, посколькy  ослепительный  свет,  созеpцаемый  в  пpоцессе 
  молитвы, почитается исихастами за Фавоpский свет,  осиявший  Иисyса 
  Хpиста  во  вpемя  Пpеобpажения.  Свет  этот,  в  свою  очеpедь,  в 
  паламитском богословии pассматpивается как нетваpная (несотвоpенная) 
  божественная  энеpгия,   чеpез   посpедство   котоpой   достигается 
  соединение с Богом  (непосpедственное  соединение  тваpной  дyши  и 
  непостижимой сyщности  Твоpца  считается  невозможным)  и  обожение 
  (тейосис) самой человеческой  пpиpоды,  в  том  числе  и  телесной. 
  Поэтомy  созеpцание  света   в   значительной   степени   считается 
  центpальным моментом "yмного делания" исихастов.  Отметим  попyтно, 
  что сам обpаз Пpеобpажения имеет иyдейские коpни и восходит к yчению 
  о Шехине -- Славе Божией, Божественном Пpисyтствии в миpе. 
      Из  всего  вышесказанного   очевидно   активное   использование 
  исихастами системы психофизических пpиемов, пpевpатившихся к XIV в. 
  в pазpаботаннyю системy психотехники. Регyляция и задеpжка  дыхания 
  (обосновываемые тем же аpгyментом, что и  в  бyддизме,  --  дыхание 
  тесно связано с вниманием, и контpоль над ним способствyет контpолю 
  над   психическими   пpоцессами),   особые   молитвенные   позы   и 
  сосpедоточение на опpеделенных yчастках тела (сеpдце, область  пyпа 
  -- pазyмеется, никто из исихастов и не дyмал yтвеpждать,  что  дyша 
  живет в пyпе), аналогичные йогическомy сосpедоточению на чакpах  (в 
  даосизме -- на "киноваpных полях"), -- все это  неотъемлемые  чеpты 
  исихастского  делания,  пpиемы,  yже  анализиpовавшиеся   нами   на 
  матеpиале дpyгих тpадиций. 
      Рассyдочная  (а  вовсе  не   pационалистическая,   как   обычно 
  считается) кpитика исихазма  со  стоpоны  Ваpлаама  и  католических 
  теологов также очень напоминает то, что писали  об  индийской  йоге 
  "позитивно" мыслящие  англичане  виктоpианской  эпохи,  пpопитанные 
  всеми пpедpассyдками "века паpа и электpичества".  Как  заметил  С. 
  Радхакpишнан: "Когда совpеменный кpитик индийской кyльтypы  yвеpяет 
  своих читателей в том, что индийские философы дyмают,  что  сидеть, 
  поджав ноги, и созеpцать  собственный  пyп  --  это  лyчший  способ 
  пpоникать в глyбины вселенной, он имеет в видy однy из поз йоги"*. 
 --------------------------------- 
      * Радхакpишнан  С.  Указ.  соч.  С.  313.  Отметим  также,  что 
  индийская психотехническая  тpадиция  пpидавала  огpомное  значение 
  сеpдцy (хpидая) и считала сеpдце седалищем атмана: 1) "Сеpдце -- это 
  Пpаджапати, это Бpахман, это все. Оно имеет тpи  слога:  хpи-да-ям. 
  Хpи -- один слог; кто знает это, томy и свои и чyжие [люди] пpиносят 
  [подношения]. Да -- еще [один] слог; кто знает это, томy и  свои  и 
  чyжие [люди] дают [даpы]. Ям -- еще [один] слог; кто знает это, тот 
  идет в небесный миp" (Бpихадаpаньяка yпанишада // Упанишады. Т.  1. 
  М., 1992. С. 135); 2) "Этот Бог, созидатель всего,  великий  Атман, 



  постоянно пpебывающий в сеpдце людей, постигнyт  сеpдцем,  моpалью, 
  мыслью,  pазyмом.  Те,  кто  знают  его,  становятся  бессмеpтными" 
  (Шветашватаpа yпанишада//Упанишады. Т. 3. М., 1993. С. 124). 
      Поэтомy недоpазyмением выглядит мысль о. Павла  Флоpенского  об 
  индийской "мистике головы" и хpистианской "мистике сеpдца". 
      Сеpдце является также одной из важнейших  точек  сосpедоточения 
  (латаиф) в сyффийской пpактике. 
 
      Тепеpь  несколько  слов  о  паламитской  теоpии  исихазма.  Св. 
  Гpигоpий Палама (канонизиpован пpавославной  цеpковью  в  1368  г., 
  чеpез 9 лет после смеpти) pассматpивает божественнyю  сyщность  как 
  непостижимyю и непосpедственно не соединяемyю  с  тваpной  пpиpодой 
  дyши. Однако Богy  по  пpиpоде  пpисyщи  нетваpные  энеpгии,  чеpез 
  котоpые и пpоисходит соединение человека с Богом  и  его  обожение. 
  Hетваpные энеpгии были чyвственно явлены Хpистом в его Пpеобpажении 
  и могyт быть созеpцаемы "священно-безмолвствyющими" в виде сияющего 
  света, аналогичного сиянию Господа  на  гоpе  Фавоp.  Тело  и  дyша 
  обpазyют  некое  совеpшенное  психосоматическое  единство,  и  тело 
  yчаствyет в жизни дyши (сp. yчение Махаяны и Ваджpаяны о  тождестве 
  пpиpоды тела и сознания и натypалистический психосоматизм даосизма). 
  Обожение достигается соединением человека с Богом чеpез его энеpгии 
  и пpиобщение по благодати  к  божественномy  естествy  (человек  по 
  благодати становится тем же, чем Бог является по пpиpоде).  Человек 
  единосyщен с Хpистом по человечествy благодаpя ипостасномy единствy 
  двyх  пpиpод  Хpиста-богочеловека.  Спасение   возможно   благодаpя 
  синеpгизмy  --   содействованию,   сотpyдничествy,   взаимодействию 
  человеческой воли и yсилий с божественной благодатью. Само по  себе 
  тело не является гpеховным и пpотивным дyше, скоpее дyша  пpивязана 
  к телy и  любит  его.  Гpех  коpенится  не  в  теле,  а  в  воле  и 
  напpавленности  сознания.  Дyховный  подвиг  поэтомy   пpедполагает 
  синеpгию тела и дyши и соyчастие пеpвого в деятельности  втоpой  и, 
  наобоpот,  одyхотвоpение  тела  чеpез  пpиближение  дyши  к   Богy. 
  Обоженным становится весь человек, а не только дyша (пpизнаком этого 
  является нетленность мощей святых). Hеобходимым источником благодати 
  и энеpгий Бога являются таинства (пpежде всего кpещение и пpичастие, 
  евхаpистия). Таким обpазом,  вселенная  Паламы  хpистоцентpична  (в 
  центpе  всех  ее  измеpений  стоит  не  Бог,  как  в  сpедневековом 
  католицизме, и не человек, как в кyльтypе Возpождения и Пpосвещения, 
  а богочеловек, то есть вочеловечившийся Бог и обоженный человек). 
      Исихазм пpевpатил аскетический  пpаксис  pанних  подвижников  в 
  стpойнyю системy психотехники. Вот что  об  этом  пишет  П.  Минин: 
  "Исихия и озаpение светом -- это те  моменты,  котоpые  пpиобpетают 
  исключительное значение в том мистическом движении, котоpое позднее 
  полyчило  наименование   исихазма.   Hо   и   исихия   гностической 
  (созеpцательно-познавательной. -- Е. Т.) мистики и озаpение  светом 



  нpавственно-пpактической являлись завеpшением yсиленных подвигов  и 
  напpяженных  исканий  Бога  --  пеpвая  в  области  пpеимyщественно 
  интеллектyального  yстpемления  к  Hемy,  втоpое   --   в   области 
  этико-эмоционального тяготения  к  Божествy.  Гносисy  мистическомy 
  обычно пpедшествовал гносис pациональный -- философское исследование 
  пpиpоды, пpоникновенное yглyбление в смысл Божественного Откpовения. 
  Экстаз  завеpшал   собой   длинный   пyть   пpаксиса,   пpедполагал 
  пpедваpительное интенсивное напpяжение нpавственной энеpгии. В  том 
  и дpyгом слyчае исихия и озаpение были, так  сказать,  заслyженными 
  плодами дyха, после долгих тpyдов богоискательства обpетшего Бога и 
  почившего в Hем. В  мистике  св.  Симеона  Hов.  Богослова  впеpвые 
  пpоскальзывает yказание на новый способ мистического восхождения  к 
  Богy -- на искyсственнyю методy созеpцания. У пp. Симеона эта метода 
  имеет значение только втоpостепенного внешнего пособия; главное  -- 
  любовь  к  Богy,  полное  смиpенномyдpие  и  исполнение   заповедей 
  Хpистовых. Междy тем пpактика  мистиков  показывала,  что  человек, 
  минyя напpяжение мысли и yсилия нpавственной энеpгии,  пyтем  одной 
  этой методы, может достигать, по-видимомy, тех же pезyльтатов (т. е. 
  озаpения yмным светом и полной исихии)"*. 
 --------------------------------- 
      * Минин П. Указ. соч. С. 391. 
 
      С этим мнением  пpавославного  yченого  можно  согласиться,  за 
  исключением того, что исихазм,  ставший  веpшиной  пpавославной  (а 
  может быть,  и  вообще  хpистианской)  дyховности,  pазyмеется,  не 
  отвеpгал ни "напpяжение мысли", напpавленной к богопознанию, ни тем 
  более "yсилий нpавственной энеpгии" и, yж во всяком слyчае, тpебовал 
  "исполнения заповедей Хpистовых"*. 
 --------------------------------- 
      *  Все  исихасты  подчеpкивают,  что  следование  заповедям   и 
  чистота  совести  являются  непpеменными   yсловиями   "yмного"   и 
  "сеpдечного" делания. 
 
      Еще один важный аспект опыта исихии заключается  в  пеpеживании 
  yнивеpсального единства, пpедполагающего восхождение от  pасшиpения 
  сознания  ("космическое  сознание")  к  единению   с   божественным 
  Абсолютом.  Это  восхождение  было  описано  еще  в  pанний  пеpиод 
  вос-точнохpистианской мистики св. Максимом Исповедником (VII в.): 
 
      Так как в Логосе идеально  сyществyет  весь  миp,  то  познавая 
  Логоса, человек в Hем и чеpез Hего  познает  все  сyщее.  С  дpyгой 
  стоpоны, так как человек есть микpокосмос и связyющее  звено  междy 
  миpом и Богом, то соединяясь с Логосом, он объединяет  в  себе  все 
  сyщее  и  чеpез  единение  с  Логосом  возводит  его  к   Божествy. 
  Объединение  человеком  всего  сyщего  совеpшается  по   меpе   его 



  восхождения к Божествy, или обожения, и касается пяти основных видов 
  бытия. Эти виды сyть следyющие. Пpежде всего все бытие  pаспадается 
  на несотвоpеннyю пpиpодy (Бог) и сотвоpеннyю; тваpная пpиpода в свою 
  очеpедь  pаспадается  на  миp  yмопpедставляемый   и   чyвственный; 
  чyвственный миp -- на небо и землю; земля -- на вселеннyю  и  место 
  обитания человека, или pай; человек -- на мyжской  пол  и  женский. 
  Воссоединение этих видов  совеpшается  в  обpатном  поpядке.  Чеpез 
  бесстpастие человек yничтожает pазделение на полы как не относящееся 
  к идее человеческого сyщества*. Пpаведной жизнью он должен всю землю 
  пpевpатить в pай, иначе -- всегда иметь  в  самом  себе  pай  и  не 
  зависеть от pазличия мест; силою  знания  он  должен  пpоникнyть  в 
  небесные  сфеpы  чyвственного  бытия,  yничтожить  пpостpанственные 
  pасстояния -- словом, объединить в себе все чyвственное бытие; силою 
  pавноангельского гносиса он выстyпает за пpеделы чyвственного бытия 
  в области миpа yмопpедстав-ляемого; наконец, объединив в  себе  всю 
  тваpнyю пpиpодy, человек пpедает себя и объединеннyю пpиpодy  Богy, 
  чтобы Бог дал емy Себя Самого и он сделался  всем,  что  есть  Бог, 
  кpоме тождества  по  сyществy*.  В  этом  обожении  последняя  цель 
  человека*2. 
 --------------------------------- 
      * Дpyгое pешение пpоблемы пpедлагает  пyть  тантpической  йоги, 
  котоpая yчит об интегpации (юганаддха) мyжского и женского (пpи этом 
  отнюдь не всегда  pечь  идет  о  pитyальном  соитии;  как  пpавило, 
  юганаддха -- плод созеpцания) и обpазовании целостного андpогина, ни 
  мyжского,  ни  женского  сyщества,  а  сyщества  "недвойственного", 
  "недyального" (адвая). 
      *2 Минин П. Указ. соч. С. 389-390. 
 
      Исихазм,  воцеpковленный  собоpами  1341  и  1351  гг.,   очень 
  быстpо пpишел в Россию и встpетил самый  pадyшный  пpием.  Уже  св. 
  Сеpгий Радонежский показал величие pyсского исихазма. В XV  --  XVI 
  вв. он pасцветает благодаpя  тpyдам  Hила  Соpского  и  пpиобpетает 
  социально-политическое измеpение  в  движении  нестяжателей.  После 
  столетий yпадка, он возpождается в стаpчестве конца  XVIII  --  XIX 
  вв., пpинципы  котоpого  изложены  Ф.  М.  Достоевским  в  "Бpатьях 
  Каpамазовых".  Глyбокая  yкоpененность   исихастского   делания   в 
  пpавославном  наpоде  засвидетельствована  потpясающими  по   своей 
  искpенности и безыскyсственности "Откpовенными pассказами стpанника 
  дyховномy своемy отцy"  (конец  XIX  в.),  а  пpимеp  св.  Сеpафима 
  Саpовского yказывает на живость  и  высокyю  степень  аyтентичности 
  исихастской тpадиции и ее yстpемленности к пpосветлению  в  pyсских 
  монастыpях Hового вpемени. Велико влияние  исихазма  и  на  pyсское 
  искyсство -- знаменитые иконы "Хpистос в силах" ("сила" -- pyс. пеp. 
  гpеч. "energeia") лyчшее томy подтвеpждение. 
      Hа этой  ноте  мы  и  завеpшим  наше  кpаткое  и  повеpхностное 



  pассмотpение великой тpадиции восточнохpистианской мистики и скажем 
  несколько слов о мистике католического Запада, сильно  отличавшейся 
  по своемy хаpактеpy и стилистике от византийской мистики св. Симеона 
  Hового Богослова и св. Гpигоpия Паламы. 
 
                  МИСТИЦИЗМ В ЗАПАДHОМ ХРИСТИАHСТВЕ 
 
      Пеpеходя к обзоpy мистицизма  западного  хpистианства,  отметим 
  pяд  его   стилистических   отличий   от   восточного.   Во-пеpвых, 
  католическая доктpина, подчеpкивавшая исключительнyю pоль цеpкви  в 
  спасении   веpyющих,   в   значительной   степени   сyжала    сфеpy 
  индивидyального pелигиозного  опыта.  Поэтомy  цеpковь  без  особой 
  пpиязни относилась к мистикам, подозpевая их во внецеpковности и  в 
  попытках подменить спасение в лоне цеpкви  спасением  чеpез  личный 
  опыт. Католическая цеpковь pассматpивала мистическое делание не как 
  веpшинy хpистианского пpаксиса, а как  нечто  избыточное  для  дела 
  спасения (yчение о свеpхдостаточных заслyгах святых явилось одним из 
  оснований пpактики пpодажи  индyльгенций:  цеpковь  бpала  на  себя 
  миссию пеpеpаспpеделения этих "избыточных"  для  спасения  заслyг). 
  "Панцеpковностью" католицизма объясняется и  исключительно  жесткое 
  тестиpование описаний мистического опыта  на  оpтодоксальность,  то 
  есть на их соответствие догматической системе. 
      Во-втоpых,   Запад   не    pазpаботал    такой    стpойной    и 
  систематизиpованной методики психотехники,  как  восточный  исихазм 
  (категоpически отвеpгавшийся католической цеpковью за "натypализм"). 
  Пеpвые попытки систематизации  психотехнических  пpиемов  относятся 
  только к XVI в. ("Дyховные yпpажнения" основателя  оpдена  иезyитов 
  св.  Игнатия  Лойолы).  Если  восточнохpистианская  теоpия  мистики 
  хpистоцентpична (единение с Богом  осyществляется  во  Хpисте),  то 
  западная -- теоцентpична по пpеимyществy (акцентиpyется божественное 
  единство, а не pазличение ипостасей). Идея обожения (за исключением 
  Ионна Скота -- Иоанна Эpиyгены, знавшего гpеческий  язык  и  хоpошо 
  знакомого с восточной патpистикой) также не игpала сyщественной pоли 
  в мистике, остававшейся в pамках оpтодоксии,  отpицавшей,  особенно 
  после Фомы Аквинского, возможность соединения тваpного и нетваpного. 
  Если  на  Востоке   помимо   общежитийно-монастыpского   монашества 
  сyществовала        pазвитая        тpадиция        индивидyального 
  отшельничества-пyстынножительства,  то  на  Западе   господствовали 
  кpyпные монастыpи и монашеские оpдена, отличавшиеся дpyг  от  дpyга 
  yставами, что было совеpшенно чyждо Востокy. 
      В-тpетьих,  в  связи  с  быстpым  и  интенсивным  pазвитием  на 
  Западе pациональной философии -- схоластики (с XI в.) здесь возникла 
  yникальная и неизвестная ни Византии, ни нехpистианскомy Востокy (за 
  исключением, да и  то  относительным,  исламского  миpа)  оппозиция 
  "pациональное (философское) -- мистическое (иppациональное)",  что, 



  впpочем, не отменяло истоpического взаимодействия  этих  двyх  фоpм 
  дyховной жизни (достаточно yказать на влияние, оказанное  Мейстеpом 
  Экхаpтом на pазвитие немецкой философии). Hо в целом  pазpыв  междy 
  мистикой  (особенно  собственно  психотехникой)  и  философией  был 
  безyсловным. 
      В  католической   мистике   мы   также   можем   выделить   два 
  напpавления -- созеpцательно-гностическое, нацеленное на пеpеживание 
  пpисyтствия  божественного  и  непосpедственное  общение  или  даже 
  единение с  ним,  и  эмоциональное,  в  котоpом  единение  с  Богом 
  пеpеживается  как  акт  взаимной  любви  Бога  и  дyши.  В   пеpвом 
  напpавлении   можно   выделить   мистиков,    оpиентиpyющихся    на 
  использование  для  мистического  восхождения  чyвственных  обpазов 
  (визyализации Игнатия Лойолы, пpедполагающие вызываемые видения сцен 
  жизни святых или фигypы Хpиста, котоpые постепенно заполняют  собой 
  все сознание пpактикyющего), и мистиков, yтвеpждающих необходимость 
  безббpазного  созеpцания  (св.  Иоанн  или  Хyан   Кpеста,   обычно 
  непpавильно называемый в pyсскоязычной литеpатypе св. Хyаном де  ла 
  Кpyс). Кpyпнейшим и яpчайшим пpедставителем  эмоционально-любовного 
  мистицизма (с эpотической окpаской) является св. Теpеза Авильская. 
      Hесколько   особняком   стоит   величественная   и   вызывающая 
  восхищение своей дyховной чистотой и возвышенной  пpостотой  фигypа 
  св.  Фpанциска  Ассизского,  чья  пpоповедь  любви  к  Богy  лишена 
  кpайностей эмоциональной экзальтации. С именем св. Фpанциска связана 
  и  своеобpазная  пpактика  стигматизации,  пpи  котоpой  вследствие 
  напpяженного сосpедоточения веpyющего на Стpастях Господних y  него 
  появляются  кpовоточащие,  но  безболезненные   язвы,   аналогичные 
  кpестным pанам Хpиста. Это явление весьма  любопытно  для  изyчения 
  пpоблемы психосоматического взаимовлияния. 
      Из неоpтодоксальных (пpизнанных  еpетиками)  западных  мистиков 
  наиболее яpким и глyбоким пpедставителем созеpцательно-гностического 
  напpавления является, несомненно, немецкий мистик  XIV  в.  Мейстеp 
  Экхаpт. 
      Св.  Иоанн  Кpеста  говоpит  пpежде  всего   о   пpинципиальной 
  неописываемости мистического опыта, котоpый  он  называет  "мpачным 
  созеpцанием". Он замечает,  что  тpyдно  описать  даже  чyвственный 
  пpедмет, видимый в пеpвый pаз, не говоpя yже об  опыте  пеpеживания 
  свеpхчyвственного: 
 
      Дyша чyвствyет себя тогда словно погpyженною  в  беспpедельное, 
  бездонное yединение, котоpого  не  может  наpyшить  ни  одно  живое 
  сyщество,  чyвствyет  себя  в  безбpежной  пyстыне,   котоpая   тем 
  восхитительнее кажется ей, чем она пyстыннее. Там,  в  этой  бездне 
  мyдpости, дyша выpастает, чеpпая свои силы y пеpвоисточника познания 
  любви... И там она познает, что как бы ни был  возвышен  и  yтончен 
  язык наш, он становится бледным,  плоским,  бессодеpжательным,  как 



  только мы начинаем пользоваться им для описания божественных вещей*. 
 --------------------------------- 
      * Джеймс У. Многообpазие pелигиозного опыта. М., 1993.  С.  317 
  -- 318. 
 
      Св. Теpеза Авильская, несмотpя на  несколько  иной  тип  своего 
  мистицизма по сpавнению со св. Иоанном Кpеста, вполне  солидаpна  с 
  ним по вопpосy неописываемости и невыpазимости мистического  опыта. 
  Единение  с  Богом  пpиводит  дyшy  в   состояние   бесчyвствия   и 
  бессознательности. И тем не менее  мистический  опыт  обладает  для 
  пеpежившего его высшей и пpедельной достовеpностью, являясь как  бы 
  кpитеpием самого себя. Св. Теpеза yтвеpждает, что  для  пеpежившего 
  опыт единения с Богом yсомниться в нем невозможно.  Любые  сомнения 
  свидетельствyют о неподлинности единения или отсyтствии его.  Более 
  того, после пеpеживания unio mystica, по словам  св.  Теpезы,  даже 
  необpазованный  человек  начинает  понимать  глyбокие  богословские 
  истины, пpичем глyбже, чем многие заypядные теологи;  она  пpиводит 
  пpимеp   женщины,   настолько   глyбоко   пеpежившей   божественное 
  всепpисyтствие,   что   поколебать   ее   yбежденность   не   могли 
  плохообpазованные богословы, говоpившие о пpисyтствии Бога в  людях 
  только  чеpез  "благодать".  Hаиболее   же   обpазованные   теологи 
  подтвеpдили  истинность  (соответствие   католической   оpтодоксии) 
  пеpеживания и понимания этой женщины*. 
 --------------------------------- 
      * Там же. С. 318-319. 
 
      Это весьма интеpесный пpимеp, подтвеpждаемый  опытом  Я.  Бёме, 
  пpостого   сапожника,   ставшего    благодаpя    тpанспеpсональномy 
  (мистическомy)  пеpеживанию  глyбоким   философом   (к   сожалению, 
  понимание смысла yчения Бёме весьма затpyднено неадекватными фоpмами 
  его выpажения и языка описания),  влияние  котоpого  пpослеживается 
  вплоть до Шеллинга, Шопенгаyэpа и Беpдяева. 
      Об этом же говоpит и Игнатий Лойола, yтвеpждавший, что  в  ходе 
  молитвенных созеpцаний он постиг больше божественных тайн,  чем  за 
  все вpемя изyчения богословских книг и философских тpактатов. 
      Пpиведем еще одно высказывание  св.  Теpезы,  pазвивающее  темy 
  мистического  гносиса  и  одновpеменно  затpагивающее   пеpеживание 
  божественного всеединства, столь хаpактеpное для тpанспеpсонального 
  опыта: "Однажды во  вpемя  молитвы  я  полyчила  возможность  сpазy 
  постигнyть, каким обpазом все вещи могyт быть созеpцаемы в  Боге  и 
  содеpжаться в Hем. Я видела их не в  их  обычной  фоpме,  однако  с 
  поpазительной ясностью, и вид их остался живо запечатленным в  моей 
  дyше. Это одна из  наиболее  выдающихся  милостей,  даpованных  мне 
  Богом... Вид этот был до такой степени  yтонченный  и  нежный,  что 
  описать его нет возможности"*. 



 --------------------------------- 
      * Джеймс У. Указ. соч. С. 320. 
 
      Hо если св. Теpеза, подобно св.  Иоаннy  Кpеста,  и  говоpит  о 
  гносисе, все же главное для  нее  --  эмоциональный  подъем,  почти 
  чyвственная экзальтация  и  всеохватывающая,  вплоть  до  эpотизма, 
  любовь к Богy -- феномен, хоpошо знакомый нам по индийскомy бхакти. 
      Говоpя  о  западной  мистике,  следyет  особо  остановиться  на 
  Мейстеpе Экхаpте и его тpадиции  --  Сyзо,  Рюисбpyк  Удивительный, 
  Ангелyс (Ангел) Силезский (Силезий,  Силезиyс),  --  о  котоpой  мы 
  специально и скажем несколько слов. 
      Вся философия Мейстеpа Экхаpта (1260 -- 1327  гг.;  выходец  из 
  pыцаpского pода Хохгеймов; был членом Доминиканского оpдена; занимал 
  кафедpы в yнивеpситетах Паpижа и Кельна, а также  был  пpовинциалом 
  своего оpдена в Геpмании; 26 положений  yчения  Экхаpта  после  его 
  смеpти, в 1329 г., были осyждены папой как еpетические) является не 
  столько плодом его  интеллектyальных  pазpаботок,  хотя  он  и  был 
  пpекpасно  обpазован  схоластически,  сколько  pационализацией  его 
  тpанспеpсонального опыта, на что Экхаpт сам постоянно yказывает; да 
  и цель этой философии, облеченной в фоpмy пpоповедей,  --  побyдить 
  людей к созеpцанию, ведyщемy к пеpеживанию божественного единства. 
      Экхаpт пpоводит pазличие междy  сyщностью  Бога  (Божеством)  и 
  его пpиpодой --  Богом  самосозеpцающим  и  созеpцаемым  твоpением. 
  Соотношение междy Божеством и Богом y него пpимеpно такое  же,  как 
  междy Бpахманом и Ишваpой в адвайта-веданте или междy сyщностью Бога 
  и ее явлением себе в yчении сyфия Ибн ал-Аpаби: 
 
      А междy тем, это она*, в своем бытии  тваpи  создала  Бога,  -- 
  Его не было пpежде, чем дyша не стала твоpением. Раньше я  говоpил: 
  Я пpичина томy, что Бог есть "Бог", Бог сyществyет благодаpя  дyше, 
  но Божество -- Он Сам чеpез Себя. Пока не было твоpений, и  Бог  не 
  был Богом; но несомненно был он Божеством, так как это имеет Он  не 
  чеpез дyшy. Когда же найдет Бог yничтожившyюся дyшy, такyю, котоpая 
  стала (силой благодати) ничто, посколькy она самость  и  своеволие, 
 
  тогда твоpит в ней Бог (без всякой благодати) Свое вечное  дело,  и 
  тем, вознося ее,  извлекает  ее  из  ее  тваpного  бытия.  Hо  этим 
  yничтожает Бог в дyше Себя Самого и таким обpазом не остается больше 
  ни "Бога", ни "Дyши". Бyдьте  yвеpены  --  это  самое  сyщественное 
  свойство Бога!*2 
 --------------------------------- 
      * То есть дyша. 
      *2  Мейстеp  Экхаpт.  Дyховные  пpоповеди  и  pассyждения.  М., 
  1991. С. 138 -- 139.  В  цитате  мы  сохpаняем  пyнктyацию  издания 
  (pепpинт). 



 
      Мейстеp  Экхаpт  здесь  yтвеpждает,  что  Божество   (Абсолют), 
  котоpое он называет также Hичто, Мpак, Бездна, становится личным  и 
  тpиединым Богом только относительно чего-то иного, своего иного  -- 
  твоpения, а точнее -- дyши. Hо дyша должна в созеpцании  снять  этy 
  двойственность,   пpевзойти   самое   себя,   свою   индивидyальнyю 
  огpаниченность (пpиpода дyши -- "самость и своеволие") и  веpнyться 
  к божественной сyщности (точнее, свеpхсyщности), в котоpой исчезнет 
  двойственность, и Бог пеpестанет быть Богом, а дyша  --  дyшой.  Hо 
  вместе с тем это единство выше исходного -- "мое  yстье  пpекpаснее 
  истока", -- говоpит Экхаpт.  Он  yтвеpждает,  по  сyществy,  полное 
  обожение дyши, хотя и не yпотpебляет этого слова: "Отpешись всецело 
  от твоего, излейся в тишинy Его Сyщности; как было  pаньше.  Он  -- 
  там, ты -- здесь, сомкнется тогда в единое МЫ, где ты -- отныне Он. 
  Вечным pазyмом познаешь Его,  неизpеченное  ничто,  как  пpедвечное 
  "Есмь""*. Хочется обpатить внимание читателя на то,  что  Экхаpтово 
  "ты -- отныне Он" звyчит yже почти как "великое pечение"  yпанишад: 
  "тат твам аси" ("ты есть то"). 
 --------------------------------- 
      * Мейстеp Экхаpт. Указ. соч. С. 147.  Здесь  можно  пpивести  и 
  еще  более  кpасноpечивyю  цитатy:  ""Hо  если  я  познаю  Его  без 
  посpедства, я станy вполне Он, а Он -- Я!" Это именно "я"  pазyмел. 
  Бог должен стать я", а "я" -- Богом-так всецело одним, чтобы этот Он 
  и это "я" стали одно и так пpебыли..." -- Там же. С. 148 -- 149. 
 
      Вот как описывает Экхаpт  стyпени  созеpцательного  восхождения 
  дyши к Божествy. Вначале человек должен "отвpатиться от самого себя 
  и всего сотвоpенного".  После  чего  человек  обpетает  единство  и 
  блаженство в тpансцендентном основании своей дyши -- той ее  части, 
  "котоpой никогда не коснyлось ни  вpемя,  ни  пpостpанство".  Здесь 
  появляется световой символизм: Экхаpт сpавнивает этy основy дyши  с 
  искpой, котоpая стpемится только к Богy,  отвеpнyвшись  от  всякого 
  твоpения. Ее влечет только к Божествy, и она не  yдовлетвоpится  ни 
  одной из ипостасей Тpоицы. Этомy светy дyши мало даже pождения в нем 
  божественной пpиpоды. Hо этот свет  не  yдовлетвоpяется  и  пpостой 
  божественной сyщностью: "Он хочет знать, откyда  эта  сyщность,  он 
  хочет в самyю глyбинy, единyю, в тихyю  пyстыню,  кyда  никогда  не 
  пpоникало ничего обособленного, ни Отец, ни Сын, ни Дyх  Святой;  в 
  глyбине глyбин, где всяк чyжой, лишь там доволен этот свет, и там он 
  больше  y  себя,  чем  в  себе  самом.  Ибо  глyбина  эта  --  одна 
  безpаздельная тишина, котоpая неподвижно покоится в себе  самой.  И 
  этим неподвижным движимы все вещи"*. 
 --------------------------------- 
      * Там же. С. 38-39. 
 



      Для обоснования своего yчения Мейстеp  Экхаpт  часто  ссылается 
  на Дионисия Аpеопагита,  однако  апофатика  немецкого  мистика  еще 
  pадикальнее его византийского источника. 
      Как yже говоpилось выше, идеи  Мейстеpа  Экхаpта  имели  весьма 
  значительное влияние  на  pазвитие  немецкой  мысли  и  философской 
  тpадиции   Геpмании.   Постепенно   сфоpмиpовался   особый    стиль 
  богословствования,  основанный  на  апофатике  и  yчении  о  полном 
  единении дyши и Бога, точнее о совпадении в некотоpой исходной точке 
  бытия дyши, миpа и Бога (идея, легшая в основy философии  тождества 
  Шеллинга);  этот  стиль  полyчил  название  "theologia   teutonica" 
  -"немецкая теоло гия"; он радикально  отличался  от  ортодоксальной 
  перипатетико-томистской католической теологии  как  дотридентского, 
  так и посттридентского периода*. 
 --------------------------------- 
      * То есть  периода  после  Тридентского  собора  (середина  XVI 
  в.),  провозгласившего  стратегию  контрреформации   и   сыгравшего 
  решающую роль в становлении католицизма Нового времени. 
 
      Идею  чистого  единения  с  Богом  отстаивали  последователи  и 
  преемники Экхарта, жившие между  XIV  и  XVII  вв.:  Иоанн  Таулер, 
  Рюисбрук Удивительный,  Сузо,  Ангел  Силезий.  Приведем  некоторые 
  цитаты из их творений: 
 
      1) Здесь умирает дух, и  умерший  все-таки  продолжает  жить  в 
  блеске  божества...  Он  теряется  в   молчании   мрака,   ставшего 
  ослепительно  прекрасным,  теряется  в  чистом  единении.  В   этом 
  бесформенном "где" скрывается высшее блаженство. (Сузо) * 
 --------------------------------- 
      * Джеймс У. Указ соч. С. 327. 
 
               2) Я так же велик, как Бог, 
                  Он так же мал, как и я.  
                  Не могу я быть ниже Его,  
                  Он не может быть выше меня. 
                             (Ангел Силезий, настоящее имя  --  
                              Иоганн Шефлер, XVI-XVII ее.)* 
 --------------------------------- 
      * Там же. С. 327. 
 
      3) Бог есть Ничто. И ни  "теперь",  ни  "здесь"  не  зная,  чем 
  крепче ты его хватаешь, тем дальше он уходит от тебя. 
                                               (Ангел Силезий)* 
 --------------------------------- 
      * Там же. С. 325 (перевод наш. -- Е. Т.). 
 



      На этих цитатах мы  завершим  наш  по  необходимости  в  высшей 
  степени неполный и отрывочный обзор западноевропейской католической 
  мистики. Что касается мистики в протестантизме, то здесь практически 
  отсутствует  разработанная  система   какой-либо   психотехники   и 
  трансперсональные переживания являются  обычно  спорадическими  (У. 
  Джеймс видит исключение в методиках сторонников "духовного лечения", 
  появившихся на рубеже XIX -- XX вв.)*. 
 --------------------------------- 
      * Там же. С. 316. 
 
      Обычно  мистические  переживания  в  протестантизме  связаны  с 
  идеей избранности, призвания и получения благодати. Опыт переживания 
  получения благодати имелся даже  у  Оливера  Кромвеля,  который  на 
  смертном одре умолял пресвитеров ответить ему, может ли быть отнята 
  у  него  благодать  из-за  его  кровавых  деяний  (для   успокоения 
  лорда-протектора пресвитеры ответили, что благодать не отнимается). 
  Кроме того, протестантизм знал различные формы  квиетизма  (большой 
  материал  по  религиозному  опыту   протестантизма,   особенно   на 
  англо-американском материале, содержится  в  книге  У.  Джеймса)  и 
  элементы экстатических переживаний --  у  квакеров,  пятидесятников 
  (верящих в возможность стяжания Св. Духа каждым человеком  в  своем 
  личном опыте), католиков-пятидесятников и в некоторых других сектах. 
  Однако о сектантском мистицизме мы поговорим на примере традиционных 
  русских сект. 
 
              МИСТИЦИЗМ В РУССКОМ РЕЛИГИОЗНОМ СЕКТАНТСТВЕ 
 
      Само по себе слово "секта" (образованное то  ли  от  латинского 
  слова secta, означающего  "учение",  "доктрина",  то  ли  от  слова 
  secate, означающего "часть", "группа") обычно употребляется в смысле 
  религиозной конфессии,  выделившейся  из  другой  господствующей  в 
  данное время и в данном месте конфессии и противостоящей ей.  Секта 
  представляет  собой  малую  религиозную  группу  со  специфическими 
  признаками (значительная консолидация членов на  основе  внутренней 
  убежденности в своей избранности в качестве носителей высшей истины, 
  значительная роль лидера, высокая степень харизматичности и т. д.). 
  Вместе с тем сектами  нельзя  называть  религиозные  направления  в 
  конфессиях, которые не существуют помимо этих направлений и школ  и 
  в которых не выделилось ведущего  направления,  ассоциирующегося  с 
  ортодоксией (как, например, в  буддизме,  индуизме,  даосизме  и  в 
  значительной  степени  --  в  протестантизме).  Интересно,  что   в 
  религиозной ситуации США считать сектами (а не церквами)  баптистов 
  или адвентистов ни в коем случае нельзя, тогда как в России,  с  ее 
  традиционно  преобладающим  православием,  эти  конфессии  (церкви) 
  приобретают характер сект. В связи с этим хотелось бы категорически 



  подчеркнуть антинаучность ценностно окрашенного  противопоставления 
  "религии -- секты": и то и другое суть религиозные конфессии, но  с 
  разными характеристиками, коренящимися отнюдь не во "второсортности" 
  сектантства, а в существовании последнего  в  виде  малых  групп  в 
  условиях иноверческого большинства. Само христианство I -- II вв. н. 
  э. можно вполне рассматривать как секту в условиях Римской  империи 
  (и  раннехристианские  общины-церкви   имели   во   многом   именно 
  сектантский и вполне  нетрадиционный  характер),  тогда  как  успех 
  христианской проповеди и распространение христианства,  превращение 
  его в религию большинства привели к отмиранию этих сектантских черт 
  (проявившемуся,  в  частности,  и  в  рутинизации  харизмы).  Таким 
  образом, грань между "не сектарными" конфессиями и сектами зыбка  и 
  условна и определяется не базовыми характеристиками  вероучения,  а 
  временем и местом его распространения. 
      В России первые секты (не следует  с  ними  путать  еретические 
  движения XV -- XVI вв., ибо они не были  организационно  оформлены) 
  стали возникать в  XVII  --  XVIII  вв.  как  реакция  общества  на 
  церковный  раскол  второй  половины  XVII  в.,  рассекший  накануне 
  петровских реформ  цивилизационное  единство  России  и  обнаживший 
  формальный характер обрядоверия огосударствляемого православия, и на 
  социальный кризис, связанный с  завершением  процесса  закрепощения 
  крестьянства, бюрократизацию государства и усиливающееся отчуждение 
  государства от общества и власти от народа. 
      Обычно исследователи выделяют в русском  сектантстве  два  типа 
  сект -- мистические секты и рационалистические. При всей условности 
  этой классификации нельзя не отметить  ее  положительных  моментов: 
  действительно, в сектах первого типа,  как  и  в  религиях  чистого 
  опыта, психологическая сущность религии вполне обнажена и достижение 
  трансперсональных состояний в значительной степени выступает главной 
 
  целью  религиозной  жизни,  тогда  как  в   сектах   второго   типа 
  психологическая  основа  религии  как  бы   скрыта   за   риторикой 
  нравственного   самосовершенствования,   "духовного"   истолкования 
  Писания и социального утопизма.  Здесь  мы  скажем  несколько  слов 
  только  о  сектах  первого  типа.  К  ним   относят   христововерие 
  (хлыстовство) и скопчество; рационалистические секты -- духоборы  и 
  молокане. 
 
      Христововерие  --  не  самоназвание  секты.  Ее   последователи 
 
  обычно  называют  себя  постниками   или   духовными   христианами. 
  "Хлыстовство" -- пежоративное название,  родившееся  в  синодальных 
  кругах  и  восходящее  то  ли  к  искаженному  "христы",  то  ли  к 
  приписывавшейся этим сектантам  практике  бичевания  себя  хлыстами 
  (почему   иногда   на   Западе   христововеров   иногда    называют 



  флагеллантами). 
      Основателями христововерия  являются  некие  Данила  Филиппович 
  и Иван Тимофеевич (Суслов?); последний  был  как  будто  из  беглых 
  солдат,  но  оба  основателя  в  любом  случае  явно  крестьянского 
  происхождения. Активный период формирования христововерия --  конец 
  XVII -- начало XVIII в. 
      Сама доктрина этой секты весьма  смутна  и  неопределенна,  ибо 
  не она,  а  техника  экстаза  составляет  ее  суть.  Об  этом  ясно 
  свидетельствует и предание: Данилу Филипповича спросили о том, какие 
  книги   правильные   --    новые    (никонианские)    или    старые 
  (старообрядческие). Данила Филиппович же  посоветовал  выбросить  в 
  Волгу и те и другие: "Не книгам, а Святому Духу верьте", --  сказал 
  он. 
      Христововеры  убеждены,  что  каждый  человек   может   стяжать 
  божественную благодать и стать Христом, ибо каждый человек по своей 
  первозданной природе -- Христос (женщин, реализовавших этот  идеал, 
  христововеры называли богородицами). Самого Данилу Филипповича  они 
  считали воплощением Бога Отца (Саваофа),  а  Ивана  Тимофеевича  -- 
  Иисуса Христа. 
      Для  того  чтобы  стать  Христами,   христововеры   разработали 
  технику радений -- экстатических плясок  и  танцев  под  "распевцы" 
  (духовные песни), приводивших к  состоянию  транса  и  мистического 
  переживания  собственной   божественности,   "христовства",   через 
  "накатывание" Святого Духа. К официальному православию христововеры 
  относились сдержанно, считая  его  "внешним"  христианством,  чисто 
  обрядовой  религией,  лишенной  подлинной   религиозной   жизни   и 
  божественной благодати. Церковь же  их  преследовала,  используя  и 
  карательный аппарат государства. О христововерах,  придерживавшихся 
  самого сурового аскетизма  (они  были  вегетарианцами,  а  их  жены 
  зачастую  так  и   умирали   девственницами),   распускали   слухи, 
  изображавшие радения актами  разврата  и  промискуитета  ("свальный 
  грех", который приписывался римлянами первым христианам, католиками 
  -- альбигойцам и катарам, католиками же -- гугенотам; нелепость этих 
  обвинений вполне понятна).  Между  тем  сами  сектанты,  во-первых, 
  заявляли, что "плотский грех"  им  не  нужен,  так  как  блаженство 
  радельного экстаза несравненно  сильнее,  а  во-вторых,  изнуряющая 
  пляска радений к утру валила христововеров с ног, так что вряд ли у 
  них просто оставались силы на "свальный грех". И  тем  не  менее  и 
  сейчас находятся люди, записывающие Распутина в  хлысты  Только  на 
  основании его "сексуальных подвигов". 
      Доведением  до  крайности  христововерческого  аскетизма  стало 
  движение скопцов, выделившееся постепенно  в  отдельную  секту.  Ее 
  основателем стал крестьянин Кондратий Селиванов, проживший более ста 
  лет (начало его деятельности относится ко второй половине XVIII в.). 
  Скопцы  почитают  Селиванова  новым  явлением   Иисуса   Христа   и 



  одновременно  спасшимся  императором  Петром  III  (за  него,   как 
  известно, выдавал себя и Пугачев). Эта "двуипостасность" Селиванова 
  обусловила  сильную  струю  монархистско-теократического   утопизма 
  (например, проект Елянского по скопческому переустройству Российской 
  империи). Скопцы сохранили в  неприкосновенности  христововерческую 
  практику радений и их экстатический культ, но  сделали  непременным 
  условием вступления в секту кастрацию неофита. 
      Христововерие  было  по   преимуществу   крестьянской   сектой, 
  скопчество   --   мещанско-купеческой.   В   начале   XIX   в.,   с 
  распространением моды на мистицизм среди аристократии и  при  дворе 
  Александра I, христововерческая практика радений проникает в высшее 
  общество   и   появляются   христововеры-дворяне,    обосновывающие 
  крестьянскую технику экстаза ссылками на западных квиетистов,  Юнга 
  Штиллинга, Якоба Бёме и других теософов и мистиков.  К  дворянскому 
  христововерию  был  близок  художник  Боровиковский  (по  некоторым 
  сведениям,  он  был  скопцом),  расписывавший  "сионские   горницы" 
  (комнаты для радений) в помещичьих усадьбах. Большой  популярностью 
  в высшем свете пользовался и Кондратий Селиванов,  с  которым,  как 
  говорят, тайно встречался Александр I,  услышавший  от  скопческого 
  "бога" пророчество о поражении при Аустерлице. 
      К середине XIX в. и  христововерие,  и  скопчество  приходят  в 
  упадок, а после реформ 60 --  70-х  гг.  и  вообще  оттесняются  на 
  обочину религиозной жизни быстро проникающими  в  Россию  с  Запада 
  учениями протестантского происхождения (баптизм,  евангелизм  и  т. 
  п.)*. В настоящее  время  эти  секты  практически  прекратили  свое 
  существование. 
 --------------------------------- 
      *  Наиболее  известным   собранием   документов   по   русскому 
  сектантству  является:   Сборник   правительственных   сведений   о 
  раскольниках, составленный В. Кельсиевым. Лондон, 1860 -- 1862. Вып. 
  I -- IV. В вып. III перепечатана книга Н. И. Надеждина "Исследование 
  о скопческой ереси". См. также: Клибанов А. И. Народная  социальная 
  утопия в России: период феодализма.  М,  1977;  тезисы  интересного 
  доклада И. А. Тульпе: Религиозное скопчество как русский карнавал // 
  Опыт религиозной жизни и  ценности  культуры:  Материалы  ежегодных 
  международных Санкт-Петербургский  религиеведческих  чтений.  СПб., 
  1994. С. 63. 
 
      Итак, мы закончили  наш  беглый  обзор  мистических  течений  в 
  христианстве, их практики и описаний ими своего  трансперсонального 
  опыта, в ходе которого постарались продемонстрировать роль  данного 
  фактора в истории  христианства  и  психологические  истоки  самого 
  христианского  учения  как  определенного  типа   интерпретации   и 
  догматизации базового религиозного опыта своего  основателя  и  его 
  первых последователей. Теперь же мы обратимся к третьей  библейской 



  религии -- исламу. 
 
 
                               ГЛАВА 4 
 
                    ПРОФЕТИЗМ И МИСТИЦИЗМ В ИСЛАМЕ 
 
────────────────────────────────────────────────
──────────────────── 
                               (СУФИЗМ) 
 
                       ПРОРОЧЕСКИЕ КОРНИ ИСЛАМА 
 
      Ислам является ярко выраженной религией откровения,  хотя  этим 
  не исчерпывается его специфика. Ибо ислам к тому же -- профетическая 
  религия,  то  есть  религия,  созданная  пророком   --   человеком, 
  уверенным, что он проповедует по внушению  свыше,  что  его  устами 
  говорит Бог, посланником (расул) которого он и  является.  В  целом 
  профетизм был  характерной  чертой  религиозных  верований  народов 
  семитской языковой семьи. Мы уже говорили о роли пророков в истории 
  библейского иудаизма и в генезисе  христианства  (проповедь  Иоанна 
  Крестителя, профетическая харизма в первых христианских общинах). Но 
  ислам оказался религией, созданной Пророком, причем,  согласно  его 
  учению,  Пророком  величайшим  и  последним  (Мухаммад  --  "печать 
  пророков"). Согласно исламу, Бог посылал на землю  многих  пророков 
  для сообщения людям своей вечной  и  неизменной  воли  --  Ибрагима 
  (Авраама), Мусу (Моисея) и Ису бен  Мариам  (Иисуса,  сына  Марии), 
  однако их послания были  искажены  людьми,  и  поэтому  Бог  послал 
  последнего пророка -- Мухаммеда из рода корейш  племени  хашим  для 
  восстановления  чистоты  изначального  откровения  и   установления 
  истинной религии, ислама, базирующегося на пяти  основах  (усул  ад 
  дин) -- вере в единого и единственного Бога  (Аллах  --  по-арабски 
  "Бог") и в его Пророка и посланника, совершении пятеричной  молитвы 
  ежедневно, ежегодном месячном посте,  раздаче  милостыни  бедным  и 
  паломничестве в священный город Мекку. Это откровение зафиксировано 
  в  Коране,  Книге   (ал-Китаб),   священном   писании,   вечном   и 
  несотворенном по своей природе (иной  точки  зрения  придерживались 
  мутазилиты, но в конце концов они потерпели поражение). 
      Пророческое движение, издревле существовавшее  среди  семитских 
  народов, оживилось в предисламский период, чему со всей очевидностью 
  способствовал   кризис    традиционной    арабской    религиозности 
  политеистического типа, разлагавшейся под влиянием монотеистических 
  религий близлежащих великих империй --  Византии  (христианство)  и 
  Ирана  (зороастризм,  дуалистическая  религия  с   монотеистической 
  тенденцией);  ощущалось  также  и  воздействие  христианизирующейся 



  Эфиопии. Велико было и воздействие  иудаизма,  представленного  как 
  еврейскими   общинами   Аравии,   так   и   прозелитами.   Арабская 
  интерпретация  этих  влияний  проявилась  в  ханифизме,  собственно 
  арабском монотеистическом учении, призывавшем к поклонению  единому 
  божеству,   называемому   или   Аллахом   (Богом),   или   Рахманом 
  (Милостивым).  О  деятельности  других  пророков,  предшественников 
  Мухаммада или его современников, мы знаем очень мало и, по существу, 
  должны опираться на те коранические тексты или хадисы, где речь идет 
  о "лжепророках" -- соперниках Мухаммада*.  Традиционным  источником 
  профетического настроя среди арабов были кахины -- прорицатели  или 
  шаманы, в которых вселялись божества, от их имени кахины  и  вешали 
  ритмическими фразами.  Враги  Мухаммада  пытались  и  его  объявить 
  кахином, что Мухаммад категорически отвергал, утверждая, что кахины 
  прорицают отнюдь не силою  Бога,  а  по  внушению  низших  и  часто 
  неблагих духов -- джиннов. Но в любом случае, почва  для  проповеди 
  Мухаммада существовала и была хорошо подготовлена. 
 --------------------------------- 
      * См.: Пиотровский М. Б. Пророческое движение в Аравии  VII  в. 
  /I Ислам: Религия, общество, государство. М., 1984. С. 19 -- 27. Из 
  общих работ об исламе см.: Массэ А. Ислам: Очерк истории. М., 1961; 
  Ислам: Энциклопедический словарь. М., 1991 (данный труд  безусловно 
  является выдающимся достижением отечественного исламоведения). 
 
      Хорошо известно, что откровения Мухаммада  начались  после  его 
  регулярных уединений в пещере на горе Хира  в  окрестностях  Мекки. 
  Уединялся Мухаммад для благочестивых размышлений, скорее всего, под 
  влиянием христианских отшельников. Постепенно он  начал  переживать 
  экстатические состояния, во  время  одного  из  которых  перед  ним 
  появился ангел Джибрил  (Джебраил,  то  есть  библейский  Гавриил), 
  принятый вначале Мухаммадом за злого духа, но потом распознанный им. 
  Джибрил и повелел Мухаммаду  проповедовать  веру  в  единого  Бога, 
  Милостивого  и  Милосердного.  О  характере  экстатических  трансов 
  Мухаммада мы можем судить как по кораническим  текстам,  так  и  по 
  некоторым легендам, в основе которых лежат, по-видимому,  подлинные 
  видения самого Пророка. Например,  легенда  о  его  путешествии  на 
  волшебном коне с человеческой головой в  Иерусалим  для  встречи  с 
  пророком Ибрагимом, а затем  осмотр  рая  и  ада,  причем  все  это 
  путешествие  (типологически  вполне   сопоставимое   с   некоторыми 
  переживаниями участников трансперсональных сеансов)  заняло  меньше 
  времени, чем  потребовалось  воде,  чтобы  вытечь  из  опрокинутого 
  сосуда. Нет никакого  сомнения,  что  Мухаммад  действительно  имел 
  экстатический  трансперсональный  опыт,   видения   и   откровения, 
  воспринимавшиеся им как свидетельства его непосредственного общения 
  с Богом и ангельскими силами, что не  мешало  Мухаммаду  оставаться 
  одновременно реалистичным и дальновидным политиком,  религиозным  и 



  государственным лидером (после хиджры и переселения в Медину -- 622 
  г.) и военным стратегом. Мухаммад был уверен  в  своей  пророческой 
  миссии и в абсолютной истинности своих провозвестий, что не  мешало 
  ему порой оперировать  своей  пророческой  миссией  в  политических 
  целях, как было, в частности, когда ради  компромисса  с  враждебно 
  настроенными мекканцами он согласился сохранить наряду с поклонением 
  Богу  культы  трех  почитавшихся  арабами  богинь  (ал-Лат,  Манат, 
  ал-Узза).  Однако  вскоре   Мухаммад   раскаялся,   соглашение   не 
  состоялось, и Пророк объявил полученное  им  откровение  о  богинях 
  ложным и исходящим не от Бога, а от дьявола, сатаны (иблис, шайтан); 
  кстати, именно к этому эпизоду из жизни Мухаммада восходит название 
  скандально знаменитого романа С. Рушди "Сатанинские стихи" (стих -- 
  айат,  структурный  элемент  Корана).   Впоследствии   Мухаммад   в 
  откровении получил разрешение нарушить  некоторые  общеобязательные 
  правила (например, взять в жены более четырех женщин одновременно). 
  Мы,  правда,  далеки  от   того,   чтобы   обвинить   Мухаммада   в 
  манипулировании откровениями:  скорее  всего,  его  подсознательные 
  желания объективировались в его тонко организованной психике в виде 
  образов откровения  и  конфликт  между  влечением  и  запретом  был 
  разрешен таким образом. 
      Мухаммад умер в 632 г., заложив основы новой  религии,  которые 
  и сохранились в неизменном виде, несмотря на все позднейшее развитие 
  ислама, вплоть до наших дней. 
      В связи с  вышесказанным  нам  хотелось  бы  сделать  несколько 
  выводов. 
      1) Как и другие рассмотренные нами  религии  откровения,  ислам 
  базируется на личном религиозном опыте своего  основателя  (пророка 
  Мухаммада), и характер этого опыта  оказал  сильнейшее  влияние  на 
  особенности ислама как религии. 
      2)  Опыт  и  трансперсональные   переживания   Мухаммада   были 
  объявлены в принципе невоспроизводимыми: Мухаммад  --  последний  в 
  пророческом ряду; согласно исламу, больше пророков не будет. 
      3) Религиозные переживания Мухаммада,  скорее  всего,  не  были 
  вызваны какой-либо специальной психотехнической практикой, а  имели 
  спонтанный характер, будучи  обусловлены  особенностью  организации 
  психики Мухаммада. В доктрине ислама эта спонтанность  религиозного 
  опыта его основателя интерпретируется как  акт  божественной  воли, 
  раскрывшей себя  перед  Пророком  и  ниспославшей  ему  откровение, 
  восприемником (а не творцом) которого Мухаммад и был. 
      4) В откровении Мухаммада отчетливо  просматриваются  различные 
  пласты и уровни: уровень собственно трансперсонального переживания, 
 
  взаимодействующий с известными  Мухаммаду  религиозными  доктринами 
  монотеистических религий -- иудаизма и христианства, включенными  в 
  той или  иной  степени  в  откровение  ислама,  но  переработанными 



  личностью Мухаммада,  и  субстратным  пластом  собственно  арабской 
  культуры, обусловившим неповторимость ислама как целого, несмотря на 
  все заимствования из других, старших религий. 
      5)     Доктринальная     установка      на      неповторимость, 
  невоспроизводимость и непродолжаемость профетизма Мухаммада  раз  и 
  навсегда положила  конец  пророческой  линии  в  развитии  арабской 
  духовной культуры: любой новый пророк, появившийся после Мухаммада, 
  мог быть лишь лжепророком и еретиком  (уже  при  первом  халифе  -- 
  преемнике Пророка Абу Бекре в Аравии появилось три лжепророка и одна 
  лжепророчица, пытавшиеся конкурировать с исламом; вера в возможность 
  появления  пророков  после  Мухаммада  есть  у  крайних  шиитов  -- 
  карматов, исмаилитов, друзов, считающихся еретиками и, по существу, 
  находящихся за пределом поля ортодоксального ислама). Тем не  менее 
  импульс живого религиозного опыта Мухаммада не  мог  исчезнуть  без 
  следа, не приведя ни  к  каким  последствиям  в  религиозной  жизни 
  мусульманской  общины.  Мухаммад  сделал  опыт  личного,  живого  и 
  непосредственного общения человека с Богом опытом парадигматического 
  достоинства. Поэтому тенденция к такого рода общению не  пропала  в 
  духовном пространстве ислама. Кроме того, Пророк с большим уважением 
  отзывался об анахоретах и отшельниках,  что,  будучи  закреплено  в 
  Коране и сунне* также требовало своего воплощения в рамках ислама. 
 --------------------------------- 
      * Сунна -- подражание образу жизни Мухаммада  как  образцу  для 
  мусульман.  Сунна  базируется  на  хадисах,  предании,   содержащем 
  высказывания Пророка. 
 
      Вышеперечисленные  факторы   способствовали   концу   арабского 
  профетизма   и   началу   формирования   мистико-аскетического    и 
  психотехнического движения, сыгравшего огромную роль  не  только  в 
  религиозной жизни мусульманских народов, но и в их культуре, а также 
  оказавшего определенное влияние на  культуру  и  религиозную  жизнь 
  средневекового Запада*. Речь идет о суфизме, очерку которого и будет 
  посвящена оставшаяся часть данной главы. 
 --------------------------------- 
      * Этой теме в значительной степени посвящена книга  Идрис  Шаха 
  "Суфизм" (М., 1994). Даже если  допустить  некоторое  преувеличение 
  автором  влияния  суфизма,  картина  все  равно   выглядит   весьма 
  внушительно. 
 
                       СУФИЙСКАЯ ПСИХОТЕХНИКА 
 
      Суфизм  (от  араб,  ат-тасаввуф)  --  слово,   не   поддающееся 
  однозначной интерпретации. Суфийские авторы обычно возводят  его  к 
  корню СФВ -- "быть чистым, непорочным" или к выражению ахл ас-суффа 
  (люди  скамьи  или  навеса),  обозначавшему  наиболее  преданных  и 



  благочестивых последователей пророка Мухаммада из числа малоимущих. 
  В Европе до сравнительно недавнего времени слова "суфизм",  "суфий" 
  производили от греческого sophia -- "мудрость". В  настоящее  время 
  среди  исламоведов  господствует  точка  зрения,  согласно  которой 
  ат-тасаввуф происходит от арабского  "суф"  --  "шерсть",  так  как 
  власяница,  грубое  шерстяное  одеяние   было   обычным   атрибутом 
  аскета-отшельника, анахорета. Возможно, что еще задолго  до  ислама 
  суфиями  на  Ближнем  Востоке  называли  христианских   монахов   и 
  мистиков-аскетов. 
      Первоначальный суфизм (а  скорее,  протосуфизм)  существовал  в 
  форме пиетизма, подчеркнутого благочестия и аскетизма.  Его  истоки 
  прослеживаются уже в VII в., хотя, видимо, о  суфизме  как  таковом 
  можно говорить со второй половины  VIII  --  начала  IX  в.,  когда 
  изменившиеся формы жизни, отход арабской  верхушки  от  простоты  и 
  суровости первоначального ислама, а также влияние традиций аскетизма 
  народов  завоеванных  арабами  земель  вызвали  рост   аскетических 
  настроений в исламе. Первыми мусульманскими аскетами были,  видимо, 
  собиратели хадисов, речений Пророка, чтецы Корана, участники джихада 
  (пограничных войн  с  Византией)  и  другие  группы  населения.  Их 
  религиозная практика сводилась к многочисленным молитвам и  постам, 
  строжайшему следованию сунне (имеется в виду подражание  Пророку  и 
  его поступкам), отрешению от  всего  мирского,  покаянию,  строгому 
  отделению дозволенного от запретного, культу  бедности,  отказу  от 
  сотрудничества с властями и т. п. Постепенно  в  этом  аскетическом 
  течении ислама  стали  нарастать  мистические  настроения,  впервые 
  проявившиеся на рубеже VIII и IX вв. в виде чувства неизбывной тоски 
  по Богу, чувства бесконечной любви к нему и стремления к соединению 
  с Богом. Аскетические приемы упорядочивались,  систематизировались, 
  заимствовались из религиозной практики других народов халифата и его 
  соседей, в результате чего начала  формироваться  стройная  система 
  суфийской  психотехники,  направленной  на  достижение  переживания 
  единения с Богом  и  богопознания.  Первоначально  отношения  между 
  суфиями и носителями исламской ортодоксии бывали  порой  достаточно 
  напряженными,  поскольку  последние  обвиняли  суфиев  в  допущении 
  субстанциального  единения  Бога  и  твари  (иттихад,   хулул),   а 
  следовательно, в присвоении творению божественного статуса.  Иногда 
  конфликт настолько обострялся, что приводил к казни того или  иного 
  суфия (ал-Халладж, Ибн  Ата,  Айн  ал-Кудат  ал-Хамадани).  Правда, 
  подобное случалось достаточно редко,  и  весьма  радикальные  суфии 
  (например, Абу Йазид ал-Бистами) пользовались, как правило, всеобщим 
  почетом и уважением. В X -- XI  вв.  суфийская  практика,  с  одной 
  стороны, систематизируется и  приобретает  весьма  упорядоченный  и 
  стройный вид (учение о пути, его "состояниях"  и  "стоянках"),  что 
  позволяет суфизму претендовать на статус особой науки богопознания, 
  а с другой -- получает весьма фундированное с богословских  позиций 



  обоснование,  что  постепенно  вводит  суфизм  в  рамки  исламского 
  правоверия. Решающую роль в этом процессе  сыграли  труды  великого 
  теолога ал-Газали, не только полностью реабилитировавшего суфизм  в 
  глазах ортодоксии, но  и  провозгласившего  жизнь  истинного  суфия 
  высшим выражением исламского образа жизни вообще. 
      В XII -- XIII вв.  начинается  формирование  суфийских  орденов 
  или братств, напоминающих католические монашеские ордена, но  менее 
  централизованные и строго организованные. В это же время появляется 
  грандиозный   философский    синтез    суфийского    мировоззрения, 
  осуществленный Ибн  ал-Араби  (вахдат  ал-вуджуд,  теория  единства 
  существования), что не помешало части суфиев позднее полемизировать 
  со взглядами ал-Араби и разрабатывать  свои  философские  концепции 
  суфизма. В X -- XIII  вв.  окончательно  складывается  и  суфийская 
  терминология, символизм и метафоричность,  а  иногда  и  энигматизм 
  которой облегчал ее поэтическое использование (многие великие суфии 
  были и великими поэтами -- Аттар, Джалал ад-дин Руми  и  др.),  что 
  обусловило мощнейшее  влияние  суфизма  на  арабскую  и  персидскую 
  поэзию, многие образы и идеи которой  понятны  только  в  суфийском 
  контексте. 
      Поздний суфизм -- суфизм орденов.  Из  некогда  подозрительного 
  и полуеретического течения суфизм превращается не только в исламский 
  эзотертизм, своего рода "высший" ислам, но и становится  авангардом 
  ислама, в том числе и в миссионерско-проповеднической деятельности. 
  Во всех странах, где есть мусульмане, есть и суфии (в том числе и в 
  Турции, хотя  там  после  революции  Кемаля  Ататюрка  и  отделения 
  "церкви" от государства суфийские ордена были запрещены), причем  в 
  ряде исламских стран суфизм оказывает весьма сильное влияние на  их 
  культурную и общественно-политическую жизнь, хотя иногда (в  случае 
  сильного влияния фундаменталистских и буквалистских идей) суфизм  и 
  суфийский путь осуждаются как новшество, о котором ничего не говорил 
  Пророк. 
      Прежде чем мы будем говорить о суфийском пути и  понятиях,  при 
  помощи которых суфии описывали свой религиозный опыт,  имеет  смысл 
  кратко остановиться на некоторых личностях, сыгравших особую роль в 
  становлении и развитии суфизма*. 
 --------------------------------- 
      * Здесь и  ниже  мы  широко  пользуемся  материалами  статей  в 
  энциклопедическом словаре "Ислам" (см. примеч. на с. 360). Статьи по 
  суфизму написаны в основном А. Д. Кнышом и О. Ф. Акимушкиным. 
 
      Ал-Халладж (Абу-л-Мугис ал-Хусайн б. Мансур,  ок.  858  --  922 
  гг.) -- один из наиболее  известных  суфиев,  был  казнен  за  свою 
  проповедь. Почти всю свою жизнь ал-Халладж  проповедовал  публично, 
  причем, борясь против элитарности суфизма, он  носил  не  суфийскую 
 



  власяницу, а простой халат воина. 
      Ал-Халладж  пользовался  огромной   популярностью   в   народе, 
  считавшем его или мессией  (махди)  или  совершенным  святым.  Свои 
  пламенные проповеди  ал-Халладж  часто  сопровождал  экстатическими 
  речениями, одно из которых гласило: "Ана-л-Хакк" ("Я семь  Истина", 
  то есть "Я -- Бог"), что стало одной  из  причин  его  последующего 
  осуждения. Ал-Халладж подвергался травле и преследованиям не только 
  со стороны правоверных богословов, обвинявших  его  в  несоблюдении 
  обрядов,  отрицании  ритуала,  претензиях   на   самообожествление, 
  публичном чудотворстве (прерогатива Пророка)  и  т.  п.,  но  и  со 
  стороны многих суфиев, ставивших в  вину  проповеднику  разглашение 
  божественных  тайн,  публичное  чудотворение  и   даже   называвших 
  ал-Халладжа шарлатаном. 
      В 913 г. ал-Халладж был брошен в тюрьму,  где  и  написал  свой 
  единственный трактат "Китаб ат-тавасин". В 922  г.  процесс  против 
  него  был  возобновлен,  ал-Халладж  был  обвинен  в  том,  что  он 
  карматский  проповедник  (карматы  --  секта  радикального  шиизма, 
  враждебного   халифату   Аббасидов   и    сунитскому,    а    также 
  имамито-шиитскому правоверию; предшественники исмаилитов) и по этому 
  обвинению казнен (казни подверглись и  его  открытые  приверженцы). 
  Ал-Халладж не был оригинальным мистиком-мыслителем: он, по существу, 
  высказывал идеи, уже выдвинутые до него другими  столпами  суфизма, 
  однако радикализировал их, провозгласив публично психотехнику и путь 
  экстатического  единения  с  Богом  единственно   истинным   и   не 
  нуждающимся в дополнении к нему  внешнего  обрядового  благочестия. 
  Радикальный суфизм ал-Халладжа впоследствии вызывал симпатии  таких 
  суфиев, как ас-Сухраварди, Ибн ал-Араби и Джалал ад-дин Руми. 
      Халладж, как и другие суфии, считал  целью  суфийского  делания 
  соединение с Богом, причем понимал это соединение весьма радикально. 
  Он выделял три этапа в суфийском пути: этап раскаяния и воздержания 
  (подготовительный), этап очищения души от человеческих атрибутов  и 
  качеств (очистительный)  и  этап  полного  растворения  в  Абсолюте 
  (Боге), предполагавший совершенное отождествление с ним через утрату 
  индивидуального "я". Однако, согласно мнению некоторых  ученых  (Л. 
  Массиньон*), Халладж не имел в виду субстанциального отождествления 
  с Богом, а учил  об  "обожении"  на  манер  византийских  мистиков: 
  единение с Богом происходит в акте мистической любви, когда Бог как 
  бы созерцает или свидетельствует  самого  себя  в  сердце  мистика. 
  Личность в  результате  этого  не  уничтожается,  а  преображается, 
  становясь  как  бы  земной  ипостасью  Бога,   его   выражением   в 
  материальном мире. Халладж также проповедовал идею страдания во имя 
  Бога: любящий должен пострадать во имя  любимого,  принести  ему  в 
  жертву свою личность, дабы исчезли последние преграды между ними. 
 --------------------------------- 
      *  См.:  Massignon  L.  "Ana  1-Hagg":  Etude   historique   et 



  critique sur une formule dogmatique de thtologie  mystique  d'apres 
  les sources islamiques // Der Islam. 1912. N 3. S. 248 -- 257; Idem. 
  La passion d'al-Hossayn-ibn-Mansour al-Hallaj  martyr  mystique  de 
  l'Is-lam  execute  a  Bagdad  le  26  mars  922.  Etude  d'histoire 
  religieuse. Vol. 1 -- 2. Paris, 1992. 
 
      Любопытно,  что  Халладж   ссылается   на   Иблиса   (дьявола), 
  изгнанного из рая за свою любовь к Богу: он  отказался  поклониться 
  венцу творения, человеку, ибо считал  достойным  поклонения  только 
  Бога (гностический мотив). Халладж высоко чтил  пророка  Мухаммада, 
  считая его носителем превечного Света, сияющего во тьме небытия,  и 
  видел в  легенде  о  его  восхождении  на  небо  эталон  суфийского 
  переживания и прообраз отношений Бога и человека (связь  профетизма 
  и  мистицизма).  Таким  образом,  мистика  Халладжа   (точнее,   ее 
  обоснование им) носила специфически  исламский  характер  и  прочно 
  базировалась на  мусульманской  доктрине.  О  мотиве  света  и  его 
  "сердечного" обнаружения, появившемся в мистике Халладжа, мы скажем 
  ниже особо. 
      Ал-Бистами (Абу Йазид Тайфур б. Иса, ум. в 875 г.)  --  великий 
  персидский  суфий,  родоначальник  одного  из  ведущих  направлений 
  суфизма. Ал-Бистами называли "опьяненным", поскольку для его мистики 
  характерно экстатическое исступление, выражающееся в пламенной любви 
  к Богу. Учителем ал-Бистами был суфий Абу Али ас-Синди, который  не 
  знал арабского языка и за обучение ему (и  ал-Бистами,  и  ас-Синди 
  были персами) ввел своего ученика в практику суфийского эзотеризма. 
  Хотя ал-Бистами за его экстатические речения и  обвиняли  в  ереси, 
  умер  он  в  своем  родном  городе  Бистаме  (северо-запад  Ирана), 
  окруженный почетом и уважением. 
      Мистицизм    ал-Бистами    прежде     всего     характеризуется 
  экстатически восторженной окрашенностью и опьянением любовью к Богу 
  (сукр, аналог према индийских бхактов), горячим  и  даже  страстным 
  стремлением к  любовному  слиянию  с  ним.  Переживания  ал-Бистами 
  привели его к описанию их через оппозицию "фана -- бака" (сами  эти 
  понятия существовали и до него). Фана -- это уничтожение личности в 
  Боге, ее полное растворение в Абсолюте; бака -- положительный аспект 
  этого  состояния:  пребывание  в  созерцании   Бога,   приобретение 
  божественных качеств. Другими словами, происходит своеобразный обмен 
  между Богом и человеком -- личность человека уничтожается в Боге, а 
  Бог как бы являет себя в личности (личность становится Богом, а Бог 
  -- личностью). Ал-Бистами выразил это состояние фразой: "Я есть Ты, 
  и Ты есть я".  Позднее  суфии  для  отведения  обвинений  в  хулуп, 
  субстанциальном единении, предпочитали интерпретировать фана и бака 
  как переживания, а не  как  реальное  взаимоотождествление  Бога  и 
  человека. Ведшийся в науке спор о возникновении  понятия  фана  под 
  влиянием  буддизма  (фана-нирвана),  на   наш   взгляд,   абсолютно 



  некорректен: фана и бака -- не умозрительные понятия,  а  результат 
  рационализации и описания религиозного  (психотехнического)  опыта. 
  Если переживания фана и нирваны тождественны (хотя вряд ли об  этом 
  может быть достоверное знание), то тождественны и обозначающие  эти 
  виды трансперсонального опыта понятия. 
      Ал-Бистами,   несмотря   на   распространенную   критику    его 
  радикализма, был чрезвычайно высоко оценен последующими поколениями 
  суфиев: его называли "султан ал-арифин" (царь знающих) и сравнивали 
  его положение среди суфиев с положением Джибрила  (Гавриила)  среди 
  ангелов. 
      Ал-Джунайд  (Абу-л-Касим  ал-Джунайд  б.  Мухаммед  ал-Каварири 
  ал-Хаззаз ал-Багдади, ум. в 910 г.) -- основатель  второго  мощного 
  течения в исламе, названного в противоположность учению ал-Бистами, 
  "опьяненного", "доктриной трезвости". Ал-Джунайд считается умеренным 
  суфием, стремившимся к гармонии с правоверным исламом, что  сыграло 
  важную роль в истории суфизма. Поведение ал-Джунайда, однако,  дает 
  основания предположить, что его любовь к правоверию диктовалась  не 
  убеждениями, а осторожностью. Так, он  никому,  кроме  своих  12-ти 
  учеников, не раскрывал своих взглядов, отказал в беседе ал-Халладжу 
  и писал свои трактаты нарочито усложненным и туманным метафорическим 
  языком. 
      Цель жизни суфия, учил  ал-Джунайд,  познать  свое  ничтожество 
  перед лицом Бога, свою полную зависимость от Бога, а также  познать 
  божественное всеединство. Ал-Джунайд  сделал  логичные,  но  далеко 
  идущие выводы из доктрины единственности Бога: раз  Бог  один  и  у 
  него,  как  гласит  Коран,  "нет  сотоварищей",  значит,  Бог  есть 
  единственная  реальность.  Все  сущее  имеет  призрачное  бытие   и 
  существует лишь постольку, поскольку имеет свое начало  в  Боге,  а 
  следовательно, должно вернуться к Богу, чтобы соединиться с  ним  и 
  быть в первоначальном  состоянии.  Созерцая  единство  Бога,  суфий 
  утрачивает свою личность и растворяется  в  Боге.  Это  уничтожение 
  индивидуальности, фана. Однако она не цель суфия. Цель -- это вновь 
  вернуть утраченные качества, но уже преображенными, одухотворенными 
  и затем обновленной личностью вернуться в мир для его просвещения и 
  усовершенствования. Это и есть "трезвость" как антитеза "опьянению" 
  божественным всеединством. 
      Интересно,  что  уничижение  и  смирение   ал-Джунайда,   столь 
  нравившееся  ортодоксам,  в  пределе  своем   вполне   тождественно 
  самовозвеличению  ал-Халладжа.   Действительно,   можно   настолько 
  самоуничижиться в смирении, что заявить о собственном небытии: "Меня 
  вовсе нет, есть только Бог". А можно возвеличить себя: "Я -- Истина, 
  Я -- Бог. Нет ничего, кроме Я". Результат  (финальное  переживание) 
  будет одним и тем же (на это,  между  прочим,  обращал  внимание  и 
  Вивекананда, говоря о двух способах осознания  тождества  атмана  и 
  Брахмана). 



      Ибн  Араби  или  Ибн  ал-Араби  (Мухйа  ад-дин   Абу   Абдаллах 
  Мухаммад б. Али ал-Хатими  ат-Таи,  1165  --  1240)  --  величайший 
  суфийский мыслитель, рационализировавший мистический опыт суфизма в 
  виде   величественной   системы    "единства    и    единственности 
  существования" (вахдат ал-вуджуд). Ибн Араби был родом из  арабской 
  Испании (город Мурсия), однако после своего паломничества в Мекку в 
  1200 г. он навсегда остался на Востоке. В Египте в 1206 г. он  чуть 
  не был убит за свои экстатические изречения, последние годы  провел 
  в Дамаске под покровительством духовных и светских властей. 
      Ибн  Араби  интересен   прежде   всего   как   выдающийся   ум, 
  предпринявший попытку описать и рационализировать свой  мистический 
  опыт через создание философской системы, представляющей чрезвычайный 
  интерес и  заслуживающей  специального  исследования  не  только  в 
  историко-философском, но и философско-психологическом плане. 
      Единственной    реальностью,    по    Ибн    Араби,    является 
  неописываемый и непостижимый Абсолют, который, существуя в себе, еще 
  не  есть  Бог.  Движимый  стремлением   к   самопознанию,   Абсолют 
  самоограничивается и конкретизируется, созерцая в себе самого себя, 
  и становится Богом для себя. С этого начинаются  ступени  теофаний, 
  богоявлений (таджалли). Второй уровень таджалли -- явление Абсолюта 
  в атрибутах, именах и архетипах, третий -- воплощение этих архетипов 
  в образах  материальной  вселенной  и  человеческом  сознании.  Вся 
  вселенная на всех своих уровнях -- самообнаружение Абсолюта, который 
  остается единственной реальностью. 
      Шиитский философ XIV в. Хайдар  Амули  сравнил  Абсолют  и  его 
  теофаний с пламенем  свечи  (Абсолют),  по-разному  отражающимся  в 
  разных зеркалах (формы божественной саморефлексии). Реальна  только 
  свеча, все остальное иллюзорно. 
      Через человека Абсолют обретает самопознание,  ибо  совершенный 
  суфий  постигает  самого   себя   и   Бога   в   акте   мистической 
  сверхчувственной  интуиции.  Но  акт   познания   суфием   Абсолюта 
  тождественен акту самопознания Абсолюта, познанию им самого себя  в 
  акте познания суфия, ибо суфий (как и любое существо, и даже  вещь) 
  есть своего рода таджалли, явление  или  самообнаружение  Абсолюта. 
  Суфий, постигая Бога, становится как бы  его  действующим  органом, 
  орудием  божественного  самоопределения,  в  результате  чего   сам 
  суфий-богочеловек становится  творцом  и  проводником  божественной 
  воли. Есть только Абсолют, и ничего, кроме него; все сущее есть лишь 
  различные формы и уровни его теофаний. 
      Различия между религиями и представлениями о  Боге  объясняются 
  различиями божественных архетипов, заданных разным типам существ  и 
  формирующих их мировоззренческую позицию. 
      Весьма интересно  учение  Ибн  ал-Араби  о  промежуточном  мире 
  архетипов, причастном как уровню  божественности  развертывающегося 
  идеальным  образом  Абсолюта,  так  и  посюстороннему  уровню   его 



  самообнаружения. Сюда может проникать творческое воображение суфия, 
  постигающего сокровеннейшие тайны. Интересно, что архетипы Ибн Араби 
  занимают как бы  промежуточное  положение  не  только  между  двумя 
  аспектами вселенской теофаний (мир как богоявление -- вот  метафора 
  мысли Ибн ал-Араби), но и между платоническим  пониманием  архетипа 
  как  эйдоса,   первообраза   и   прообраза   вещей,   и   юнговской 
  интерпретацией   архетипа   как   символического   и    кодирующего 
  определенное   содержание   универсального   образа   коллективного 
  бессознательного.  И  действительно,  мир   архетипов   Ибн   Араби 
  прорывается в сознание человека в снах, видениях и трансах, имеющих 
  поэтому реальность  не  меньшую,  а  быть  может,  и  большую,  чем 
  воспринимаемые образы внешнего мира. 
      Ибн Араби также много писал о  совершенном  человеке  (ал-инсан 
  ал-камил), чье само- и богопознание тождественно знанию Бога о самом 
  себе, о мистической  иерархии  суфиев,  соотношении  пророчества  и 
  святости, а также о таинственной фигуре кутаба  --  главе  иерархии 
  святых и ее "духовном полюсе". 
      Хорошо   известно,   что   Гегель   весьма   ценил    исламскую 
  (суфийскую) философскую поэзию (достаточно вспомнить цитирование им 
  стихов Джалал ад-дина Руми на заключительных  страницах  "Философии 
  духа"). Интересно, как бы он оценил систему Ибн Араби, если бы имел 
  возможность ознакомиться с ней? 
      Хотя учение Ибн  Араби,  несомненно,  было  вершиной  суфийской 
  спекулятивной мысли, ряд суфиев, особенно близких к  ортодоксальным 
  богословским кругам, выразили резкое несогласие  с  его  учением  и 
  разработали теорию вахдат  аль-шухуд  (единство  свидетельства  или 
  единство   созерцания).   Его   творцом   считается   ал-Бийабанаки 
  (ас-Симнани,   1261   --   1336   гг.),   утверждавший   абсолютную 
  трансцендентность Бога  и  ставивший  путь  ортодоксального  ислама 
  (шариат) выше суфийского пути богопознания. Его идеи стали еще более 
  определенными  в  учении  индийца  Сирхинди  (XVI  --  XVII   вв.), 
  считавшего  мистический  опыт  единения  с  Богом  "наваждением   и 
  миражем". И тем не менее влияние идей Ибн ал-Араби на  суфизм  было 
  огромным. Если использовать параллель из истории индуизма,  то  его 
  учение можно сравнить с  адвайта-ведантой  Шанкары,  а  учения  его 
  противников -- с вишишта двайтой и двайтой Раманджи и Мадхвы*. 
 --------------------------------- 
      *  О  философии  Ибн  Араби  см.:  Ибн   ал-Араби.   Мекканские 
  откровения (ал-Футухат ал-Маккийя) / Введ., пер. с араб., примеч. и 
  библиогр. А. Д. Кныша. СПб., 1995; Кныш  А.  Д.  Мировоззрение  Ибн 
  Араби // Религии мира. М., 1984; Он же. Некоторые проблемы изучения 
  суфизма // Ислам: Религия, общество,  государство.  С.  87  --  95; 
  Izutsu Toshihiko. A Comparative  Study  of  the  Key  Philosophical 
  Concepts in  Sufism  and  Taoism:  Ibn  al-Arabi  and  Lao-tzu  and 
  Chuand-tzu. Vol. 1 -- 2. Tokyo, 1967. 



 
      Джалал ад-дин Руми  (Маулана,  "наш  господин",  1207  --  1273 
  гг.) -- великий  персидский  поэт  и  суфий-практик,  родоначальник 
  ордена маулавийа. Руми ("из Рума", то  есть  из  прежде  "римских", 
  византийских земель) родился  в  Балхе  (Северный  Афганистан),  но 
  большую часть своей жизни провел в  Малой  Азии  (город  Конья),  в 
  государстве турок-сельджуков.  До  1244  г.  Руми  был  правоверным 
  богословом  и  умеренным  суфием.   Однако   после   знакомства   с 
  экстатическим суфием Шамс ад-дином Мухаммедом ат-Табризи  он  резко 
  изменил  свое  поведение.  Руми  провозгласил  Шамс  ад-дина  своим 
  учителем, что вызвало зависть среди учеников  поэта,  убивших  Шамс 
  ад-дина. Руми был потрясен горем. Шамс ад-дин стал для него как  бы 
  символом Бога, земным образом "небесной  Возлюбленной".  В  суфизме 
  Руми нарастает экстатизм, он объявляет о воскресении Шамс ад-дина в 
  себе самом и подписывает стихи его именем. В суфийскую практику Руми 
  активно вводит сама -- радения под музыку с  пением  и  декламацией 
  стихов, включавшие в себя танец как  важный  элемент  психотехники. 
  Считается, что именно в состоянии экстаза поэт диктовал стихи своей 
  грандиозной поэмы "Маснави", этой энциклопедии суфизма. 
      Его ученики (прежде всего его  сын  Султан  Велед,  считающийся 
  одним из родоначальников турецкой литературы) создали  впоследствии 
  суфийский орден маулавийа, в котором практика экстатических радений 
  была канонизирована (в Европе этот орден называли сектой вертящихся 
  дервишей -- ср. христововеров-хлыстов). Орден маулавийа был одним из 
  самых  влиятельных  в  Османской  Турции,  и  с  ним  было  связано 
  большинство султанов. В 1925 г. декретом Кемаля Ататюрка орден  был 
  распущен, а его собственность конфискована. 
      В отличие от Ибн Араби, Джалал ад-дин  Руми  не  был  суфийским 
  философом (хотя и хорошо знал самого  Ибн  Араби),  он  был  именно 
  практиком, стремившимся к экстатическому единению с Богом через сама 
  и  выражавшим  свой  опыт  в  стихах,  ставших  одной   из   вершин 
  классической персидской поэзии*. 
 --------------------------------- 
      *  О  Джалал  ад-дине  Руми  см.:  Джалаладдин  Руми.  Поэма  о 
  скрытом смысле: Избранные притчи. М, 1986; из популярных работ: Фиш 
  Р. Джалаледдин Руми. М., 1985. 
 
      Теперь,  когда   после   краткого   знакомства   с   некоторыми 
  выдающимися суфиями мы вошли  и  в  круг  идей,  и  в  терминологию 
  суфизма,  а  также  получили  первое  представление   о   суфийской 
  психотехнике, можно перейти к обзору суфийского учения о пути. 
 
      Прежде всего отметим две специфические особенности суфизма. 
      1)  В  суфизме  трудно  выделить  столь   характерные   и   для 
  индуистской,  и  для  восточнохристианской  традиции   гностическое 



  (ориентированное   на    гносис,    познание)    и    эмоциональное 
  (ориентированное на любовный экстаз, ведущий  к  трансперсональному 
  переживанию) направления. Суфизм по  преимуществу  связан  с  идеей 
  любви к Богу, которая (как в  случае  ал-Бистами)  может  принимать 
  характер исступления, "опьянения" Богом (метафоры вина и  опьянения 
  постоянно встречаются в суфийских текстах). Суфий -- влюбленный, он 
  весь во власти своей "Возлюбленной". Но эта влюбленность,  любовная 
  одержимость Богом ведет к познанию,  гносису,  который  и  остается 
  целью  суфия,  называющегося  "познавший"  (не  связано  ли  это  с 
  семитической --  см.  Библию  --  метафорой  любовного  соития  как 
  "познания"?). Таким образом, суфизм предполагает гносис через эрос, 
  познание Бога через любовь к нему, причем богопознание  реализуется 
  через единение или слияние с Богом, уничтожение в Боге, достигаемое 
  в любви (хотя, конечно, были суфии и с более выраженной гностической 
  установкой --  Ибн  Араби,  и  с  доминированием  эмоциональной  -- 
  ал-Бистами, Джалал ад-дин Руми). 
      Но  самый  интересный  момент  заключается  в  том,  что   если 
  большинство традиций, ориентированных на  эмоциональность  и  эрос, 
  привержены идее личного Бога и акцентируют различие между  душой  и 
  Абсолютом -- Божественной Личностью (именно эта  установка  сделала 
  индийских бхактов противниками адвайта-веданты: любовь несовместима 
  с имперсонализмом, любящий должен отличаться от возлюбленного),  то 
  суфизм как раз подчеркивает надличностный и апофатический  характер 
  Бога, единственной реальности, которая, будучи  Истиной  (ал-Хакк), 
  является  и  предметом  самых  интенсивных  любовных   томлений   и 
  переживаний: любовь к Возлюбленной как любовь к Истине и  наоборот. 
  Быть может, это и единственно возможный подход, если Возлюбленная -- 
  Бог, Абсолют? 
      2)  В  подавляющем  большинстве  эмоционально   ориентированных 
  психотехнических традиций Бог выступает как мужское начало, а  душа 
  -- как женское. "Разве в мире есть другие мужчины, кроме Бога?"  -- 
  спросила у отшельника индийская принцесса. Аналогична  и  установка 
  христианства,  всегда  маскулинизировавшего  Бога.  Ислам  является 
  весьма "мужской" религией, и роль женщины в  исламской  религиозной 
  жизни  минимальна.  И  тем  не  менее  в  суфизме  Бог  --   всегда 
  Возлюбленная, всегда Женственность, что находит  свое  выражение  в 
  образах суфийской поэзии, в которой любовная  лирика  оборачивается 
  глубоким мистицизмом, а "лунноликость" возлюбленной, ее родинки и т. 
  д. оказываются символами из области психотехники  и  теософии.  Эта 
  особенность  суфизма,   как   нам   думается,   обусловлена   чисто 
  лингвистическими причинами. Бог есть Дух, а Дух по-арабски (рух) -- 
  слово женского рода. Но остается открытым вопрос: в какой мере  эта 
  внешняя причина,  относящаяся  к  области  выражения  опыта  и  его 
  описания, влияла на характер суфийской практики, трансперсонального 
  переживания (по крайней мере, на его начальных стадиях) и суфийской 



  мысли? 
      Высший гносис суфиев выражался в  световой  символике.  Правда, 
  слово "символика" здесь не совсем уместно, так как речь шла  прежде 
  всего о созерцании света,  вполне  сопоставимом  с  опытом  видения 
  Фаворского света в исихазме. Абу Йазид ал-Бистами  говорил  о  себе 
  после переживания единения как о свете Господа на земле и утверждал 
  о своем знании Господа через  Господа.  Процитируем  мусульманского 
  автора ас-Сарраджа (ум. 988 г.): "Некоторые суфии думают,  что  они 
  видят свет, они говорят о том, что в сердцах их живет свет, считая, 
  что это один из видов света, которые Бог сам упомянул в числе своих 
  символов. Более того, они считают этот  свет  сравнимым  со  светом 
  солнца и луны и верят, что он принадлежит свету познания, признания 
  единственности и величия, а  эти  виды  света,  по  их  мнению,  не 
  сотворенные"* (ср. это учение о несотворенности созерцаемого  света 
  с паламитской доктриной нетварных энергий). 
 --------------------------------- 
      *  Роузентал  Ф.   Торжество   знания:   Концепция   знания   в 
  средневековом исламе. М., 1978. С. 164 --  165;  об  иллюминизме  и 
  фотизме в исламе см. также: Walbridge  J.  The  Science  of  Mystic 
  Lights: Qutb al Dih Shirazi and the  Illuminationist  Tradition  in 
  Islamic Philosophy Cambridge (Mass.), 1992. 
 
      В  целом  суфийский  путь  разделяется  обычно  на  три  этапа: 
  шариат (то есть  соблюдение  всех  правил  и  предписаний  ислама), 
  тарикат  (собственно  путь  суфийской  практики)  и  хакихат  (плод 
  практики, дотижение поставленной цели и познание истины). Различные 
  этапы пути тщательно детализированы и подробно описаны в  суфийских 
  трактатах. 
      Прежде всего, выделяют так  называемые  "стоянки"  (макамат)  и 
  "состояния" (ахвал). Первые относятся к области опыта, достигаемого 
  суфиями своими собственными усилиями; а вторые  представляют  собой 
  трансперсональные  переживания,   которые,   по   учению   суфизма, 
  ниспосланы суфию Богом. 
      Если   одно   "состояние"   отрицает   другое,   то   качества, 
  приобретаемые на низших "стоянках", сохраняются и на высших.  Суфий 
  должен последовательно переходить от одной "стоянки"  к  другой,  и 
  только  полное  овладение  той  или   иной   "стоянкой"   позволяет 
  осуществить этот переход. 
      Вот как выглядит  классический  (бывали  и  варианты)  перечень 
  "стоянок" у Ас-Сарраджа: 1) раскаяние (тауба), 2)  богобоязненность 
  (вара), 3) воздержание (зухд),  4)  бедность  (факр),  5)  терпение 
  (сабр), 6) удовлетворенность (рида), 7) упование на Бога (таваккул). 
  Считалось,  что  поведение  и  поступки   достигшего   определенной 
  "стоянки" суфия, будучи выражением его глубинного  опыта  и  нового 
  отношения к действительности, непостижимы  для  профана;  отсюда  и 



  элементы юродства в поведении суфия, и  экстатические  высказывания 
  (шатхийат). 
      Что   касается   "состояний",   часто   воспринимавшихся    как 
  результат мгновенного озарения  и  переживания  различных  аспектов 
  близости к Богу и соучастия в божественной жизни. Ас-Саррадж выделил 
  десять "состояний": 1) самоконтроль (муракаба), 2) близость (курб), 
  3) любовь (махабба), 4) страх (хауф), 5) надежда (раджа), 6) страсть 
  (шаук), 7) дружество (унс), 8) успокоение (итманина), 9) созерцание 
  (мушахада),  10)  уверенность  (йакин).  Как  правило,  последующее 
  "состояние" или  отрицает  предыдущее,  или  образует  с  ним  пару 
  оппозиций: "тягость -- легкость, трепет -- дружество, трезвость  -- 
  опьянение". Некоторые "состояния"  дополняют  друг  друга,  образуя 
  целостность:  уничтожение  (фана)  --  пребывание  в  Боге  (бака), 
  отрешение от этого мира -- приобщение к божественным тайнам и т. п. 
      "Состояния"    отличаются    неустойчивостью,    однако     они 
  закрепляются по мере приближения суфия к цели.  Характерно,  что  к 
  "состояниям" относили иногда момент, когда суфий живет как  бы  вне 
  времени, одним мгновением, здесь и теперь, забыв о прошлом и будущем 
  и сосредоточившись исключительно на Боге (вакт). 
      У  Ибн  Араби  (а  также  у  ал-Газали  и  других   поздних   и 
  гностически ориентированных суфиев) "состояние" --  способ  особого 
  интуитивного гносиса: "состояния" и "стоянки" как бы этапы познания 
  Абсолюта в одном из его аспектов. Ибн Араби даже считал, что каждому 
  из этих этапов соответствует свой  кутб,  суфий,  достигший  в  нем 
  совершенства*. 
 --------------------------------- 
      * См.: Ислам: Энциклопедический словарь. С. 266. 
 
      Особо следует  сказать  о  классификации  великого  персидского 
  поэта-суфия Аттара (Фарид ад-дин Мухаммад б. Ибрахим  ан  Нишабури, 
  ум. в 1220 г.). Ему принадлежит знаменитая поэма  "Совет  птиц",  в 
  которой он аллегорически  изобразил  суфийский  путь  и  его  цель. 
  Содержание поэмы таково: птицы решают избрать себе царя  и  узнают, 
  что  далеко  на  горе  Каф  живет  волшебная  птица  Симург.  Птицы 
  отправляются  в  дальний  путь,  на  котором  терпят   всевозможные 
  трудности и лишения; некоторые птицы не выдерживают и  отказываются 
  от дальнейшего полета. И вот наконец в самый последний момент птицы, 
  долетевшие до цели, понимают, что каждая из них и есть Симург. 
      Аллегоризм Аттара понятен: птицы -- это суфии, Симург  --  Бог. 
  Путь птиц в поисках Симурга -- путь суфийского совершенствования, на 
  котором они преодолевают семь долин и в конце концов понимают,  что 
  каждая из них и есть Бог, то есть Бог целиком  и  полностью  являет 
  себя в каждом человеке, образуя его сущностную основу или высшее Я. 
  Семь долин Аттара -- семь ступеней пути  суфия:  персидский  мистик 
  отказался  от  понятий  "состояние"  и  "стоянка",  и  заменил   их 



  "долинами", подробно описанными (в аллегорической форме) в поэме. 
      Первая долина -- Долина Поиска,  где  суфий  должен  отказаться 
  от своих желаний. Затем  следует  Долина  Любви,  в  которой  суфий 
  стремится  к  Богу  как  Возлюбленной.  В  Долине  Познания   суфий 
  воспринимает Свет Истины и начинает познавать Бога. За ней  следует 
  Долина Разделения, где суфий избавляется от зависимости.  Вслед  за 
  ней оказывается Долина Объединения, в ней  суфий  познает  единство 
  всего, что  казалось  ранее  различным.  Шестая  долина  --  Долина 
  Восхищения, в которой суфий переживает экстатическое единение Любви 
  и Познания. Последняя долина -- Долина Смерти, где суфий переживает 
  состояния уничтожения в Боге и пребывания в Боге: капля поглощается 
  океаном, но сохраняет в этом океане себя.  Это  и  есть  завершение 
  пути*. 
 --------------------------------- 
      * Идрис Шах. Суфизм. М., 1994. С. 135-137. 
 
      Какие   методы   и   способы   включает   в   себя    суфийская 
  психотехника.  В  целом  это  уже  хорошо  знакомые   нам   методы: 
  созерцание, молитва, повторение имен Бога, дыхательные  упражнения, 
  особые позы для созерцания, экстатические танцы и т. п. 
      Рассмотрим    несколько    подробнее     коллективные     формы 
  психотехники -- зикр и сама. 
      Зикр  (памятование;  ср.  практику  памятования  в  буддизме  и 
  трезвение в исихазме) -- очень важный суфийский метод, первоначально 
  предполагавший постоянное повторение имен Бога, способствующее,  по 
  мнению ал-Халладжа и других суфиев, приближению к Богу и погружению 
  (истиграх) в него. В суфийских  орденах  с  XII  --  XIV  вв.  зикр 
  превращается в сложный обряд, причем каждый орден имеет свой особый 
  чин  зикра.  Для  участия  в  зикре  суфий  должен   был   овладеть 
  специфическими  ритмизованными  движениями,  регламентированной   в 
  ордене позой, умением контролировать  дыхание  с  целью  достижения 
  сосредоточения сознания и соотносить движения тела с мысленным  или 
  речевым повторением формулы зикра (аналог мантр индийских традиций), 
  при этом надо  было  при  задержке  дыхания  усилием  воли  как  бы 
  направлять формулу в определенные участки тела. 
      Зикр мог отправляться или громким, или тихим голосом,  а  также 
  мысленно. Наряду с коллективными зикрами  бывали  и  индивидуальные 
  зикры. Коллективные зикры отправлялись только громким голосом в ночь 
  на пятницу (священный день у мусульман) или во время радений (сама). 
  Зикр   обычно   приводил    суфиев    к    переживанию    различных 
  трансперсональных состояний,  которые  могли  в  некоторых  орденах 
  стимулироваться кофе, алкоголем (обычно  запрещенным  в  исламе)  и 
  наркотиками. Для повторения имен Бога, включенных в формулу  зикра, 
  и выдерживания  правильного  числа  повторений  суфии  использовали 
  четки. Чтобы достичь максимального  психотехнического  эффекта  при 



  длительном повторении имен Бога и для максимального  сосредоточения 
  на них, использовались такие приемы, как различные модуляции голоса, 
  музыка,  танец,  смена  ритма  и  частоты  дыхания  и  определенные 
  положения тела. 
      При вступлении в орден нового члена шайх (глава  общины)  тайно 
  разъяснял ему принятую в ордене формулу и методику зикра*. 
 --------------------------------- 
      * О зикре см.: Anawati G. С.,  Gardet  L.  Mystique  musulmane: 
  aspects et tendances, experiences et  techniques.  3-е  ed.  Paris, 
  1976. P. 187 -- 256. Из отечественных работ по суфийской ритуальной 
  практике  и,  в  частности,  по  практике  зикра   особенно   можно 
  рекомендовать чрезвычайно интересную монографию А. А.  Хисматулина, 
  написанную в рамках психологической  парадигмы:  Хисматулин  А.  А. 
  Суфийская ритуальная практика:  На  примере  братства  Накшбандийа. 
  СПб., 1996. 
 
      Другой формой коллективной психотехники  были  радения  (сама), 
  "блаженные слушания", то есть молитвенные собрания,  предполагавшие 
  распевание мистических  стихов  (например,  Джалал  ад-дина  Руми). 
  "Сама" практиковались в суфизме с IX в., вначале в форме маджлисов, 
  "соборов", то есть общих духовных бесед. Некоторые суфийские ордена 
  отрицали "сама" как противоречащие нормам ислама, солидаризируясь с 
  критиками-фундаменталистами, однако большинство орденов (в том числе 
  влиятельнейший в Турции орден маулавийа, наиболее популярные в Индии 
  сухравардийа и чиштийа и самый  массовый  в  суфизме  вообще  орден 
  кадирийа) принимали этот тип радений. В защиту "сама" выступал такой 
  авторитетный богослов, как ал-Газали. При  психоделической  функции 
  музыки (вспомним о ее роли на сеансах  трансперсональной  терапии), 
  широкое  распространение  практики  "сама"  в  суфизме  отнюдь   не 
  удивительно. На "сама"  часто  допускались  и  миряне  (а  певцы  и 
  музыканты обычно были мирянами), и даже иноверцы. С XVIII -- XIX вв. 
  духовная  значимость  "сама",  постепенно  превращавшихся  в  нечто 
  среднее между концертами  и  литургическими  действами,  постепенно 
  снижается*. 
 --------------------------------- 
      * О "сама" см.: Абу Хамид ал-Газали. Воскрешение  наук  о  вере 
  (Ихйа улум ад-дин): Избранные  главы.  М.,  1980.  С.  97  --  131; 
  Бертелъс Е. Э. Избранные труды: Суфизм и суфийская литература.  М., 
  1965. С. 43 -- 48; Хисматулин А. А. Указ. соч. С. 128 -- 141 
 
      Теперь  рассмотрим  характер  суфийских  орденов  (братств)  на 
  примере наиболее популярного ордена кадирийа. 
      Суфийские ордена в значительной степени  напоминают  по  своему 
  типу и происхождению школы  китайского  и  тибетского  буддизма  (в 
  первом к ним ближе  всего  чань,  во  втором  --  кагью-па).  Орден 



  формировался вокруг фигуры видного и авторитетного учителя  (шайха, 
  муршида, пира), обраставшего последователями  и  назначавшего  себе 
  преемника (халифа). Постепенно оформлялись  списки  линии  духовной 
  преемственности, передачи учения или практики (силсила), похожие на 
  списки Передачи светильника  в  чаньском  буддизме.  Внешне  ордена 
  отличались друг от друга формулой и техникой зикра, организационной 
  структурой и принятой уставной одеждой. По  существу  главным  было 
  отличие не по  философско-теологическим  вопросам,  а  по  принятым 
  системам психотехники. 
      Основателем ордена кадирийа был Абу  ал-Кадир  ал-Джилани  (или 
  Гилани, 1077 -- 1166 гг.), возводивший  силсилу  ордена  к  первому 
  праведному халифу Абу Бекру,  другу  Пророка,  или  к  родственнику 
  Пророка Али б. Аби Талибу. 
      Орден кадирийа примыкает к  "учению  трезвости"  ал-Джунайда  и 
  имеет самое широкое распространение -- от Индии и  Афганистана  (за 
  исключением Ирана) до тропической Западной Африки, где он  является 
  серьезной политической силой. 
      Руководство  в  ордене  наследуется:   руководитель   назначает 
  преемником своего сына.  Теоретически  каждый  новый  глава  должен 
  утверждаться главой ордена, хотя реально общины и  обители  (текке) 
  достаточно автономны. Для практики кадирийа  характерны  громкий  и 
  тихий общие зикры и радение лайлийа под звуки тамбурина  и  флейты. 
  Громкий зикр включает в себя чтение  касыды  (поэмы)  ал-Барзанджи, 
  прославляющей  Пророка,   рецитацию   молитв   ордена   и   хоровое 
  прославление  покровителя  ордена;  зикр  завершается   проповедью. 
  Индивидуальный зикр таков: суфий сидит, скрестив  ноги  так,  чтобы 
  большие пальцы ног упирались в подколенья, выпрямив  спину,  закрыв 
  глаза и сложив на коленях пальцы рук в  форме  слова  "Аллах"  (ср. 
  асаны и мудры в индийской психотехнике); в этом положении он читает 
  суры Фатиха и Ихлас из  Корана  и  произносит  формулу  зикра  (она 
  состоит из семи слов -- имен Бога) положенное число раз; при этом он 
  строго  соблюдает  определенный  ритм  дыхания  и  порядок  резкого 
  движения  головой  (вправо-влево-вперед-назад),  согласуя   его   с 
  мысленным произнесением слогов и слов. 
      Облачение членов ордена состоит из шапочки  с  эмблемой  ордена 
  -- зеленой розой с тремя рядами лепестков (5-6-7, то есть пять основ 
  ислама, шесть основ веры и семь слов формулы зикра), платья зеленого 
  (иногда черного или белого)  цвета,  четок  из  99  зерен  с  двумя 
  разделителями и камар, широкого, плотной вязки шерстяного  пояса  с 
  кожаными  украшениями.  В  руках  суфии  ордена  держат  посох.   В 
  Курдистане они отпускают длинные волосы, но  бреют  бороду  и  усы. 
  Иногда суфии ал-кадирийа носят на плечах железные цепи, на руках  и 
  ногах -- железные браслеты, на шее -- кольца*. 
 --------------------------------- 
      * Ислам: Энциклопедический словарь. С. 126 -- 127. 



 
      В заключение данной главы мы хотели бы сказать  несколько  слов 
  о веротерпимости суфиев (не безграничной и не абсолютной: некоторые 
  ордена, напротив, настроены достаточно агрессивно  по  отношению  к 
  иноверцам и составляли авангард в распространении ислама -- у тюрок, 
  в Африке и т. д.). Во многих орденах иноверцев допускают на радения; 
  суфии   пренебрегают   ограничивающей   привязанностью   к   догме, 
  предпочитая ей свободный поиск истины (особенно так было  в  ранний 
  период истории суфизма). Для суфизма характерно понимание приоритета 
  психотехнического опыта по отношению к его вербальному и понятийному 
  выражению и описанию. А ведь именно не на уровне опыта, а на уровне 
  его выражения часто и  пролегают  непреодолимые  расхождения  между 
  религиями. В стихах Джалал ад-дина Руми есть такая притча, прекрасно 
  иллюстрирующая эту мысль: раз четыре приятеля (грек, перс, тюрок  и 
  араб) нашли монету и решили купить на нее нечто нравящееся им всем. 
  Но тут их мнения  разошлись:  грек  захотел  купить  стафиль,  перс 
  -энгур, араб -- эйнаб, а турок  --  узюм,  и  в  результате  друзья 
  подрались. Тогда некий незнакомец предложил купить для них то,  что 
  им всем понравится. Они согласились и получили по грозди винограда. 
  "Это же и есть "стафиль", "энгур", "эйнаб" и "узюм"", -- воскликнули 
  они. Такова же и Истина, которую постигают святые  всех  религий  и 
  которую разные народы называют по-разному, что из-за непонимания  и 
  приводит к вражде и войнам*. 
 --------------------------------- 
      * Идрис Шах. Указ. соч. С. 44 -- 45; Фиш Р. Указ.  соч.  С.  96 
  -- 97. 
 
      В другом своем  стихотворении  Руми  рассказал,  как  он  искал 
  Бога  на  кресте  в  христианской  церкви,  в  индуистском   храме, 
  буддийском монастыре и в Каабе, но нигде не нашел его. Но стоило ему 
  заглянуть в свое собственное сердце, как он  обрел  Бога,  живущего 
  там. Обращаясь же к богословам-схоластам, Руми говорил: "Когда же вы 
  перестанете кланяться кувшинам и обратите внимание на воду!" 
      Дух веротерпимости, соединенной  с  поиском  вина  восторга  от 
  познания истины, -- подлинный дух суфизма. "Прежде чем в этом  мире 
  появился сад, виноградная лоза и виноград, наши души уже были пьяны 
  от вина бессмертия" (Джалал ад-дин Руми)*. 
 --------------------------------- 
      * Идрис Шах.  Указ.  соч.  С.  165.  Помимо  суфизма,  элементы 
  психотехники содержатся также в некоторых крайних  (не  имамитских) 
  направлениях   шиизма,   например   у   исмаилитов   (см.:   Ислам: 
  Энциклопедический словарь. С. 110 -- 114, ст. С. Н Прозорова). 
 
                             ЗАКЛЮЧЕНИЕ 
 



      Итак,  мы  завершили  обзорное  рассмотрение   психотехнических 
  традиций различных религий  мира,  и  теперь  пришла  пора  сделать 
  некоторые выводы. Мы видели, что религиозный опыт и лежащие  в  его 
  основе трансперсональные  переживания  могут  с  полным  основанием 
  рассматриваться в качестве  фундамента  той  или  иной  религиозной 
  системы и считаться поэтому базовым  опытом,  изучение  которого  и 
  формирует суть заявленного нами во введении психологического подхода 
  в религиеведении. 
      У.  Джеймс  в   своем   пионерском   исследовании   говорил   о 
  многообразии религиозного опыта.  Возможно,  настало  время  внести 
  определенный  порядок  в  это  многообразие  и  пунктиром  наметить 
  типологию форм этого опыта в его  трансперсональном  аспекте  (речь 
  идет о том, что У. Джеймс называл мистическим опытом); мы надеемся, 
  что наш проект типологии и  классификации  форм  трансперсонального 
  опыта может быть полезен для последующих детальных исследований этой 
  проблемы. 
      Мы   можем   классифицировать    психотехнический    опыт    по 
  применяемым методам, по целям, которые  ставятся  в  той  или  иной 
  традиции при занятиях духовным деланием, и по характеру достигаемых 
  трансперсональных переживаний. При этом следует подчеркнуть, что  о 
  характере переживаний мы можем судить только опосредованно,  по  их 
  описаниям в текстах, а на характер  этих  описаний,  разумеется,  в 
  первую очередь влияет характер доктринальных положений, принятых  в 
  данной   традиции,   который    и    определяет    язык    описания 
  трансперсонального опыта. 
      В   классификации   по   методам    выделим:    а)    традиции, 
  ориентирующиеся на созерцание, сводящееся к сосредоточению сознания, 
  и  на  безббразный  экстаз,   не   сопровождаемый   задействованием 
  эмоциональной  сферы;  б)  традиции,   использующие   эмоциональное 
  возбуждение,  как  правило  связанное  с  любовным  (эротическим  в 
  античном смысле слова) отношением к объекту созерцания; в) традиции, 
  активно применяющие методы психофизической регуляции, предполагающие 
  включение в психотехнический процесс соматический фактор. 
      Условно  назовем  традиции  первого  типа  "гностическими"   (в 
  смысле их ориентации на особый тип вне субъект-объектного познания), 
  второго --  "бхактическими"  и  третьего  --  "тантрическими"  (эти 
  санскритские слова используются нами как термины  религиеведческого 
  метаязыка наподобие слов "тотем", "мана" и т. п.;  к  санскриту  мы 
  прибегаем  по  причине  особой   разработанности   психотехнической 
  терминологии в индийской культуре). 
      К  методам  "гностического"   типа,   утверждающего   приоритет 
  трансперсонального  познания  (гносис,  джняна)   Абсолюта,   Бога, 
  истинного Я и т. д.,  относятся  индийская  джняна-йога  (обычно  в 
  контексте адвайта-веданты), отчасти йога буддизма  Махаяны  (прежде 
  всего праджня-парамита -- мадхьямика и,  с  известными  оговорками, 



  чаньский или дзэнский  буддизм,  а  также  христианский  мистицизм, 
  ориентирующийся на чистую апофатику). 
      К  методам  "бхактического"   типа,   утверждающего   приоритет 
  эмоционального отношения к Абсолюту (как правило, личному Богу, хотя 
  суфизм и является исключением), обычно определяемого  как  "любовь" 
  (эрос -- агапе), относятся индийское бхакти, суфизм и  аскетическое 
  течение в восточнохристианском (Макарий  Египетский,  Симеон  Новый 
  Богослов) и католическом (св. Франциск, св. Тереза Авильская и др.) 
  мистицизме. 
      К  методам  "тантрического"  типа  относятся   психотехнические 
  приемы традиций, использующих активное  воздействие  соматического, 
  телесного  фактора  на  психическую  жизнь   и   участие   тела   в 
  психотехническом  процессе  через  специальные  позы,   дыхательные 
  упражнения, сосредоточение на центрах тела, ритуальный танец и т. д. 
  Это  тантрическая  йога  в  буддизме  и  индуизме,  даосские  формы 
  психотехники  (особенно  "внутренняя"  алхимия),  поздний   исихазм 
  (периода  паламитского  богословия),  суфизм,  русские  сектантские 
  движения. 
      Специально  следует  оговориться,  что  выделение  этих   типов 
  является результатом определенной идеализации и абстрагирования  от 
  эмпирического многообразия психотехнических методов. Реально ни один 
  из этих типов в чистом виде не встречается (это идеальные типы),  и 
  можно  отметить  лишь  преобладающую  тенденцию;   так,   например, 
  джняна-йогины используют для своего созерцания специфические позы и 
  сосредоточиваются на одной из верхних чакр, а суфии столь же активно 
  применяют ритуальный танец  и  дыхательные  упражнения,  сколько  и 
  культивацию религиозного эроса, "опьянения" любовью к Богу. 
      По заданным  религиозной  доктриной  целям  мы  можем  выделить 
  традиции, стремящиеся: а) к полному растворению в безличном Абсолюте 
  или к отождествлению с ним (этот тип доктринальной  установки,  как 
  правило,  в  большей  или   меньшей   степени   корреспондирует   с 
  "гностической" психотехникой); б) к соединению с Абсолютом  (Богом) 
  при сохранении индивидуальности, которая изменяется,  преображается 
  --  "обожение",  "фана  --  бака"   (тип   обычно   соотносится   с 
  "бхактической" психотехникой); в) к успокоению, исчерпанию аффектов 
  и аффективных состояний, к транквилизации (тхеравадинский  буддизм, 
  Махаяна школы йогачара); г) к отделению психического или  духовного 
  от материального или физического (джайнизм, классические санкхья  и 
  йога). В психотехнических методах последних двух типов  преобладает 
  "гностическое" созерцание, и момент "познания" и "мудрости"  играет 
  здесь существенную роль; что касается "тантрической"  психотехники, 
 
  то  ее  методы  могут  применяться  при  доктринальных   установках 
  практически всех видов. 
      По характеру трансперсональных переживаний мы  можем  выделить: 



  а) традиции, психотехника которых приводит к разного рода расширению 
  сознания  ("космическое   сознание",   "сознание   всего   сущего", 
  "абсолютное  сознание",  "универсальная  пустота"  и  т.  п.),   -- 
  различные  направления  психотехники  буддизма  Махаяны,  индуизма, 
  даосизма, суфизма и христианства; б)  традиции,  приводящие  прежде 
  всего к переживаниям покоя, транквилизации сознания (тхеравадинский 
  и йогачаринский буддизм); в) традиции,  предполагающие  переживание 
  самопребывания, автономности индивидуального духовного начала в его 
  обособленности   от   других   субъектов   и   материи   (джайнизм, 
  санкхья-йога). Последние два типа переживаний достаточно редки. 
      Отметим,  что  предложенная  классификация,  на   наш   взгляд, 
  особенно интересна  для  решения  проблемы  структуры  мистического 
  (трансперсонального) опыта. 
      Выше  речь  шла   о   традициях,   ориентированных   на   чисто 
  трансперсональный духовный опыт. Но ранее мы выделили еще  традиции 
  (в основном архаические), связанные с  перинатально-архетипическими 
  переживаниями. Теперь мы считаем нужным сказать  несколько  слов  о 
  них. 
      Методы  психотехники,  применяемые  здесь,  обычно  сводятся  к 
  достаточно синкретическому и нерасчлененному  комплексу  ритуальных 
  акций мистериального или экстатического типа (с применением  танца, 
  литургических действий, а иногда и психоделических  медикаментозных 
  средств, почти полностью игнорируемых традициями с трансперсональной 
  ориентацией).  Цель  --   или   переживания   катарсического   типа 
  (смерть-возрождение), или выход в некие специфические  пространства 
  психического опыта, но не с сотериологическими  интенциями,  а  для 
  решения  конкретных  проблем  своей  общины  (например,   шаманское 
  камлание для проводов души умершего в  иной  мир).  Соответственно, 
  характерные типы переживания -- это очищение, катарсис (возрождение, 
  обретаемое через опыт  смерти-воскресения),  иногда  сопровождаемые 
  расширением сознания, или опыт "волшебного полета", перехода в иные 
  миры и измерения  и  т.  п.  Элементы  архаической  психотехники  и 
  переживаний  (но,  как   правило,   управляемых   и   введенных   в 
  сотериологический контекст) используются иногда и  трансперсонально 
  ориентированными традициями (даосизм, буддизм Ваджраяны), в которых 
  эти элементы являются  не  пережитками,  а  дериватами  архаической 
  психотехники*. 
 --------------------------------- 
      *  Интересно,  что  перинатальные   мотивы   продолжают   и   в 
  настоящее  время  играть  важную  роль  в  порождении   религиозных 
  движений. Здесь любопытен пример современного россиийского движения 
  "Богородичный Центр" (или "Марианский Церковь") Вениамина  (Иоанна) 
  Береславского.  Несомненно,   что   богиня,   которой   поклоняются 
  "богородичники", отнюдь не Дева Мария православия или  католицизма. 
  Скорее, это Кибела,  фригийская  богиня-мать.  Совершенно  очевидна 



  задействованность БПМ в  формировании  доктрины  Центра:  сочетание 
  женоненавистничества (учение о женщине-антихристе)  с  влечением  к 
  космологизированному женскому началу -- "богородице". Назовем  этот 
  феномен "комплексом Аттиса", бога-скопца, презревшего речную  нимфу 
  и возвеличенного Матерью богов Кибелой  (см.  ч.  I,  гл.  2  нашей 
  книги). 
 
      В нашем исследовании мы  старались  держаться  исключительно  в 
  пространстве религиеведческой проблематики и  поэтому  не  касались 
  философских вопросов онтологической релевантности психотехнического 
  опыта и проблем связи данных этого опыта с существующими тенденциями 
  в  изменении  современной  научной  парадигмы.  Сейчас  мы  считаем 
  возможным слегка затронуть эту сложнейшую проблематику. 
      С. Гроф в своей книге  "За  пределами  мозга",  на  которую  мы 
  неоднократно ссылались ранее, посвятил всю вводную  часть  проблеме 
  изменения современной научной парадигмы и роли, которую в изменении 
  этой парадигмы (сложившейся в XVII в. на основе рационализма Декарта 
  и классической физики Ньютона) могут сыграть  новейшие  открытия  в 
  области глубинной психологии. Еще ранее физик Ф. Капра  опубликовал 
  ставшую  поистине  знаменитой  книгу  "Дао  физики"*,   в   которой 
  сопоставил мировоззренческие последствия переворота, совершенного в 
  физике теорией относительности и квантовой механикой,  с  системами 
  религиозной философии Индии и Китая (хотя речь должна была, видимо, 
  вестись об изоморфизме психологических концепций, лежащих в  основе 
  этих систем, и принципов неклассической физики). 
 --------------------------------- 
      *  Капра  Ф.  Дао   физики:   Исследование   параллелей   между 
  современной физикой и мистицизмом Востока. СПб., 1994. 
 
      Действительно,  современная  физика   упразднила   классические 
  представления об абсолютном  времени  и  пространстве,  движении  и 
  покое,  материи  и  энергии,  а   развитие   голографии   разрушило 
  сформировавшиеся и казавшиеся незыблемыми положения  о  соотношении 
  части и целого, об информации и ее носителе (развитие  кибернетики, 
  разумеется, совершило переворот в теории информации вообще). И  тем 
  не менее многие физики отрицательно относятся к попыткам сравнивать 
  физические теории с  мистикой,  однако  виной  этому,  по-видимому, 
  власть слов, то есть те  коннотации,  которые  человек  европейской 
  культуры усматривает в самом слове  "мистик"  (например,  смысловой 
  оттенок чего-то иррационального,  противоразумного,  антинаучного). 
  Физики   явно   усматривают   в    подобных    попытках    интенцию 
  иррационализировать науку,  чему  они  справедливо  сопротивляются. 
  Однако если избавиться от жупела "мистики"  и  вести  обсуждение  в 
  рамках проблемы изменения общенаучной парадигмы (другие естественные 
  науки медленно отказываются от парадигматических норм XVII  --  XIX 



  вв., хотя быстрое развитие биологии, видимо, изменит эту ситуацию), 
  проблемы изоморфизма сознания и физического мира и  даже  онтологии 
  сознания вообще, диалог между физиками, философами, религиеведами и 
  психологами вполне мог бы состояться. 
      В. В.  Налимов  приводит  интересные  извлечения  из  препринта 
  Пристонского университета "Собрание высказываний о роли сознания  в 
  философском представлении реальности" (1984). Приведем некоторые из 
  них. 
      1) Одни и те же элементы используются для того,  чтобы  создать 
  как внутренний (психологический), так и внешний  мир...  Субъект  и 
  объект едины. Нельзя сказать, что  барьер  между  ними  разрушен  в 
  результате достижений физических наук, поскольку этого  барьера  не 
  существует. (Э. Шредингер) 
      2) Сознание и материя являются  различными  аспектами  одной  и 
  той же реальности. (К. Вайцзеккер) 
      3) ...вряд ли  может  быть  оспорено  то,  что  природа  и  наш 
  математически мыслящий ум работают по одним и тем же законам... Это 
  остается справедливым и в том случае, когда наш ум впечатывает свои 
  законы в природу, и тогда, когда природа впечатывает свои законы  в 
  нас,  снабжая  достаточными  оправданиями  для   представления   об 
  универсуме как о математической конструкции. (Дж. Джине) 
      4)  Мы  находим  странные  следы  на  берегу   неведомого.   Мы 
  разрабатываем одну за  другой  глубокие  теории,  чтобы  узнать  их 
  происхождение. Наконец, нам удается распознать существо, оставившее 
  эти следы. И -- подумать только! -- это мы сами. (А. Эддингтон)* 
 --------------------------------- 
      * Налимов В. В. В поисках иных смыслов.  М.,  1993.  С.  36  -- 
  37. 
 
      И  как  знать,  быть  может,  физик,  погружающийся   в   глубь 
  микромира  "элементарных"  частиц,  и  трансперсональный  психолог, 
  следующий в глубины психики, воскликнут, встретившись в некой точке 
  пересечения параллельных прямых: "Этот атман (субъект) и  есть  сам 
  Брахман (мир как целое)!" 
      Часть   современных   физиков   с   очевидностью   обнаруживают 
  тенденцию стать "метафизиками". Здесь следует прежде всего  назвать 
  имена Д. Бома и Дж. Чу (Чью). Особенно интересна концепция Д.  Бома 
  имплицитного и эксплицитного порядков универсума,  коррелирующая  с 
  кантовскими ноуменальным (вещь в себе)  и  феноменальным  (явление) 
  порядками,  что   показывает   отнюдь   не   исчерпанную   ценность 
  классического  философского  наследия,   которое   в   свое   время 
  игнорировалось   учеными   ввиду   его   несоответствия    принятой 
  естественнонаучной  парадигме  и  которое,   однако,   может   быть 
  востребовано ими сейчас*. 
 --------------------------------- 



      * Изложение теорий Д. Бома и Дж.  Чу  (Чью)  см.  в:  Капра  Ф. 
  Указ. соч. С. 108 -- 122, 258-277, 296-298. 
 
      Вот что  пишет  С.  Гроф:  "Концепция  Бома  об  имплицитном  и 
  эксплицитном порядках и идея о том, что  некоторые  важные  аспекты 
  реальности недоступны опыту и изучению при обычных обстоятельствах, 
  имеют прямую значимость для понимания необычных состояний сознания. 
  Индивиды, испытавшие различные необычные состояния сознания, и в их 
  числе   высокообразованные   и   высокоискушенные   ученые   разных 
  специальностей, часто сообщают, что они входили в  скрытые  области 
  реальности,  которые  кажутся  аутентичными,  в  некотором   смысле 
  имплицитными для  повседневной  реальности  и  превышающими  ее  по 
  порядку. А в содержание этой  "неявной  реальности"  входят,  кроме 
  прочего,  элементы  коллективного  бессознательного,   исторических 
  событий, архетипических и мифологических явлений, динамики  прошлых 
  воплощений"*    (ср.    буддийскую     концепцию     алая-виджняны, 
  сознания-сокровищницы). 
 --------------------------------- 
      *  Гроф   С.   За   пределами   мозга:   Рождение,   смерть   и 
  трансценденция в психотерапии. М., 1993. С. 107. 
 
      И  в  завершение  несколько  фраз  о  культурно-цивилизационной 
  ценности трансперсонально-религиеведческой проблематики. 
      В  настоящее  время  серьезным  ученым  все  яснее   становится 
  тупиковость так называемого "магистрального пути  развития  мировой 
  цивилизации", то  есть  американской  и  западноевропейской  модели 
  постиндустриального   общества   и   всего   "духа    капитализма", 
  стимулирующего все новое и новое потребление и формирующего  новые, 
  и  большие,  потребности  и   привязанности   во   имя   расширения 
  производства, приносящего новые  прибыли,  вновь  и  вновь  повышая 
  уровень  спирали  потребления  (потребности  --  их  удовлетворение 
  -потребности' --  удовлетворение'...).  Этот  путь  не  может  быть 
  императивным для всего человечества хотя бы потому, что если  вдруг 
  по мановению волшебника народы Индии, Китая и всего "третьего мира" 
  обрели бы возможность жить на уровне среднего американца, то ресурсы 
  планеты и ее биосфера этого просто не выдержали  бы  и  вместо  рая 
  либерального "конца  истории"  по  Фукуяме  мы  получили  бы  ужасы 
  Апокалипсиса. Но и нынешний, все более  возрастающий  и  неизбежный 
  разрыв между Севером  и  Югом,  неизбежный  при  постиндустриальной 
  модели,   чреват   все   большими   опасностями,   катастрофами   и 
  потрясениями,  не  говоря   уж   о   его   безнравственности   (см. 
  интереснейшие  разработки  академика  Н.  Моисеева  в   его   книге 
  "Восхождение  к  разуму",  о  которой  осенью  1994  г.   писал   в 
  "Независимой газете" В. Логинов)*. 
 --------------------------------- 



      *  См.  также:  Моисеев  Н.  Н.  Современный   антропогенез   и 
  цивилизационные разломы:  Эколого-политологический  анализ//Вопросы 
  философии. 1995. #1. С. 3-30. 
 
      И  может  быть,  ценностные   установки   буддийского   монаха, 
  даосского   отшельника,   конфуцианского    "благородного    мужа", 
  мусульманского суфия и  православного  исихаста  с  их  приоритетом 
  духовного   делания   над   круговертью   материальных   интересов, 
  удовлетворения  старых  потребностей  и  расширенного  формирования 
  новых, их призыв к преодолению влечений и аффектов, их  преданность 
  супраиндивидуалистическим ценностям в большей степени гармонируют с 
  путем выхода из  тупиков  современной  цивилизации  и  движением  к 
  обществу будущего, чем  этика  накопления  и  приумножения  и  "дух 
  предпринимательства". 
      Но в любом случае, психологический подход  в  религиеведении  и 
  изучение трансперсональных уровней сознания ценны уже  потому,  что 
  они позволяют нам исполнить вечный  категорический  императив  бога 
  Аполлона, возвещенный через Дельфийского  оракула:  "Познай  самого 
  себя!" 
                                                   10 декабря 1994 г. 
                                                      Санкт-Петербург 
 
      Распознано по  изданию:  Тоpчинов  Е.  А.  Религии  миpа:  Опыт 
  запpедельного: Психотехника и тpанспеpсональные состояния. -- СПб.: 
  Центp "Петеpбypгское Востоковедение", 1998. -- 384 с. (Orientalia). 


