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ВВЕДЕНИЕ 

Область контактов КИтая с культурами различных стран представляет на сегод
няшний день одну из интереснейших проблем дпя исследований в разных областях 
rуманитарного знания: истории, кулыурологии, социологии, и, не в последнюю оче
редь, истории философии и религии. Долгое время госпОДСJВОвавший (преимуще
ственно в популярной литерmуре) миф о «ТОТаЛьной культурной изоляции• КИтая не 
позволял рассмотреть проблему культурных (в данном случае нас интересует про
блема проникновения в Китай инородных религиозно-философских учений) контак
тов этой страны детально и многоаспектно. Тем не менее, исследования такого рода 
предпринимались учеными, среди которых можно назвать выдающихся французских 
синологов Поля Пелльо и Эдуарда Шаванна, впервые обратившихся к феномену ма
нихейства в Китае, японского исследователя китайского несторианства ij;иpo Сазки, 
русского китаиста о. Палладия (Кафарова), осветившего проблему ислама в Китае 
и многих других. Несмотря на эрудированность исследователей, изыскания, как 
правило, ограничивалис�. либо изданием текстов и комментированным переводом, 
либо общим историко-культурным обзором, просто констатировавшим присутствие 
того или иного культурного феномена в Китае , не прослеживая, по большей части, 
механизма их проникновения, адаптации (или отторжения - частичного или полного) 
и возможного влияния на китайскую культуру. Поскольку в нашей стране исследова
ния такого рода предпринимались нечасто (манихейство, в частности, освещено - и 
то весьма схематично - в коллективной монографии «Китайский этнос в средние 
века (Vll-Xll i)• (авторы - М.В. Крюков, В.В.Малявин, М.В.Софронов), а манихейские 
тексты на китайском, найденные в Дуньхуане, не переведены и, соответственно, не 
введены в научный оборот), то представляется целесообразным заявить, что данная 
работа представляет собой первое в отечественном китаеведении (конкретнее - в 
сфере истории философии и религии КИтая) исследование, посвященное пробле
ме инкультурации иноземных религиозно-философских учений в Китае (на примере 
манихейства).  Напомним, что же представляет собой инкулыурация. Сам термин 
позаимствован нами из терминологического лексикона современных религиоведов 
и культурологов, занимающихся проблемой христианской проповеди в Китае, т.н. 
миссиологией (т.е. учением о миссионерской деятельности, ее принципах и мето
дах). В данном исследовании под инкультурацией понимается такое «соприкосно
вение• различных культур, в процессе которого происходит усвоение одной (ино
родной) культурой элементов другой (местной), но при этом сохраняется «ядро•, 
т.е. не происходит подмены или замены ее собственных элементов. В этом отличие 
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инкультурации от аккультурации, т.е. почти насильственного внедрение инородной 
культуры (или культурного элемента) в местную, причем первая занимает домини
рующее положение. В научный оборот впервые вводятся дуньхуанские манихейские 
тексты lia китайском языке, дается очерк истории и развития манихейства в Китае, 
доктринальных особенностей китайского варианта этого учения; выявляются ме
ханизмы инкультурации инородных религий (религиозно-философских течений) в 

социокультурное тело Китая , исследованы аспекты буддийского и даосского влия

ния на манихейство, его социальный и официальный статус, особенности контакта 
культур Запада (манихейство) и Востока (Китай), связь (обычно ошибочно приписы

ваемая манихейству) с различными сектами и тайными обществами. Сопоставление 

различных точек зрения на феномен манихейства в Китае (позиции западных иссле
дователей (Пелльо, Шаванн, Вальдшмидт, Ленц, Шмидт-Глинцер, Лю) и китайских 

(Линь Ушу, Ван Цзяньчуань) и японских (Тикуса Масааки, Исида Микиносукэ) ученых) 
позволяет более полно осветить и понять это явление. 

Данное исследование позволяет впоследствии выявить механизмы инкультура

ции иных религиозно-философских (и вообще культурных) феноменов (в частности, 

несторианства, ислама, зороастризма), их влияния на культуру и общество Китая . 

Манихейство - один из уникальных религиозно-философских феноменов, на

учный интерес к которым продиктован созданием целых междисциплинарных от

раслей исследований; причин же уникальности этого явления несколько. Первая, и, 

пожалуй, самая главная - это то, что манихейство, зародившись как маргинальное 

вероучение (классифицируемое как •ересь» равным образом и в регионах распро

странения авраамитических религий, - в частности, христианства и ислама, - и в 
Иране, где господствовал зороастризм, и собственно в Китае, с преобладанием там 
буддизма), смогло со временем выйти на уровень мировых религий, с той лишь 

разницей, что стало именоваться •мировой ересью» [Смагина 1 998, 44]. Вторая при

чина, по-видимому, не менее важная, чем первая, состоит в том, что манихейство 

представляло из себя учение синкретического характера (вслед за отечественным 

исследователем Е.Б. Смагиной под термином «синкретический» по отношению к 

манихейству мы понимаем не механический •сплав» разнородных элементов, но 

непротиворечивую и в целом последовательную систему религиозно-философских 

взглядов), сочетавшее р себе философско-религиозные воззрения зороастризма 

(бинарная оппозиция Света и Тьмы), этико-догматические установки неортодок

сального иудаизма (элхасаиты) и раннего христианства (аскеза, ритуальная чи

стота, установление института монашества, иерархическая структурированность), 

космолого-антропологическую модель некоторых позднеантичных философских 
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направлений и гностицизма (в его сирийском варианте), буддийскую концепцию 
реинкарнации (некоторые исследователи допускают не буддийское, а скорее антич

ное происхождение идеи перевоплощения, т.н. «метемпсихоз•). Третьей причиной, 

за�вившей ученых разных направлений (от филологов-классиков и востоковедов 
до историков и репигиоведов) тщательнейшим образом исследовать феномен ма

нихейства, стала, на наш взгляд, его необычайная адаптивность, некоторая •сма

занность• границ, легко позволявшая этому религиозно-философскому учению ин

корпорироваться в некоторые гетеродоксальные направления буддизма, даосские 

секты и тайные общества в КИтае, а в Средние века на Западе трансформироваться 

в ере111ческие, правда, но весьма «серьезные• (как по своему размаху, так и реакции 

официальных церковных и светских властей) течения катаров, богомилов и пр. Бла

годаря «переводимости• своих основных концептов и персоналий на язык культуры 

«окормляемой•, если так можно выразиться, страны, манихейство довольно быстро 

внедрялось преимущественно в низшие слои населения, не забывая при этом и о 

т. н. миссионеРстве «сверху•, т.е. пытаясь добиться благорасположения официаль

ных властей (что удалось, в часmости, в КИтае: вынужденные считаться со статусом 

манихейства как религии «освободителей•-уйгуров, власти отдали в 768 г. приказ 

о строительстве манихейского храма, которому было пожаловано название «Даюнь 

гуанмин• - «Великий облачный свет»). 

Целью данного исследования является комплексный анализ инкультурационно

го процесса манихейства в синоязычной культурной среде и выявление основных 

стратегий и принципов этого явления, позволяющих на первом этапе сделать попыт

ку реконструкции этого процесса в КИтае, выделить и охарактеризовать его этапы. В 

соответствии с этим: . 
1. Анализируется источниковедческая база исследования, выделяются этапы 

научного изучения манихейства вообще и его китайского варианта в особенности, 

рассматриваются основные проблемы и их решения, поставленные современными 

исследователями. 

2. Анализируется общий характер манихейства, история его развития, личность 
основателя, рассматривается система манихейского учения, прослеживаются ве

роятные источники влияния на нее из иных идеологических систем (неоплатонизм, 
зороастризм, иудео-христианские представления, буддизм). 

З. Рассматривается история манихейства в КИтае со времени его проникнове
ния туда (Vll в. ) вплоть до исчезновения (по крайней мере, согласно дошедшим до 
нас письменным и материальным источниками) в начале XVll в.; выделяются этапы 
развития и инкультурации этого учения в китайский культурный контекст, анализи-
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руются вторичные, неманихейские источники (официальные хроники, доклады, по
лемические сочинения) . 

4. Анализируются собственно манихейские китайские памятники (т.н . •Краткое 
изложение учения Мани, Будды Света», •Трактат Пелльо» и «Гимны•) ; рассматри
ваются их композиционно-стилистический, семантико-содер:жательный и термино
логический аспекты, проводится сравнительный анализ исходной, некитайской, и 
собственно китайской терминологии. 

5. На основании этого анализируется процесс инкультурации манихейства в Ки
тае, формулируется понятие инкулыурации применимо к манихейству, выделяются 
основные этапы этого процесса, анализируются стратегии и методы манихейской 
проповеди; намечаются перспективы дальнейшего исследования, опирающегося на 
больший языковой и сравнительно-исторический материал. 

В ходе работы были использованы методы сравнительно-исторического, се
мантического (историко-филологического) и системного анализа, разработанные 
как отечественными (Вяч. Вс. Иванов, В.Н. Топоров, Е.А. Торчинов), так и западными 
(М.Элиаде, П .Брюдер, У.Эко) исследователями. Комплексное использование дан
ных методов, применяемое к первоисточникам (китайским манихейским текстам), 
позволяет по возможности широко охватить поле исследуемой темы, рассмотреть 
инкулыурационный процесс в его социокультурном, и философском аспектах. Кро
ме того, в работе используется лексикостатистический анализ китайской манихей
ской терминологии, позволяющий выявить степень •зависимости» манихейства от 
господствующей идеологии (в данном случае - буддизма) в момент перекодировки 
основных концептов этого учения. 

Практическую значимость данного исследования определяет, во-первых, вос
полнение лакуны в области истории философии и религий Китая (перевод и иссле
дование манихейских памятников на китайском языке) , а во-вторых - попытка выч
ленения и построения той парадигмы (или целого ряда парадигм) , согласно которой 

осуществлялась инкультурация иностранных религиозно-философских учений. Это 
открывает в дальнейшем перспективы в изучении отнюдь неоднозначного явле
ния кросс-культурного диалога цивилизаций Востока и Запада (не только в сфере 
религиозно-философской) как в средние века, так и в новое и новейшее время. Дан
ное исследование может быть полезно при составлении курсов по истории куль туры, 
философии, религии Китая , при анализе социальной, культурной, интеллектуальной 
и религиозной :жизни средневекового Китая . 

В приложении дается перевод fJ1JYX основных манихейских китайских памятников. 
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ГЛАВАI 
ИСТОЧНИКОВЕДЧЕСКИЙ И ИСТОРИОГРАФИЧЕСКИЙ 

АНАЛИЗ В АСПЕКТЕ ИЗУЧЕНИЯ МАНИХЕЙСТВА 

§ 1 .  Обзор источников 

В отечественной науке, к сожалению, изучение манихейства пока еще не выде
лилось в отдельную область исследований, как за рубежом, и поэтому многие источ
ники (как первичные, так и вторичные) не введены в научный оборот (так, например, 
непереведенными остаются пока турфанские тексты, многочисленные персидские 
отрывки, Кёльнский кодекс, о китайских текстах речь пойдет ниже), а как следствие 
- нет устоявшейся терминологической традиции (как, скажем, в российской буд
дологии, исламоведении, конфуциеведении, патрологии и т.д. ; то же, впрочем, ка
сается и вопросов хронологии) .  Немногочисленные отечественные исследователи 
(например, Е.Смагина) отмечают необходимость проведения в первую очередь тексто
логической работы и компаративного подхода в исследовании [Смагина 1995, с. 103). 

Прежде чем перейти к собственно обзору источников по манихейству вообще и 
его китайскому варианту в частности, необходимо сделать некоторые предваритель
ные замечания: во-первых в случае манихейства целесообразно говорить больше о 
письменных источниках, нежели о материапьных (так как последние, по справедли
вому замечанию отечественного исследователя манихейства Е. Смагиной, относятся 
к позднему периоду и «позволяют судить не столько о специфических чертах самого 
манихейства, сколько о будцийском влиянии на восточную ветвь этого учения• [Сма
гина 1 995, с. 85) ) ;  во-вторых следует выделять два уровня, или типа, источников: 
первичные, т.е. собственно манихейские письменные памятники (на персидском, 
греческом, сирийском, коптском, китайском и проч. языках), вкпючающие как док
тринапьные тексты, так и тексты эпиграфического характера, и вторичные, т.е. в 
первую очередь антиманихейские полемические трактаты (среди которых преоб
ладают произведения христианских и мусульманских авторов), разного рода исто
рические произведения (хроники, О"!Четы) ,  в которых упоминается манихейство, и, 
наконец, работы справочного характера (списки ересей, перечни гетеродоксапьных 
религиозных учений и т.п . ) .  

Теперь перейдем непосредственно к обзору источников и краткой истории 
предшествующих исследований. 
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1 . 1 .  Первоисточники 

История манихейских первоисточников, в сущности, достаточно молода: об 
источниковедении как таковом можно говорить только благодаря т.н. «Турфанским 
экспедициям• (начало ХХ века), раскопкам в Дуньхуане и др. ;  для изучения манихей
ства они не менее важны, чем находка кумранских рукописей -для гебраистики , а 
текстов из Наг-Хаммади -для изучения гностицизма [Смагина 1 998, с. 1 1 ] .  

Итак , termiпus а quo источниковедения по  праву считаются 1 902-1 916  гг .: 
именно в зто время в ходе археологических экспедиций из разных стран (Германии, 
Англии, Франции,  России, Японии) в районе Турфана (Восточный Туркестан) были 
обнаружены различные по объему фрагменты рукописей на среднеперсидском, со
гдийском, уйгурском и китайском языках. Примерная их датировка - V ll l  в. н.э. 

Первой научной публикацией Турфанских среднеперсидских текстов, написан
ных т.н. письмом зстрангело1 , было издание немецкого исследователя Ф. Мюлле
ра (F.MШler) в 1 904 г; затем последовали издание и исследования Ф. Андреаса (F. 
Andreas) и В. Хеннинга (W .Неппiпg) с 1 932 по 1 934 гг. [MШler 1 904; Andreas-Heппiпg 
1 932, 1 933, 1 934; Смагина 1998, с 1 1 ,  501,  506] . Современный этап среднеперсид
ских турфанских текстов отмечен трудами М. Бойс (М.Воусе), крупного специалиста 
по зороастризму, и В. Зундерманна (W .Suпdermaлп) [Воусе 1 954,  1 975; Suпdermaпп 
1 973, 1 98 1 , 1 985; Смагина 1 998, с. 1 1 , 502, 5 10] .  

Тексты на  уйгурском языке издавались А. фон Лекоком (А. vоп L.e Coq), П.  Циме 
(P.Zieme); особенно важна работа П. Асмуссена (Р. Asmusseп) ,  который опублико
вал почти полностью сохранившийся текст исповедальной молитвы «слушателей• 
(одной из иерархических ступеней в манихействе) - •Хуастванифт•; на русский язык 
текст был переведен и исследован Л .ДМитриевой [L.e Coq 1 91 1 ,  1 9 1 9; Z ieme 1 975; 
Asmusseп 1 965, 1 980; Дмитриева 1 963] . 

Открытие и публикация Турфанских манихейских рукописей (среди которых на
ходятся фрагменты книг самого Мани, молитвы, гимны, литургические, житийные, 
исторические тексты),  - которые являются в основном переводами (с арамейского, 
бывшего •родным• языком манихейского канона) , - считается серьезным шагом в 
манихееведении, поскольку эти тексты составляют «важнейший круг источников для 
изучения манихейства• [Смагина 1 998, с. 1 2]. 

Арамейские фрагменты, которых насчитывается крайне небольшое число, были 
опубликованы Ф. Бёркиттом (F. Burkitt) ,  занимавшимся основательным изучением 
манихейства в 30-е гг. прошлого века [Burkitt 1 925, 1 935; Смагина 1 998, с. 1 2, 502] . 

В 30-е же годы были открыты и коrrrские тексты (в том числе и т.н. «Кефалайа» 
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(греч.-коптск. КЕФАМIА, упоминавшиеся в •Панарионе• Епифания Кипрского), 
•Главы•), не все из которых находились в читабельном сосrоянии; те же, что со
хранились хорошо, были опубликованы (издания продолжаются и по сей день). В 
результате у исследователей в руках оказался наиболее полно (т.е. наименее фраг
мектарно - разрядка наша. Мг.) сохранившийся корпус манихейских текстов (пусть 
и переводных): «Главы•, «Живое Евангелие•, «Манихейская псалтирь•, •Манихейские 
гомилии•, «Послания•, •Жизнеописание Мани•. Изданиями и исследованиями копт
ских текстов занимались в основном английские и немецкие исследователи (И. Гар
днер (1. Gardпer) , А. Бёлиг (А. Bolig) , М. Краузе (M.Кrause) и другие), на русский язык 
•Главы• впервые были переведены и исследованы Е.Смагиной [Смагина 1 998] . 

Наконец, наиболее поздней (по времени обнаружения) находкой считается 
т.н. Кёльнский кодекс (Codex Coloпieпsis), обнаруженный в 1 968 году - греческий 
текст (достаточно фрагмектарного характера), содержащий жизнеописание Мани 
[Коепеп-Rбmеr 1 988; Смагина 1 998, с. 1 0]. 

Что касается манихейских источников на китайском языке, то они были обна
ружены только в ХХ веке. Ис'fочников насчитывается три (все они более или менее 
фрагментарны): «Краткое изложение учения и обрядов Мани, Будды света• (Мони 
гуанфо цзяофа илюэ, JfJВ:J'(;��}�fl�); т.н. •Трактат Пелльо• (Мони цзяо цань 
цзин, JfJВ�3il�); •ГИМНЫ» (Сябу цзань, r�•>. Названия произведений, 
разумеется , условны, за исключением, пожалуй, первого; два других названы соот
ветственно по имени французского открывателя и публикатора - Поля Пелльо - в 
европейской научной традиции (китайские исследователи предпочитают называть 
текст, как очевидно, •Фрагментарным трактатом (или сутрой - на буддийский ма
нер) религии Мани•), и по общей композиции текста (в западной науке закрепилось 
название •Свиток с гимнами• - Hymпscroll [англ.] и Hymпeпrolle [нем.]). 

Тексты были открыты примерно на протяжении одного промежутка времени 
( 1 907-1 91 1 ) ; немалая заслуга в этом принадлежит английскому археологу Марку 
Орелу Стейну (Marc Aurel Steiп) ( 1 862-1 943). В связи с тем ,  что говорить о пер
венстве какого-либо одного из текстов по дате открытия представляется делом до
вольно сложным, мы решили расположить тексты по их содержанию и по степени 
фрагментарности. 

Начнем с •Краткого изложения учения и обрядов Мани, Будды света•. Текст, 
обнаруженный в одном из гротов пещерного комплекса в Дуньхуане, состоит из fJJJYX 
частей: одна, открытая в 1 907 ГOWJ Стейном, хранится в Британском музее под ин
вектарным номером № 3969 (MS Steiп); другая, обнаруженная в 1 908 Полем ПЩ1Льо, 
находится в Национальной библиотеке в Париже, под инвентарным номером № 3884 
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(Collection Pelliot). В результате исследований, проведенных учеными Исида Микино
сукз (1=:i III �Z!!Ь), самим Пелльо и Ло Чжзныоем (JI !/li.3i), было установлено, что 

часть, обнаруженная Сrейном, является началом отрывка, опсрьrтого Пелльо. 
Текст представляет собой последовательное изложение вероучения манихеев, 

разбитое на шесть (далее текст обрывается) разделов, посвященных личности Мани, 
каноническим книгам манихейского учения, манихейской священной иерархии, осо
бенностям монастырского устройства и кратким сведениям (как уже было сказано, 
неоконченным) по манихейской космологии. 

Западные исследователи, в частности германские ученые Г. халоун (G. Haloun) и 
В. Хеннинг Г/'1. Henning), датируют рукопись первой половиной Х1 в. [Halouп-Henning 

1952, с. 189], тогда как китайские ученые (Линь Ушу, *'ffl�) и некоторые европей
ские (Шаванн-Пелльо, Джайлз) относят ее соответственно к 731 г. н.з. и к Vlll в. (без 
указания точной даты) [Chavannes-Pelliot 1911, 1913, с. 503, 105 соответственно; 
Giles 1944, 11 ; Линь Ушу 1997, с. 233]. 

Относительно предполагаемого авторства текста мнения таюке расходятся. За
падные исследователи склонны видеть в тексте перевод на китайский язык некоего 
несохранившегося произведения на пехлеви или на одном из 110ркских языков. Вид
ный современный китайский специалист по манихейству Линь Ушу считает текст ав
торским произведением, отличающимся, к тому же, весьма индивидуальным стилем. 
Мы склонны разделить точку зрения последнего, полагающего, что упоминаемый в 
тексте манихейский епископ (кит. �$fi фудодань) был, скорее всего, китайцем. 

Так называемый« Трактат Пелльо» (в западной науке он именуется по-французски 
• Traite») в настоящее время хранится в Пекинской библиотеке под инвентарным но
мером No 506. Точное название текста неизвестно, т.к. начало утрачено, а излагается 
уже продолжение некоего диалога, в ходе которого Посланник Света (т.е. сам Мани) 
излагает основы своего учения. Ло Чжзньюй (Jl!/li.3i), с издания которого Пелльо 
и Шаванн и перевели и издали в 1911-1913 гг. текст на французском языке, оза
главил произведение как •Фрагментарный трактат персидского учения• (Босы цзяо 
цань цзин, �:WТ���). В 1923 году видный китайский историк, специалист по не
китайским религиям в Китае, Чзнь Юань(�:@) выдвинул гипотезу о том, что «Трактат» 
может быть фрагментом легенщ�рной сСуJры о fJ1ffX. началах» (Эр цзун цзин, =*�). 
китайского варианта книги •Шапуракан•. Идею о том, что •Трактат• представляет 
собой перевод неизвестного парфянского или согдийского текста, выдвигает немец
кий исследователь Вернер Зундерманн (1983), приводя всnед за А. фон Ле Коком 
(1922), Э.Вальдшмидтом и В.Ленцем (1926) многочисленные параллели из 110ркских 
манихейских отрывков. 
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Что касается датировки этого фрагмента, то Пелльо и Шаванн полагают време
нем создания приблизительно 900 г. н.э., а Линь Ушу как возможную p;rry называет 
время около 700 г. [Chavannes-Pelliot 1911, 1913, с. 504; Линь Ушу 1997, с. 235]. 

Следующее сочинение, «Гимны• были открыты в 1907 г. МА Стейном и хра
нились в Лондонской публичной библиотеке за номером 2659, однако в 1916 году в 
японском тексте «Тайсё синею Дайдзокё• (::kiEWf�::kMi!!!) в 54 томе под номе
ром 2140 был обнаружен пракrически идентичный текст. 

Исследования Э. Вальдшмидта и В. Ленца (1926), Цуй Цзи (1943-46), В. Хен
нинга (1952), Э. Морано (1982), П. Брюдера (1985), Х. Шмидт-Глинцера (1987), 
Линь Ушу (1984) подтвердили манихейскую принадлежность текстов, показав, что 
«Гимны•, по всей видимости, представляют собой перевод с парфянского, о чем 
свидетельствует неоднократная транслитерация китайскими иероглифами явно пер
сидских слов. 

Западные исследователи (в первую очередь, Вапьдшмидт и Ленц) датируют 
текст периодом междуVШ и 1Х вв. н.э., Линь Ушу, опираясь на особенности лексики, 
утверждает с определенной долей достоверности, что временем создания (вернее 
перевода) «Гимнов•_,..ог быть 768 либо 842 г. н.э. [Waldschmidt-L.entz 1926, с. 8; 
Линь Ушу 1997, с. 236-237]. 

1.2. Вторичные источники 

fJp щкрытий начала ХХ века о первоисточниках не могло быть и речи, поэтому 
исследования манихейства опирались, главным образом, на так называемые вторич
ные источники (то, что в западной классической традиции носит название Testimonia, 

т.е. свидетельства). Разумеется, они не потеряли своей ценности с открытием пер
воисточников, а в основном служат незаменимым подспорьем при реконструкции 
тех или иных положений манихейства. 

Обычно вторичные источники делят на два разряда: христианские и мусульман
ские. К первым относят труды христианских ересеологов как ортодоксапьных, так и 
инославных (например, несторианских): зто, прежде всего, т.н. «Деяния Архелая• 
(Acta Archelai), анонимный источник IV века, повествующий о диспуте кашгарского 
епископа Архелая с самим Мани [Acta Archelai 1906; Смагина 1995, с. 85, 95; 1998, 
с. 9, 25, 27]; «Панарий• (Пavap1ov) Епифания кипрского, в котором манихейству 
посвящена 66 глава [Panarion 1933]; такие крупные церковные писатели, как Ефрем 
Сирин и блаженный Авrустин, таюке посвятили манихейству отдельные работы (что 
касается последнего, то в молодости, до принятия христианства, он сам был манихе-
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ем) [Ephraem 1 9 1 2-1 921; PL32, 33, 34; Augustiп 1 961 ; Сидоров 1 985; Смагина 1 995, 
с. 85; 1 998, с. 9) . Упоминания о манихействе и описания его доКфины имеется у КИ
рилла Иерусалимского, Серапиона Тмуитского, Тита Бострийского, Феодорита КИрр
СJ!:ОГО, Севира Антиохийского, Тимофея Константинопольского, Петра Сицилийского, 
патриарха ФоWJя [более подробно см. Alfaric 1 9 1 8; Adam 1 954; Смагина 1 995, с. 
85-86; 1 998, с. 9-1 0) .  Наиболее полезной дnя реконсrрукции учения, канона, жиз
ни и ранней исrории Мани и манихейсrва считается труд несrорианского епископа 
Федора бар Кони (или Конай в другом прочтении) •Книга схолий• (UЬer scholiorum) 
[CSCO 1 9 1 0, 191 2; Ueu 1 985, с. 8, 29, 31 ) .  

Наиболее примечательными среди мусульманских исrочников исследователи 
считают: •Индию• и •Памятники минувших поколений• ал-Бируни [Бируни 1 995, с. 
79, 86, 9 1 , 245, 333 и далее; Бируни 1 957, с. 21 1 -21 3) и •УказателЬ» (Фихрисr ал
'улум) Ибн ан-Надима, содержащий очень подробную биографию Мани и детальное 
изложение учения [Augel 1 862; Смагина 1 995, с. 86; 1 998, с. 1 О; о мусульманских 
вторичных исrочниках см. также Кessler 1 889 и Alfaric 1 9 1 8] .  

Что касается китайских свидетельсrв, то о них речь пойдет в соответсrвующем 
разделе. 

§ 2 Историографический очерк 

2. 1 .  Общий обзор 

Как было сказано выше, до знаменитых открытий в Турфане и Дуньхуане, в 
распоряжении исследователей были только вторичные материалы. Исrорики ма
нихееведения всерьез задаются вопросом: а кого, собственно говоря, следует 
считать основателем манихееведения? Если подходить к этому вопросу с исrо
рической точки зрения, то первым манихееведом можно с полной справедливо
сrью назвать неоплатоника Александра Ликопольского, написавшего в 111 веке н.э. 
антиманихейское сочинение «Рассуждение против манихейских представлений• 
(Contra Maпichaei opiпioпes disputatio) [Alexaпder Lycopolitaпus 1 895; Смагина 1 998, 
с. 9, 501 ) .  

С дейсrвител�;но научной точки зрения первопроходцем в европейской науке 
был француз И. де Боэобр (1. de Beausobre), составивший в XVlll веке (исключитель
но на материале ересеологов) «КрИ"IИческую исrорию Мани и манихейсrва• (Histoire 
critique de Manichee et du manicheisme) [Смагина 1 998, с. 1 0, 501 ) .  
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Из исследователей Х1Х века, помимо упомянутых Кесслера и Альфарика, внес 
свою лепту в изучение манихейства и такой видный специалист по ближневосточным 
религиям в позднеримский период, как Франц Кюмон (F. Cumoпt) [Смагина 1998, с. 
10]. 

Когда в начале ХХ века были отхрыты �урфанские документы, в нарождающееся 
манихееведение пришли люди, имена которых со временем стали классикой этой 
дисциплины: упоминавшиеся Мюллер, Хеннинг, Бойс, Асмуссен, Шаванн, Пелльо. 
Исследования на новооткрытом материале из Турфана велись в начале века и в Рос
сии - немецким исследователем К. Залеманном (К Salemaпп) [Смагина 1998, с. 
12]. Можно выделить несколько этапов в изучении манихейства. 

С 30-х по 60-е гг. происходит освоение найденного материала, осуществляют
ся переводы на основные западные языки таких текстов, как •Хуастванифт•, •Кефа
лайа», «Краткое изложение учения и обрядов Мани, Будцы света•, «Тракта Пелльо» 
и некоторых других [более подробно см. Смагина 1995, с. 85-103; 1998, с. 9-50; 
Mirecki-BeDuhп 1997, с. 7-8, Mikkelseп 1997]. 

Приблизительно с конца 70-х начинается обобщение обработанного материа
ла и формируются основные векторы исследования: •западный» (включая Ближний 
Восток - Бойс, Лю, Климкайт, Смагина) и восточный (в основном Китай - тот же Лю, 
Линь Ушу, Брюдер, Ван Цзяньчуань, Ло Цуньян, Шмидт-Глинцер), манихейство и 
зороастризм (Бойс), манихейство и гностицизм (Крау.зе, Смагина, Сидоров, Лю). 

Конец второго тысячелетия ознаменовался новым этапом в мировом мани
хееведении: созданием Международной Ассоциации манихейских исследований 
(lпtemational Association of Maлichean studies, сокращенно - IAМS), в рамках которой 
viribus unitis готовятся и осуществляются сразу два грандиозных проекта: издание 
•Словаря манихейских текстов» (Тhе Dictionary of Manichean Texts)2 в трех томах, пред
принятое коллективом ученых под руководством профессора Н. Симе-Уильямса (N. 
Sims-Williams) в 1999 г. при финансовой поддержке Фонда исследований в области 
rуманитарных наук и искусства (Arts and Humanities Research Board), включающего в 
себя весь манихейский лексикон на разных языках (греческий, парфянский, латынь, 
сирийский, коmский, китайский и. т.д.), и серию «Corpus Fontium Manichaeorum» 
(Корпус манихейских источников), предполагающую ряд подсерий (по языковому 
критерию - латинская, коптская, китайская серии - критическое издание текста с 
комментариями и переводом; археологическую серию; вспомогательную (SuЬsidia) 
и т.д.)3• 
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2.2. Изучение китайского манихейства. 

В связи с тем, что в изучении китайского манихейства наблюдается опреде
ленная эволюция, то мы сочли целесообразным разбить очерк изучения феномена 
китайского манихейства на ряд этапов соответственно годам изучения. 

А) Первwй этап исследований феномена манихейства в Китае: с на
чала ХХ века по 40-е rr. 

Первой ласточкой в исследовании китайского манихейства обычно считают ста
тью Цзян Фу (Мf1$) •Краткий очерк распространения манихейства в Китае• (Мони 
цзяо люсин Чжунго каолюз, Jfffl�mtffrplJ��). опубликованную в 1909 году 
в издании «Старинные тексты из пещерных гротов Дуньхуана» (Дуньхуан шиши ишу, 
�:t!i!.1=i*:iйff ) . Тем не менее, у него был предшественник - ученый позднецин
ской эпохи Ян Жунчжи (m�$t), автор вышедшей в 1895 году работы «Исследова
ние несторианских надписей на каменной стеле• (Цзинцзяо бзйвзнь цзиши каочжзн, 
jJ��)C��-�iE). Один из разделов этой работы посвящен манихейству, и, как 
отмечает ван Цзяньчуань, еще задолго до дуньхуанских открытий и капитального 
исследования Шаванна-Пелльо Ян Жунчжи обращает внимание на постановку таких 
вопросов, как изучение манихейства с компаративистской точки зрения, отход от 
узкого взгляда на зто религиозно-философское течение как на одну из христианских 
ересей и т.д. [Ван Цзяньчуань 1991, с. З; более подробно о работе Ян Жунчжи см. 
Канда Китиро (�ФIЕ-��). Об исследовании несторианства одним китайским уче
ным (Ару Сина гакуся-но кзйкёко-ни цуйтз, � 9 :Ji:!IJ�# q; Я-�� 1: Мt �· -t: )]. 

Что касается работы Цзян Фу, то, будучи написанной как раз во время обнару
жения текста •Краткого изложения вероучения и обрядов Мани, Будды света», она 
представляет интерес тем, что в ней автор поднимает вопрос о времени проникно
вения манихейства в Китай . В своем исследовании Цзян Фу опирается на десятую 
главу «Записей о Чанъани• (Чанъань чжи, �::ti:�). различные сведения из дина
стийных исторических хроник, бумийских анналов, обнаруженный в Дуньхуане текст 
«Сутры о том, как Лао-цзы, отправившись на запад, обращал варваров• (Лао-цзы 
сишэн хуаху цзин, �т 1Ш Jl'.{t Ш�). Цзян Фу ссылается на упоминание в «Записях 
о Чанъане» о том, что при императоре Вэнь-ди (династия Суй, 581-604) был воз
двигнут храм, названный «Храм великого света• (Дагуан сы, :kJ't�). который позд
нее, при танской императрице У Цззтянь (690-705) переименовали в «Храм великой 
облачной сутры• (Даюньцзин сы, *���). На основании этого упоминания Цзян 
Фу делает вывод о том, что храм принадлежал манихеям, и, стало быть, временем 
проникновения манихейства в Китай можно считать период династии Суй (581-618). 
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Такая датировка не является верной, тем более, что при анализе главным образом 
буддийских исторических записей (•Всепроницающее зерцало буддийского учения 
(Шиши·�унцзянь, ��51-)», «Зерцало, буддийскому учению помогающее (Шиши 
цзыцзянь, ��-•)•, •Эаписи о буддийских патриархах (Фоцзу �унцзай, 1'H.ll 
:iiil!G)», «Продоткение жизнеописания [досrойных] монахов (Сюй сэн чуань, �ffl 
-!$)•, «Собрание надписей на камне из Шаньси (Шию шикэ цунбянь, Щ�:;p�tlii 
!aii)») становится очевидным, что храм принадлежал буддистам, а не манихеям [Ван 
Цзяньчуань 1991, с. 5). 

Идею написания этой работы Цзян Фу подал Ло Чжзньюй (§1!1\f.ЗS.), написавший 
послесловие к опубликованному им в 1909 году «Фрагменту манихейского трактата» 
(Мони цзяо цань цзин, -*.л!�9.1№). В общем придерживаясь точки зрения Цзян 
Фу, Ло Чжзньюй таюке допустил ряд ошибок, в частности отождествив найденный в 
Дуньхуане текст «Лао-цзы хуаху цзин• с текстом «Хуаху цзин» ({{.Ш№), сфабрико
ванным в rJ в. н.з. даосом Ван Фу (xJ�) (более подробно см. [Ueu 1985, с. 214)). 
Несмотря на это, он с полным правом может считаться пионером китайского мани
хееведения, поскольку не только написал послесловие к работе Цзян Фу, но и из
дал текст т.н. «Трактат Пелльо» под названием «Фрагментарный трактат персидского 
учения• (Босы цзяо цань цзин, �:1Uf�9.I�). 

В 1912 году в Японии в журнале «Тоё гакухо» (Jf!}';f!f:�) появилась сrатья Ха
нэда Тору (3PJ 1Е :lj=) «О фрагменте трактата персидского учения• (Пэруся кё дзан кё: 
ни цуйтэ, �М�И� t.: Мt �· -с ), в которой он предпринял попытку отождествить 
данный фрагмент с манихейством [Ханэда Тору 1912) 

Примерно в зто же время Эдуард Шаванн (Е. Chavaппes) и Поль Пелльо (Р: 
Pelliot) осуществляют перевод фрагмента на французский язык, опубликованный в 
«Азиатском журнале• (Joumal мiatique) в 1911 и в 1913 годах (отдельным оттиском 
- в 1912), а в 1913 году появилась серьезная сrатья «Манихейство в КИтае• (L.e 
Maпicheisme еп Chiпe) [Chavaппes-Pelliot 1911, 1913). 

В 1921 году выдающийся китайский филолог, историк и деятель культуры ван 
Говэй (.:EI/�) опубликовал сrатью •Исследование распространения манихейства в 
КИтае• (Моницзяо люсин Чжунго као, .lf.л!�tfitfi"qot[I�). в которой привлек со
бранные им сведения из пяти исторических источников, посвященных манихейству, 
и добавил к упоминавшимся у Пелльо вторичным источникам еще одиннадцать [Ван 
Говэй 1968, с. 1291 ) . Впрочем, как резонно замечают современные авторы, из один
надцати источников к манихейству имели прямое отношение только два - «Путевой 
дневник паломничества в танский Китай в стремлении усвоить буддийское учение» 
японского паломника 1Х века Эннина (IИH=J (Ню:То: кю:хо: дзюнрэй гёки, Лf.!>1< 
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r!:iШtlHтie) и раздел труда будцийского историкаХI века Цзаньнина (Jt$J •Крат
кое изложение истории будцийских монахов династии Великая Сун• (Да Сун сэн ши 
люэ, **ffl ��) [Ван Цзяньчуань 1991, с. 8]. Прочие источники касаются в той 
или иной мере т.н. чицай-шимо (P}'l�$.li:)4, - народных сект синкретического ха
рактера, - которых Ван Говэй идентифицировал с манихеями. Кроме этого, им были 
высказаны три гипотезы: во-первых - относительно датировки начала манихейской 
деятельности в Китае (694 н.э.), во-вторых - что манихейское влияние, несмотря на 
все гонения, проявилось в народном восстании в Чэньчжоу в период правления Пяти 
династий (907-960) под предводительством У И (:!Jf Z.), и в-третьих - относительно 
некитайского происхождения фуцзяньских манихеев [Ван Говэй 1968, там же]. Ис
следователи отмечают зависимость Ван Говэя в этих догадках от идей, выдвинутых 
тандемом Шаванна-Пелльо [8ан Цзяньчуань 1991, с. 10]. 

В 1923 году Чэнь Юань (15tm) опубликовал в «Госюэ цзикань• ( ���ff J) ста
тью, озаглавленную «Исследование проникновения манихейства в Китай• (Моницзяо 
жу Чжунго као, •.JВ�Лi:f:tWi!�). в которой он предпринял попытку рассмотреть 
манихейство в период правления династии ранняя Мин, опираясь, в частности, на 
сведения из произведения автора минской эпохи Хэ Цяоюаня (1nJ��) •Записи о 
Фуцзяни• (Минь шу, [blllf) [Чэнь Юань 1923, с.203-239]. Идеи Чэнь Юаня, счи
тающегося специалистом по иноземным религиям в Китае (в принципе не сильно 
разнящиеся от гипотез Шаванна и Пелльо), можно свести к следующим: начало рас
пространения манихейства в Китае он относит к первым годам правления У Цзэтянь 
(690-705); подьем манихейства при танской династии и начавшиеся вслед за этим 
гонения тесно связаны с уйгурским фактором (уйгурский каганат был единствен
ным государством, в котором манихейство являлось официальной религией); рас
пространение манихейства шло сухопутными дорогами, а не морем; «Лао-цзы хуаху 
цзин• является танской фальсификацией даосского канона; чэньчжоуское восстание 
У И инспирировано манихеями; танское манихейство маскировалось под одну из 
даосских сект; отождествление иероглифа мо (}f) в имени Мани с иероглифом мо ( 
Ji:), обозначающим демона, сослужило дурную службу манихеям, представляя их в 
виде неких последователей демонолатрии; в эпоху ранняя Мин манихеи находились 
в нестесненных обстоятельствах, однако уже при юань они подвергаются запре
ту; манихейство оказало достаточно серьезное влияние на тайные секты и религии 
(мими цзяопай, �.\f;��) [Ван Цзяньчуань 1991, с. 13-14]. 

Вскоре после публикации статьи Чэнь юаня выходит исследование Поля Пелльо 
«Манихейские традиции в Фуцзяни• (L.es traditioпs manicheennes au Fou-Кien) [Pelliot 
1923, 193-208], где автором предпринимается попытка исследовать феномен мitни-
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хейства в КИтае в период с Xl-Xll до XN вв (т.е. с династии Сун до династии IОань). 
КИтайские ученые не очень высоко оценивают качество и новизну данной статьи, 
поскольку в ней Пелльо опирается на упоминавшиеся в работах Чэнь Юаня «Записи 
о Фуцзяни» Хз Цяоюаня и мало что добавляет к уже известным сведениям; по вполне 
резонному замечанию одного из исследователей, Пелльо «навряд ли можно назвать 
пионером в области изучения фуцзяньского манихейства» [Ван Цзяньчуань 1991, с. 
16]. В 1931 году появился перевод этой работы на китайский язык, выполненный 
Фэн Чзнцзюнем (�}l(i1J), который в предисловии к переводу провел сопоставле
ние взглядов двух ученых - Пелльо и Чэнь Юаня - и пришел к выводу об их схожести 
как по использованным источникам, так и по сделанным выводам, добавляя, что 
исследование Чэнь IОаня ограничено по сравнению с Пелльо тем, что «большинство 
немецких, французских, бельгийских, голландских, российских и прочих ученых". 
имеет возможность консультироваться друг у друга, имеет специалистов по пер
сидскому, согдийскому и тюркским языкам, тогда как мы испытываем во всем этом 
серьезный недостатоК» [цит. по: Ван Цзяньчуань 1991, с. 16]. 

Появление перевода статьи Пелльо на китайский язык вызвало реакцию япон
ского исследователя Сигэмацу Тосиаки (Сюнсё) (Жt'lH�•), опубликовавшего в 
1936 году статью «К вопросу о манихействе и религии демонов (моцзяо) при ди
настиях Тан и Сун» (То:Со: дзидай-но Манике то Макё мондай, №-*�� (!) * 
)В�� nr�Jm), где он исследует вопрос о характере и происхождении т.н. 
чицай-шимо [Сигэмацу Тосиаки 1936, с.85-143]. Занимаясь проблемой �чицай
шимо, Сигэмацу Тосиаки коснулся также темы проникновения манихейства в Китай, 
а конкретнее - датировки начальных этапов этого процесса. Критически отнесшись 
к идеям Чэнь Юаня и его последователей, японский ученый ближе всего склонялся 
к гипотезе Цзян Фу, выдвигая следующее предположение: вероятнее всего, время 
•официального• пришествия манихейства в КИтай - это эпоха У Цзэтянь (684-705), 
однако среди народа учение Мани стало распространяться в конце т.н. периода Ше
сти династий (Лючао, /'\� (375-583)) [Сигэмацу Тосиаки 1936, с.97-98]. Кроме 
этого, Сигэмацу Тосиаки пытался (не всегда обоснованно и объективно) доказать 
преемственность чицай-шимо от манихейства, исходя из той посылки, что мани
хейство, перестав существовать официально в КИтае в результате преследований, 
возродилось в «революционной• деятельности чицай-шимо и мин-цзяо, заменив в 
своем названии первый иероглиф мо (J*) на мо (*)· 

В 1938 году китайский исследователь Моу Жуньсунь (.$.ifJJfj), разделявший 
некоторые идеи Сигэмацу Тосиаки, опубликовал статью •Манихейство сунского пе
риода• (Сундай Моницзяо, *�Jf.JВ�) [Моу Жуньсунь 1938, 125-146]. Не вы-
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сказав никаких существенно новых предположений, Моу Жуньсунь обратился к №JМ 
новым дпя китайского манихееведения источникам, освещавшим существование 
манихейства в сунский период: к текСJу известного сунского ученого Хун Ши (#Н�) 
•Паньчжоу вэньцзи• (АЖ/)'(�). где описываютСя несколько случаев, связанных с 
манихеями (в частности, дело о доносе на некоего богатого манихея из Тайчжоу по 
фамилии Ли, якобы хранившего у себя копию •Трактат о №fX началах и трех перио
/JРХ» (Эр цзун сань цЗи цзин, =*.=:№�) и устраивавшего ночные сборища), а так
же к записям из раздела •Уголовные законы» (Синфа, fflJrt) многотомных •Черновых 
набросков важнейших документов династии Сун» (Сун хуйяо цзи гао, 5К1tJft!�). 
составленных Сюй Суном (�tt) (1781-1848), в которых восстание Фан Ла (1JJI.) 
и появление сект, наподобие чицай-шимо (характерными особенностями которых 
были ночные собрания и вегетарианство), связывались, так или иначе, с влиянием 
манихейства [Ван Цзяньчуань 1991, с. 21; Ueu 1985, 226, 228-236) . Некоторые ки
тайские ученые полагают, что Моу Жуньсунь сделал больше в подборе материала 
по чицай-шимо и различным даосским сектам субверсивного (подрывного) харак
тера, нежели в области фактологии, касающейся напрямую манихейства [напр. ,  Ван 
Цзяньчуань 1991, с. 21) . 

&) Второй этап: исспедования в период с 40-х по 70-е годы ХХ века 
Статья •Манихейство (минцзяо) и империя Великая Мин• ( im��:kimijfoorJ) 

китайского специалиста по истории периода правления династии Мин и тайным 
обществам Уханя (��) ( 1909-1969), опубликованная в 1941 году в журнале •Цин
хуа сюэбао• (r1i•�mJ, помимо гипотез о связи манихейства с буддийскими дви
жениями «Майтрея•-сект, исследует происхождение наименования династии Мин, 
связывая ее с именем Мин-вана ( im .:E, Просвещенного правителя), восходящего, в 
свою очередь, к текСJу «Дасяо мин ван чуши цзина» (:k 1j' im .:Е ili 1!!№, Сутра о при
шествии в мир великого и малого просвещенных правителей), который автор считает 
каноническим текстом манихейства (минцзяо) [УХань 1941, 49-85) . Несмотря на то, 
что отождествление «Дасяо минван чуши цзина» с манихейским каноном легко опро
вергается тем фактом, что зто произведение является искаженной версией «Сяода 
минван чуши цзина• ( 1J,3'im .:E ili 1!t�). бывшего канонической книгой буддийских 
сект типа Эрхуй, Байфо, Союз Будцы Майтрейи и т.п., никак не связанных с мани
хейством [Ван Цзяньчуань 1991, с. 22-23) , зто исследование ценно тем, что кроме 
освещения деятельности манихеев в Взньчжоу и выявления ложности отождествле
ния названия династии Мин ( im$JJ с названием манихейства (минцзяо, im�J оно 
дало повод дпя размышлений тем ученым, которые полагали, будто бы после дина-
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стии Сун манихейство в Китае перестало существовать . В целом же, современные 
исследователи полагают, что работа У Ханя, несмотря на вышеупомянутые аспекты, 
не внесла ничего существенно нового в изучение феномена китайского манихейства 
[см., например, Ван Цзяньчуань 1991, с. 23; Ueu 1985, 260-261; Линь Ушу 1997, 
166-179]. 

Что касается манихейства в Китае при династии Юань (1279-1368), то этот 
вопрос был затронут швейцарским исследователем Л. Ольшки (L Olschki) в 1951 
г. в статье «Манихейство, буддизм и христианство в Китае времен Марко Поло• 
(Manichaeism, Buddhism and Christianity in Магсо Polo's China) [Olschki 1951, 1-21]. 
Анализируя «3аписки Марко Поло• (11 Milione), Ольшки приводит интересный фраг
мент, связанный с приездом итальянского путешественника в Фуцзянь, где он встре
тился с представителями странной секты. Побеседовав с ними и посетив их кумирни, 
Поло сделал вывод о том, что это, вероятно, христиане. Скорее всего, предполагает 
Ольшки, зто были манихеи, существовавшие, замаскировавшись под христианство 
при довольно неразборчивом контроле со стороны монгольского хана. 

В 1956 г. китайским ученым Чжуан Вэйцзи Ol±�ЗI) была опубликована статья 
«Поговорим о недавно обнаруженных в Цюаньчжоу исторических следах китайско
иностранной коммуника�и· (Тань цзуйцзинь фасяньдэ Цюаньчжоу Чжунвай цзяо
тундэ ШИЦЗИ, �:llШ:Иffl.(J{Jjji1+1 9=t;>l-�3l(J{J�fi!j!f), представляющая собой 
описание археологических исследований в Цюаньчжоу, в которых ее автор в 1954 
году принимал участие [Чжуан Вэйцзи 1956, 43-48]. В ней Чжуан Вэйцзи упомина
ет два материала, касающиеся минцзяо, то есть манихейства в период правления 
династии Юань: во-первых, китайскую надпись на надгробном камне, посвященную 
несторrанскому епископу Мар Соломону, курировавшему в Цзяннане несториан и 
манихеев (дата посвящения в самой надписи 5 сентября 1313 года); а во-вторых -
обнаруженные в храме на холме Хуабяо (�� Щ )  изображение Будды Света Мани 
и две посвященные ему надписи на каменных стелах [Чжуан Вэйцзи 1956, 45-47]. 
Современные исследователи (Лю, Ван Цзяньчуань) в целом положительно оцени
вают работу Чжуан Вэйцзи: она документально подтвердила отмеченные Л.Ольшки 
в записках Марко Поло сведения о том, что манихейство существовало под эгидой 
христианства (в его несторианском варианте); изображение же Мани и стелы с 
надписями в его честь из Хуабяо явились материальным доказательством суще
ствования манихейства при династии ранняя Мин [Ueu 1985, 257; Ван Цзяньчуань 
1991, с. 24]. 

Появившаяся вскоре после этого книга У Вэньляна (�J'C !Ji) •Религиозные над
писи на камне в Цюаньчжоу» (Цюаньчжоу цзунцзяо шика, jji1•N**X::P1tU) в главе 
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под названием •Цюаньчжоуские древние манихейские надписи на камне• (Цюань
чжоу гу моницзяо шикэ, �fNJfffl�1:i�J) рассматривала обнаруженный надгроб
ный камень с надписью, которую автор идентифицировал как манихейскую. Позд
нее, крупный китайский специалист по древней истории и китайскому манихейству 
в частности, Линь Ушу, опроверг зто предположение, априбуировав данную стелу 
как надпись, сделаннуЮ китайскими несторианами, с чем согласно большинство ис
следователей [Линь Ушу 1 988, 82-85; Ван Цзяньчуань 1 991, с. 25). Несмотря на 
такой ошибочный резулыат, работа У Вэньляна ценна тем, что обратила внимание 
исследователей на феномен манихейского храма на холме Хуабяо [Ван Цзяньчуань 
1991 , с. 24-25). 

Наряду с этими, в большей степени связанными с маrериальными памятника
ми, исследованиями, ученые Китайской Народной Республики пытаются анализиро
вать роль и влияние манихейства в народных восстаниях. Син Юз (Ш.� ) , например, 
публикует в 1959 году небольшую статью под названием «Манихейство сунского пе
риода и крестьянские восстания• (Сундай минцзяо юй нунминь ции, *�� ��JI 
�/t98), суrь которой сводится к следующему: при Тан манихейство остается ма
нихейством (Моницзяо, Jfffl�). затем оно переименовывается в минцзяо (учение 
Света, � �). а в позднесунское время, впитав в себя большую часть идеологии раз
личных будцийских и даосских сект, вливается в необозримое море тайных религий 
(мими цзунцзяо, iH�*�) и впоследствии играет существенную роль в восстании 
Фан Ла и в позднейших бунтах т.н .  чицай-шимо [Син Юз 1 959, 41-42). 

Подобные идеи не были точкой зрения только одного исследователя, но, как от
мечает Ван Цзяньчуань, представляли целое направление в науке (преимуществен
но, у исследователей из КНР), где восстание Фан Ла, манихейство и чицай-шимо 
слились в единое и неразрывное целое (сань вэй и ти, .=.й-Н! [Ван Цзяньчуань 
1991, с. 27). Впрочем, в 1974 году японским ученым Тикуса Масааки ( М-� Jm:'iit) пу
бликуется исследование «О чицай-шимо• (Кицусайдзима-ни цуйтэ, ��$61 t.: ?  
�· -с ) ,  в котором он предпринимает попытку исследовать природу явления чицай
шимо под иным, нежели у китайских ученых, углом зрения [Тикуса Масааки 1974, 
с.239-262) . В процессе исследования, Тикуса Масааки приходит к заключению, что , 

во-первых, наименование чицай-шимо не было самоназванием последователей это
го учения, а являлось скорее неологизмом чиновников (поскольку почитание демо
нов, или демонолатрия,_ - ши мо $11 - считалось одним из уголовно наказуемых 
деяний) и бранным обозначением среди простого народа, а во-вторых - что чицай
шимо, будучи конгломератом различных даосских и будцийских еретических сект, 
навряд ли могли быть видоизменившимися остатками манихеев. 
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Вторая статья Тикуса Масааки, «Восстание Фан Ла и чицай-шимо• (Хо: Ро: но 
ран то кицусадзима, Л!Ji UJ a\L с. ��$mJ, появившаяся также в 1974 году, рас
сматривала два существенных для данной темы вопроса: 1) был ли Фан Ла манихе
ем, и 2) имел ли он какое-либо отношение к чицай-шимо? [fикуса Масааки 1 974а, 
с.455-477]. Отвечая отрицательно на первый из поставленных вопросов, в отноше
нии второго японский ученый выдвигает предположение, что, во-первых, наряду с 
чицай-шимо и разного рода даосскими и бу.одийскими еретиками в рядах повстан
цев вполне могло находиться большое число манихеев, и, во-вторых, те религиозные 
элементы, которые он заимствовал для своего учения, были отнюдь не т.н. «религи
ей чицай-шимо• (��$Jf (l(J*йJ, а скорее всего представляли собою элементы 
манихейской доктрины, тем более что согласно первой гипотезе манихеи составляли 
если не удельный вес повстанцев, то немалую их часть. Аналогичные выводы, по 
замечанию Ван Цзяньчуаня [Ван Цзяньчуань 1 991, с. 29), были сделаны позднее, в 
1979 году, китайским исследователем Чжу Жуйси (*Iffil!m) в ста�ъе •О связи вос
стания Фан Ла с манихейС1Вом• (Лунь Фан Ла ции юй моницзяо � гуаньси, �Л 
!Ji�ti�lfft!йe<J IМ �) [Чжу Жуйси 1 979, с. 67-84). По мнению того же Ван 
Цзяньчуаня, вывод о наличии манихейских элементов в движении Фан Ла довольно 
сомнителен, особенно если учесть тот факт, что оба исследователя - и японский, 
и китайский, - опирались на один и тот же источник - заметки сунского чиновника 
Чжуан Чо Olf�). хотя содержащие довольно подробные сведения о чицай-шимо, 
их ритуалах и верованиях, но являющиеся, мягко говоря, не совсем объективным и 
точным источником для подобного рода гипотез [Ван Цзяньчуань 1 99 1 ,  с. 29). 

Заметки Чжуан Чо как источник по истории чицай-шимо и их отношении к ма
нихейству были довольно критично рассмотрены в опубликованном в 1 982 году ис
следовании Чэнь Гаохуа (�JIU�i-) «Чицай-шимо и манихейство• (Чицай-шимо юй 
моницзяо, ��--�•Л!й) [Чэнь Гаохуа 1982, с. 97-1 06) . Опираясь на записи 
чиновника Ван Чжи (.:Е lj{(),  в которых чицай-шимо описаны довольно подробно (так, 
Ван Чжи именует их шуансю эрхуй ��=11, байфо 8 1?1! ,  цзиньган чань if;:P\И�J. 
включая их канонические книги, а также на труд бу.одийского историографа Чжи Паня 
(��) •Хроники бу.одийских патриархов• (Фоцзу тунцзи, -f?l!IO.Мfi.ie), Чэнь Гаохуа 
отмечает, что чицай-шимо позаимствовали многие элементы из доктрины манихей
ства, включая и «Сутру о двух началах» (�р цзунь цзин, =*�) [Чэнь Гаохуа 1 982, 
с. 103) . Из этого факта китайский ученый делает вывод о наличии манихейского 
элемента в учении чицай-шимо, что, впрочем, можно поставить под сомнение: как 
резонно замечает Ван Цзяньчуань, автор не поясняет, почему именно «Cyrpa о двух 
началах• должна быть манихейским произведением, а отделывается заявлением, что 
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это - •общеизвестный факr» (чжунсо чжоучжи ЩifiJТ f,!iJ �). тогда как •Cyrpa о /ЩХ. 
началах• вполне могла быть сочинением какой-либо буддийской секты [Ван Цзянь
чуань 1991, с. 30]. 

Другим исследованием, посвященным проблеме проникновения иноземных ре
лигий (и манихейсrву в часnюсти) в до-танский Китай, стала работа Лю Цуньжэня ( 
:IOP:fft) •Следы зороастризма и манихейства в до-танский периОД11 (Танцянь хосянь 
хэ моницзяо чжи ихэнь, f,!ffu"j(:f};:�lfffl�Z.:il1!1i), опубликованная на китай
ском языке в 1973 году и появившаяся на английском в 1976 [Лю Цуньжэнь 1973, с. 
72-76; Uu Ts'uп-yan 1976, с. 3-55]. Основные положения этого исследования сво
дятся к тому, чrо автор предпринимает попьпху 1) опровергнуть гипотезу Чэнь Юаня 
о проникновении зороастризма в Китай в VI веке и о малой степени влияния этой 
религии и 2) предложить новую датировку появления манихейства в Китае, подвер
гнув старую (время правления У Цзэтянь) критике. Оставляя в стороне первую часть, 
связанную с зороастризмом, обратимся ко второй. Лю Цуньжэнь выдвигает предпо
ложение, чrо многочисленные свидетельства официальных хроник о ряде восстаний 
в период с V в. по первую половину Vll в., носивших явно религиозный характер, 
упоминают о присутствии смайтрея•-сект (Милэцзяо, �1f9J�). которые официаль
ными властями нередко смешивались с манихейством; это может служить основой 
для гипотезы о том, чrо восстания проводились манихеями или как минимум были 
инспирированы ими. Разделяя точку зрения Сигэмацу Тосиакэ относительно преем
ственности манихеев и чицай-шимо, Лю Цуньжэнь пытается обнаружить присутствие 
манихейства в упоминаниях в официальных хрониках (•Вэй шу• '1.!f, •Бэй ши• �t 
.5Е) о •князе закона света• (минфа ван , IW �.:Е), •императоре закона света• (минфа 
хуанди, IW�� 'i'if ), а опираясь на гипотезу Тан Чан:жу !№*ll), полагает, чrо тер
мин «белые одеяния• (бай и, S ;&), рассматриваемый, обычно, в связи с движени
ем «майтрейя•-сект, может обозначать манихеев, поскольку те действительно имели 
обычай носить белые одеяния. В целом исследование Лю Цуньжэня оценивается 
некоторыми исследователями как достаточно спорное, особенно в том, что касается 
датировки проникновения манихейства в Китай [Ван Цзяньчуань 1991, с. 31-34]. 

Гипотезу Лю Цунь:жэня подверг критике японец Фукуи Фумимаса (Пi#)С�) 
в статье «О методике Лю Цунь:жэня в "Следах зороастризма и манихейства в до
танский период"• (Рюсондзин «То: идзэн-но сороасутакё то маннике-но кацудо:
но КЭЙСЗКИ•-НИ цуйтз-но хо:хо:рон, �:fft г т w. fu" (/) ;! t1 " 7- ? � l: "V .=. 
� fl) ffl"jf] fl) miIO' J  1: ? �· -с fl) /j��) [Фукуи Фумимаса 1977, с.771-785]. 
Японский автор критически оценил метод Лю Цунь:жэня, в частности, сомнительное 
отождествление «белых одеяний• (бай и) с манихейством [Фукуи Фумимаса 19П, 
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с.782-783). К критике идей китайского исследователя позднее, в 1 985 году, при
соединился шведский специалист Петер Брюдер (Peter Bryder) в своей монографии 
«КИтайская трансформация манихейства: исследования китайской манихейской тер
минологии• [Peter Bryder 1 985, с. 2) . Один из современных китайских исследовате
лей задает вполне справедливый вопрос: почему вообще Лю Цуньжзнь считает, что 
эти восстания как-то связаны с манихейством? И еспи зто так, то происходили ли 
они от манихеев изначально и с какого времени? На подобные вопросы пока что не 
получено ответа [Ван Цзяньчуань 1 991 , с. 34-35) . 

Тема уйгурского манихейства в связи с проникновением этой религии в КИтай 
долгое время оставалась белым пятном, пока, наконец, в 1 978 году исследователем 
из КНР Гэн Шиминем (Jfkft!: �) была опубликована статья «Начальные сведения о 
манихейских церковных текстах на уйгурском языке» (Хуйгувэнь моницзяосыюань 
вэньшу чуши, IOIM::t•ft!���)Cff:tJJ•) [Гэн Шиминь 1 978, с. 497-51 6) ,  где 
анализируются обнаруженные в 1 954 году китайским археологом Хуан Вэньби (;{)С 
S!iS) фрагмеН1Ь1 манихейских монастырских и храмовых текстов, содержащих описа
ние монастырского хозяйства, с целью пролить больше света на место манихейства 
в уйгурском обществе и его влияние на соседний КИтай [Гэн Шиминь 1 978, с. 497, 
498, 505-509) . 

В) Третий этап : иссnедовани1 70-х по 80-е rr. ХХ в. 
Наиболее плодотворными в плане изучения уйгурского манихейства и его про

никновения в КИтай оказались 80-е годы прошлого века: с 1 981  по 1 988 года появи
лось пять статей китайских авторов, посвященных данной проблеме: зто статья Nt. 
Шанляня ()t Мj:i!J!)5; работа Линь Ушу (#fftJ*)6; исследование Ян Шзнминя (�!W. 
1/&:)7; работа Чэнь Цзюньмоу (!Stit�)8; и, наконец, совместная статья Ян Фусюэ (� 
м�) и Ню Жуцзи (�l9;'�)9• 

По оценкам современных ученых-манихееведов, исследование М Шанляня, 
в целом выдерживая линию Пелльо-Шаванна и Чэнь Юаня, не дает новой инфор
мации, а, опираясь на уже известные источники, пытается обрисовать положения 
манихейства в Уйгурском каганате и при династии Тан [Ван Цзяньчуань 1 991 , с. 36) . 
Четыре остальные работы рассматривают проблему обращения уйгуров (в част
ности, Бёгю-хана) в манихейство и результаты манихейской проповеди среди них. 
Положения всех четырех авторов можно свести к следующему: важную роль в при
нятии Бёгю-ханом манихейства играл тот факт, что проповедники были согдийцами, 
а они, в свою очередь, являлись посредниками на Великом Шелковом пути. Ян Шзн
минь, кроме того, полагает, что манихейство, попав в достаточно молодой каганат10, 
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доткно было занять место оnкившего шаманизма, ибо с формированием нового 
общества требовалась и новая идеология [Ян Шзнминь 1 985, с. 77].  Ян Фусюэ и Ню 
Жуцзи, опираясь на фрагменты «Эаписи об обращении Бёпо-кагана• , делают вы
вод о том, что принятие манихейства уйгурским господарем было делом его личной 
симпатии к этой религиозно-философской системе [Ян Фусюэ-Ню Жуцзи 1 987, с. 
89) . На вполне логично возникающий вопрос, как было принято манихейство уйгура
ми, Ян Шэнминь отвечает, что, несмотря на сильное сопротивление шаманизма, не 
желавшего сдавать без боя свои позиции пришлецу, новой вере удалось добиться 
серьезного прогресса (разумеется , не без помощи могущественного кагана, давав
шего указ «сверху» и всячески покровительствовавшего манихейству) [Ян Шэнминь 
1 985, с. 79] . Линь Ушу, Чэнь Цзюньмоу и тандем Ян Фусюз-Ню Жуцзи, наоборот, 
полагают, что манихейство не просто встречало на своем пуrи преграды, но испыта
ло своего рода гонения (опираясь, в частности, на запись о преследованиях манихее 
со стороны одного из тарканов - министров-советников кагана) [Линь Ушу 1 985, 
с.95-97; Чэнь Цзюньмоу 1 986,с. 39; Ян Фусюз-Ню Жуцзи 1 987, с.90] . 

Идея эта , в действительности, не нова: в 1 940 году ее высказал японский ис
следователь Тасака Ко:до: ( IВ�!ЩШ) в своей статье •О гонениях на манихейство 
у уйгуров• (Уйгуру-ни окэру Маннике хакугай ундо:, @IM t.: � tt .Q �Jй�iй. W 
JllЬ) [Тасака Ко:до: 1 940, с.223-232) . Современные исследователи, признавая 
правомочность идей Тасака Ко:до: ,  считают, однако, что факт конфликта уйгуров с 
манихеями не стоит преувеличивать, превращая его в гонения: по свидетельствам 
китайских летописей манихейство в этот период (вторая половина Vlll в. н.э. ) пере
живало время своего расцвета в каганате [Ван Цзяньчуань 1 991 , с. 38] . 

Публикации работ крупного китайского специалиста по манихейству Линь Ушу 
(�fff'*J, активно начинавшие выходить с середины восьмидесятых годов прошлого 
века, по своей тематике охватывают целый ряд проблем, связанных как с уйгурским 
манихейством, так и с собственно китайским феноменом этой религии. Современ
ный тайваньский исследователь Ван Цзяньчуань, оценивая достижения Линь Ушу в 
области китайского манихееведения, сравнивает его с Чэнь Юанем в том, что он 
внес свой вклад в публикацию новых материалов и предложил по-новому взглянуть 
на старые источники [Ван Цзяньчуань 1 991 , с. 40) . В частности, он критически под
ходит к выводам своих предшественников, прежде всего - Чэнь Юаня, в вопросе 
датировки проникновения манихейства в Китай , обнаружив в источнике, на который 
опирались как Пелльо-Шаванн, так и Чэнь Юань, текстологическую ошибку (впро
чем, мнение Линь Ушу оспаривается некоторыми [см. ,  например, ван · Цзяньчуань 
1 991 , с. 39) . )  [Линь Ушу 1 997, с.93-95] . С 1 982 года почти одна за другой появились 
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его следующие работы: •О манихейских "рщх началах и трех периодах" и изучении 
их происхождения» (Мони дэ эр цзун Сань цзи лунь цзи ци циюань чуrань, lf:JВ (1{] .= 
7JE:��.&Jt:Jtц�:W�) ( 1 982) , •Происхождение найденного в Дуньхуане "Крат
кого изложения вероучения и обрядов Мани, Будцы света"• (Дуньхуан бзнь «Мони 
гуанфо цзяофа илюз• дэ чаньшэн, ,й�:ijs: Г lf:JВййrt-fi� J (1{] �1:.) ( 1 983), 
•Проблема датировки проникновения манихейства в КИтай• (Моницзяо жу Хуа нянь
дай чжии,  lf:JВйЛ•:if�f!'lR) ( 1 983), «Мое мнение об оригинальном названии 
"Трактата Пелльо"• («Моницзяо цаньцзин и• юаньмин чжи воцзянь, Г lf:JВй�� 
- J l*� Z.'J;Jt) ( 1 983), •Социально-исторические корни принятия уйгурами мани
хейства» (Хуйгу фзн моницзяо дэ шэхуй лиши гзньюань, Шllfi$*1Вй(J{]:f±'!t.l!f 
�f&�) ( 1 984) , «Новые открытия манихейских источников в этом веке и обзор их 
изучения» (Бзнь шицзи лай моницзяо цзыляо дэ синь фасянь цзи ци яньцзю гайкуан, 
:iJs:t!:t�cЖlf:JВйft�e<Jif�JЯ..&Jt��-m) ( 1 984) , •"Лао-цзы хуаху цзин" 
и манихейство» (Лаоцзы хуаху цзин юй моницзяо, �т1tiW��lf:JВй) ( 1 984), 
«Феодализация манихейства в уйгурском Гаочане (Кочо) с точки зрения археологи
ческих открытий• (Цун каогу фасянь кань моницзяо цзай Гаочан Хуйгу дэ фзнцзянь
хуа, 1t�l!i�ffl.�'*1В йtEjИj � ШJ�(l{]!>j}i{t) ( 1 984) , «Моя точка зрения на 
дату перевода на китайский язык манихейских "Гимнов"» (Моницзяо «Сябу цзань• 
ханьи няньдай чжи воцзянь, lf:JВй Г fif!IJt J $$t�:if�Z.'!!t.f!) ( 1 984) , «Ма
нихейство танского периода и центральноазиатские манихейские общины• (Тандай 
моницзяо юй Чжунъя моницзяо туань, F.!�lf:JВй�r:f .sllf:JВйil!) ( 1 984) , «Ма
нихейство монашеского типа на юго-восточном побережье Китая в периоды прав
ления династий Сун и Юань• (Сун Юань шидай Чжунго дуннань яньхай дэ сыюанши 
моницзяо, 5К.7G�� r:f llЖIW№#t:(J{]'i'f��-JВЙ) ( 1 985), «Сунское "учение 
света" (минцзяо) и танское манихейство• (Сундай минцзяо юй Тандай моницзяо, * 
� � й�Р.!{�lf:JВй) ( 1 985), «Проблема танской и (.)'нской "Сутры о трех перио
дах"» (Тан Сун «Сань ЦЗИ ЦЗИН» ЧJКИИ, JS5К Г .:::.�� J f!'lR) ( 1 985), «Чицай-шимо 
и манихейство• (Чицайшимо юй моницзяо, ��--�*lВй) ( 1 985) , «Иссле
дование термина "мушэ"• (Мушэ као, �IИ!�) ( 1 986) , •Успешное распространение 
раннего манихейства в областях Центральной Азии» (Цзаоци моницзяо цзай Чжунъя 
дицюй дэ чзнгун чуаньбо, .!f!.M*lВйtE r:f  .5l:lif!Q[ (J{]Ji\G:Ш1$.ti), «О связанности 
разрозненных глав "Краткого изложения вероучения и обрядов Мани, Будцы света"• 
(«Мони гуанфо цзяофа илюз» цань цзюань дэ чжуйхз, Г *Mййrtfl� J �� 
(J{]Ai!f°*), «Дискуссия [о том ,  что] ИНдийский монастырь в Лунмзне не является ма
нихейским монастырем• (Лунмэнь Тяньчжу сы фэй моницзяо сы бянь, ni r1::RМ-'i'f 
��lf:JВй'i'f:m) (все три - 1 986 г. ) ,  «Дискуссия [о том, что обнаруженная в] Цюань-
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чжоу "манихейский надгробный камень с надписью• является несrорианским над
гробНЪlм камнем» (Цюаньчжоу «МОНИЦЗЯО мубзй ШИ» вэй ЦЗИНЦЗЯО мубзй ши бянь, 

ЛНN Г •JВ�Ж1iФ:fi J �:J:�Ж�:fim) ( 1 988), •Новая находка манихейских 
каменных надписей в Фуцзяни, КИтай» (А пеw fiпd of Manichean stoпe carviпg iп Fujiaп, 
China) ( 1 989) (бопьшая часrь ЗП1Х сrатей была переиздана в его же сборнике в 1 987, 
а затем и в 1 997 годах, см. [Линь Ушу 1 997] ) .  

Западные и китайские исследователи оценивают работы Линь Ушу весьма 
про�иворечиво: так, Петер Брюдер, указывая на то, что он опирается на неизвесr
ные ранее ни китайским, ни европейским ученым исrочники , называет его выдаю
щимся представителем нового китайского течения в современном манихееведее
нии [Bryder 1 989, с. 1 7- 1 9] ,  тогда как китайский ученый Ван Цзяньчуань резонно 
замечает определенную зависимосrь выводов Линь Ушу от работ как •восточного 
блока• исследователей, в частносrи, Лю Цуньжэня, Тасака Ко:до: , Сигэмацу Тосиакэ, 
Тикуса Масааки, Чзнь Гаохуа, Исида Микиносукэ, так и западных ученых - М. Бойс, 
Г. Халоуна, В.Б.  Хеннинга [Ван Цзяньчуань 1 991 , с. 50] ; впрочем, продолжает он, 
сnраведпивости ради необходимо отметить и вполне самостоятельные и оригиналь
ные исследования китайского ученого, в которых он делает прямо-таки пионерские 
выводы: •"Лао-цзы хуаху цзин" и манихейсrво•, «Сунское "учение света" (минцзяо) и 
танское манихейсrво•, •Манихейсrво монашеского типа на юго-восrочном побере
жье КИтая в периоды правления династий Сун и Юань•, а также сrатьи, связанные с 
идентификацией обнаруженных в Дуньхуане манихейских фрагментов [Ван Цзяньчу
ань 1 991 , с. 5 1 ] .  

Предельно схематизируя, ядро всех исследований Линь Ушу можно свесrи к 
посrановке следующих трех вопросов: 1 )  кем и когда была написана (а вернее -
фальсифицирована) манихейская всrавка в найденный в Дуньхуане тексr •Суrры о 
том, как Лао-цзы, отравившись на запад, обращал варваров» (Лао-цзы сИшзн хуаху 
цзин, ;g.-=f jffi:1f..ftM�) и какова его связь с сунским Учением света (минцзяо); 
2) каков характер сунского Учения света (минцзяо); 3) каковы дата написания трех 
обнаруженных в Дуньхуане манихейских текстов (•Краткое изложение вероучения и 
обрядов Мани, Будцы света•, «Трактат Пелльо• и •Гимны») и их характер. 

Отвечая на первый из ЗП1Х вопросов, Линь Ушу сразу отвергает усrановленные 
Пелльо-Шаванном временные границы написания тексrа «Лао-цзы хуаху цзина• на
чалом Vlll в . ,  а также гипотезу Фукуи Кодзюна о датировке написания всrавки вре
менем r:�равления танского Сюань-цзуна (�*) под девизом Кай-юань (IU]}G), и 
считает, что имеющийся в дуньхуанской версии манихейский фрагмент уже был в 
прежних редакциях тексrа; что же касается предполагаемого автора всего тексrа, 
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то он, по мнению Линь Ушу, бып, скорее всего, даосом (а не скамуфлирующемся• в 
даосские одежды манихеем, как считал Чзнь Юань), который использовал буддий
скую лексику для придания большего веса своему труду, а превращение Лао-цзы в 
Мани (в дуньхуанской версии и в «Кратком изложеним вероучения и обрядов Мани, 
Будды света-) быпо делом рук манихеев более позднего периода [Линь Ушу 1997, с. 
77-81]. С этой точкой зрения не согласны некоторые современные исследователи, 
считающие, в частности, 'fТО датировка Линь Ушу текста «Сутры• до-танским перио
дом не вполне обоснована [Ван Цзяньчуань 1991, с. 52]. 

В том, 'fТО касается сунского Учения света (минцзяо), под именем которого было 
известно манихейство, Линь Ушу, в общем, согласен с точками зрения, высказанны
ми Чэнь Юанем, Моу Жуньсунем и Кубо Норитада (�it\.m) в его статье «Даосизм 
и манихейство во времена династии Сун• (Со:дай-ни окэру докё то маннике, *-R 
1.: в lt .Q m� с. � =- �) [Кубо Норитада 1961, с.361-371 ], хотя и полагает, 'fТО 
между танским манихейством и сунским Учением света (минцзяо) имеются некото
рые существенные отличия. Так, на основании упоминаний, содержащихся в «За
писях о Фуцзяни• (Минь шу, riiu8) Хз Цяоюаня и в «Сун хуйяо•, в частности относи
тельно ритуалов последователей минцзяо и почитания имени Будды, Линь Ушу видит 
несомненную линию преемственности «манихейство - минцзяо». Впрочем, замечает 
он, имеются и два основных аспекта, в которых эти учения отличаются друг от друга, 
а именно: а) степень даосизации (даохуа, iИ {t - в случае с минцзяо б6льшая, не
жели у манихейства), и б) связь с крестьянскими повстанческими движениями [Линь 
Ушу 1997, с. 150]. Касательно последнего, Линь Ушу вЫдВигает следующее мнение: 
в результате гонений внутри манихейства произошел раскол - высшее духовенство 
(шансэн сэнлюй, _t}lftH§), бежав в уединенные места, со временем создало мо
настырскУю систему (сыюань чжиду, ��fljtllft), которая, замкнувшись на себе и 
на аскетической практике, собственно уже практически не оказывала никакого влия
ния на религиозную жизнь; напротив, верующие низшего слоя (сясэн цзяоту, "f 11 
��). слаики», стали активно вливаться в крестьянские повстанческие движения и 
принимать в них участие. Гипотеза эта, впрочем, некоторыми современными иссле
дователями подвергается сомнению [8ан Цзяньчуань 1991, с. 53]. 

И только в отношении третьего поставленного им вопроса - о датировке на
писания обнаруженных в Дуньхуане манихейских текстов и их характере - Линь Ушу, 
по мнению Ван Цзяньчуаня и других исследователей, действительно оказался ори
гинален; именно в этом аспекте, как считает китайский исследователь, и обнару
живается его вклад в изучение манихейства в Поднебесной [Ван Цзяньчуань 1991, 
с. 54]. Так, в статье «Мое мнение об оригинальном названии "Трактата Пелльо"• 
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Линь Ушу выдвигает идею о том, что текст, озаглавленный Ло Чжзньюем «Фрагмен
тарный трактат персидского учения• (Босы цзяо цань цзин, �Wff!Ji31.!m), - более 
известный западной науке как «Трактат Пелльо•, - был написан в период правления 
императрицы У Цззтянь (690-705) и, скорее всего, представлял собой вольную вер
сию одной из семи канонических манихейский книг, а именно «Прагматейа• (греч. 
ПрауµаТЕ1а - букв. «трактат, труд•) ,  упоминающейся в тексте «Краткого изложения 
вероучения и обрядов Мани, Будды света• как •Боцзямадие• (tt::ih!!-"*�). т.е. 
собственно «Прагматейа•, или «Канон изъяснения и доказательства прошлых вопло
щений• (Чжзнмин гоцюй цзяоцзин, jjll!/Пt?k��m) [Линь Ушу 1 997, с. 21 1 -226] . 

В статье •Моя точка зрения на м:ту перевода на китайский язык манихейских 
"Гимнов"• китайский исследователь, сопоставив текст «Гимнов• с опубликованными 
Мэри Бойс в 60-х годах парфянскими манихейскими гимнами, пришел к выводу, 
что «Сябу цзань• Cf$t!t) вполне мoryr быть переводом на китайский парфянского 
«Хувидагмана• (Huwidagmaп) ,  датировка которого колеблется между 786 и 842 гг. 
[Линь Ушу 1 997, с. 227-238] . 

Изучению текста «Краткого изложения вероучения и обрядов Мани, Будды света• 
(Мони гуанфо цзяофа илюэ, Jf JВ:J't;1'1!�r!fi�) Линь Ушу посвятил три статьи. В 
первой из них, «О связанности разрозненных глав "Краткого изложения вероучения 
и обрядов Мани, Будды света"•, сопоставляя две части, - соответственно фрагмент 
Стейна (MS Steiп No 3969) и фрагмент Пелльо (Collectioп Pelliot No 3884), исследова
тель приходит к выводу об их несомненной принадлежности к одному произведению 
и о взаимодополнении (стейновский фрагмент - начало, фрагмент Пелльо - про
должение) [Линь Ушу 1 997, с. 1 98-203] . 

В статье «Происхождение найденного в Дуньхуане "Краткого изложения вероу
чения и обрядов Мани, Будды света"• Линь Ушу подверг сомнению написанное в 
подзаголовке этого фрагмента сообщение о том,  что манихейский епископ получил 
повеление от императора сделать перевод произведения на китайский1 1 :  танский 
император Сюань-цзун (й*, 71 2-756), считает Линь Ушу, не мог отдать такого 
приказа; скорее всего, для того, чтобы разобраться в сути нового вероучения, он по
велел сделать краткую выкладку основных доктринальных положений этого учения. 
Анализируя текст •Краткого изложения".• ,  исследователь отмечает, что предпола
гаемый автор �ески старался угодить вкусам августейшего «заказчика». Вывод, 
сделанный Линь Ушу, таков: «Краткое изложение вероучения и обрядов Мани, Будды 
света• - не перевод с парфянского, а самостоятельное произведение, написанное 
по-китайски, причем демонстрирующие авторский личный стиль [Линь Ушу 1 997, с. 
1.89-1 97] . 
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Методу адаптации, выбранному предполагаемым автором •Краткого изложения 
вероучения и обрядов Мани, Бумы света», посвящена третья статья Линь Ушу, « Тео
рия "единства [учений] трех совершенномудрых", [используемая] в "Кратком изло
жении вероучения и обрядов Мани, Бумы света"» (•Мони rуанфо цзяофа илюэ» дэ 
сань шэн туньи лунь, Г -�J'(;f��rtfi� J l'f<J.=:� IЩ-�) [Линь Ушу 1 997, 
с. 204-21 0] .  Стараясь соответствовать духовной обстановке того времени, счкта
ет Линь Ушу, автор •Краткого изложения".» ,  учитывая господствующие позиции 
буддизма и даосизма, попытался синтезировать все три учения, стараясь показать 
соответствие манихейства двум •столпам», для чего использовал метод «единства 
[учений] трех совершенномудрых» (сань шзн туньи , .=� IЩ-�). заявив в тексте, 
что все три учения, т.е. манихейство, учение Бумы Шакьямуни и учение Лао-цзы 
суrь единое и нераздельное целое [Линь Ушу 1 997, с. 209-21 0] .  

Несмотря на  то, что некоторые исследователи,  признавая аргументы первых 
двух статей, принципиально не согласны с предположениями третьей, недоумевая, в 
частности, почему автор не учитывает такого важного с их точки зрения момента, как 
то, что чиновники официально называли манихейство сучением Мо-мони» (Момони 
фа, **�rt), а не сучением Мани, Будды света» (Мони rуанфо фа, -�:J'G-мi 
rt}, все признают новаторский характер исследований Линь Ушу по сравнению с 
учеными поколения Шаванна-Пелльо и Чэнь Юаня, отмечая глубокий подход иссле
дователя к проблеме и использование как китайских, так и зарубежных материалов 
[Ван Цзяньчуань 1 991 , с. 56] . 

Примерно в зто же время, с конца 70-х гг. , начинается подъем интереса к фе
номену китайского манихейства и на западе. Наиболее видной фигурой здесь явля
ется английский исследователь китайского происхождения Сэмюэл Н .Ц. Лю (Samuel 
N.C. Ueu, Лю Наньцян, jtl°iW�). Занимаясь проблемами позднеактичной истории 
и контактов поздней Римской империи с Востоком, Сэмюэл Лю обратил внимание 
на феномен манихейства в Китае и посвятил ему несколько статей и монографий, 
в частности: •Старинная китайская манихейская переписка с конфуцианским ве
домством при династии Поздняя Сун ( 1 264): исследование "Цзуншоу гун цзи" Хуан 
ЧJКЭня» (А lapsed Chiпese Manicheaл correspoпdeпce with а Coпfuciaп office iп the late 
Suпg Dyпasty ( 1 264): а study of the Ch 'uпg-shou-kuпg chi Ьу Huaпg Chen) ( 1 977), 
«Полемика против манихейства как подрывного культа в сунском Китае» (Polemics 
against Manichaeism as suЬversive cult in Sung Chiпa) ( 1 979), «Религия Света: введе
ние в историю манихейства в Китае» (Тhе Religioп of Ught: ап introduction to the history 
of Manichaeism in China) ( 1 979), •Несториане и манихеи на южно-китайском побере
жье» (Nestorians and Manicheans оп the South China Coast) ( 1 980), «Распространение 
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манихейства из Персии в Рим и Китай• (lhe diffusioп of Manichaeism from Persia to 
Rome алd Chiпa) ( 1 981  ), «Опровержение и гонения на манихейс�во в Риме и в Китае: 
сравнительный обзор» (lhe dissuasioп апd persecutioп of Manichaeism iп Rome апd 
Chiпa: а comparative survey) ( 1 981 ) ,  •Манихейс�во в Поздней Римской империи и в 
средневековом КИтае: исторический очерк• (Manichaeism iп the later Roman Empire 
апd medieval Chiпa: а historical survey) ( 1 985), «Новые сведения о манихействе в Ки
тае» (New light оп Manichaeism iп Chiпa) ( 1 985) и некоторые другие (более подробно 
смотри [Линь Ушу 1 997, с. 377-378] , также G. Mikkelseп, BiЫiographia maпichaica: А 
compreheпsive ЬiЫiography of manichaeism through 1 996, Tumhout 1 997) . 

Наиболее характерными в плане методологии и гипотез автора являются д&е 
его монографии, посвященные непосредственно манихейству в Китае: «Религия Све
та: введение в историю манихейства в Китае•, изданная в Гонконге в 1 979 году, и 
•Манихейс�во в Поздней Римской империи и в средневековом Китае: исторический 
очерк» (Манчестер, 1 985). В первой из них Сэмюэл Лю выдвигает три теории, ого
вариваясь, правда, в предисловии, что его задачей было не создавать новые пред
положения, а просто привлечь внимание научной общественности к обходимому 
ими факту сущес�вования китайского манихейства. Во-первых, проанализировав 
согдийскую переписку, Лю приходит к выводу, что до появления степных народов 
Согдиана была торговой артерией, важным связующим звеном в торговле с Китаем 
благодаря Великому Шелковому пути. Степняки перерезали эту артерию, взяв на 
себя прерогативы хозяев Великого пути, оттеснили согдийцев, и, следовательно, ма
нихейские священники никак не могли сопровождать торговые караваны, а значит, и 
попасть в Китай именно этим путем они попросту не имели возможности [Ueu 1 979, 
с. 1 4- 15] .  Вторая теория касается сунского наименования манихейства минцэяо, 
Религией Света, что было, по мнению автора, превентивной мерой, направленной на 
предотвращение недовольства китайцев названием моницэяо (где Мони, т.е. Мани, 
часто передавалось - особенно в конфуцианской литературе - сочетанием ВIJВ 
- демон-монахиня, и , разумеется, вызывало самую негативную реакцию), и пред
ставляло собой определенную ступень китаизации манихейства [Ueu 1 979, с. 27] . 
Наконец, третья гипотеза Сэмюэла Лю основывается на том, что обнаруженная У 
Вэньляном манихейская стела с надписью подтверждает идентичность упоминаемой 
в «Записках Марко Поло• некоей неизвестной секты в Фуцзяни с минцэяо, т.е. с 
манихейс�вом [Ueu 1 979, с. 33] . 

Как справедnиво отмечает Ван Цзяньчуань, первая теория схожа с гипотезой 
Чэнь Юаня и его последователей о проникновении манихейства в Китай, хотя и от
личается от идей Лю Цуньжэня, тогда как вторая возрождает идеи Шаванна-Пепльо 
относительно китаизации этого религиозно-философского учения [Ван Цзяньчуань 
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1991, с. 44). В своей другой монографии •Манихейство в Поздней Римской империи 
и в средневековом Китае: исторический очерк• Лю подкорректировал эту свою точ
ку зрения. Что касается третьей теории, то она, в общем и целом, созвучна идеям 
Л. Ольшки о посещении Марко Поло общины манихеев в Фуцзяни [Ueu 1985, с. 
180-181, 256-257, 263). Новаторсrво СэмюэлаЛю проявилось, прежде всего, в ис
пользовании новых источников: во-первых, зто упоминание о минцзяо в «Записях 
речей бессмертных[, сделанные в] Хайнани Бо [Юйчанем]• (Хайцюн Бо чдзньжзнь 
юйлу, #J!lsltA!i!�) даоса Бо Юйчаня (S.3it/i, наст. имя Гз Чжанъюй, • 
��) [Ueu 1985, с. 250), во-вторых - заметка о минцзяо в разделе •l<атолицизм• 
(тяньчжуцзяо, :;R.±�) собрания записей автора XVll века Тань Цяня (�:il) •Цзао
линь цзацзу ицзи• (•#*IHlliMI�) [Ueu 1985, с. 264]. Впрочем, как отмечает Ван 
Цзяньчуань, первый текст, представляющий собой ответы даоса на вопросы ученика, 
в которых он объясняет отличие даосизма от минцзяо, мало может помочь в иссле
довании китаизации манихейства, поэтому в смысле новизны на долю Сэмюэла Лю 
осrается только «Цзаолинь цзацзу ицзи• [Ван Цзяньчуань 1991, с. 44). 

Далее, заслуга Лю видится в том, что он, критически проанализировав пред
положения некоторых предшественников, предложил следующие идеи: 1 ) датой 
проникновения манихейсrва в Китай следует считать первые годы госnодсrва им
ператрицы У XDy (У Цззтянь), т.е. ближайшие несколько лет после 684 г.; 2) имев
шее место в правление династии Поздняя Лян (907-923) воссrание •мони• Pl�JВ) 
связан с манихеями; З) между Фан Ла, чицай-шимо и манихейством сущесrвовала 
тесная связь; 4) была она также и между манихейством и различными религиозными 
течениями сунского периода (типа Байюнь цай S � * - Общество Белого облака, 
Байлянь цай S:ii* - Общество белого лотоса, различными даосскими сектами); 
5) связь минцзяо (манихейства) и династии Мин (гипотеза, объясняющая гонения на 
манихеев-минцзяо при Минах тем, что первые якобы преступно узурпировали на
звание династии - Мин im. «Сияющая, блисrательная•) [Ueu 1985, с.189, 222-223, 
233-234, 238-243, 261]. И если, как считают современные исследователи, первые 
две идеи можно признать оригинальными, в силу их нового взгляда на раннюю исто
рию манихейсrва в Срединном Государсrве, то третья, четвертая и пятая теории ис
пытали на себе явное влияние идей Тикуса Масааки [Ван Цзяньчуань 1991, с. 45). 

Еще одним новым словом в изучении китайского манихейсrва сrал выборочный 
терминологический анализ, который Сэмюэл Лю провел, используя как западные 
(греческие, латинские), так и восrочные (кроме китайских еще и парфянские) ис
точники. Во-первых, он идентифицировал фиrурирующее в китайских текстах слово 
дянь на у (�Jmm) с парфянским diпawwariyah, т.е. •чистые• - один из рангов в 
манихейской церкви. Именно с ними, по его мнению, тесно связано проникнове-
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ние манихейства в Китай [Ueu 1985, с.179]. Во-вторых, упоминаемый в «Записях 
о Фуцзяни• (Минь шу, OO!f) хулу фаши (���Вi!i), фигурирующий в «Кратком 
изложении вероучения и обрядов Мани, Будды света» как хулу хуань (�"1t�). был 
определен как персидский xrwhxw'n, «проповедник• [Ueu 1985, с.221 ]. Упоминаемый 
в «Сун хуйяо» праздник, справляемый членами чицай-шимо весной, Лю определил 
как манихейский Праздник Бемы (празднуемый в фервале-марте) [Ueu 1985, с.235]. 
Тот персонаж, который сунский ученый Лу Ю (�Щf) описывает как «Будца крови• 
(сюэ Фо, .IfiL � ), «Будца косrей• (ry Фо, it� ), которому поклоняются последовате
ли минцзяо, это не кто иной, по мнению Сэмюэла Лю, как Иисус Страдающий (Jesus 
Patibllis) западных источников, правда в «буддизированном• (buddhicised) варианте, 
т.к. в согдийских текстах эта номенклатура передается как Buddha gotra; в китайских 
манихейских «Гимнах• он также именуется «Иисус плоти и крови• (Ишу жоусюэ, 711& 
�.IfiL) [Ueu 1985, с.246]. С последним утверждением не согласен, в частности, Ван 
Цзяньчуань [Ван Цзяньчуань 1991, с. 46]. На вопрос о влиянии китайского окружения 
и китайской культуры на манихейство Сэмюэл Лю отвечает отрицательно: он счита
ет, что манихейство в Китае сохранило тождественность самому себе (self-identity), 
осталось чистым манихейсrвом и не претерпело никакой китаизации (siпization) [Ueu 
1985, с.217, 235, 236, 240-243, 261]. 

Анализируя вышеуказанные термины, Лю во многом опирался на работу швед
ского исследователя Петера Брюдера (Peter Bryder) «Китайская трансформация 
манихейства: исследование китайской манихейской терминологии• (Тhе Chinese 
transformatioп of Manichaeism: а study of Chiпese Manichean termiпology) (1985). Рас
сматривая три основных манихейских источника на китайском («Краткое изложение 
учения и обрядов Мани, Будды света•, «Трактат Пелльо» и «Гимны•), он анализирует 
и сопоставляет названия божеств в китайском и в иранском вариантах, и, поставив 
вопрос о том, тождественен ли китайский вариант иранскому, отвечает утверди
тельно. Другой проблемой, поднятой шведским ученым, оказался принцип тожде
ственности (principle of identity) в манихействе и в буддизме школы ми-цзун (яп. 
Сингон, -**!: в результате сопоставления, Брюдер приходит к мысли о близости 
Будды Вайрочаны с манихейскими персонажами; впрочем, считает он, говорить о 
заимсrвовании у буддистов не представляется разумным, поскольку ко времени 
активной деятельности секты ми-цзун основные манихейские произведения уже 
были переведены на китайский язык [Bryder 1985, с. 127]. Основным недостатком 
данной работы некоторые исследователи считают слабую проработанность во
проса о датировке написания манихейских китайских текстов и их характере [Ван 
Цзяньчуань 1991, с. 48]. 
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С середины восьмидесятых годов прошлого сrолетия появился ряд статей, по
священных исследованию манихейства в пров. Фуцзянь: среди них можно ОIМеmть 
статью Чжуан Взйцзи Ol±l.611) «Первичное исследование манихейства в Цюаньчжау» 
(Цюаньчжоу моницзяо чутань, :&rN1'JВfi��) ( 1 983), в которой автор предпри
нял попытку исследовап. корни цюаньчжоуского манихейства и условия его суще
сrвования.  В результате исследования, исходя из исторического факта акrивного 
торгового морского обмена в Фуцзяни в танский период и из наличия манихейского 
храма на холме Хуабяо, Чжуан Взйцзи пришел к выводу, что в Цюаньчжоу манихей
ство могло прийти морским пуrем [Чжуан Вэйцзи 1 983, с. 78-79] . Эта гипотеза сразу 
вызвала критику со стороны Линь Ушу, а таюке Сэмюэла Лю, который противопоста
вил сразу несколько контрарrументов: а) согласно свидетельству «Записей о Фуц
эяни» (Минь шу), манихейсrво пришло туда из Центральной Азии; б) фуцзяньские 
манихеи пользовались той же терминологией, что и их собрап.я на севере Китая, 
следовательно, приди они с моря, то пользовались бы своими собственными пере
водами терминов; в) ко времени активизации морской торговли между Персидским 
Заливом и Китаем в Месопотамии среди манихеев уже не оставалось таких горячих 
и пламенных проповедников-миссионеров как Додай или Мар-Аммо [Линь Ушу 1 997, 
с. 1 41 - 1 55; Ueu 1 985, с. 257] . 

В 1 985 году Хуан Шичунь (Йit!:�) выпустил стап.ю под названием «Обнару
женная в цзиньцзянском храме в Фуцзяни черная глазурованная тарелка [с надпи
сью] "Общество религии Света"• (Фуцзянь l..l;зиньцзян цаоань фасянь «Минцзяо хуй» 
хзй ю вань, ;JJJttftr:Dffl. Г � f.{-ft J ll*"$1!), в которой выдвинул предположе
ние, что данная тарелка имеет непосредственное отношение к сrоловым приборам 
манихеев сунского периода и, следовательно, цзиньцзянский храм мог бып. цитаде
лью (цзюйдянь, 111/Ni) последователей минцзяо в период правления династии Сун 
(960-1 279) , более того, по всей видимости их было много и они вели достаточно 
акrивную деятельность, коль скоро у них была целая мастерская по изготовлению 
посуды [Хуан Шичунь 1 985, с. 73] . 

Чэнь Чанчэн (���) написал в 1 988 году стап.ю «Манихейская стела с над
писью, обнаруженная в Ханьцзяне, Фуцзянь• (Фуцзянь Ханьцзян фасянь моницзяо 
бэйкэ, ;f1Jt$Jtr:Dffl.1'.1Вfi��tl), предетавляющую собой доклад автора об 
обнаруженной в июне 1 988 года в Ханьцзяне (Фуцзянь) каменной стеле, содержа

щей манихейский текст: «Чистый Свет, всемоrущая мудрость, непревзойденная со
вершенная истинность, Мани - Будда света• (цинцзин гуанмин ,  дали чжихуй, ушан 
чжичжэнь, Мони гуанфо, mWJ't � . j;:JJf/fl, �1:�1{.. 1'.JВJ't1'1! ) ;  Чэнь 
Чанчэн выдвинул следующую версию датировки этой стелы: не раньше 1 3 1 5  года и 
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не позднее 1369 [Чэнь Чанчэн 1988, с. 117-118). Учитывая тот факт, что материаль
ные свидетельства деятельности манихейсrва в Фуцзяни в период правления дина
стии Юань крайне редки, то эту стелу можно считать бесценным подарком истории 
[Ван Цзяньчуань 1991, с. 58). 

Г) Четвертый этап: с 90-х до настоящего времени 
Конец ХХ века в обласrи изучения феномена китайского манихейсrва характе

ризуется 01Ходом от глобального исследования и переходом к изучению часrносrей: 
терминологических параллелей, разработки новых исrочников, компаративисrского 
изучения китайского манихейсrва и его восточных (центральноазиатских) и западных 
(преимущественно зллинизированных) «собратьев•. 

Исследования, опять-таки, ведутся сдвуполярно•, т.е. в китайском манихееве
дении пока еще сохраняется дифференциация на «восточное• направление (пред
ставленное, большей часrью, исследователями из КНР) и «западное• (США, Бель
гия, некоторые тайваньские ученые), хотя по сравнению с предыдущим этапом 
наблюдается меньшая разобщенносrь, особенно в связи с учреждением в 1990 году 
Международной kсоциации манихейских исследований (lпtemational Association of 
Manichean studies, IAМS) и появлением журнапа по данной дисциплине (Manichean 
studies newsletter), что, несомненно, позволяет вести более скоординированную ра
боту исследователей со всего земного шара. 

Из работ, появившихся в 90-е годы особенно следует отметить монографию Ван 
Цзяньчуаня (.:EJ!Jll) •От манихейсrва к религии света (минцзяо)• (Цун моницзяо 
дао минцзяо, �Jf���tl��) (1991), где автор не только дает критический об
зор предшесrвующих исследователей, но и предлагает совсем по-новому взглянуть 
на узловые проблемы данного вопроса: уйгурское манихейсrво, его влияние на про
никновение этой религии в КИтай, период гонений на манихейсrво в КИтае, связь 
манихейсrва с повстанческими движениями, отношение к манихейству сфабрико
ванного •Канона о том, как Лао-цзы обращал варваров• (Лаоцзы хуаху цзин), поло
жение при династиях Юань и Мин, поднимается вопрос об адаптации манихейсrва в 
Поднебесной [Ван Цзяньчуань 1991). 

В 1997 году был переиздан (в дополненном варианте) сборник статей Линь Ушу 
«Манихейсrво и его распространение на Восток- (Мони цзяо цзи ци дун цзянь, -� 
�})t;lt]if(itf), в который помимо уже упоминавшихся работ включены издания трех 
основных манихейских текстов («Краткое изложение учения и обрядов Мани, Буд
ды света•, «Трактат Пелльо• и «Гимны•) с подробным текстологическим анализом 
с учетом последних исследований как китайского манихейсrва, так и его восточных 
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(согдийские, парфянские, коптские тексrы) и западных аналогов [Линь Ушу 1997]. 

Сэмюэл Лю издал собрание своих статей о китайском и центральноазиатском 
манихействе в 1998 году под заглавием «Манихейство в Центральной Юии и КИтае• 
(Manichaeism in Central kiia and China}, куда помимо уже публиковавшихся рабат 
(«Старинная китайская манихейская переписка".•, «Полемика".•, «Несториане и 
манихеи".•) вошли исторический очерк изучения манихейства на Шелковом Пуrи 
(Турфанские экспедиции, находки в Дуньхуане, статьи по манихейской архитеКJУре 
в Аnчи, Фуцзяни) и рабочий каталог опубликованных манихейских рукописей [Ueu 

1998]. 

В девяностые годы прошлого столетия появился ряд работ исследователей 
из КНР, посвященных проблеме манихейства вообще и его китайского варианта в 
частности. В 1992 году была издана капитальная (почти пошоры тысячи страниц!) 
работа китайских религиоведов Ма Сиша 1т iЩ�) и Хань Бинфана (f*�/J) «Исто
рия китайских народных религий• (Чжунго миньцзянь цзунцзяо ши, if! 1J � ra, *� 
�).в которых манихейству посвящено более семидесяти страниц и дан достаточ
но полный анализ манихейства в КИтае, хотя, в целом, авторы разделяют позицию 
Линь Ушу, в частности в том, что касается времени проникновения этого религиозно
философского учения в Срединную Империю и его последующего влияния на народ
ные религии [Ма Сиша, Хань Бинфан 1992, с. 70-102]. 

Кроме этого были опубликованы статья Юй Ваньли (!#("М' Ж) по хронологии 
манихейских китайских текстов12, историко-культурологический обзор Гун Фанчжэня 
(Jl/J!i}13, а таюке цикл статей Жуй Чуаньмина (�-filj,§)14 и Ма Сяохэ 1m1J,tft)15• 

Помимо вышеупомянуrых работ о китайском манихействе существует великое 
множество всякого рода энциклопедических статей, перечисление которых будет в 
данном случае лишним, поскольку найти их не представляет труда (особенно с уче
том вышедшей в 1997 году «Полной библиографии по манихейству до 1996 гОда• 
Гуннера Миккельсона16 и возможностей поисковых систем сети Интернет). Упомя
нем лишь о весьма интересной работе, вышедшей в 2003 году в нидерландском 
издательстве «Brill Academic PuЫishers•, •Народные религиозные движения и ерети
ческие секты в китайской истории• (Popular religious movements and heterodox sects 

in Chiпese history) Хуберта Зайверта (HuЬert Michael Seiwert) в соавторстве с упо
минавшимся выше китайским специалистом по народным религиям Ма Сиша 1т 
iЩ�). в которой таюке уделено внимание анализу манихейства в КИтае, проблеме 
датировки его проникновения в эту страну, месту в китайском социуме и влиянию на 
«инославные• (heterodox) народные секты [Seiwert 2003, с. 153, 167, 189-190, 192, 
195-196, 210]. 
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Несколько слов необходимо сказать об изучении феномена китайского манихей
ства в нашей сrране. К сожалению, сколь-либо полного исследования, посвященно
го именно китайскому варианту этого учения, пока еще не появилось (данная работа 
представпяется оервым в отечественной синолоrии и религиоведении конкретно на
правленным исследованием), но нужно отметить, во-первых, очерк одного из первых 
российских китаисrов о. Памадия (Кафарова) •Сrаринные следы христианства в Китае 
по китайским исrочникам• (переизданный 2001 году в журнале •Китайский благовест
ник-) [Кафаров 1 ffi/2001 ,  с. 36-82) , который, кстати, упоминают в своей классической 
работе Шаванн и Пепльо [Chavanпes, Pelliot 1 91 1 ,  1 9 1 3, с. 1 69, 170 etc.) и который, 
хотя и посвящен другому вопросу, досrаточно подробно (дпя того времени) освещает 
исrориографическую проблему манихейства в Китае, и, во-вrорых, написанную В.В. 
Малявиным главу «Духовная культура• в авrорской монографии •Китайский ЭlНОС в 
средние века (Vll-Xlll вв. )•, в которой, хоtь и краnсо, но достаточно информативно дпя 
неспециального исследования, описана исrория манихейства в Китае и дан краткий 
анализ отношений учения Мани и официальных китайских впастей с учетом достюке
ний современных европейских (Жерне, Шаванн, Пепльо) и китайских (Чжу Жуйси) ис
следователей [Крюков, Малявин,  Софронов 1 979, с. 1 82-184) . В остальном же, кроме 
fJJ3'/X вышеперечисленных работ (и то общего, неспециального харакrера), конкреmых 
исследований, посвященных проблеме манихейства в Китае, анализу эволюции (по 
мнению некоторых исследователей - деградации) ее учения и отношений с офици
альными властями, в нашей науке, к сожалению, нет. Данной работе предсrоит ХО'1Ь в 
какой-то сrепени воспопнИIЬ этот пробел. 

*** 

Исrориографический обзор свидетельствует о том, что в ХХ в. изучение мани
хейства стало одной из важных научных проблем зарубежного восrоковедения,  в 
часrности, синологии. В этом смысле налицо отсrавание отечественного китаеве
дения.  

Примечания 
1 Один из вариантов сирийского письма, иа�ользовавшегося преимущественно сирийскими 

несrорианами. Название происходит от греческого слова атроууйЛr� (букв. •закругленное 
[письмо]•) [Brockelmanп 1 955, 4; Мещерская 1987, с. 127).  

2 http:/fWWN.soas.ac.uk/departmentsfdepartmeпtinfo.cfm?navid=З24 
3 http:/fWWN.aпchist.mq.edu.aufdocceпtre/CFМ.hЬn 
4 Букв. •есть постное и слуJКИ1Ъ демонам•. 
5 •О связи манихейсп�а с уйгурами и о его развитии при танской динасmи• (Шилунь Мониц

зяо юй Хуйrу дэ  rуаньси цзи та цзай Танчао дэ фачжань, i'iitmft1*JВй�IШMl'fl llf!\.&� 
:tE/i!f.9Лl'fl�MI [М Шанлянь 1 981 , с. 34-40) 
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8 •Социально-исrорические корни принятия уйгурами манихейства• (Хуйrу фэн Моницзяо дэ 
wэхуйлиwигэньюань, IШM$1ffflf!lo'!(J�±'ft��*IHШ) [Линь Ywy 1985, с.87-99) 

7 •О трансформации религиозной идеологии уйrуров и о проповеди манихейства• (Шилунь 
Хуйrу цзунцзяо сысян дэ яньбянь юй гайцзун Моницзяо, ��IШM*tfc,\M!HfltJii��i& 
*lfffl�) [Ян Шэнминь 1 985, с. 73-79) 

1 •О распространении манихейства среди уйrуров и о его влиянии• (Шилунь Моницзяо цзай 
Хуйrу чжун дэ чуаньбо цзи йи инсян, ��lfffltfctEIШQ9'1 (J(Jff№.&;lt�I!) [Чэнь 
Цэюньмоу 1 986,с. 37-42] 

8 •Бёпо-хан и манихейсrво• (Моуюй кэхань юй Моницзяо, �>PJ11Jff�1'./Вtfc) [Ян Фусюэ
Ню Жуцзи 1 987, с. 86-93] 

10 В отечественной исrорической науке датой основания Уйrурского каганта принято счиrап. 
745 г. н.э. [Гумилев 2002, с. 413 ,  504; ИcrBocr 1 1 ,  с.1 55-1 56) . 

11 •В восьмой день wecroгo месяца девятнадцатого года правления под девизом кай-юань 
благочестивый епископ получил высочайшее повеление сделап. перевод [сего произведе
ния] в Павильоне Собрания мудрецов• [Краткое изложение". перевод по: Schmidt-Glintzer 
1 987, с. 69 (нем. перев.) и с. Приложения К79 (воспроизведение текста); см. также изд. 
Линь Ywy 1 991 , с. 283). 

12 •Новое исследование даты написания дуньхуанских манихейских ·гимнов"• (Дуньхуан мо
ницзяо •Сябу цзань• себзнь нянь.дай синь тань, �i.t1'.1Вtfc Г f  й!rtlt J �*��ffi 
�) [Юй Ваньли 1 995) . 

13 •Иранская куль'JУР8, привнесенная с распространением манихейства• (Моницзяо чуаньжу 
содайлай дэ Илан вэньхуа, •JВйffЛWf�* (J(J11J"t/.IJ)C{t) [Гун Фанчжэнь 1 995) . 

14 «Анализ процесса распространения манихейства в эпоху Тан• (Тандай моницзяо чуаньбо го
чэн бяньси, Ji!f�lffflt!c-1$№М!ifi1iHJТ) [Жуй Чуаньмин 1 998) , •О верованиях цзяннань
ских чицай-wимо эпохи Сун• (Лунь Сундай Цэяннань •чицай-шимо• синьян, М.Ж�П:� 
Z. Г ПZ�$Jfl J ffifqJ) [Жуй Чуаньмин 1 999 а] , •Исследование термина "природа Будды" 
в манихействе• (Моницзяо •фосин• таньтао, 1'.!Вй Г 1'1!ttJ �М) [Жуй Чуаньмин 1 999 
б] , •Филологический анализ обнаруженных в манихейской литер�пуре [терминов] "корабль• 
и "кормчий"• (Моницзяо вэньсянь соцзянь счуань• юй •чуаньчжуо каоwи, lf .IВ tf()C�Wf J! 

Г AG J � Г AGЗ=: J �f!) [Жуй Чуаньмин 1 999 в] . 
15 •Исследование [термина] "Мани, Будда света"• (Мони rуанфо као, 1'.IВJIG1'1!�) [Ма Сяохз 

1999 а] , •Исследование термина "князь великого врачевства" в манихействе, христианстве и 
буддизме• (Моницзяо, цзидуцзяо, фоцзяо дэ «дам ван• яньцзю, •ffltfc, i!J!i'lftfc, 1'11й 
9'1 (J(J  Гj;:'l-.:E J ��) [Ма Сяохз 1 999 б] , •Исследование понятия "врачевсrво великого 
закона• в манихействе• (Моницзяо цзунцзяо фухао дэ ·сдафа яо• яньцзю, 1'.!Вй*�� 
� Г j;:�J(J ��) [Ма Сяохз 1999 в] , •Исследование понятия "чудесные ризы• в мани
хействе• (Моницзяо цзунцзяо фухао дэ •МЯО И• яньцзю, lf.!Вй*й�� г �;& J ��) 
[Ма Сяохз 1999 г], а также в соавторстве с Жуй Чуаньмином - •Исследование манихейскоrо 
[термина] "воздавать почести солнцу, а ночыо пoчиraп. lrfrl'I'• (Моницзяо счаобай жи е бай 
1ОЭ1 яньцзю, 1*.!Вй Г�ff S �ff Я J ��) [Ма Сяохз, Жуй Чуаньмин 1 999 д1 , д2]. 

18 Mikkelsen, Guппer. Bibliographia rnanichaica: а compreheпsiw blbliography of maлichaeisrn 
through 1 996. Tumhout 1 997. 
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Глава 1 1 .  
ИСТОРИЧЕСКИЙ ОЧЕРК РАСПРОСТРАНЕНИЯ 

МАНИХЕЙСТВА 

§1 . Мани: пичносп. основателя манихейства. 

Источники в большинстве своем сильно расходятся по вопросу о дате рожде
ния Мани, чrо заставило различных исследователей (В. Хеннинга, С. Таrизаде, А-Ш. 
Пюэш, О.Клима и др.) всерьез заняться изучением и сопоставлением сведений, при
водимых различными источниками. Впрочем, в результате изучения этого вопро
са стала очевидна относительно точная дата рождения основателя манихейства: 1 4  
апреля 2 16  года (по китайским источникам •8-го дня 2-й луны•, что соответсrвует 
месяцу нисан). К этому времени парфянская держава уже не представляла собой 
сколь либо централизованного государства. На окраинах и в коренных иранских об
ластях •сидели полунезависимые, а порой и полностью самостоятельные правители• 
[ИстВост Т.2. , с. 23] . В 20-е годы 111 в. н .э. к борьбе с внешним врагом Ирана - Ри
мом - присоединилась и внутренняя смута: восстание тогдашнего правителя про
винции Паре Арташира, сына Папака и внука Сасана, против последнего представи
теля династии Аршакидов - Артабана V (период смуты приходился на 227-229 гг. ) .  
В результате этого восстания парфянский престол заняла Сасанидская династия. От
личительной особенностью этого периода является религиозный плюрализм (наряду 
с зороастризмом сосуществовали христианство и различные христианские секты, 
гностицизм, митраизм, иудаизм и даже буддизм) . Все зто, несомненно, создавало 
•благоприятную почву для формирования синкретического религиозного мировоз
зрения, подобного манихейству. [Смаrина 1 998, с. 1 8] . 

Мани родился в Вавилонии, в семье последователя элхасаитского учения по 
имени Патик. Относительно более точного места рождения Мани источники так
же расходятся (например, ал-Бируни, ан-Надим и Феодор бар Конай называют 
три разных места), но все исследователи сходятся в том, что местом рождения 
Мани была Вавилония. Нужно отметить, что в некоторых источниках (в частно
сти , в китайских) отцу (иногда и матери) приписывается царское происхождение, 
хотя большинство исследователей оспаривает зто, полагая, что подобная «роман
тизация• образа Мани является позднейшей интерполяцией, и замечая по этому 
поводу, что царское происхождение приписывалось и другим основателям миро
вых религий: например, Будде и Иисусу Христу. Однако, судя по всему, ничто не 
указывает на реальность подобного представления , поскольку Мани был рожден в 
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небольшом селении и •вел скитальческую жизнь бродячего проповедника• [Сма
гина 1 998, с. 1 9] . 

В возрасге приблизительно четырех лет Мани был приведен ощом в иудейско
христианскую общину злхасаитов, отличавшихся аскетическим образом жизни, про
поведью безбрачия и вегетарианства. В этой общине Мани прожил до 24 лет. Имен
но тогда на него снизошло озарение (хотя, по некоторым версиям, первое озарение 
ПocelWIO его в возрасге 1 2- 13  лет): ему явился небесный •близнеЦ», божественный 
двойник, сообщивший ему, что он призван принести в мир настоящую, изначальную 
религию универсального характера. Его проповедь была встречена единоверцами 
весьма враждебно (по одному из преданий старейшины избили его и опаскали за 
волосы), в результате чего он был вынужден покинуть общину (к нему присоедини
лись его отец и еще двое его товарищей). 

Так началась его миссионерская деятельность. Сначала они направились в сто
рону Селевкии (Ктесифона) , затем на север - по-видимому, в Армению, оттуда в 
Северную Индию, а затем - обратно в Иран. Это путешествие, продлившееся два 
года (240-242) ,  принесло Мани новых последователей и стимулировало его к на
писанию нескольких книг (хотя некоторые исследователи, например, Е. Смагина, 
сомневаются в этом, приводя тот аргумент, что для написания книг необходимо 
постоянное пребывание на одном месте, чего нельзя сказать о Мани и его учени
ках). К этому времени умирает Арташир и к власти приходит его сын Шапур 1. Мани, 
возлагая на веротерпимость последнего •больше надежд, чем на благосклонность• 
его оща [Смагина 1 998, с. 22] , приходит ко двору нового правителя и произносит 
проповедь; некоторые исследователи соотносят ее со днем коронации Шапура 1. 
Проповедь Мани была принята на удивление благосклонно, более того, новый царь 
наделил проповедника охранной грамотой, дозволявшей проповедь его учения во 
всех областях империи. 

Но, несмотря на то, что Мани довольно долгое время проповедовал при дво
ре Шапура (приблизительно с 243 по 253 rт.) ,  последний охладел к нему (не без 
влияния зороастрийского жречества [Луканин 1 966]) и Мани был вынужден покинуть 
двор правителя. В этот «Придворный• период Мани написал единственную книгу на 
среднеперсидском языке - «Шапуракан•, посвященную изложению основ своей док
трины непосредственно самому Шапуру 1. После разрыва отношений с царем Мани 
предпринимает второе длительное путешествие - в Индию. 

В 273 году Шапур 1 умирает и на трон восходит его сын Ормизд, процарствова
ший не больше года, но благосклонно отнесшийся к Мани и его учению. В зто время 
Мани совершает путешествие в Ассирию и предположительно доходит до Армении. 
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Однако после смерти Ормизда к власти приходит его брат Бахрам 1, ревнитель 
зороастризма, задержавший Мани и бросивший его в темницу (вероятно, по оговору 
зороастрийских жрецов). Пробыв в тюрьме примерно месяц, забитый в колодки и 
закованный в цепи, Мани умирает (существуют различные версии его смерти) ;  наи
более достоверная дата - 20 марта 276 года. Его тело посмертно было подвергнуrо 
обезглавливанию и после этого отдано ученикам. 

§2. Репиrиозная система Мани 
Обычно реконструкция вероучения Мани основывается как на первоисточниках 

(о которых речь пойдет ниже), так и на сведениях авторов антиманихейской направ
ленности. У последних манихейское учение изложено более систематично и сжато. 

А) Манихейский канон 

Манихейский канон составляют семь книг, написанных по преданию самим 
Мани на арамейском языке (исключение составляет упоминавшийся выше «Шапура
кан•, составленный на среднеперсидском). Ни одна из приводимых в перечне книг 
не дouuia полностью, а сохранилась лишь во фрагментарном состоянии. Обычно ма
нихейский канон перечисляется в следующем порядке: 

1. «Живое еванrелие» - основной труд по манихейской космогонии (в китайском 
варианте - «Да ин лунь•, в переводе значит «Канон премудрости, постигающей кор
ни всего сущего•); 

11. •Сокровищница (либо: «Сокровище») жизни•, посвященная очищению света 
от мрака в душе человека и носящая сотериологический характер (в китайском вари
анте - •Сюнь 1И хэ•, в переводе значит •Канон сокровища чистой жизни•); 

111 . •Прагматейа» (греч. «Трактат•) ,  содержание которой остается неизвестным, 
т.к. от этого труда не сохранилось никаких цитат или фрагментов (в китайском ва
рианте - •Бо цзя ма ди е•, в переводе значит •Канон изъяснения и доказательства 
прошлых воплощений•); 

IV. •Книга таинСlВ» носит зкзеrе"!Ический и полемический (про1Ив ереlИка Вар
десана) характер (в китайском варианте - «А ло цзань•, в переводе значит «Канон
сокровищница тайного учения•); 

V. «КНига исполинов•, являющаяся одной из версий ветхозаветного апокрифа 
«КНиги Еноха• (в китайском варианте - «Цзюй хуань», в переводе значит •Канон ис
полинов•) ;  

- 40 -



VI. «Послания• Мани к различным лицам, содержащие толкования и ответы на 
различные вопросы (в китайской версии, верояnю, «Ни ван�.», в переводе значит 
•Канон-сокровищница уставов•, еще она называется •Канон-сокровищница исцеле
ния•); 

Vll. •Псалмы• (в китайском варианте - «А фу инь•, в переводе значит «Канон 
гимнов и обетов•). 

Кроме этого •семикнижия• существовали и другие книги: упомянутый выше «Ша
пуракан», книга .дрдханг» (Образ), содержащая илпкх:трации самого Мани к разным 
положениям вероучения (возможно идентифицировать его с упоминаемым в •Кратком 
изложении .•. • «Да мзнь хз и•, в переводе значит «Скрижаль двух великих начал•). Дош
ли рр нас и фрагменты некоторых малоизвестных и не упоминаемых ересеологами 
книг. коптские «Главы• (•Кефалайа•), •Гомилии•, mркский «Хвастванифr» и др. 

&) Краткий очерк учени• Мани. Иерархическа струпура. Манихей
ска эортопоrи• 17. 

Реконструкция учения Мани разными иссnедователями осуществляется по раз
ным источникам (Е.Смагина, например, реконструирует учение на основе сведений 
из коптских рукописей), однако наиболее систематичным и точным считается «Книга 
схолий• несторианского епископа Феодора бар Кони [Ueu 1985, 9], поскольку она 
составлена на сирийском языке и ближе всего сюит к исходной версии (т.к. Мани 
писал на арамейском диалекте Вавилонии). 

Как гласит •Краткое изложение учения Мани Будцы света• [Линь Ушу 1997, 285], 
«изначально различаются два начала. Тот, кто стремится уйти от мира, должен знать 
о Свете и Мраке [как о двух] началах», сущности которых полностью отличны друг от 
друга. Далее, он должен знать, что существует три периода: изначальный, средний и 
грядущий. Итак, космическая «драма• с участием ТJ13ух начал разыгрывается в рамках 
трех этих времен. 

В Изначальное время, когда еще не было ни неба, ни земли, существовали 
только два начала - доброе (обитающее в области Света и именуемое Отцом Веnи
чия) и злое (пребывающее в Обласrи Тьмы и называемое Власrителем Мрака). Отец 
Величия обладает божественными качествами и его пресrол окружают двенадцать 

Эонов (божественных эманаций), разделенных на три группы по четыре Зона. От них 
исходят Зоны Эонов, всего числом 144. В качестве супруги Отца Величия ВЫСJУ11ает 

Живой Дух, вдыхающий JКИЗнь в Областъ Света, сосrоящую из пяти элементов (воз
дух, ветер, свет, вода и огонь). 
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Областью мрака, изрезанной впадинами и пещерами и отравленной дыханием 
смерти, повелевает Владыка Тьмы,  персонификация злого начала. Область поделена 
на пять миров - мир дыма, населенный двуногими демонами, мир огня - четверо
ногими, мир ветра - крылатыми, мир воды - плавающими и мир тьмы - пресмы
кающимися. Каждый из этих миров (ер. буддийские миры духов-прета, скотов и пр.) 
управляется архонтом-правителем, имеющим облик -соответственно демона, льва, 
орла, рыбы и дракона. Наименование «Владыка Тьмы» спужит общим обозначением 
этих пяти архонтов (некоторые источники описывают его как спятиобразное• суще
ство с головой льва, телом дракона, хвостом рыбы, крыльями птицы и ногами осла). 
В целом, злое начало символизирует Материю. 

Необходимо заметить, что топография двух областей (тьмы и света) вертикаль
ная: свет вверху, тьма внизу. Область света простирается на север, запад и восток (и, 
соответственно, вверх), тогда как Область мрака занимает юг и низ. Жизнь Области 
мрака представляет собой беспорядочное движение, в результате которого демоны 
одного из миров Области мрака увидели Область света и возжелали смешаться со 
светлым началом. Вся Материя, обозначаемая как силы Тьмы, устремилась к Обла
сти света. Этим нападением было начато Среднее, т.е. настоящее время. 

Для отражения натиска Материи Отец Величия производит из себя18  груп
пу божеств (эвокаций); первой эвокацией является Матерь Света, вызывающая, 
в свою очередь, Первочеловека, с его сыновьями - Воздухом, Ветром ,  Светом, 
Водой и Огнем (т.е. пятью составляющими элементами Области Света, находящи
мися в бинарной оппозиции подобным же элементам Области мрака). Облачась в 
эти пять эманаций как в доспехи, Первочеловек спускается в захваченную силами 
тьмы область и вступает с ними в схватку. В схватке Первочеловек теряет свои 
доспехи-эманации ,  взывает к Отцу Величия, и тот посылает ему Живого Духа. Ре
зультатом этого призыва и ответа становится еще одна пара эманаций - божества 
Зов и Ответ. 

Оттеснив Тьму-материю, Первочеловек сам •заражается• ею, в результате чего 
возникает необходимость своеобразного «апокатастасиса•, т.е. очищения и вос
становления изначальной и нарушенной в результате соприкосновения с мраком
материей гармонии в Первочеловеке (=человечество). Для совершения этого апо
катастасиса Живой Дух начинает отделять •зараженные• тьмою световые частицы, 
в процессе чего (ер. отделение света от тьмы в библейском описании космогонии) 
он созидает небеса и землю. Для охраны своего творения Живой Дух устанавливает 
пятерых стражей,  несущих свою •службу» в вертикальном порядке: область небес 
охраняется Светодержцем, три нижние части - Царем Чести, архонтов земли блю-
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А& Адамас, колеса сrихий приводит в движение Царь Славы, землю на своих плечах 
несет Омофор-Атлант. 

дабы начать восхождение частиц света обратно к себе, Отец Величия посылает 
еще одну свою эвокацию, Третьего Посланца, увидев которого, архонты (олицетво
ряющие силы Мрака) исполнились вожделения и захотели создать такое же боже
ство . Впрочем, даже зачав (в некоторых источниках архонты представлены двупо
лыми), они смогли породить безмозглых «выкидышей». Желая воспрепятствовать 
освобождению частиц света, Владыка Мрака производит дв'fХ. демонов: Ашкалуна 
(Gакла) и Небруэль (Нимроэль). Собрав светоносное семя, находившееся в «выки
дышах», Ашкалун и Небруэль совокупились и породили Адама и Еву. Адам , являясь 
микрокосмом, представляет собой аналог миру, в котором имеет место смешение 
света и тьмы, добра и зла. 

Во имя спасения божественной природы души Адама к нему посылается Ии
сус Света (в сирийской версии), просвещающий и наставляющий человека, давая 
ему заповеди (среди которых, между прочим, и запрет на деторождение: порож
дая Д&ей, по учени1& Мани, человек рассеивает сконцентрированные в нем части
цы света) . Итак, Материя-тьма (=тело) является оковами и злейшим врагом души,  
олицетворяющей свет. Идет борьба Света и тьмы в самом человеке, который может 
спастись только следуя наставлениям божественного посланца-Нуса (Ума, Иисуса 
Света, затем самого Мани). 

Финальный момент космической драмы, Последнее, будущее время носит 
эсхатологический характер. После окончательного отделения света от тьмы война 
прекратится и оба начала займут свое исходное, независимое друг от друга поло
жение (в «Кратком изложении".• это звучит так: •истина и ложь вернутся к [своим] 
истокам: свет вернется к Великому Свету, а тьма также вернется к Древнему Мраку. 
Два [эти] начала восстановятся, оба вернутся [к своему изначальному состоянию]•) . 
Вот вкраще очерк манихейской доктрины. Как можно видеть, она носит эклектиче
ский характер, содержа и переработав в себе элементы гностицизма, христианства, 
буддизма и зороастризма, и представляет собой, как было отмечено выше, син
кретическое учение, разнородные элементы которого «складываются в целостную, 
непротиворечивую систему» [Смагина 1 995, 94) . 

Сrруктура манихейской общины копирует до некоторой степени структуру об
щины злхасаитов [Смагина 1 995, 93] : верующие делятся на две категории - условно 
их можно назвать «духовенством», выбираемым в руководители манихейской церк
ви, и «nаиками• 19, составляющими основное ядро верующих. Манихейская иерархия, 
реконструируемая, преимущественно, по �урфанским текстам, следующая: во главе 
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стоит Учитель (ученик Мани), затем следует чин епископа (общее число манихей
ских епископов - 72) , после него - пресвитеры (около 360), затем - избранники 
(как справедливо отмечает отечественный исследователь Е.Б. Смагина, •избран
ники» , собственно говоря, были скорее не отдельным рангом, а особым статусом, 
ку1111 могли входить как мужчины, так и женщины; они представляли собой своео
бразное манихейское монашесrво, связанное различными обетам, - в том числе 
и обетом безбрачия, - и занимавшееся par excelleпce молитвами, перепиской 
книг, часто проповедями и миссионерством [Смагина 1 998, с. 34)) и, наконец, 
«слушатели•, рядовые верующие, которым разрешалось иметь семью (дозволялся 
моногамный брак) , обладать имуществом и заниматься мирскими делами. Круг 
запретов был невелик: табу были убийство (как животных, тах и человека) и упо
требление вина. •Избранники» выполняли роль •божественных посредников•, от
правляя таинства, следя за выполнением предписанных заповедей и выступая в 
качестве исповедников •слушателей•, тог1111 как •слушатели• •обслуживали• их. 
Собственно, согласно манихейской доктрине, «слушатель» , будучи погружен в 
греховный материальный мир, не может спастись от цепи перерождений, как и 
не имеет возможности •спасать• души других, не являясь ни исповедником, ни 
миссионером. Единственная положительная функция •слушателей• - милостыня 
манихейской церкви-общине, соблюдение заповедей (см . выше) и содержание 
«избранников• . После смерти, по представлениям манихеев, души •избранников• 
сразу вознесутся в Область Света и займут там должное место в почете и славе, 
а души «слушателей» вынуждены будут пройти круг реинкарнации, воплотившись 
сперва в тела животных, а затем - растений, и только потом - в тела •избранни
ков•. Не-манихеев ждет вечное проклятие. 

Сведения по манихейской эортологии, к сожалению, крайне скудны. Из празд
неств наиболее известен Праздник Бемы20• Исследователи, реконструируя мани
хейскую литургию, отмечают, что Бема представляла собой пятиступенчатое воз
вышение в святилище, на котором при жизни восседал сам Мани во время своих 
проповедей. Кроме того, символическое значение зто сооружение - престол Судии,  
которому предстоит судить мир. Празднество Бемы совершалось весной (февраль/ 
март) в воскресенье, ему предшествовал строгий тридцатидневный пост. Во время 
манихейской литургии на Бему воалагали «Живое евангелие• Мани, читая при этом 
специальную молитву [Смагина 1 998, с. 34]. 
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§3. Распространение манихейства на территории Римской и Визан
тийской империй. 

После смерти основателя манихейства общину возглавил его ученик по имени 
Сисиний. На конец царствования Бахрама 11 (276-293) приходится новая эпоха гоне
ний, в результате которой Сиссиний принял мученическую кончину. Его сменяет ЩJу
гой ученик Мани - Иннай. Он оказался удачливее своего предшественника, посколь
ку оказал царю некую услугу (по некоторым источникам, исцелил его от неизлечимой 
болезни). Впрочем, затишье было недолгим и вскоре преследования возобновились. 
Несмотря на это манихейство в Иране (его центром был Вавилон-Вавилония) суще
ствовало на протяжении всего правления Сасанидов (к Х в. манихейская «метропо
лия» перемещается в Самарканд)21 , 

Примерно с конца 111 в. начинается активное распространение манихейства в 
1J1JYX направлениях: на запад и на восток. Остановимся на этом подробнее. 

Итак, как уже говорилось выше, Мани в силу «глобалистского» характера своего 
учения стремился распространить его как можно в большем количестве регионов. 
По преимуществу это были провинции все той же Сасанидской империи, в пределах 
которой путешествовал сам основатель манихейства (хотя, как было сказано выше, 
есть предположения о его путешествиях в Индию, или,  по крайней мере, смежные с 
нею районы Ирана, и Армению). Подобная миссионерская направленность Мани по
зволяет некоторым исследователям уподобить его апостолу Павлу [Ueu 1 984. Р. 62] . 
Однако основную миссионерскую работу выполняли его ученики, т.н. «избранники» 
(лат. electi), знатоки манихейского канона, аскеты и проповедники, довольствовав
шиеся едой раз в день и не сменявшие одежду в течение года (подобные обычаи, 
по мнению многих специалистов, восходят к усвоенной и по своему переработанной 
элхасаитами заповеди Христа ученикам в Мф. 1 0:9, 1 022 [Ueu 1 984. Р. 62] ) .  

При жизни Мани nаJЮмническое путешествие за пределами Ирана совершали его 
ближайшие ученики и сподвижники: д/]JJiJ., Патик-учитель23 (не путать с ощом Мани), 
Патик-эконом, Габрияб, Паппос, Фома и f«yac. Восточная часть Сасанидской империи 
«окормляласЬ» Мар lw.мo. В западнохристианской ересеологии лучше всего задоку
ментированы миссии дiw>I , о котором упоминают поздние весьма крупные ересеоло
ги, такие, как ДИодор Тарсийский, патриарх Фотий и другие. В частности, в полеми
ческих текстах упоминается несохранившийся трактат дiw>I •Модий» (лат. Modius)24, 
в котором дNJ;J'J!J приводит цитаты из книг и посланий самого Мани, адаптируя их к 
восприятию римлянина-христианина, воспитанного в русле христианского канона. 

В любом случае, важную роль в успехе миссионерского дела Мани и его по
следователей на западе сыграло то обстоятельство, что родным языком пропо-
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ведника был арамейский, а следовательно, проповеди могли быть легко поняты (и 
соответственно восприняты) сироязычным населением пограничных районов между 
сасанидским Ираном и Римской империей. В результате ирано-римских войн 1 1 1  в. 
н.з. в составе населения Ирана оказалось много римских граждан, являвшихся но
сителями сирийского и греческого языков, много христиан. Подобное «смешение 
народов» только способствовало миссионерской деятельности манихеев, а иерархи
ческая неразбериха среди местных христиан облегчала возможность плодотворной 
проповеди. 

Следующим важным фактором в распространении манихейства на Запад и Вос
ток служила торговля. Месопотамия представляла для Рима и Персии интерес, пре
жде всего, как связующее звено между обеими империями и Великим Шелковым 
путем. Роль посредников выполняли сирийцы, жители Пальмиры и еврейские купцы. 
Перепродавая товары римлянам и персам, они совершали караванные переходы 
вплоть до подножий Гималаев. Перевалочным пунктом этих торговцев служила из
вестная в римской и средневековой картографии «Каменная башня• (греч. Uthinos 
pyrgos, лат. Turris lapidea) [Ueu 1 984. Р. 70) . Сирийская предприимчивость в делах 
торговли нашла отражение и в христианской (несторианской) литературе, где до
статочно часто встречается образ купца, исполняющего параллельно своим прямым 
обязанностям роль апостола-миссионера. Подобная аналогия вполне применима и к 
манихейским миссионерам. Известно, что сам Мани заповедал своему ученику Дрде, 
оказавшись в пределах Римской империи, вести себя как купец, тем более, что фи
гура купца в представлениях тогдашних римлян ассоциировалась с экзотическими и 
тайными учениями и, естественно, вызывала интерес. Развитие Римом морской тор
говли с Востоком также способствовало манихейской проповеди (так, в частности, 
объясняется перевод многих манихейских текстов с сирийского на коmский посред
ством греческого, поскольку многие купцы-мореплаватели владели и греческим, и 
сирийским, и коптским языками) [Ueu 1 984. Р. 73) . 

Важную роль в торговле между Востоком и Римской империей в 1 1 1  в. н.з. играла 
Пальмира (Тадмор), расположенная между Средиземным морем с одной стороны и 
долиной Евфрата с другой. Именно здесь, согласно согдийским манихейским ис
точникам, апостол Д/JJJ;J. исцелил от неизлечимой болезни Нафшу, сестру Зеновии, 
суnруги консуляра Одената, провозгласившего себя в 260 г .  «царем царей•. Нафша, 
исцелившись, стала ярой приверженкой манихейства и обратила к вере множество 
жителей Пальмиры [Ueu 1 984. Р. 74) . 

Иранские манихейские источники сообщают о том, чтo A/JJJ;J. в своем миссионер
ском путешествии добрался до Александрии. Впрочем, антиманихейский полемист 
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неоплатоник Александр Ликопольский упоминает в своем труде о первом манихее в 
Erиme по имени Паппос, который входит в список манихейских святых в «Манихей
ской псаmири• [Ueu 1 984. Р. 73] . Паnпос, бывший, по-видимому близким другом 
самого Мани, является таюке и адресатом писем пророка, которые погибли во время 
авианалета во время Второй Мировой войны [Ueu 1 984, там же]. 

С падением Пальмиры в 273 г. н.э. основными торговыми узлами между Перси
ей и Римской империей сделались Эдесса и Нисибин. Из манихейских источников 
явствует, что в Эдессе была довольно крупная манихейская община (среди адресатов 
переписки Мани, которую приводит ан-Надим, упоминаются жители этого города). 

Именно Эдесса, по мнению многих исследователей-манихееведов, послужила 
«стартовой площадкой• для проникновения манихейства в Армению. Об армянской 
манихейской миссии повествуют согдийские фрагменты. Роль проповедовать учение 
Мани в Армении выпала Габриябу (греч. GaЬriablos), пришедшему в столицу страны 
- Эриван (совр. Ереван) . История проповеди разворачивается при царском дворе, 
где манихейский апостол исцеляет страдающую от недуга дочь царя. Согдийский 
фрагмент начинается с того, что Габрияб предлагает царю обратиться из христи
анства в манихейство, если он сможет исцелить его дочь. Христианам-придворным 
он предлагает попробовать излечить ребенка, если они и впрямь истинные ученики 
Христа, бывшего великим чудотворцем. После поражения последних, Габрияб и его 
сподвижники начинают молиться. Когда появился Иисус в образе полной луны, Габри
яб обратился к нему с просьбой об исцелении болящей, после чего видение повелело 
ему помазать девочку маслом и окропить водой. В результате ребенок исцелился, а 
Габрияб ввел царя и его cynpyry в ряды •слушателей•, помазав их елеем и заставив от
речься от ереси, идолопоклонства и демонослужения. Затем он избрал большое число 
священников, а многих людей отвратил от ереси (имеется в виду христианство). После 
того, как манихейский проповедник уехал, местные христиане заставили царя вернуть
ся в церковь, что тот и сделал. Фрагмент заканчивается на том, что манихей, узнав о 
случившемся, возвращается. Далее можно предположить, что он вернул царя в мани
хейство. Данный фрагмент и описанные в нем события позволяют приблизительно да
тировать манихейскую проповедь в Армении временем до 301 г. - года официального 
принятия Арменией христианства при царе, Трдате 111 Великом (286-330) ,  поскольку 
будь это в последующий период, вряд ли было бы возможно обращение царя в мани
хейство и «посрамление• придворных-христиан [Ueu 1 984. Р. 77]. 

В фрагментах, написанных на парфянском и уйrурском языках, касающихся 
истории манихейской миссии,  имеется также упоминание об обращении в мани
хейство Варучан-шаха, имя которого передается как НЬz' (среднеперсидское wlwc'п 
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(= парфянскому WyrSп) МL.К' из надписи Шапура 1 эквивалентно греческому IЬeria 
- Грузия), поэтому ученые склонны выдвигать предположения о миссии манихеев 
в Грузии. Фрагменты находятся в очень плохом состоянии, и это не позволяет ре
конструировать история полностью, хотя можно сформулировать приблизительный 
смысл излагаемого: Варучан-шах (НЬz' ) ,  увидев фигуру апостола (личность которого 
восстановить не представляется никакой возможности), был настолько поражен этим, 
что пал бесчувственным ниц. Далее идет фрагмент, где говорится о том, что мис
сионер (сам Мани?) победил все прочие религии их собственным злом. Остальные 
фрагменты, повесrвующие о чудесном источнике воды, исцеляющей всех увечных 
и больных, который находится у входа в храм, где восседает обнаженный человек с 
руками и ногами, скованными тяжелыми цепями (по всей видимости, сам Мани, или 
аллюзия на его пребывание в темнице перед казнью), можно идентифицировать как 
молитву-заклинание [Ueu 1 984. Р. 78] . 

Что касается непосредственно самой Римской империи, то можно констати
ровать, что к концу 1 1 1  в. манихейство (трудами �. Патика-учителя, Габрияба и 
других) уже было проповедано в южных ее частях28• Так, к этому времени относится 
окружное послание епископа александрийского Феоны, предостерегающего верных 
от принятия безумия манихеев [Ueu 1 984. Р. 85] . Находка манихейских коптских тек
стов в Мединет Мадии и греческих в Ликополе подтверждают тот факт, что в rJ-V 
вв. Египет был одним из центров манихейсrва. Опуда учение проникло в Северную 
Африку, входившую в качесrве провинции в Римскую империю, и развило там се
рьезную проповедническую активность, что, в частности, послужило поводом для 
доклада африканского проконсула императору ДИоклетиану, который, в свою оче
редь, издал в 302 г. эдикт против сект. 

Через Сирию и Малую Азию манихейство распространяется на Балканы и в 
Италию. В 1 906  г. в Салонах (Далмация) была обнаружена надгробная надпись, из 
которой следовало, что уроженка Лидии по имени Басса являлась «избранницей• 
(греч. Partheпos - букв. «Дева•, лат. electa), принадлежала к манихеям, и усердно 
распространяла свою религию среди местных жителей [Ueu 1 984. Р. 86] . 

Испания и Галлия также стали, по всей видимости, местом распространения 
манихейсrва, впрочем, как отмечают видные специалисты, идентификация манихей
сrва, в часmости, в Испании осложняется тем, что манихеев нередко смешивали с 
присциплианами. 

Успеху манихейсrва в Римской империи способсrвовал, очевидно, невероятный 
рост паломничеств по свитым местам, которые предполагали посещение Палестины, 
Сирии и Осроены (Эдесское царство), где к этому времени уже сложились и суще-
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сrвовали, ведя достаточно активную деятельность, крупные манихейские общины 
[Ueu 1 984. Р. 89] . 

Эдикт ДИоклетиана 302 г. против сект (в1С11ючая и христманство) нанес весьма се
рьезный удар по манихейству в империи, и не ооследнюю роль эдесь играли связи ма
нихейских общин с Персией; впрочем, некоторые исследователи полагают, что импе
раrор видел опасность манихейсnlа в попьпхе привлечения человека к себе целиком, в 
требовании абсолюrnого повиновения, что, разумеется, могоо приводить к различным 
анmгосударmвенным 11ЫС1УПЛениям [Ueu 1 984. Р. 94] . Однако победа Константина 
в 31 2 г. над мятежником Максенцием и последующее узаконение хрисrиансrва (а, 
следовательно, и достаточlЮ толерантное - пусrь на какое-то время - аrноwение к 
другим религиям) практически аннулировали эдикт ДИ01С11етиана. Все это позволило 
манихеям продолжитъ проповедническую деятельность в пределах Римской империи 
(примером может служить упомянутая выше «избранница» Баса из Лидии). 

Впрочем, период терпимости длился недолго, и на манихеев обратили внима
ние предсrавители церковной власrи, предпринявшие, по словам одного из ведущих 
западных специалистов по манихейству, «словесную битву против секты [манихеев]• 
[Ueu 1 984. Р. 97] ; в их числе - Феона Александрийский, Тит Бострийский, Серапион 
Тмуитский,  Ефрем Сирин и многие друrие. 

Парадоксально, но против манихейсrва выступали и их «собратья» по несча
стью, ариане, осуждение которых на 1 -м Никейском соборе в 325 г. посrавило это 
еретическое движение на уровень religio illicita, по сути, сравняв его в правах с тем 
:же манихейсrвом. Несмо�ря на это, ариане таюке приняли участие в полемике про
тив манихеев: п81риарх Фотий, в часrности, рассказывает о епископе-полуарианине 
Георгии Лаодикийском (335 г.), авторе несохранившегося антиманихейского тракrа
та [Ueu 1 984. Р. 1 06] . 

Кроме упомянутых выше причин (укрепление империи при ДиоК11етИане, учреж
дение Консrанmном хрисrиансrва в качесrве государственной религии и т.д. ) ,  опре
деленную роль, по всей видимости, играл и тот факт, что в сознании тогдашнего 
римлянина Персия (как и вообще весь Восrок) прочно ассоциировалась со всевоз
можным колдовством и магией. Если :же учесть, что манихейская космогония опе
рировала асrрологическими и нумерологическими понятиями, аrносящимися, как 
правило, к сфере магического, то отождесrвление персидских «магов• (т.е. зороа
стрийских :жрецов) и последователей учения Мани в народном сознании предсrавля
ется вполне закономерным. В этой связи логично, что ДИ01С11етиан классифицировал 
манихеев как опасных колдунов, тех, кто наводит вредоносные чары (лат. maleficium), 
наказанием за которые слу:жила смертная казнь через сопение. Если :же принять во 
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внимание, что в римской юридической практике преступления, связанные с магией, 
депились на два класса, - зловредная магия (лат. veпeficium) и практика предска
заний (лат. haruspiciпa), - причем преступления второго вида карались изгнанием 
и конфискацией личного имущества, то положение манихеев с юридической точки 
зрения оказывается незавидным. 

При христианских императорах подобная ситуация сохраняется, хотя к помо
щи предсказателей прибегали и они (например, император Валент (364-378). Тем 
не менее, они были настроены антиманихейски, и объясняется зто тем, что, живя 
в постоянном страхе перед опасностью заговора, они старались обезопасить себя 
от него, - поэтому антиманихейские эдикты обусловлены не сrолько религиозно
богословскими соображениями, сколько подозрительными (с точки зрения властей) 
собраниями, которые устраивали манихеи (при том, что в целом предшественники 
прохристианского императора Феодосия (379-395), Валентиниан (364-375) и Гра
циан (375-383) в целом были толеранты к еретикам, что, впрочем, не помешало 
Грациану в 379 году объявить амнистию всем еретикам, кроме евномиан, фотиан и 
манихеев) [Ueu 1 984. Р. 1 1 1  ] .  

При императоре Феодосии (379-395) ,  окончательно закрепившим за христиан
ством его государственный ста�ус, манихейство было выделено в отдельную кате
горию, отличную и от донатизма, и от арианства, и от гностических ересей 11 века27• 
По мнению властей, - как церковных, так и официальных, - опасность манихейства 
заключалась в том, что оно старалось обратить к себе как языческих, так и христиан
ских граждан Римской империи; в случае последних переход в манихейство прирав
нивался к оТСiуПничеству (греч. apostasia), что было уже серьезным преступлением 
против христианского римского государства (ссылки же на астрологию и магические 
практики должны были только подтверждать не-христианский характер учения) [Ueu 
1 984. Р. 1 1 3] .  

Наиболее ценными и ауrентичными источниками этого времени следует счи
тать, по мнению большинства исследователей, труды Аврелия Августина (354-430), 
выдающегося христианского богослова и проповедника, который сам некоторое вре
мя был манихеем в .чине «слушателя• (лат. auditor). Весьма важна характеристика 
основных черт манихейства, данная им в его трудах (в первую очередь в «Исповеди•; 
также в ряде полемических сочинений): в общем и целом можно выделить примерно 
шесть пунктов, которые, согл11сно его собственному рассказу, привлекли его в мани
хействе [Ueu 1 984. Р. 1 1 7] .  

Прежде всего ,  зrо критика Библии (в основном, Ве1хого Эавета). Дпя такого ин
телпектуала, как Августин, манихейский критицизм28 представлялся оригинальным и 
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свежим, вопреки «ДеТСКИм· суевериям� книг христианского канона [Ueu 1 984. Р. 1 1 8] .  
Августина очаровала личн0С1Ъ Фавсrа (лат. Faustus), выдающегося манихейского про
ооведника из Нумидии, который был известен даже за пределами Северной Африки 
как полемист, подверrавший критике христианское вероучение. Основным арrумен
том, доказывающим «ошибочНОСТЬ11 хрисmансrва, ему служило усвоение христиан
ским каноном книг Веоого Завета. По мнению Фавсrа, Новый Завет не имеет ничего 
общего с писаниями иудеев; более того, многочисленные пассажи из Ве�хого Завета 
(жития патриархов, пророков, Особенно те моменты, которые так или иначе касались 
сексуальной жизни веnсозаветных персонажей, например, Давида, Соломона, пророка 
Осии) оказывались, по мнению манихеев, аморальными и неприемлемыми для по
следователей учения Христа. Кроме того, крктика Фавста была направлена прmив не
которых книг Нового Завета, в чacntOCJИ, Евангелия от Матфея (он выдвигал аргумент, 
что Матфей не был личным свидетелем некоторых сомнкrельных, с его точки зре
ния, высказываний Христа). Разумеется, подобный меrод крктики необъективен (со
временный исследователь попросту называеr его «подтасовкой• [Ueu 1 984. Р. 1 23]) .  
Следующим объекюм нападок манихейского полемиста стала личн0С1Ъ Иисуса Христа; 
в манихействе различаются три Христа: первый, Иисус Света, зrо ангел, оосланный 
Ощом Величия к погрязшему в материи /vJ;Jмy, дабы возвестить тому о его светлой 
природе; второй, Иисус Мессия, представлялся как исrорическая личНОС1Ъ, предтеча 
Мани; треrмй, Иисус Страдающий, по суrи являлся воплощением СJрад,аЮЩеГО («pac
nяroro») во всякой материи Света [Ueu 1 984. Р. 1 27] . 

Второй причиной, послужившей стимулом Авгусmну принять манихейсrво, яв
ляется узкосектантский («элитарный•) характер учения, в котором «слушатель• ис
полнял роль не только члена общины, но оказывался одним из главных действующих 
лиц в космической драме - спасении частиц Света от Тьмы-Материи [Ueu 1 984. Р. 
1 37] . Кроме того, наличие богатых и могущественных последователей в рядах секты 
делали учение привлекательным еще и в карьерном плане. 

Третий аспект привлекательности манихейства заключался, по мнению Авгусm
на, в эстетической сrороне учения: известно, что Мани был неплохим художником и 
весьма живописно иллюстрировал свои сочинения (о чем можно судить по дошед
шим до нас фрагментам на арамейском языке). В распространении учения каллигра
фия и искуссrво рисования играли немаловажную роль (зто, в частности, касается 
манихейства в Китае) [Ueu 1 984. Р. 1 39] . Все манихейские фрагменты (согдийские, 
коптские, китайские, уйrурские) отличаются особенной тщательностью переписчика 
(заинтересованного в том, чтобы рукопись была наиболее читаема) и высоким худо
жественным мастерством, что отмечают специалисты [Ueu 1 984. Р. 1 40] .  
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далее, важную роль играла связь манихейства с астрологией, о чем уже гово
рилось выше (так, манихейство отождествляло 1 2  знаков зодиака с архонтами мира 
Мрака и т.д. ) [Ueu 1 984. Р. 1 42] . 

Весьма соблазнителен был пятый пункт этой классификации - манихейский 
аскетизм, отличавшийся, как известно, крайним ригоризмом. Он, несомненно, ис
пытал на себе большое влияние христианской аскезы, преломленной сквозь призму 
элхасаитов, в секте которых Мани пребывал в довольно юном возрасте. Впрочем, 
самими христианскими подвижникам манихейский аскетизм признавался крайним 
и вредным [Ueu 1 984. Р. 1 45]. Рост интереса к аскетизму на Западе (т.е. в Римской 
империи) только способствовал популярНОСJИ манихейства, особенно среди женщин 
[Ueu 1 984. Р. 148] .  

Шестым пунктом является вопрос теодицеи. Проблема существования зла в 
мире решалась манихейством весьма просто, посредством введения дуализма, что, 
разумеется, было неприемлемо в монотеистических религиях (в первую очередь, в 
христианстве). Поэтому для тех, кого не удовлетворяло этическое истолкование это
го вопроса, манихейство казалось весьма заманчивым учением, которое попросту 
разрубало гордиев узел теодицеи. Разумеется, сталкиваясь с опытным философом, 
манихейские проповедники могли потерпеть фиаско, поскольку, по мнению одного 
из западных специалистов-манихееведов, манихейский дуализм был попросту «по
бочным продуктом• учения Мани, потоиу как тот вряд ли задумывался над серьез
ными философскими вопросами [Ueu 1 984. Р. 1 50] . Кроме того, уязвимость Запада 
по сравнению с греческим Востоком29 вытекала из отсуrствия латинских произведе
ний, аналогичных трудам Климента Александрийского, Иринея Лионского и прочих 
христианских полемистов, поскольку ни один крупный христианский латиноязычный 
автор до Августина не касался проблемы зла [Ueu 1 984. Р. 1 52] . 

Конец IV - начало V вв. ознаменовалось активным преследованием манихеев, 
начиная с эдикта 383 г. (ставшего, по мнению одного из исследователей, стиму
лом к антиманихейским погромам, в частности в Северной Африке [Ueu 1 984. Р. 
1 57] ) .  Немалую роль в обострении антиманихейской политики сыграли епископы, 
косвенно влиявшие на все более ужесточающиеся меры по отношению к еретикам 
(арест группы манихеев трибуном Урсусом между 421 и 428 гг. по подозрению в 
осквернении церкви). Возможность спастись манихеям давала ячеистая структура 
их общин, позволявшая легко уйти в подполье в случае гонений и преследова
ний. Кроме этого, обычай устраивап. собрание в домах последователей, а не в 
публичных местах или, тем более, храмах, позволял находиться в относительной 
безопасности30• 
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Вторжение вандалов в Северную Африку в середине V в. в целом не изменило 
отношения новых влаС1ИТе11ей, принявших арианство, к манихеям: источники свиде
тельствуют о преследованиях и казнях последователей учения Мани [Ueu 1 984. Р. 
1 64) .  Впрочем, ни вандалы, ни последующее отвоевание Северной Африки Юсти
нианом 1 (527-565) не смогли уничтожить местные манихейские общины, поэтому в 
глазах многих церковных историков и ересеологов этот регион считался рассадни
ком всевозможных ересей. Некоторые исследователи выдвигают гипотезу о том, что 
манихейство продержалось в Северной Африке даже после исламского вторжения 
вплоть до Vll l  в. [Ueu 1 984. Р. 1 64) .  

Вандальское вторжения в этот регион, как уже было скаЗано выше, вызвало 
большой отток римских граждан обратно в Рим; среди них было немало манихеев. 
Это обстоятельство всерьез обеспокоило церковное руководство (в частности, папу 
Льва 1 (440-461 )), получившего в 445 г. императорский эдикт, дававший папе право 
проводить расследования, способствующие благу государства. По сути, этот эдикт 
стал смертным приговором местным манихеям, аресты которых не замедлили на
чаться [Ueu 1 984. Р. 1 66) . Только вторжение готов (41 0 г. ), бывших, как и вандалы, 
последователями учения Ария, приостановило преследования еретиков. Впрочем, 
это не означает, что преследования манихеев со стороны папского престола прекра
тились: при папе Геласии (492-496) обнаруженные в Риме манихеи высылались за 
его пределы, а их книги сжигались; папа Симмах (498-514) также высылал манихеев 
из Святого Города; папа Гормизд (51 4-523) предписывал допрашивать обнаружен
ных манихеев с пристрастием (читай: под пытками), после чего также высылать их, а 
книги сжигать [Ueu 1 984. Р. 1 67) . 

Что касается Византии, то с учетом роли духовенства в политической жизни 
этого государства преследования еретиков, и манихеев в частности, представляются 
вполне закономерным явлением. Борьба с усилившимися в конце V в. арианством 
и монофизитством привела к попытке •подогнать» эти модели христианства к ма
нихейскому «общему знаменателю» - докетическим воззрениям на Христа31 • Имен
но зто желание последователей Хзлкедонского собора сделать манихейство своего 
рода отрицательным стандартом, по которому следует классифицировать любое 
проявление ереси, стало причиной появления в Византийской империи многочис
ленных отрывков из манихейских сочинений [Ueu 1 984. Р. 1 69] . 

В 527 г. - году восшествия на престол Юстиниана 1 (527-565) - появляется 
эдикт, запрещающий манихеям собираться в группы; в противном случае их ждет 
наказание. диспут между манихеем Фотинам и христианином Павлом Персиянином, 
состоявшийся примерно в это же время в Константинополе, показывает, по мнению 
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С.Н.Лю, всю односторонность отношений к манихейству: диспут состоял из трех сес
сий, на которых манихей, согласно зафиксированному тексту, был закован в цепи, 
что подтверждает позицию Павла Персиянина {о котором говорится, что он получил 
богословское образование в Нисибинском училище) как своего рода инквизитора, 
ведущего допрос [Ueu 1 984. Р. 1 73] . 

Помимо этого, историки {такие, как, например, Иоанн Малала) упоминают о 
преследованиях и казнях многих манихеев при императорах Юстине и Юстиниане. 
Появившийся вслед за восшествием Юстиниана на престол и изданием эдикта 527 
г. ряд аналогичных законов предписывал изъятие и сожжение манихейских книг и 
выискивание самих манихеев среди доткносmых лиц. С VI в. наименование •мани
хей» делается нарицательным на последующие столетия и обозначает у церковных 
историков и ересеологов и павликиан, и богомилов, учения которых так или иначе 
совпадали или напрямую зависели от манихейства. Показательно, что в Vl l l  и 1Х вв. 
иконоборцы считались •манихеями» {об этом упоминают поборники иконопочитания 
в своих трудах). 

Византийская империя, будучи •христианским государством» {греч. Не tоп 
christiaпoп politeia), юридически ограничивала права своих граждан по конфессио
нальному признаку; в результате иноверцы, среди которых оказывались не-христиане 
{иудеи, язычники, еретики и, разумеется, манихеи), становились по сути «странника
ми» {лат. peregriпi) в империи [Ueu 1 984. Р. 1 76] . Кроме того, строгость наказаний 
еретикам объясняется, по мнению некоторых ученых, тем, что византийские власти 
боялись не столько вооруженного бунта против себя, сколько бунта против христи
анской веры, т.е. собственно против Бога [Ueu 1 984. Р. 1 77] . 

Из всего вышеизложенного очевидно, что манихейство, так сказать, «в чистом 
виде• сохранялось преимущественно в восточных частях Римской империи, где «ЧИ· 
стота» христианской веры представляла собой достаточной расплывчатое понятие. 
Тем более, оно легче адаптировалось к семитоязычному, нежели греко- или лати
ноговорящему населению. Кроме того, не следует забывать, что в позднее время 
{Vl-IX вв. )  манихейством начинают называть вообще любые еретические движения, 
поэтому говорить об аутентичном манихействе на западе в период Средних веков 
можно только условно: скорее, уместно применить термин «учения манихейского 
характера», применимый как к средневековым катарам, вальденсам и альбигойцам 
в Эападной Европе [Осокин 2003] , так и к различным дуалистическим течениям на 
Балканах и в Восточной Европе [Замалеев, Овчинникова 1 99 1 ] .  

Однако процесс инкуль турации манихейства далеко не  ограничивался выделен
ным выше регионом, он в соответствии с сутью учения принял глобальный для той 
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исторической эпохи характер. Эrо наглядно демонстрирует проникновение манихей
сrва в Китай . 

Примечания 
17 Эортопоrия (от. греч. eorte - празднество) - учение о релиrиозных празднествах. 
11 Эвоци!l)'еТ, по терминологии С.Лю [Ueu 1 985, 1 1 ] ,  т.е. призывает из себя (от лат. evocatio 

- буквально •призывание из, вызывание•}, т.к. согласно манихейской доктрине божество 
не столько испускает эманации (как в гностицизме}, сколько призывает (эвоцирует) их из 
себя. 

18 Лаики (от. греч. laikoi - простой народ) - простые, рядовые верующие. 
20 От греч. Ьеmа - алтарь, возвышение, престол. 
21 Положение манихеев в Месопотамии в целом осложнА11ось из-за преследований сперва 

иранских правителей, а затем и арабов, видевших в манихействе прямую уrроэу исламу 
(так, в частности, манихеев при Аббасдах преследовали как зиндиков, - слово заимствова
но из персидского языка и первоначально означало того, кто ложно или своевольно интер
претировал эороасrрийские священные тексты, - т.е. ереси, представ11явшей серьезную 
уrроэу исламскому государству). Вообще, по словам крупного исследователя манихейства 
С.НЛю, подробная история манихейства в Месопотамии после смерти его основателя яв
ляется делом будущего и требует работы ученых-арабистов [Ueu 1 984. Р. 85] . 

22 •Не берите с собою ни эолота, ни серебра, ни меди в поясы свои, но сумы на дороrу, ни 
двух одежд, ни обуви, ни посоха• (Мф. 1 0:9, 1 0) (курсив наш. - Авт. ) 

23 В согдийских текстах он известен как mwz'k (кит. муше) - наставник, учитель. 
24 Учеными выдвигаются два предположения о том, что послужило источником такого назва

ния книги: 1 )  апяюэия на слова Христа о том, что свет не СЛед)'еТ закрывать сосудом (Мф. 
5: 1 5, Мк. 4:21 , Лк. 1 1  :33, где сосуд в греческом его варианте звучит как modios), - что 

использовалось манихеями как подтверждение их учения о противостоянии света и тьмы, и 
2) искаженное наименование самого Мани его сирийскими оппонентами-христианами как 
•сосуд погибели• (m'п' dЬyst') .  Впрочем, выдвигается гипотеза и том, что Адда вполне мог 
написать сочинение, названное •Сосуд жизни•, и упоминаемое оппонентами в отрицаrеяь
ном смысле (см. выше) [Ueu 1 984. Р. 65] . 

25 Известный на западе в Э1111иниэированной форме своего имени как Адимант (греч. 
Adeimaпtos, лат. Adimaпtus Maпichaei discipulus). 

26 Первый латинский перевод манихейских те� появился, очевидно, в конце 111 в. (о чем 
свидетельствует упоминаемый выше доклад африканского проконсула ДИокяетиану). В 
частности, манихей Феликс, диспутируя с блаженным Авrустином, упоминает пять канони
ческих манихейских книг (лат. auctores}, среди которых - т.н. •Epistula fuпdamenti• (Основ
ное посяание). 

27 Тем не менее, не стоит забывать и о том, что манихейство часто смешивали с присЦИ1U1и
анством, - внутрихристианским течением аскетического характера, названным по имени 
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основателя Присцима. Открытие в 1 885 г. аугектичных произведений самого Присцип
па и их детапьный анапиз показапи, что Присципп не мог быть манихеем [Ueu 1 984. Р. 
1 1 4-1 1 5] .  

28 Некоторые ученые называют одним из характерных признаков манихейство •псведвоин
темектуапьность• [Ueu 1 984. Р. 1 1 9] ,  на что указывап еще неоматоник Александр Лико
польский, полагавший, что при полном философском исспедовании космогонии манихеев 
станут очевидны все противоречия и неувязки. 

21 Имевшим опыт полемики с rnозисом 1 1  века. 
30 Оmоситепьной потому, что эдикr Вапентиниана 1 (372 г.) предписывап конфискацию до

мов и мест собраний, если они принадnежат манихеям, аналогичный закон 428 г. позвопяп 
изымать дом у владельца, если он оказывапся местом собрания еретиков. 

31 Or греческого глагола dokeo - казаться, чудиться; докетизм утверждает, что смерть Иисуса 
на кресте была не настоящей, а кажущейся, имюзорной. Подобные представпения харак
терны дпя манихейства, особенно в его точке зрения на образ Иисуса Мессии. 
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Глава 1 1 1 .  
МАНИХЕЙСТВО В КИТАЕ 

§ 1 .  Пр0бпема датировки проникновения манихейства в КИтай 
Обзор истории манихейсrва в Китае обычно начинается с одной из важнейших 

проблем синологического манихееведения - датировки появления манихейсrва в 
Поднебесной Империи. Эrот вопрос поднимался еще в самом начале ХХ в. в равной 
мере китайскими (а также японскими) и европейскими исследователями (в первую 
очередь - П .Пелльо). Его важность трудно переоценить, поскольку от решения дан
ной проблемы зависит точность реконструкции как социального ста�уса этого вероу
чения в Китае, так и специфики инкулыурации манихейства в синоязычную духовную 

среду. 
Итак, первыми исследователями, высказавшими гипотезу относительно дати

ровки первого появления маниехейсrва в Китае, были китайские ученые Цзян Фу и 
Ло Чжзньюй [Ван Цзяньчуань 1 991 , с. 1 30) . Условной датировкой был принят период 
правления танской династии под девизом Да-ли (::k./lf, 766-779) , когда для уйrур
ских манихеев был воздвигнут храм, названный «Даюнь гуанмин• (::k�J'f; � , «Ве
ликий облачный све111 или «Свет великого облака•) [см. ,  например, Кафаров 2001 , 
с. 74] ; однако Цзян Фу ( 1 909) не удовлетворился этим и на основании, в частности, 
десятой главы произведения сунского автора Минь Цю (fi&:*) «Записки о Чанъане• 
(Чанъань чжи, �::ti:�) (где упоминается о том, что храм «Да гуан мин• (::kJ'f; ��) 
суйского периода (581 -604) был позднее (при императрице У Цззтянь, 690-705) 
переименован в храм «ДаюНЫ.\ЗИН• (::k� � �, «Храм суrры великого облака•)) сде
лал вывод о том, что примерно ко времени правления династии Суй манихейство и 
появилось в Срединном Государстве [Ван Цзяньчуань 1 991 , с. 1 30] . 

Дальше него пошел Ло Чжзньюй ( 1 909) , уrверждавший, что время проникнове
ния этого вероучения в Китай еще более раннее, а именно: период правления ди
настии Цзинь (И', 265-420) (аргументом этой гипотезе служили сведения из труда 
•Каменная стела из лянчжоуского храма Величайшего Облака» (Лянчжоу вэйда юнь 
сы бэй, m:/'Hft::k��Ц!) писателя танской эпохи Лю Сю (ltl�). сообщающего 
о постройке этого святилища именно в период династии Цзинь, и обнаруженный в 
Дуньхуане текст «Лаоцзы хущ цзин• (�тitШ�. «Cyrpa о том, как Лао-цзы об
ращал варваров•)) (Ван Цзяньчуань 1 991 , с. 1 3 1 ) . 

Вскоре после того, как китайские ученые выдвинули свои предположения, поя
вились работы французского тандема Шаванна-Пелльо ( 1 91 1 -1 9 1 3) .  Французские 
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исследователи, критически проанализировав гипотезу Цзян Фу и выявив буддийское 
происхождение храма «/J;J. гуан мин•, выдвинули более осторожное предположение, 
взяв за основу сведения из произведения сунского автора Чжи Паня (�,lt) «Хрони
ки буддийских патриархов• (Фоцзу тунцзи, М!tllf.lff�Щ. где говорится: «В первый 
год правления под девизом Янь-цэай (694) уроженец Персии фудодань (человек из 
Дацинь, что находится в Северном Море) прибыл ко двору и принес с собой "Сутру 
о двух началах"• (��5Gif". �JOVilJA��� ПШ7li:k$1JAJ �=*�� 
�Ж�); суть их гипотезы сводилась к тому, что в данном памятнике содержится 
точная дата ПО!lвления манихейства в Китае - 694 г. (эпоха правления танской импе
ратрицы У Цзэтянь под девизом Янь-цзай) [Chavanпes-Pelliot 1912, р. 174-175; см. 
также Ван Цзяньчуань 1991, с. 131]. 

Ван Говэй (1921), выдающийся китайский филолог и историк, пришел к ана
логичным выводам, в общем независимо от работы Шаванна-Пелльо: он датировал 
первое появление манихейства в Срединном государстве 694 г. [Ван Цзяньчуань 
1991,с. 131]. 

Спустя два года ( 1923) Чэнь Юань, известный китайский специалист по истории 
иностранных религий в Китае, выдвигает в своей работе «Исследование проникно
вения манихейства в Китай• (Моницзяо жу Чжунго као, ./f./В�Л� 11�) схожую с 
мнением Шаванна-Пелльо и Ван Говэя гипотезу: временем появления в Поднебес
ной �ения Мани он считает период правления танской императрицы У Цзэтянь, хотя 
при сопоставлении данных, упоминаемых Шаванном-Пелльо и Ван Говэем (упомяну
тым выше текстом из Фоцзу тунцзи), с седьмой главой трактата минского автора Хэ 
Цяоюаня ({i!J�:i§) «Записи о Фуцзяни• (Минь шу, IMH!f), где описывается прибы
тие к танскому Гао-цзуну (650-684) манихейского муwэ (&;li], парф. moZak =лат. 
magister, т.е. ранг Наставника)32, китайский �еный пребывал в недоумении, какому 
из двух источников доверять больше [Ван Цзяньчуань 1991, с. 132]. 

Как видим, в целом к середине ХХ в. в синологическом манихееведении скла
дывается устойчивая датировка первого появления манихейства в Китае перио
дом правления танской императрицы У Цзэтянь (Шаванн-Пелльо, Ван Говэй, Чэнь 
Юань). 

Тем не менее, нашлись и такие ученые, которые, по словам современного ис
следователя, осмелились бросить вызов мнениям авторитетов: это, в первую оче
редь, Чжан Синлан (�Жm)33 и японский ученый Сигэмацу Тосиаки (Сюнсё) (Жt� 
-ft•). 

Высказанная первым из них в его «Собрании материалов по истории контактов 
Китая с Западом• (Чжунси цзяотун шиляо хуйбянь, �g!j3(::jjl_!t*1/-1itil) арrумен-
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тация (разделяя точку зрения Цзян Фу, Чжан Синлан просто задает риторический 
вопрос: коль скоро зороастризм появился в КИтае в эпоху правления динасrии Взй ( 
й, 220-264), а несторианство и ислам - в до-танский период, то почему же мани
хейство должно было проникнуrь в Поднебесную только в правление императрицы У 
Цзэтянь?) не выглядит, мягко говоря, сколько-нибудь внушительно [Ван Цзяньчуань 
1 991 1 с. 1 32) . 

Гораздо более фундированными (но отнюдь не более убедительными) пред
ставляются гипотезы японского исследователя, приведенные им в статье •К вопросу 
о манихействе и •религии демонов" при динасrиях Тан и Сун• (То:Со: дзидай-но 
Манике то Макё мондай, №*Щr� (!) *lВ� с. •�rJJJЖ). Признавая идеи, вы
сказываемые Цзян Фу и Чжан Синланом, не лишенными смысла, Сигэмацу Тосиаки 
предnагает следующие доводы: поскольку во временном отношении манихейство 
появилось в Китае практически следом за зороастризмом, то датировка его поздне
танской эпохой как минимум странна. Вероятнее всего, эта датировка является 
обычным формализмом придворных летописцев, тогда как в действительности 
учение Мани было известно среди простого народа уже в эпоху Шести династий 
(Лючао, 1\:М,  315-583). Дпя  подтверждения он  привлекает сомнительные упо
минания о «князе закона Света• (минфа ван, � �З:.), «Императоре закона Света• 
(минфа хуанди, ��-�HW) из «Вэй шу» (Й'Sf) и «Бэй ши• (���). так или иначе, 
по его мнению, касающиеся манихейства; кроме того, им выдвигается, с опорой 
на арабские источники, мысль о том, что к "N в. в заамударьинских областях и в 
Gамарканде уже имелись достаточно крупные манихейские общины, поэтому нельзя 
исключать быстрого проникновения манихейства в течение "N-V вв. на территорию 
Китая. Впрочем, противореча себе, Сигэмацу Тосиаки заявляет, тем не менее, что 
наиболее точной датой появления вероучения в Срединном Царстве ДОЛJКНа служить 
эпоха У Цзэтянь [Ван Цзяньчуань 1 991 , с. 1 32-1 33) . 

Итак, несмотря на попытки некоторых исследователей судревнить• время про
цесса проникновения манихейства в КИтай, в науке приблизительно до 70-х гг. по
прежнему продолжала господствовать установленная кругом Шаванн-Пелльо-Ван 
Говэй-Чэнь IОань точка зрения, что учение Мани появилась в Поднебесной в эпоху 
императрицы У Цзэтянь. Ситуация изменилась в 1 973 г. , когда появилась статья Лю 
Цуньжзня «Следы зороастризма и манихейства в до-танский период- (Танцянь хо
сянь хэ моницзяо чжи ихэнь, №flf .1<��.lfJВ�Z.il�). где, принимая в целом 
точку зрения Цзян Фу, Ло Чжэньюя, Чжан Синлана и особенно Сигэмацу Тосиаки, 
продолжает поиск ранних следов вероучения; в частносrи, он опирается как на упо
минаемые Сигэмацу Тосиаки источники («Взй Шу», «Бэй ши•), так и на идею Тан 
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Чанжу (f.!f*il)34 о том, что термин «белые ризы» (бай и, S ;.&), связанный с докла
дами о деятельности секr, объединяемых общим учением о Будде Майтрейи, имеет 
прямое отношение к манихейству, делая из этого вывод, что последнее появилось в 
Китае еще до танской эпохи [8ан Цзяньчуань 1991, с. 134]. 

Его идеи были доработаны и развиты крупным китайским специалистом по 
манихейству Линь Ушу в 80-е гг. ХХ в. Суть гипотезы Линь Ушу заключается в сле
дующем: в древности, полагает он, распространение любой религии было подобно 
деятельности заморских купцов, первоначально «работавшИХ» с простым людом и 
только потом перех0дившим во даорцы знати [Линь Ушу 1997, с. 45]. Анализируя 
сведения о центральноазиатском манихействе и близких контактах этого региона 
с Китаем, а таюке учитывая некоторые, по его мнению, относящиеся к манихейству 
данные до-танских источников, он прихадит к выводу, что датировка первым годом 
правления под девизом Янь-цзай - номинальная фиксация дпя официального отче
та, в действительности же манихейство распространялось среди народа уже давно. 
И хотя точную дату установить невозможно, несомненно, что манихейство было из
вестно внутри Китая уже в начале N в. [Линь Ушу 1997, с. 57]. 

Интересно отметить, что западные исследоваrели отнеслись к идее Лю Цунь
жэня и Линь Ywy довольно скептически. Так, шведский ученый nетер Брюдер про
должает придерживаться датировки первого года Янь-цзай (694), полагая, что ги
потеза Лю Цуньжэня недостаточно обоснована и фундирована [Bryder 1985, р. 2]. 
Крупный британский историк, специалист по истории манихейства на Западе и в 
средневековом Китае, С.Н. Лю (Лю Наньцян) считает наиболее верной датировкой 
проникновения манихейства в Китай пери0д правления танского императора Гао
цзуна (650-684), опираясь при этом на седьмую главу минских «Записей о Фуцзяни» 
(Минь шу, IМ/lf) [Ueu 1985, р.189]. 

Предельно схематизируя, из всего вышеизложенного можно вывести примерно 
три возможных версии датировки первого появления манихейства на территории 
Китая: 1) 694 г. (правление под девизом Янь-цзай), 2) до-танский период (вплоть 
до времени династии Вэй (220-264), либо Цзинь (265-420)) и З) эпоха правления 
танского императора Гао-цзуна (650-684) [Ван Цзяньчуань 1991, с. 134]. 

Идея о том, что манихейство могло быть в Китае еще в до-танскую эпоху, боль
шинством современных авторитетных исследователей отбрасывается как искус
ственно притянутая (это касается, в частности, попыток связать termiпi techпici явно 
буддийского характера (такие, как минфа ван, минфа хуанди, минван, бай и и пр.)35 
с манихейством (особенно выдвинутая У Ханем (��) в 1941 г. идея атрибуции 
термина бай и - •белые ризы» - применительно к манихейским священнослужите-
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лям, обычно облачавшимся в белые одежды [У Хань 1 941 ]) ,  что при отсутствии со
ответствующих свидетельств вызывает серьезные сомнения) [см. ,  в частности, Ван 
Цзяньчуань 1 991 , с. 1 35] . 

Что касается датировки появления учения Мани в Срединном государстве пер
вым годом эпохи Янь-цзай (694), опирающейся, главным образом, на «Хроники буд
дийских патриархов• Чжи Паня (цзюани 39, •40, 41 , 42, 48 и 54), то эта гипотеза 
представляется уязвимой сразу в двух весьма существенных пунктах: во-первых, и 
Линь Ушу, и Сигэмацу Тосиаки совершенно справедливо отметили, что автор текста 
обращался к офицИальным источникам, для которых данная датировка была чисто 
формальной фиксацией нового религиозного течения безотносительно к истинной 
дате его проникновения в Китай, а во-вторых, в непосредственной связи с первым 
аргументом, представляется не вполне ясным, как мог фудодань (манихейский епи
скоп) явиться ко двору с уже готовым китайским (курсив наш - Авт. ) текстом «Сутры 
о двух началах» (зто, как минимум, предполагало бы наличие раннего перевода, ко
торый был, следовательно, осуществлен ранее 694 г.) . 

Итак, остается наиболее вероятная третья версия - период правления танского 
императора Гао-цзуна (650-684); этой версии придерживается современный китай
ский специалист Ван Цзяньчуань, и нам она кажется наиболее вероятной из всех. Он 
аргументирует свой выбор следующим образом: основным источником для подоб
ной датировки, полагает китайский исследователь, могут служить сведения из 7-й 
главы (цзюани) под названием «Фан чэн ЧJКИ» (/J�iit;. «Описание мест и городов•) 
«Эаписей о Фуцзяни» ( 00 ff) Хз Цяоюаня (написанных в минскую (примерно в конце 
XVI в.) эпоху) как наиболее позднее упоминание о манихействе в Китае [Pelliot 1 923, 
1 95; Ван Цзяньчуань 1 991 , с. 1 36] . Задавшись вопросом: насколько можно доверять 
этому источнику, ученый проводит сопоставительный анализ с данными из «Хроник 
буддийских патриархов• сунского автора Чжи Паня ( 1 269) [Pelliot 1 9 1 2, р. 1 70] и 
приходит к выводу, что последний основывается на официальных источниках (чжэн 
ши, iE�) и, следовательно, датировка проникновения манихейства в КИтай эпохой 
правления У Цзэтянь ( 1 -й год эры правления .Янь-цзай, 694 г. ) сомнительна, тогда 
как автор «Записей о Фуцзяни• пользовался неофициальными - более того, по всей 
видимости, собственно манихейскими - источниками (или обращался к живой уст
ной традиции) [Ван Цзяньчуань 1 991 , с. 1 36-1 37, 1 38] . Далее, сравнивая данные, 
приводимые Хз Цяоюанем, с информацией, содержащейся в дуньхуанских манихей
ских фрагментах (в •Тракrате Пелльо•, «Гимнах•, •Кратком изложении учения Мани, 
Будды света• и инкорпорированной в него главе из манихейской редакции «Лаоцзы 
хуаху цзина•) ,  Ван Цзяньчуань отмечает поразительное сходство (в частности , зто 
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касается места и даты рождения Мани, сведений о его родителях, упоминания имен 
fJ1IYX божеств манихейского паtпеана (Сяньи, J'Gй, «Первочеловек», букв. Перво
разум [подробнее см. Bryder 1 985, р.94; Смаrина 1 998, с. 436-437] и Ишу, .?{�, 
Иисус-Сияние [см. Bryder 1 985, р. 1 1 4; Смагина 1 998, с. 41 3-41 5]) и выдвигает 
гипотезу о возможном знакомстве минского автора с этими или аналогичными (но 
не сохранившимися) трудами; кроме того, на мысль о возможном контакте с живой 
традицией наводит поразительно точный экзегетический комментарий термина мо ( 
:}fЧ в титуле Мамани С**.!В) (т.е. Мар-Мани, преподобный Мани) как слова, обо
значающего •великий, величайший» (*Z.6.i�::k-!В)38 [см. Ван Цзяньчуань 1 991 , 
с. 1 37; Ueu 1 985, р. 263] . 

В целом этот аргумент звучит весьма убедительно, и мы принимаем его, тем бо
лее, что подобную точку зрения признают допустимой такие ведущие специалисты, 
как Линь Ушу [Линь Ушу 1 997, с.46-47, 1 70] и С.Н .Ц. Лю [Ueu 1 985, р. 1 89] . Итак, 
разумным кажется представить датировку проникновения манихейства в Китае сле
дующим образом: впервые оно появляется в Поднебесной в эпоху правления танско
го императора Гао-цзуна (650-684) (по свидетельству «Записей о Фуцзяни•) ,  однако 
официальные источники фиксируют прибытие манихейского фудоданя (перс. афта
дан, епископ) ко двору царствованием императрицы У Цззтянь (694) (свидетельства 
•Хроник буддийских патриархов» Чжи Паня; примечательно, что «Записи о Фуцзяни» 
говорят о прибытии ко двору не просто фудоданя, а •блистательного ученика» ранее 
прибывшего мушэ (moZak) по имени Михр-Ормузд (Миумосы, -* ��т) [Pelliot 
1 923, р. 1 99 (текст), р.203; Ueu 1 985, р. 1 89; Ван Цзяньчуань 1 991 , с. 1 39] ) . Эrо, 
разумеется, не отменяет гипотезы, выдвигаемой некоторыми исследователями (в 
частности , Линь Ушу [Линь Ушу 1 997, с. 57]) о том, что манихейство могло проник
нуть в Китай и раньше, однако в связи с тем, что письменные свидетельства этого 
пока не обнаружены, данное предположение представляется необоснованным. 

§2. Манихейство в КИтае при императрице У Цзэ111нь и императоре 
Сюань-цзуне 

Взяв за начало проникновения манихейства в Китай изложенный в «Записях о 
Фуцзяни» факт прибытия ко двору императора Гао-цзуна (650-684) манихейского 
проповедника-муwэ, мы вслед за Ван Цзяньчуанем реконструируем дальнейшую 
судьбу манихейства при раннетанских императорах следующим образом: ко времени 
правления императрицы У Цзэтянь (У XDy, 684-705) ко двору прибывает достослав
ный ученик мушэ - фудодань (епископ) по имени Михр-Ормузд (Миумосы), однако 
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его появление вызывает активное противодействие со стороны буддийского священ
ства, старавшегося всячески оклеветать новоприбывшего проповедника чужеземной 
религии и создать ему неприятности при дворе { •Минь шу»: « ... буддийские же мона
хи, собравшись, возревновали [к фудоданю] и обвиняли его, совместными усилиями 
нападали и чинили препятствия {fffйW'&I, Kff!•lt)») [Pelliot 1 923, 1 99; Ван 
Цзяньчуань 1 991 , с. 1 43) . Впрочем, императрице пришлось по душе новое учение, 
и она благосклонно повелела фудоданю остаться при дворе для письменного изло
жения основ вероучения. С этими записями совпадает и зафиксированное в «Фоцзу 
"l)'НЦЗИ», цзюань 39, описание прибытия ко двору уроженца Персии проповедника
фудоданя, привезuiего с собой «Сутру (или: канон) о двух началах• (Эр цзун цзин, = 
*i.l!I!) [цит. по Chavannes-Pelliot 1 9 1 2, р. 1 74-1 75; Ван Цзяньчуань 1 991 , с. 1 43) . 

Современный исследователь Ван Цзяньчуань предлагает рассматривать два 
этих факта как описание одНого и того же события, но письменно зафиксированного 
в двух разных временных этапах, и выстраивает их в следующем порядке: сперва 
идет событие, описанное в •Фоцзу "l)'НЦЗИ», а затем - факт, записанный Хэ Цяоюа
нем. Фудодань37 прибывает ко двору У Цзэтянь в 694 г. (первый год эпохи Янь-цзай) 
вместе с •Сутрой о двух началах»; его прибытие вызывает сопротивление буддийских 
монахов, пытающихся в возможном диспуте опровергнуть и оклеветать противника, 
ОдНакО его ответы и краткое изложение основ своей веры вызывают симпатию ав
густейшей императрицы, которая оставляет новоявленного проповедника при дворе 
для письменного изложения новой религии [Ван Цзяньчуань 1 991 , с. 1 44) .  

Что касается •Сутры о двух началах• (два начала - это, соответственно, Свет и 
Тьма манихейской космогонии), то ввиду отсутствия каких-либо ее следов довольно 
трудНо говорить о ее содержании, хотя некоторые исследователи {например, Линь 
Ушу) выдвигают гипотезу о том, что это могла быть одна из версий «Шапуракана» 
[Линь Ушу 1 997, с. 2 14-21 5) .  Если это и в самом деле так, то вполне объяснима 
столь нетерпимая позиция буддийского духовенства к излагаемому в привезенной 
фудоданем •Сутре о двух началах»: так, согласно эксцерптам из •Шапуракана», со
хранившимся в •Хронологии• ал-Бируни, ОдНИМ из воплощений Мани-мессии в Ин
дии был Будда Гаутама [Ван Цзяньчуань 1 99.1 , с. 144; Линь Ушу 1 997, с. 214-21 5) , 
что, конечно же, в глазах буддийских священнослужителей служило прямым доказа
тельством еретичности нового учения. И хотя это - всего лишь одна из множества 
гипотез, она, тем не менее, оказывается вполне веристичной, особенно если учесть 
тот факт, что центральноазиатское манихейство {в частности согдийское) достаточно 
активно использовало буддийскую терминологию и паtпеан; если предположить, что 
Михр-Ормузд прибыл из этих областей,  то возможность подобной же тактики {т.е. 
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инкуль�урация посредством камуфлирования под буддизм) в его проповеди кажется 
еще более вероятной. 

Далее, будучи оставлен при дворе, Михр-Ормузд доткен был составкть пись
менное изложение своего вероучения. Возникает вопрос: что представляло из себя 
зто изложение, был ли это перевод (и если /JP., то перевод чего) или же составленный 
по буддийским образцам компендиум наподобие несторианского? Из-за отсуrсrвия 
документальных памятников, исследователи вынуждены выдвига1Ь зачаСJуЮ со
мнительные гипотезы.  Так, Ван Цзяньчуань, вслед за Линь Ушу, предполагает, что 
«Фрагментарный трактат персидского учения» (Босы цзяо цань цзин, �WТ���). 
известный как «Трактат Пелльо•, мог име1Ь какое-либо отношение (скорее всего 
опосредованное) к написанному Михр-Ормуздом; ученый строит эту догадку на том 
основании, что текст изобилует буддийскими терминами и концептами; именно по
добное содержание, как уже говорилось выше, могло, по мнению Ван Цзяньчуаня, 
вызва1Ь ожесточенную критику буддийского духовенства при дворе У Цззтянь [Ван 
Цзяньчуань 1 991 , с. 1 45] . Линь Ушу считает, что произведением написанным (ско
рее переведенным или скомпилированным) фудQfJР.нем была «Прагматейа•, которая 
упоминается в тексте «Краткого изложения учения и обрядов Мани, Будцы света• как 
«Канон изъяснения и доказательства прошлых воплощений» (Чжзнмин гоцюй цзя
оцзин, "l!i �jj§"*��) [Линь Ушу 1 997, с. 221 -222] . Кроме того, Ван Цзяньчуань 
полагает, что по-видимому Михр-Ормузд перевел и еще один манихейский труд, 
идентификация которого затруднительна [Ван Цзяньчуань 1 991 , с. 145-146] . 

Во всяком случае, за время, прошедшее с официального упоминания о мани
хействе в 694 г. ( 1 -й год эры правления Янь-цзай, }!!;�) до смерти У Цззтянь в 704 
г. (4-й год эры правления Чан-ань, �11:), фудо/JР.НЬ Михр-Ормузд мог успе1Ь не 
только написаlЬ и/или перевести манихейский трактат(ы), но и проповедовать уче
ние среди китайского населения. Эrо, однако, остается на уровне гипотез, поскольку 
мы не располагаем достоверными историческими fJР.ННЫМИ. 

fJp эпохи правления Сюань-цзуна (й*) под девизом Кай-юань ( /Ш]G, 713-
741 ), то ес1Ь после смерти императрицы У Цззтянь на протяжении правления импе
раторов Чжун-цзуна (iF *), Шан-ди (iHif) и Жуй-цзуна (tf*) с 705 по 71 2 гг. , у 
нас нет никаких сведений о манихействе, по крайней мере, по официальным источ
никам. И только в период правления императора Сюань-цзана (71 2-756) манихей
ство вновь появляется в более или менее легальном виде, т.е. фиксируется в офи
циальных источниках. Так, энциклопедия сунского времени ( 1 0 1 3  г.) сЦзфу юаньгуй• 
(Нlt.lf.f.:7Gli) сообщает: •[В 7-ом году эпохи Кай-юань, т.е. в 71 9 г.] в 6-м месяце 
ГDСуfJР.рства Да-ши (:::kitll,  арабский халифат), Тухоло (1!±1<11 \и;, Тохаристан) и 
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Южная Индия (°iW:lC�ll) отправили ко двору послов с подарками. Владыка Тухоло, 
[по имени] ДИ-шэ (Тэш), направил [императору] прошение принять великого мушэ, 
весьма сведущего в асrрономии. Мудросп. его глубока и непостижима; нет вопро
са, [на который] он не знал бы [ответ]. [Он] смиреннейше просил, чтобы император 
вызвал мушэ и принял [его]. [Император] самолично осведомился у подчиненных о 
сути дела и обо всех законах религии [мушэ, в результате чего император] узнал, 
что сей человек обладает сrоль великими способностями (т.е. познаниями в асrро
номии). Думаю, [он просил императора, чтобы] было повелено обеспечить ему [воз
можность] молиться и построить зал для проповеди (фатан, ��).дабы помочь 
[ему] в отправлении [ритуалов] этой религии• [цит. по Chavaппes-Pelliot 1912, р. 
176-1П; Ван Цзяньчуань 1991, с. 146; ер. Ueu 1985, р.188]. Аналогичная информа
ция зафиксирована и в «Тайпин хуаньюй цзи• (:;tl:�1iE*iiG, 976-983 гг.), правда, в 
несколько сокращенном варианте. 

Достоверно неизвестно, выполнил ли император просьбу правителя Тохариста
на, однако современный исследователь Ван Цзяньчуань, опираясь, как минимум, на 
два вполне объективных источника, выдвигает гипотезу о том, что в начале правле
ния Сюань-цзуна для манихеев был сооружен храм ( 1) упоминание в •Минь шу» о 
строительстве в первыii год Кай-юань храма Великого облачного света, Даюнь rу
анмин сы, ::k�:Yt��; 2) сведения из «Краткого изложения вероучения и обрядов 
Мани, Будцы света» о наличии в КИтае манихейских храмов). Факт строительства 
святилищ налицо, утверждает исследователь, и эту точку зрения можно принять как 

вполне вероятную, поскольку в противном случае возникало бы противоречие: если 
император никак не отреагировал на просьбу тохаристанского владыки, то как обь
яснить записи в упомянутых выше источниках? Кроме того, на легитимное положе
ние манихейства при Сюань-цзане указывает и тот факт, что «Краткое изложение".• 
было написано манихейским автором в 19 году эпохи Кай-юань, а к этому времени, 
по указанию самого автора, в КИтае уже существовали. манихейские монастыри и 
храмы [Ван Цзяньчуань 1991, с. 147-148]. 

Помимо fJ1JYX этих предположений, ученый делает вывод не просто о присутсп�ии 
манихеев в Китае в этот период, но и об их активной (более или менее) проповедни
ческой деятельности по рескрипту Сюань-цзана об официальном запрете проповеди 
манихейства в Китае (собственно, среди ханьцев): «9-й месяц 20-го года эпохи под 
девизом Кай-юань (т.е. 739 г.), императорский рескрипт: учение Мо-Мони в осно
ве [своей] еретично (сецзянь, $.W,); оно облыжно именует [себя] учением Будцы, 
обманывает и вводит в смущение простой люд. [По этим причинам] оно должно 
быть сурово наказано и запрещено. [Однако поскольку] он является родным учени-
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ем западных варваров (сиху, ШitiЯ),  [и в том случае,] когда они совершают [свои 
ри�уалы] для себя, [то] не следует квалифицировать его как преС'lуПЛеtJие (бу сюй 
кэцзуй чжз , =1'®!f!!.�1!t)• [цит. по Chavaппes-Pelliot 1 91 2, р. 1 78; Ван Цзяньчуань 
1 991 , с. 149] .  В данном рескрипте обращают на себя внимание несколько момен
тов: во-первых, наименование Мани как «Мо-Мони•, т.е. мар-Мани, преподобный 
Мани, что свидетельствует о близком знакомсrве с манихейскими писаниями (довод 
в пользу возможных несохранившихся манихейских текстов на китайском), следо
вательно, манихеи вели активную проповедническую и переводческую рабо�у [Ван 
Цзяньчуань 1 991 , с. 1 49; Ueu 1 985, р.263] ; во-вторых, фраза •обманывают и вводят 
в смущение простой люд• (Шl:��JG), согласно совершенно верному замечанию 
Чэнь Юаня [Чэнь Юань 1 980, с. 335] , показывает достаточно активную деятельность 
манихейских проповедников среди китайцев; и, в-третьих, сюда же ОПIОСИТСЯ и упо
минание о ложном назывании себя буддийской сектой (*ii��). что объясняется 
инкулыурационной тактикой манихеев (отсюда и многократные апелляции в тексrе 
•Краткого изложения . . . • как к буддийскому пантеону, так и к буддийскому канону, в 
цепях более легкой и безболезненной адаптации нового учения к в общем буддизи
рованному сознанию китайцев) [Ван Цзяньчуань 1 991 , с. 1 50] . 

Именно эта тактика, по нашему (вслед за Ван Цзяньчуанем, Линь Ушу и Чэнь 
Юанем) мнению, соспужипа манихейству дурную службу, если вспомнить рескрипты 
Сюань-цзана, направленные на сокращение числа буддийских сект (20-й год эпохи 
Кай�юань). Несмотря на успешное появление манихейства и благосклонный в цепом 
прием при дворе (Гао-цзун, У Цзэтянь, тот же Сюань-цзун), рескрипт последнего 
Ван Цзяньчуань прямо называет первой (и ОП!юдь не единсrвенной) неудачей мани
хейства в Китае [Ван Цзяньчуань 1 991 , с. 1 5 1 ] ,  смягченной, впрочем, разрешением 
практиковать религию в узких этнических рамках, то есть запрет ограничивался соб
ственно ханьским населением. Парадоксально, но второй период успешного расцве
та учения Мани на китайской почве стал возможен благодаря именно не-китайцам, 
варварам, - уйгурам. 

§3. Феномен уйrурскоrо манихейства 
Уйrуры представляли собой один из сдревнейших тюркоязычных племенных 

союзов Центральной Азии• [ИстВост Т.2. ,  с. 1 55] . Проблема происхождения ЗJНО· 

нима и его употребления, по словам отечесrвенного специалиста А.Г.Мапявкина, 
несмотря на поЧП1 двухсотлетнюю историю уйrуроведения, не является окончатель
но разрешенной, поскольку разные исследователи трактуют его достаточно широко 
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(применяя его к упоминаемым в танских хрониках цзю син (:fL!Э:) - сдевять родов
фамилий») [Малявкин 1 983, с. 6]38• 

Основание Уйгурского каганата относится современными исследователями к 
первой половине Vl l l  в. (745 г. [Гумилев. 2002, с. 504]) и напрямую связано с раз
рушением Второго тюркского каганата объединенными силами уйrуров, басмылов 
и карлуков в 744-745 rт. [ИстВост Т.2. , с. 1 56] . Став важной политической силой в 
Центральной Азии, Уйгурский каганат сыграл решающую роль в разгроме мятежника 
Ань Лушаня, в результате чего уйrуры познакомились с манихейством. 

Во второй половине Vll l  в. начался •закат военно-политического моrущества 
Танской державы• [ИстВост Т.2 . ,  с. 1 61 ] ,  выразившийся в разложении военной си
стемы (дезертирство, вызванное беспощадной эксплуатацией солдат начальством) 
и разрастании бюрократической системы (повлекшем снижение ее эффективности, 
расцвет взяточничества, коррупции, борьбы аристократических группировок за вли
яние при дворе). В результате этого власть в пограничных гарнизонах стала перехо
дить в руки военных rубернаторов-цзедуши, один из которых, Ань Лушань ( !J,i;. � Щ ) ,  
сам наполовину согдиец, в 755 г. возглавил мятеж против императора Сюаньцзана 
[ИстВост Т.2 . ,  там же; Ueu 1 985, р . 1 93; Ван Цзяньчуань 1 991 , с. 1 55] . Мятежни
ки захватили обе столицы - Чанъань и Лоян; император вынужден был бежать, 
а поскольку подавить восстание свqими силами не представлялось возможным 
(по ряду упомянутых выше причин : разобщенность военачальников, дезертирство 
солдат и пр. ) ,  то танскому правительству пришлось обратиться за помощью к наи
более могущественному в то время варварскому племени ,  жившему на границе с 
Китаем ,  - к уйrурам. 

В 762 г. уйгурская армия освободила Лоян (который, по сути, был отдан воинам 
на разграбление) ; среди тех, кто встречал освободктелей, было четверо манихей
ских жрецов-согдийцев (жуй си дзн сы сзн, !\f.m�lmff/ ), обладавших изрядным 
красноречием и познаниями (цай гао хай юз, бянь жо сюань хз, �№irlt-ffi, т�м 
fPJ39) , что, по замечанию хрониста, и стало причиной успешной проповеди манихей
ства среди уйгуров (гу нзн кай чжзн цзяо юй Хуйху, l'lfcU� lm iE��§Jtft40) [цит. по: 
Chavannes-Pelliot 1 9 1 2, р. 2 14-221 ; Ueu 1 985, р. 1 93, 305] . Таким образом, тогдаш
ний уйгурский хан Бёгю-хан (китаизированный вариант Моуюй-кзхань, $3PJЩ'ff) 
вместе с военными трофеями и императорскими дарами увез «в Ордубалык, свою 
столицу на Орхоне, проповедников нового учения, < " . > чью веру он принял в Лояне• 
[ИстВост Т.2. , с. 1 56] ; история обращения хана в манихейство изложена в трилингве 
из Карабалгасуна [Ueu 1 985, р. 1 93; Ван Цзяньчуань 1 991 , с. 1 6 1 ] .  Хан объявляет 
манихейство государственной религией Уйгурского каганата (примечательно, что зто 
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единственный в истории случай, когда манихейство заняло ста�ус официальной го
сударстJlенной докrрины). 

Остальные уйrуры опtесnись к новой религии без ханского ЗlflУЗиазма (боль
шинство ученых, - С.Лю, Ван Цзяньчуань, - видят-в принятии манихейства сугубо 
личные психологические мотивы Бёпо-хана), продоткая исповедовать и практико
вать шаманские верования (так, Ван Цзяньчуань, ссылаясь на 195 цзюань сЦзю Тан 
шу», говорит о том, что и сам Бёпо-хан, и прочие уйrуры в 765 г. все еще испове
довали шаманизм [Ван Цзяньчуань 1991, с. 157]), хотя согдийские и уйrурские ма
нихейские фрагменты свидетельствуют о чуrь ли не поголовном обращении уйrуров 
в религию Мани [Ueu 1985, р. 193; Ван Цзяньчуань 1991, с. 161; Гумилев 2002, 
с.423-425) . Впрочем, и среди самих манихейских проповедников, не ВСiреЧавших 
Живого интереса со стороны ханских подцанных, не было слишком горячего жела
ния обращать уйrуров, поскольку их амбиции простирались дальше - на Китай [Ueu 
1984, р. 194]; Оl'lасти, возможно, зто объясняется и тем, что манихеи-жрецы были 
соrдийцами, не находившими общий язык с тюркоязычными уйrурами, и, более 
того, испытавшими ряд гонений со стороны одного из ханских тарканов (совепtиков) 
[Ueu 1985, р. 193]. 

Причиной же обращения в манихейство самого хана, помимо вышеупомянутого 
психологического личного фактора, многие исследователи (в чаепtости, Линь Ушу, 
Ван Цзяньчуань, СЛю) полагают желание поддержать согдийских купцов, бывших 
своего рода сзкономическими связными», посредниками на Великом Шелковом пуrи 

между Китаем и западным миром; эта гипотеза представляется вполне правдопо
добной, если учитывать и Зпtическую принадлежность манихейских проповедников 
[Линь Ушу 1997, с. 87; Ван Цзяньчуань 1991, с. 158, 164-170; Ueu 1985, р.194]. 

Будучи религией освободителей (а с точки зрения танского правящего дома 
- оккупантов), манихейство признавалось правительством Китая, о чем свидетель
ствует факт построения по просьбе уйrурского хана в 768 г. в четырех провинци
ях (Цзинчжоу, Янчжоу, Хунчжоу и Юзчжоу)манихейских монастырей, которым было 
пожаловано наименование «Даюнь гуанмин• (Великий облачный свет) [Ueu 1985, 
р . 194; Ван Цзяньчуань 1991, с. 168; Кафаров 2001, с. 74). 

Впрочем, наряду оо строительством манихейских храмов (очевидно вынуж
денным), ста�ус официальной религии уйrуров сыграл манихейству в Китае дурную 

службу: уйrуры; полагавшие себя вправе не подлежащими законам танской империи, 
вели себя в Китае не как гости (или, по крайней мере, как дру.Jья-освободители), а 
как хозяева, о чем свидетельствует ряд довольно скандальных инцидентов [Ueu 1985, 
р. 195&.196]. Такое Поведение иноземцев не могло не вызывать негодования как со 
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сrороны властей, так и со сrороны просrого населения; неприязнь к уйrурам, есте
ственно, обратилась и к их религии, манихейству. Кроме того , сам факr сущеспюва
ния манихейских уйгурских храмов мог рассматриваться китайским правительством 
как символ чужеземной дерзости и покушения (пусть неявного) на власrь. 

Так или иначе, манихейсrво становилось в глазах китайского правителЬСJВа 
красной тряпкой, тесно ассоциируясь с уйгурами.  К периоду Хуй-чан (-е- � ,  841 -
846), времени жесrокого гонения не только на буддизм, но и на манихейство, по
зиция властей окончательно определилась: императорский чиновник Ли Дэюй ('$• 
1ff) в послании· 843 г. уйгурскому хану извеС'ООI того о закрытии манихейских храмов 
во всех городах и провинциях, кроме обеих сrолиц, в связи с тем, что уйгурское 
государство переживает тяжелые времена и не может заботиться о своих подданных 
[Chavannes-Pelliot 1 9 1 2, р. 255-257; Ueu 1 985, р. 1 96, 305; Ван Цзяньчуань 1 991 , 
с. 1 69] . Однако, это было ложью: в скором времени были закрыты и те последние 
храмы, которые оставаnись в Лояне и Чанъане. 

В 840 г. происходит нападение кыргызов на Уйгурский каганат, подорвавшее и 
без того ослабевшую державу. Манихейсrво в этот период переживает в каганате, 
вернее, на его руинах, последние дни:  с Х в. начинаются переводы на уйгурский 
язык канонической литературы будцизма, в дальнейшем полностью вытеснившего 
манихейство, которое продержалось до середины Х1 в. в �урфанском государстве 
[Гумилев 2001 , с. 477-478; Ueu 1 985, р. 1 99) . 

Тем не менее, влияние манихейства не прошло для уйrуров даром: появился 
новый алфавит, уйгурское письмо; и, кроме того, манихейсrво, посредством постов, 
предусматриваемых доктриной, способствовало распространению земледелия сре
ди уйrуров (поскольку те вынуждены были питаться овощами в постные дни) [Гуми
лев 2001 , с. 427) . 

В целом можно сказать, что в Уйгурском каганате манихейство, впервые и един
ственный раз в исrории заняв место официальной государственной религии, практи
ковалось и принималось всерьез в основном среди аристократии, тогда как простой 
народ продолжал оставатъся rюследователями старой религии - шаманистических 
представлений, так что всеобщее принsпие .учения Света», широко декларируемое в 
фрагментах манихейских уйгурских и согдийских рукописей, ОkВЗЫвается на поверку 
преувеличением (а С. Лю даже сравнивает такие документы манихеев с небезызвест
ным «Константиновым даром» [L.ieu 1 985, р. 1 94)). Во всяком случае, период проник
новения манихейства в Китай «на щитах• уйгуров сrал триумфом и одновременно фи
наnом официально легального ста�уса этой религии в Китае. Начинался нелегальный, 
«еретический• период существования манихейства в Поднебесной Империи. 
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§4. Период гонений на манихейство в Китае при императоре У-цзуне 
(lit*, 841 -847) . 

Современные исследователи китайского манихейства (в т.ч. и китайские ученые) 
условно делят историю этого вероучения в Поднебесной империи на 1 ) период до 
эпохи Тянь-бао (:;R *, 742-745), когда манихейство было намеренно строго ограни
чено танским правительством в своей проповеднической деятельности не-ханьским 
населением Китая , и 2) на «после тяньбаоский• период, продемонстрировавший -
правда, кратковременное - изменение отношения не только дозволением пропо
веди и отправления ри�уалов внуrри империи (а не на ее окраинах, как прежде), 
но и строительством манихейских святилищ в обоих тогдашних столицах (Лояне и 
Чанъане). 

Причины подобного изменения политики в отношении к в общем чужеземному 
вероучению большинство исследователей усматривает в том, что манихейство суме
ло к этому времени завоевать расположение уйrурского кагана и сделаться государ
ственной религией Уйrурского каганата, который, будучи на тот период достаточно 
могущественным государственным образованием, оказал танскому правительству, 
как говорилось выше, ценную услугу - подавил мятеж Ань Лушаня, грозивший се
рьезными последствиями дпя правящего дома. Вскоре, однако, этот кратковремен
ный период покровительства инородной религии заканчивается - и начинается вре
мя довольно жестоких гонений на учение Мани. 

Одни исследователи датируют начало гонений первым годом эры правления 
под девизом Хуй-чан (� � .  841 - в частности, Чэнь IОань и Оно Кацутоси [Ван 
Цзяньчуань 1 991 , с. 1 84] ) ,  когда был издан императорский рескрипт, «временно• 
(читай - окончательно) закрывавший святилища «мони• (т.е. манихеев) в связи с 
неспокойной обстановкой в Уйгурском каганате, переживавшем свои последние дни; 
другие ученые (в основном тандем Пелльо-Шаванна) полагают, что это была вто
рая половина второго года правления под девизом Хуй-чан (т.е. 842 г.) . Анализ ре
скрипта и его сопоставление с данными, зафиксированными в «Цзю Тан шу. (цз. 1 6, 
где эти события отнесены именно ко 2-му году эпохи Хуй-чан), показывают правоту 
французских исследователей, что признают и современные китайские исследовате
ли [Chavanпes-Pelliot 1 9 1 2, р. 252-253; Ван Цзяньчуань 1 991 , с. 1 84). 

3ападные исследователи видят в этом и других эдиктах не в последнюю очередь 
причину экономического характера: поскольку рескрипты предписывали не только 
закрытие храмов, но и конфискацию имущества (денег, священных изображений, 
сделанных из драгоценных металлов и камней, различного рода пожертвований) ,  то 
зто , помимо •ксенофобского• настроения танского правительства, объяснимо еще и 
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корыстными интересами, поскольку уйrурские купцы, нередко совершавшие сделки 
в святилищах, слыли самыми жадными (см . ,  напр. , •Цзю Таи шу», цз. 1 6  - цит. по: 
Ван Цзяньчуань 1 991 , с. 1 83, 1 85; Ueu 1 985, р .  1 97). 

Наиболее •действенным» и жесrоким проявлением антиманихейской политики 
периода Хуй-чан считается убийство 72 монахинь-манихеек в 843 г. (Ван Цзяньчу
ань 1 991 , с. 1 87; Кафаров 2001 ,  с. 74). Факт умерщвлений манихейского духовен
ства подтверждается и сторонним, незаинтересованным наблюдателем, японским 
паломником-буддистом Эннином (llJA) в его •Путевом дневнике паломничества 
в танский КИтай в стремлении усвоить буддийское учение» (Ню:То: кю:хо: дзюнрэй 
гёки, Лf.!f>J<r!�MHr�): он, в частности, описывает, что манихейским священ
нослужителям обрили головы и облачили их в буддийские одеяния41 (Ван Цзяньчуань 
1 991 , с. 1 87-1 88; Ueu 1 985, р. 1 97). 

§5. Манихейство в период Пяти династий (11. {t, 907-959) . 
Восстание Ань Лушаня не прошло даром для танского правительства, продол

жается ослабление и разложение централизованной власти; после падения дома Таи 
распад усугубляется [Ueu 1 985, р.220; ИстВост Т.2. , с. 298] . Политический распад 
(постоянная смена династий с 907 г. по 960 г. - Лян (�. 907-913), Таи (f,!f, 923-
934), Цзинь (ft, 936-942), Хань (•, 947-948) и Чжоу (Ji'IJ , 951 -959) сопровожда
ется локальными восстаниями и вторжениями народов неханьского происхождения 
(кидании, ч:журч:жэни). В сущности, официальная власть распространяется на север
ные районы бывшей империи (со столицей в Кайфзне) [ИстВост Т.2. , с. 298] . 

Политический хаос способствовал выживанию манихеев, поскольку, как спра
ведливо замечает британский исследователь С. Лю, •У правительства были более 
насущные заботы, нежели уничтожение остатков иноземной религии» [Ueu 1 985, 
р.22 1 ] .  В подобной обстановке манихейству удалось переместиться в южные об
ласти, о чем свидетельствуют •Записи о Фуцзяни» (Минь шу, 1М! if) автора XVI в. Хз 
Цяоюаня (fiiJ�iS!): он, в частности, описывает прибытие - в связи с религиозными 
гонениями периода Хуй-чан - в Фуrан (П{ f,!f, Фуцзянь) хулу фаши (Учителя-хулу, П1Р 
;ffr!ЙiJi)42, манихейского проповедника, который •наставлял монахов [в] Трех Горах, 
странствовал с проповедью (ю фан Wf/J) по провинции Цюань; умер и похоронен у 
подножия Северной Горы в Цюаньч:жоу» [Pelliot 1 923, 1 99 - китайский текст, 205 -
французский перевод]. 

Необходимо помнить, что провинция Цюаньч:жоу была вплоть до XVI в. крупным 
морским портом, хорошо известным арабским мореплавателям. Здесь находились 
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довольно крупные общины арабов и евреев, поэтому такое тическое разнообразие 
могло служить своеобразным •прикрьnием• для бежавшего с севера манихейского 
проповедника-хулу [Ueu 1 985, р. 221 ] .  Хотя преследования периода Хуй-чан печаль
но отразились на многих иноземцах, которые пострадали от погромов, манихейство, · 

тем не менее, ВЫJКИЛО, что еще раз показывает его крайне гибкий и адаптивный 
харакrер. Впрочем, исследователи не исключают того факта, что хулу фаши мог быть 
китайцем по происхождению [Ueu 1 985, р. 222] . 

Следующее упоминание о манихействе в период Пяти династий содержится в 
«Хрониках буддийских патриархов• (Фоцзу тунцзи, �t§.Мf�.G) буддийского исто
риографа Чжи Паня (;t!§) и в более пространном варианте - в труде буддийского 
историка ХI века Цзаньнина (tt•) •Крапое изложение истории буддийских монахов 
династии Великая Сун• (Да Сун сзн ши люэ, **-М .se_� ). Суть его сводится к сле
дующему: в 6 году ЧJКЭньмин правления династии Поздняя Лян (хоу Лян��). т.е. 
920 г. , манихеи из ЧзньЧJКОУ (М!1-N) подняли мятеж и провозгласили императором 
(«сыном неба•, тянь цзы�-Т) некоего У И (:!JJ: Z.). Правительственные войска по
давили восстание и казнили заговорщиков, в их числе и самозваного императора. 
Далее упоминается, что последователи этого учения (букв. •его (У И) ученики•, ци ту 
jtfjf) воздерживаются от мяса и винопития, собираются ночами для оргий и имеют 
изображения •бесовского царя, который сидит, протянув ноги Будде, чтобы тот вы
мыл их-, они говорят: •буддизм - Великая колесница43, а наш закон - Наивысшая 
колесница. [Chavaпnes-Pelliot 1 9 1 2, р. 320-321 ; Кафаров 2001 , с. 75] . Пространный 
вариант Цзаньнина дополняет зто описание обвинением учения повстанцев в под
ражании буддизму и предостерегает читателя против этой ереси (се$) [Ван Цзянь
чуань 1 991 , с. 1 93; Ueu 1 985, р. 222] . 

Если учесть тот факт, что буддийский автор Цзаньнин пользовался источника
ми светского характера, а комментарии о еретическом происхождении учения по
встанцев привнес сам, то вполне допустимо, что инсургенты не были манихеями, 
а представляли собой одну из еретических буддийских (или правильнее сказать 
буддизированных) сект или некое тайное общество; тем более, что сами они не 
идентифицировали себя как манихеи, - зто наименование им придает сам Цзань
нин. Однако в связи с тем, что источников, опровергающих отождествление по
встанцев с манихеями, не обнаружено, большинство исследователей склоняется к 
тому, чтобы принять эту идентификацию [Ueu 1 985, р.223; Ван Цзяньчуань 1 99 1 , 
с. 1 97)44• 

- 72 -



§6. МанихейС1110 при династии Сун (*, 960-1279). 

6.1. МанихейС1110 при династии Северна• Сун(��*• 960-1127): ма

нихейские тексты и «дао цзан11. 

Уже с середины 60-х rт. Х в. среди хаоса междоусобных войны на территории 
Китая «намечается тенденция к стабилизации• (ИстВост Т.2., с. 300): начинается 
воссоединение китайских земель, в 960 г. основывается династия Сун (*), сrолицей 
которой являлся Кайфэн. Наряду с ослаблением власти милитаристов и выдвижени
ем на первый план гражданской администрации идет постепенная централизация 
власти. Оrмечается усиление роста урбанизации, сопровождавшееся развитием ре
месел и торговли, и, как следствие, усиление государственного контроля: времена 
династии Сун называли •золотым веком• чиновничества [ИстВостТ.2., с. 312). 

Не менее радикальные изменения произошли и в идеологической сфере: фор
мируется этико-политическая, философская и ОJЧаСТИ религиозная докrрина неокон
фуцианства, в основу которой легли труды таких крупных китайских мыслителей, как 
Чжоу Дуньи (JliJ�IJi, 1017-1073), братьев Чэн (Чэн xao�lfi, 1032-1085 и Чэн И 
�llt. 1033-1107), Чжу Си (�;f, 1130-1200)(более подробно см.: [Кобзев 2002]). 
Что касается буддизма и даосизма, то подобное выдвижение неоконфуцианства на 
роль государственной идеологии привело к постепенному ослаблению влияния этих 
вероучений, но не к окончательной yqme своего места, т.к., потеряв поощрение 
государственных верхов, буддизм, например, оставался силен в низах, особенно в 
деревнях (при этом не менее сильным было влияние различных буддийских сект). 
Наибольшей поддержкой буддизм пользовался в юго-восточных районах сунской 
империи; подобная картина наблюдается и с даосизмом, причем он, в отличие от 
буддизма, пользовался немалым покровительством со стороны императорского дво
ра (в период Пяти династий положение даосизма, весьма поощряемого при Танах, 
несколько поколебалось, что, впрочем, было восстановлено с воцарением сунской 
династии, императоры которой (особенно ЧJКЭнь-цзун (JJi*, 998-1023) и Хуй-цзун 
(fl*, 1101-1125) были горячими приверженцами даосизма) [Торчинов 1998, с. 
322-ЗЗЗ]. 

Именно в таких условиях, по мнению некоторых специалистов (С.Н.Ц. Лю, П. 

Брюдера), и завершается процесс •синизации• (siпicisatioп, окитаивания) манихей
ского учения, которое получает наименование •Учение свет» (мин цзяо, IYJ �) [Ueu 
1985, р. 225; Ван Цзяньчуань 1991, с. 201-206). характерной особенностью это
го этапа инкулыурации учения Мани на китайской почве является камуфлирование 
(т.е. максимальная адаптация с целью выжить) под даосское учение (taocisatioп), 
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даосизация, особенно с учетом той фаворы, в которую попадает даосизм в прав
ление императора Чжэнь-цзуна (!А*,  998-1 023) , что объясняется некоторой, по 
сравнению с буддизмом, доктринальной размытостью (doctrinal diversity) и меньшей 
упорядоченностью иерархии духовенспза [Ueu 1 985, р. 225) . Тем более даосизация 
манихейспза становится поняп�ой в свете недавних гонений при Танах и крайне не
стабильном положении в эпоху Пяти динасrий и - в про�ивоположность этому -
неожиданного покровительспза даосизму со стороны императорского двора (и при 
игнорировании буддизма, едва оправившегося после преследований У-цзуна (Jft*, 
841 -847). 

Одним из факторов, способспювавших благополучному выживанию манихей
спза при Сунах (особенно на юге Китая) считается повторная кодификация и состав
ление даосского канона «Дао цзан• (:il!•. «Сокровищница дао•), осуществленная 
в 1 0 1 2-10 19  гг. по повелению императора Чжэнь-цзуна одним из его министров, 
даосом, Чжан Цзюньфаном (�Й JjJ )45• 

Именно Чжан Цзюньфан, составивший компедиум «Дао цзана• - антологию 
•Семь грамот из облачного хранилища• (Юнь цзи ци цянь, �� -tii), упоминает 
в нем о том, что во время своего путешествия по южному Китаю с целью собирания 
разрозненных даосских произведений он обнаружил манихейские сочинения: «Ваш 
подданный <. : .> собрал свыше тысячи цзюаней основных канонических сочинений 
(цзин бэнь, №;2\s:) прежнего «Дао цзана• в Сучжоу <".> в Фуцзяни собрал даосские 
книги (дао шу, :il!lf) и каноны Посланца Света Мани (минши Мони цзин дэн, IYЗ'ft 
Jfft!№�)• [Chavanпes-Pelliot 1 9 1 2, р .  289 (китайский тексr), р .  288-289 (француз
скИй перевод); Ван Цзяньчуань 1 991 , с. 21 1 ] .  

Буддийский историк Чжи Пань (�Й) в своих «Хрониках буддийских патриар
хов• (Фоцзу l)'НЦЗИ, �IO.Мfi.IC), рассказывая о манихеях (называя их «[те, кrо] ест 
постное и почитает демонов•, т.е. чицай-шимо, ��jJl:./I), говорит: •<".> их канон 
называется «Два начала и три периода». � начала - это свет и тьма. Три периода 
- прошлое, настоящее и будущее. В эру правления под девизом Да-чжун-сян-фу ( 
:k9='ff�. 1 008-10 1 6  гг. ) составляли «Дао цзан•. Богатый человек [по имени] Линь 
Шичжан (#1:!:!:�) подкупил ответственное [за составление «Канона•] лицо, дабы 
включить [ЭlУ книrу] в «Дао цзан•. [После этого он был] помещен во Дворце Светло
го Дао (миНдао rун, IУЗ:iйй) в Бочжоу. [Chavannes-Pelliot 1 9 1 2, р. 301 (китайский 
тексr), р. 298-299 (французский перевод); Ван Цзяньчуань 1 991 , с. 208-21 0, 2 13; 
Ueu 1 985, р. 226). Относительно «Сутры (или канона) о PJJ'fX началах и трех периодах» 
(Эр цзун сань цзи цзин, =*=:1!11,№) современными исследователями выдвиrается 
две наиболее верояп�ые гипотезы: либо это китайская версия (парафраз или пере-
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вод) •Шалуракана•, либо одно из альтернативных названий «Краткого изложения."• 
(что в общем-то возможно, поскольку в последнем подробно излагается концепция 
«№fX. начал и трех периодов•) [Ueu 1 985, р. 226] . 

Вторым манихейским текстом, включенным в даосский канон, является « Трактат 
о том, как Лао-цзы обращал варваров• (Лао-цзы � цзин, �т{t i'il:I�). вернее, 
манихейская версия его предисловия. В связи с этим текстом большинство исследо
вателей с полным основанием говорит о •даосизации• Мани [Ueu 1 985, р. 2 1 3] .  

Предысторию появления «Трактата о том, как Лао-цзы обращал варваров• в его 
даосской версии можно вкратце свести к следующему: в IV в. даос Ван Фу (.З:.n) 
сфабриковал историю о том, что было после Того, как Лао-цзы ушел на Запад (под
разумевая под Западом Тибет, Индию и Туркестан), обыгрывая появление Будды 
тем, что Лао-цзы оплодотворил его мать. Таким образом, текст становился в руках 
даосов идеологическим оружием против пришельцев-буддистов, что и вызвало в 608 
г. и в 705 г. официальный запрет этого трактата. 

fJp нас не дошло полной версии «Лао-цзы 'К!fЩ цзина•, однако в Дуньхуане были 
обнаружены фрагменты предисловия и 1 0-й книги (даrируемой примерно 1Х в.) .  То, что 
зто не аутентичный текст Ван Фу, подmерждается упоминанием о «царе Да-ши• (Даши 
ван, :kit.З:.), т.е. арабской империигобласти, неведомой китайцам до проникнове
ния ислама при Танах [Ueu 1 985, р. 2 14] .  В тексте ar лица Лао-цзы говорится о том, 
что спустя 450 лет после своего земного воплощения он перенесется на облаке са
моестественного Дао в царспю Сулинь (П•), т.е. Ассирию, родится в образе принца, 
со временем оставит семью и наречется мо-Мони (мар Мани), станет проповедовать 
учение о Трех периодах и тщх. началах. В конце концов, все три учения (конфуциан
ство, даосизм и буддизм)48 вернуrся к нему. Исследователи в один голос признают, 
что данный пассаж показывает ассимиляцию Мани с Лао-цзы (Мани объявляется во
площением последнего) и выступает важной вехой во всей дальнейшей истории мани
хейства в Китае. При этом возникает вопрос опюсительно авторства данного пассажа: 
является ли зто манихейской интерполяцией, или же текст принадпежит кисти fJIIOCВ? 
Мнения ученых JЩЦеЛЯЮТСЯ: одни считают, что авторство принадnежит маскирующе
муся под даоса манихею (Чэнь Юань), другие (Линь Ушу, С.Н.Ц. Лю, Ван Цзяньчуань) 
придерживаются той точки зрения, что, вероятнее всего, автором был даос, а произ
ведение носило полемический харакrер (если датировать его танской эпохой), будучи 
направленным праrив буддизма и - с учетом использования манихеями буддийской 
терминологии - манихейства: целью же «Лао-цзы 'К!fЩ цзин• было, верояnю, жела
ние показать, что корни всех инородных учений, - и буддизма, и манихейства, - лежаr 
в даосизме, дnя этого-то и использовался образ перевоплощений Лао-цзы47. 
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В дошедшей до наших дней версии «Дао цзана» ни •Суrры (или канона) о двух 
началах и трех периодах•, ни «Лао-цзы хуаху цзина• нет, что, впрочем, объясняется 
llОСJЗТОЧно просто: в 1 1 26 г. столица Северной Сун пала под натиском чжурчжзней, 
в результате чего собрание сильно пострадало, а в Xll l  в. «Дао цзан• понес еще боль
шие потери в связи с приходом к власти монголов, благоволивших к буддизму; что 
касается минского периода, то тогда в фаворе оказалось конфуцианство, и даосский 
канон опять осrался в небрежении, что не могло не сказаться на его составе. Таким 
образом, отсутствие в его нынешнем корпусе двух манихейский текстов вполне объ
яснимо. 

6.2. Манихейство и народные восстания в период правпения дина
стии Северная Сун (�t*, 960-1 1 27) . 

Усиление эксплуатации основной массы населения как правительством, так и 
частными землевладельцами в X-Xll вв. выразилось в стремлении простонародья 
различными способами избежать непосильных выплат, в жалобах и прямом непод
чинении властям, бегстве в другие места, в разбое и, что весьма примечательно, в 
восстаниях [ИстВост Т.2. ,  с. 3 14] .  Точки наибольшей повстанческой акrивности ло
калиэу�отся в южных и юго-западных районах сунского Китая (сычуаньские восстания 
Ван Сяобо, Ли Шуня Чжан Юя, хэбэйское восстание Ван Цзе и прочие) . 

Наиболее крупным восстанием описываемого периода принято считать восста
ние Фан Ла (-Д JI.) в 1 1 20-1 1 22 гг. 

Первая половина Xll в. отмечена правлением восьмого по счету (и последнего) 
северо�сунского императора Хуй-цзуна (11*, правил 1 1 00-1 1 26), оказывавшего 
покровительство даосизму и бывшего, по мнению многих исследователей, в боль
шей степени поэтом, каллиграфом и музыкантом, нежели собственно правителем 
[Ueu 1 985, р. 228] . Именно эта его характерная черта - любовь к произведениям 
искусства - и пренебрежение политическими делами привели к гибели государства 
Северная Сун в 1 1 27 г. [Фицджералд 2005, с. 221 ] .  Как уже говорилось, Хуэй-цзун 
был покровителем даосизма, и именно с этим связаны два события - постройка в 
тогдашней метрополии Кайфзне rигmпского холма-сада, потребовавшего привлече
ния огромных денежных ресурсов, и последовавшее за этим восстание Фан Ла. 

По совету даоса-геоманта император начал строительство огромного сада
холма более 1 5  км. в окружности и высотой почти 140 м. в северо-западном углу 
города, присвоив холму-саду наименование «Верховный пик непоколебимости• 
(Гзнь юз, Di•I [Крюков, Малявин, Софронов 1 984, с. 97; Ueu 1 985, р. 228] . По
скольку этот парк должен был быть обустроен так, чтобы производить впечатление 
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райского сада (т.е. там должны были находиться редкие растения, зкЭотические жи
вотные и т.д. ) ,  то император повелел искать редкие и необычные растения и камни 
по всем провинциям, что вызвало волну насильственной конфискации имущества 
и драгоценностей у жителей , что нередко приводило их к полному разорению. Фан 
Jla как раз и оказался �аким пострадавшим от императорских конфискаций мелким 
собственником. Собрав вокруг себя примерно тысячу недовольных правительствен
ными мерами, он поднял ВОСС13ние в октябре-ноябре 1 1 20 г. В течение небольшого 
времени количество повсrанцев увеличилось в десять раз, смута охватила соседние 
провинции. Среди восставших находился предводитель отряда из Тайчжоу ( €t' :J+/ , юг 
Чжзцзяна) по имени Лю Шинан ( § /WJI) (весьма примечательно, что 313 область 
была центром манихейства в то время) [Ueu 1 985, р. 229] . Несмотря на первоначаль
ные успехи поВС13нцев, мятеж был подавлен в 1 1 21 г. , а Фан Ла схвачен и казнен 
[там же, р. 230; более подробно о ВОСС13НИЯХ сунского периода см. :  Смолин 1 974; 
там же, с. 439 - о ВОСС13НИИ Фан Ла, где указано общее число погибших - 3 млн. 
человек] . 

Восс�ание Фан Ла зас�авило государственных чиновников провести расследова
ние и обратить более прис�альное внимание на различные религиозные группы син
кретического характера (сюда же и относилось манихейство, существовавшее как бы 
между двух ортодоксий Ки�ая - буддизмом и даосизмом). Чиновники-конфуцианцы 
быстро (и, разумеется, слишком поспешно) вычленили общую, довольно прими
тивную схему опознания «еретиков-заговорщиков»: если то или иное религиозное 
общество (читай «сек�а•) а) пользуется магическими заклинаниями и колдовсrвом, 
б) концентрируется вокруг личности предводителя, либо основателя секты, в) его 
члены тесно связаны друг с другом узами братства и взаимопомощи, то �акие сооб
щества априорно рассматриваются не просто как еретические, но и как потенциаль
но заговорщицкие, т.н. общества субверсивного (лат. suЬversio - подрыв, заговор) 
характера. Не в пользу различных религиозных сект было и то, что многие из них 
собирались под покровом ночи, мужчины и женщины на этих собраниях находились 
вместе и употребляли постную пищу (ночные сборища рассматривались как •черные 
дела», направленные на подрыв официальной власти, а наличие несегрегированных 
членов секты мужского и женскоrо пола давали повод к обвинению в блуде и раз
личных оргиях) [Ueu 1 985, рр. 231 -232, Ван Цзяньчуань 1 991 , с. 233-254]. 

Необходимо заметить, что подавляющее большинство этих сект было в основе 
своей буддийским, особенно зто касается т.н. секты Майтрейи (Милз цзяохуй, � 
t!Jй�). основанной в период правления �анской династии и характеризующейся 
утопизмом и мессианством48, и Общества Белого Облака (Байюнь цзяохуй, S �Й 

- 77 -



"!r), основание которого традиционно возводится к ХН в. и в котором преобладало 
учение школы чань (кит. ;fl\'I), подчеркивавшее простой образ жизни, совершение до
брых дел, взаимопомощь между собра1Ьями и целибат. Государственные чиновники ,  
занимавшиеся расследованием сект-заговорщиков, ничтоже сумняшеся и не слиш
ком глубоко вникая в догматические особенности каждой религиозной группы, дали 
общее название всем подобным сектам - «чицай шимо• (��$11) - «[те, кто] ест 
постное и почитает демонов» (под демонами подразумевались различные народные 
божества, обожествленные патриархи той или иной секты и т.д. ) .  Разумеется, под 
:пу категорию подпадало и манихейство, особенно на него обращали свое внимание 
властм в тех районах, где оно было распространено больше всего (Тайчжоу, Взньчжоу 
в Цжзцэяне и Цюаньчжоу в Фуцзяни). Достаточно прочное положение манихейства в 
этих районах хорошо иллюстрирует петиция августейшему императору, поданная как 
раз в период восстания Фан Ла. Помимо весьма точного для чиновника-конфуцианца 
воспроизведения манихейских религиозных реалий (названия учения «религия све
та» (мин цэяо, !И fX), сведения о «постных залах•, т.е. манихейских трапезных (чжай 
тан, il-�). о манихейских чинах - прислужниках (шичжз, f,f;f ), слушателях (тинч
JКЭ, IJ;f), старших сестрах (гупо, Мi�). сестрах-постницах (чжайцэы, jjtt!$), о на
звании священного дня-ми (кит. � В ,  вероятно, парфянское myhr) и т.д. ) ,  автор 
перечисляет и названия канонических произведений манихеев, что представляет 
особенный интерес для исследователя411. Из текста видно, что манихейские реалии 
воспроизведены весьма точно, и их можно легко определИ1Ь: «религия света» - это 
манихейство, упомянутые автором тексты содержат имена манихейских божеств 
(Иисус, четыре небесных царя, Первомысль (Первочеловек), солнце и луна и т.д. ) ;  
«Сугра о подтверждении» (Чжзнмин цэин, тf!И�) может бЫ1Ь идентифицирована 
с «Прагматией» (ер. в «Кратком изложении".• :  «Канон изъяснения и доказательства 
прошлых воплощений•, Чжзнмин гоцюй цэяо цэин, mf!И��fX�) [Ueu 1 985, р. 
235] . 

Более сомнительным источником относительно манихейства и его связи с 
чицай-шимо представляются записки сунского чиновника Чжуан Чо Оl±Щ), в кото
рых достаточно подробно описываются «[те, кто] ес1Ь постное и почитает демонов•. 
Описание чицай-шимо очень близко (или, по крайней мере, весьма похоже) описа
нию манихеев и их ри�уалов, что дало некоторым исследователям (Чжу Жуйси, Чзнь 
Гаохуа) повод искаlЬ следы манихейства в не относящихся к нему движениях (тех 
же чицай-шимо и др.) . Основой этих гипотез обычно являются три пункта, типоло
гически совпадающие как у чицай-шимо, так и у манихеев: 1 )  зарождение и распро
странение чицай-шимо, согласно записям Чжуан Чо, началось в Фуцзяни, которая, 
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как мы знаем, была центром тогдашнего манихейства, 2) чицай-шимо-почитали луну 
и солнце, что вызывает ассоциацию с манихейским культом светил, 3) похоронный 
обряд, который до некоторой степени совпадал (опять же, скорее всего, чисто ти
пологически) с манихейским [Ueu 1 985, р. 238] . Подобные гипотезы, по мнению 
современных исследователей, не являются состоятельными [Ван Цзяньчуань 1 991 , 
с. 29-30] , поскольку труд Чжуан Чо представляется не объективным и компилиро
ванным (и сведения о чицай-шимо, совпадающие с манихейскими ритуалами, могли 
быть просто смешением разнородных сведений о тех же манихеях). Так же не вы
держивает критики и предположение о том, что Фан Ла мог быть манихеем или, по 
крайней мере, иметь с ними какие-то связи (Моу Жуньсунь, Син Юз); большинство 
исследователей придерживается обратной точки зрения, т.е. что манихеи не имели 
никакого отношения ни к восстанию Фан Ла, ни к чицай-шимо (Тикуса Масааки, Ван 
Цзяньчуань, С.Н.Ц. Лю)50• 

Из всего вышесказанного можно сделать вывод, что манихейство, процветав
шее в период правления династии Северная Сун в южных частях Китая (Фуцзянь), не 
имело ничего общего ни с повстанцами Фан Ла, ни с разномастными чицай-шимо, 
бывшими в основе своей буддистскими сектами, и если учесть достаточно жесткое 
наказание, которое возлагалось на всех, попадавших под раздел чицай-шимо без 
разбору, то манихеи в этой ситуации оказались просто-напросто случайными жерт
вами [Ueu 1 985, р. 243] . 

6.3. Манихейство при династии Южная Сун (mЖ, 1 1 27-1 279). 
В 1 1  'Е г. чжурчжзньские войска взяли Кайфзн, Хуй-цзун был схвачен и увезен 

в плен на север, в Маньчжурию; зто был конец северно-сунского государства, ди
настия фактически пала [ИстВост Т.2 . ,  с. 303] . Однако один из братьев Хуй-цзуна, 
Чжао Гоу (!\!ffi#), отошел на юг и ,  провозгласив себя императором (Гао-цзун, f.li 
*· правил 1 1 'Е-1 1 62), основал новую династию, назВ&Нную Южная Сун (m5R, 
1 1 27-1 'Е9). Столицей империи стал город Линьань (111(, Временное убежище), 
нынешний Ханчжоу (#i:1-N). Аериод правления Гао-цзуна считается временем рас
цвета конфуцианства и снижения роли даосизма и буддизма в жизни страны [Ис
тВост Т.2 . ,  с. 3 1 8; Ueu 1 985, р. 244] . 

Перемещение столицы на юг страны сказалось и на отношении к манихейству: 
как известно, центром тогдашнего манихейства являлся Фуцзянь, а последствия 
бунта Фан Ла все еще беспокоили чиновников, тем более, что в период с 1 1 6 1  г. по 
1 1 89 г. официальные источники зафиксировали не менее десяти восстаний. К тому 
же на этот период приходится и появление на исторической сцене одной из важных 
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религиозных групп сунского периода - Общества Белого лотоса (Байлянь цзяохуй, 

S Эii)Jf(it), в основе своей бу,одийского толка, делавшего акцент в своем учении на 
вегетариансrве, целибате и запрещение на отнятие жизни. 

Репрессивные меры по отношению к различным секrам продолжают приме
няться, особенно, если учесn. тот факт, что чиновники продолжали считать секты 
серьезной угрозой для государственной власти. Мишенью прескрипций являются 
все те же чицай-шимо, в разряд которых, как уж.в говорилось, часто попадали совер
шенно разнородные религиозные группировки, в том числе и манихеи. Наказание 
чицай-шимо, в частности, предусматривало удавление самих членов группировок, 
изгнание на расстояние в три тысячи ли тех, кто участвовал косвенно, и, в случае 
сопротивления властям, убийство на месте [Ueu 1 985, р. 245) . 

Особое внимание исследователей привлекают в этой связи доклады чиновника 
сунской эпохи Лу Ю (��. 1 1 25-1 209). Он дважды занимал административный пост 
в Фуцзяни (в 1 1 58 г. и в 1 1 78 г. ) ,  сталкивался с проблемой религиозных сект и делал 
несколько докладов на императорское имя в 1 1 63-1 1 66 гг. В частности, описывая 
повстанцев (или, скорее, потенциальных повстанцев), Лу Ю традиционно возводит 
их к Желтым повязкам и последователям Фан Ла, приписывая им использование 
магии и желание нарушить спокойствие мирных граждан и свергнуть официальную 
власть. Перечисляя их названия (зргуй цзы, =;ft =f", Дети fJJffX моJКJКевельников - в 
Хуайнани; в ЧJКзцзяне - учение [Шакья-]муни, Моуни цзяо, �JВi)Jf(; в Цзяндуне -
Четыре плода, сыго, ll!/;!i/(!; в Цзянси - Алмазная дхьяна, цзиньган чань, ��tl�; в 
Фуцзяни - учение света, мин цзяо, R,/Эi)Jf(), он пишет о том, что Учение света весьма 
популярно и распространено среди сюцаев, судей и солдат (сюцай, шИJКЗнь, цзюнь
бин, 31§.:tf.tAifl�). Кроме того, Лу Ю перечисляет имена манихейского божества 
- Посланник Света (мин ши, R,13{.t), Будда плоти (жоу фо, �-mi), Будда костей (гу 
фо, 1f-mi) и Будда крови (сюз фо, .Ifn.-mi )51 • Далее, он сообщает о том, что они, пу
тем подкупа ответственного лица, поместили в даосский канон свои сочинения [кит. 
текст: Chavanпes-Pelliot 1 91 2, р. 3 1 3-3 14, фр. перевод: р. 306-313, анг. перевод: 
Ueu 1 985, р.245-246) . 

В другом тексте тот же автор упоминает, помимо незаконного помещения в 
Дао-цзан своих текстов, о том, что манихеи (последователи Религии света) пита
ются только красными грибами (хунсюнь, ю:.•1. не вкушают пищу, приготовлен
ную женщиной и т.д. [кит. текст: Chavanпes-Pelliot 1 9 1 2, р. 305, фр. перевод: р. 
302-305, анг. перевод: Ueu 1 985, р.247-248). Данные сведения, хотя и описанные 
чиновником-конфуцианцем (что подразумевает необъективную критику: заговор
щицкая деятельность, обвинения в промискуитете и др.) ,  являются ценными еще и 
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потому, что записаны, по всей видимости, очевидцем: Лу Ю, занимая администра
тивный пост в Фуцзяни, цеюре манихейства, имеп возможнОСТh общаться с поспе
доватепями Учения света лично. 

Друmм исrочником по истории манихейства в этот период являются «Хроники 
буддийских патриархов• (Фоцзу тунцзи, i�HllМf�) буддийского историка Чжи Паня 
(��). В своей полемике с называющими себя буддийскими секrами, он сочув
ственно отзывается о преследованиях, устроенных им со стороны правительства, 
и полагает, что меры должны были быть еще более строгими. Так, он приводит 
интересный пассаж из несохранившихся записей сунского автора Хун Мая (�:!М. 
1 1 23-1 202) •И цзянь чжи• (���). где автор упоминает о чицай-шимо, обитаю
щих в Фуцзяни и называющих себя Общество Учения Света (мин цзяо хуй, !УЭ� 
'ft), и сообщает, что они цитируют «Лао-цзы � цзин•, а именно, тот отрывок, 
где от лица Лао-цзы говорится, что он отравится в страну Сулинь (Ассуристан) и 
воплотится в царевича, который позже станет монахом Мо-Мони. Кроме того, автор 
сообщает о том, что поспедоватепи этого учения почитают сутру о fJJ3YX. началах и 
трех периодах (эр цзу, сань цзи, =*.:=.i!J), которая была включена в состав /J;ю
цзана в период 1 008-1 01 7  rт. [Chawnпes-Pelliot 1 9 1 2, р. 301 (китайский текст), р. 
298-299 (французский перевод); Ван Цзяньчуань 1 991 , с. 208-21 0, 2 1 3; Ueu 1 985, 
р. 249) . Сам ЧJКи Пань в своем произведении всячески анафематствует манихеев, 
поспедоватепей Учения Белого Лотоса и Общества Белого облака, заявляя, что они 
не являются приверженцами истинного - буддийского - учения, а просто самозвано 
посягают на имя буддистов, используя буддийскую терминологию. Это, помимо все
го прочего, может быть объяснено еще и с позиции того, что память о гонениях на 
буддизм при династии Тан оставапась достаточно свежа, и Чжи Пань в своем произ
ведении старался показать лояльнОСТh и законопоспушнОСТh •настоящего• буддизма 
[Ueu 1 985, р. 250) . 

Если учесть, что два предыдущих автора представляли конфуцианскую и буд
дийскую позиции в отношении манихейства, то небезынтересным представляется 
свидетельство третьей стороны, даосов. Бо Юйчань ( S Зijj, наст. имя Гэ Чжаньюй, 
.1!-R�). известный даос Xlll в . ,  в своих «Записях речей бессмертных [, сделанные 
в] Хайнани Бо [Юйчанем]• (Хайцюн Бо чжэньжэнь юйлу, #!JJt s•Ai'i!�) приво
дит интересные сведения о манихеях, тем более примечательные, что сам он был 
уроженцем Фуцзяни. В данном отрывке ученик Бо Юйчаня задает учителю вопрос: 
некоторые люди, которые едят постное и называют себя поспедоватепями Религии 
света (мин цзяо), утверждают, что их учение восходит к тайшаньскому Лао-цзюню, 
т.е. к Лао-цзы. Так ли зто? В ответ Бо Юйчань излагает историю о том, как в стране 
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Сулинь был некий мушз (�М. парф. moZak = лат. magister, т.е. ранг Наставника) , 
подвизавшийся сперва в даосизме, но, не преуспев в нем, стал изучать буддизм. Из
лагая все зто в полемическом духе, Бо Юйчань приводит, в часntости, наименование 
манихейских божеств (Небесный царь, тянь ван *х, Посланец света, мин ши '!§ it, 
Духовная священная земля, линсян 1Уди if ;ffi±:f:tk), изщ:�гает версию учения о Мани 
как о Будде-Вайрочане (когда все - земля, огонь, горы, реки, растения - является 
священным телом Будды (дхармакайя, кит. фашзнь�:Jjt )52) и манихейский девиз53: 
«Чистота, Свет, Великая Сила, Премудрость» (7Л?JJ'G l!§ ::kf.71i!i'S) [кит. текст: Ван 
Цзяньчуань 1 991 , с. 31 9-320, англ.  перевод: Ueu 1 985, р. 250-25 1 ] .  

Наконец, весьма примечательна с точки зрения отношения к манихейству пере
писка известного сунского ученого Хуан Чжзня (1{�) со своим другом , даосом Чжан 
Сишзном (��-). из которой следует, что последний, проживая в даосском храме 
в Чжзцзяне, выяснил, что первоначально храм принадлежал манихеям (в послании 
Чжан Сишзн излагает версию «'X'fdXY» , т.е. то, как Лао-цзы превратился в Мани) ,  в 
частности, он упоминает о том, что храм был построен три сотни лет назад, т.е. в 
первые годы правления династии Сун. В 1 1 3 1  г. храму было присвоено официаль
ное даосское название, но зто не означает, что Мани перестали почитать, т.к. он 
считался воплощением Лао-цзы. Кроме этих сведений, Чжан Сишзн54 упоминает о 
том, что манихейство пришло в Китай от уйrуров [Ван Цзяньчуань 1 991 , с. 3 17-31 8, 
Ueu 1 985, р. 254] . 

6.4. Манихейство при монrопах (династи• Юань, iG, 1 280-1 367) . 
Завоевание Китая монголами, начиная с 1 209-1 220 гг. (в 1 21 5  г. был захвачен 

Пекин), растянулось; в общем и целом, на семьдесят лет. Будучи сначала союзника
ми Южной Сун в войне с чжурчжзньским государством Цзинь (�. 1 1 1 5-1 264), мон
голы в 1 233 г. , после разгрома тангуrского государства Си Ся, переправились через 
Хуанхз и осадили Кайфзн. Этот год стал годом rибели Цзинь и началом военных дей
ствий между монголами и Южной Сун [ИстВост Т.2. ,  с. 384]. Период сравнительного 
затишья дпился до 1 258 г. , когда монгольские войска начали активное наступление. 
В 1 260 г. великим ханом становится Хубилай (кит. Ши-цзу, ili:IO.), перенесший в 
1 264 г. столицу СЩИ!ГО государства в Пекин. В 1 276 г. монголами взята столица 
Сун - г. Линьань (l:!i:'ti:), имnератор взят в мен. династия Сун пала, воцаряется 
монгольская династия Юань (iG, 1 280-1 367) [ИстВост Т.2. ,  с. 386] . 

Введение жесткой налоговой системы более всего отразилось на севере Китая , 

тогда как юг, бывший центром китайского манихейства, переносил налоговое бре
мя легче, так как там практиковалась старая, южносунская система «fJ11YX налогов• 
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[ИстВост Т.2 . ,  с. 391 ] .  В цепом южный КИтай пострадал от бесчинств монгольских 
завоевателей гораздо в меньшей степени, нежели КИтай Северный. 

Что касается идеологической обстановки в стране, то при монголах наблюда
ется достатоЧно толерантное отношение к основным китайским религиям (в част
ности, Хубилай покровительствовал будцизму в его тибетском варианте; даосизм, 
правда, был оттеснен в результате даосско-будцийских споров при дворе в 1 255-
1 256 гг. [Торчинов 1 998, с. 379] , но к нему относились весьма толерантно еще в 
течение нескольких десятилетий;  увеличилось число мусульманских и христиан
ских (несторианских) общин; среди простого населения наблюдался большой рост 
синкретических сект, совмещавших в себе и буддийскую, и даосскую доктрины) 
[ИстВост Т.2 . ,  с. 396-397] . Несмотря на официальный запрет таких организаций ,  
как Общество Белого облака и Общество Белого лотоса, и декларирование свобо
ды только трех религий (будцизма, ислама и христианства), в действительности, 
преследования, если они и были,  не имели такого размаха, как прежде [Ueu 1 985, 
р. 255-256] . 

Что касается манихейства в этот период, то мы имеем сведения о нем из не
скольких (как минимум трех) независимых друг от друга источников55• Прежде всего, 
это рассказ Марко Поло о посещении им в Фучжоу странной секты, принадлежность 
которой к какой-либо известной религии местные жители затруднялись определить. 
Во время общения последователи загадочной веры показали Поло свои иконографи
ческие памятники (речь шла о настенной росписи) и (:вященные книги. Итальянский 
путешественник предположил, что это христиане на основании того факта, что одна 
из увиденных им книг оказалась псалтырь. Порекомендовав им отправить послов к 
хану, чтобы снискать его расположение и официальную поддержку, Поло повествует 
о приеме у последнего: Хубилай, допросив пришедших, спросил, к кому бы они хо
тели быть отнесены - к будцистам или к христианам. Те ответили ,  что к христианам, 
как и их предки [Ueu 1 985, р. 256]56• 

Фучжоу, насколько нам известно, был крупным центром манихейства, что и дало 
повод некоторым исследователям предполагать, что секта, которую описал итальян
ский путешественник, была манихейской общиной (гипотеза Л.Ольшки) [Ueu 1 985, 
р.256] . Достаточно весомым подтверждением этой теории (выдвинуrой в 50-е гr. 
прошлого века) оказалось каменное надгробие, обнаруженное примерно в то же 
время в Цюаньчжоу, на котором был выбит посвятительный текст на китайском язы
ке: «Управляющему по делам христиан - манихеев (минцэяо, � �) и несториан, в 
Цзяннани, преподобному епископу (абисыгубаl\РI !.16, №!. l!i )\) Мар Соломону (Мали 
Шилимэнь�Ш�Ж r,) ,  Тиматеос саама (Темида Caoмar\l&"��ff8�) и другие, 
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в глубокой скорби, с почтением [сие] написали в 1 5  день 8 месяца второго года 
гуйчоу (�Я) эры правления под девизом Хуан-цин (llJl, 1 3 1 2-1 3 1 3) (т.е. 5 сен
тября 1 3 1 3  г. )• [Ван Цзяньчуань 1 991 , с. 3'Е/ (кит. тексг); Ueu 1 985, р. 'Ж1 (англ. 
перевод)]57• 

В 1 988 г. в Ханьцзяне (Фуцзянь) была обнаружена каменная сгела с выбитым 
на ней фрагментом манихейского девиза •<" .> всемогущая мудрость <" .>  Мани 
- Бума света• (дали чжихуй" . Мони гуанфо,::kЛ W I!<."> Jf./EB'tf91!); китай
ские исследователи (в первую очередь, Чэнь Чанчэн) датируют сгелу временем 
между 1 3 1 5 г. и 1 369 г. [Чэнь Чанчэн 1 988, с. 1 1 7-1 1 8; Ван Цзяньчуань 1 991 , с. 
330] . Показательно, что аналогичная надпись присутствует на сгеле в манихейском 
храме на холме Хуабяо: «Чисгый Свет, всемогущая мудросгь, непревзойденная 
совершенная исгинность, Мани - Бума света» (цинцзин гуанмин, дали чжихуй, 
ушан чжичжэнь, Мони гуанфо, m�J't 'И .  ::kЛ W И. �...t�•. 1'.Ft!J'tf91!) 
[Ван Цзяньчуань 1 991 , с. 330] , что дает возможность предполагать, что храм также 
был посгроен в период правления динасгии Юань, тем более, что посвятительная 
надпись свидетельствует о конкретной дате - 1 339 г. [Ван Цэяньчуань 1 99 1 , с. 
330-331 ;  Ueu 1 985, р. 257] . 

Еще одним свидетельством существования манихейсгва в Китае в эпоху мон
гольской динасгии является «Собрание [записей] о ловле рыбы, не сгановясь на 
якорь• (Бу си чжоу юй цзи, :11'•1-1-Жt�) конфуцианца Чэнь Гао (�;\16),  датируемое 
1 351  г. : рассказывая о храме «Двор сокровенного света• (Цяньгуан юань, MJ't �) в 
Вэньчжоу, он сообщает, что •он (храм) есть обитель [последователей] Учения света 
[, относящейся к буддийской школе] Чисгой Земли (минцзяо цзинту !И ��±). Что 
касается исгоков Учения света, то согласно преданиям, оно пришло в Срединную 
Землю из сграны Сулинь (Ассирия) ;  многие жители Оу и Минь (li: 1М!,  т.е. Вэньчжоу 
и Фуцзяни) разделяют его; его (т.е. манихейсгва) последователи воздерживаются 
от непосгной пищи (чжайцзе jff Jl!G), соблюдают правила крайне сгрого (чи люй по 
янь цзинь М:«�:ШП•аl); вкушают пищу единожды в день, ночью же по семь раз, 
напевая [моЛитвы] , просгираются ниц (юн мобай �!mff)• [(китайский тексг) Ван 
Цзяньчуань 1 99 1 , с. 330-331 ; (англ. перевод) Ueu 1 985, р. 258] . 

Все вышеприведенные сведения свидетельствуют о том, что манихейсгво в пе
риод монголЬского владычесгва в Китае не только не исчезло, но продолжало (на юге 
сграны) функционировать, причем на вполне легальных условиях (находясь, правда, 
под патронажем то хрисгиансгва (судя по сообщениям Поло и каменной погребаль
ной сгеле), то буддизма (если принимать во внимание записи Чэнь Гао) .  
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6.5.  Манихейство при династии Мин ( f9J ,  1 368-1 644). 
Несмотря на то, что монголы дейсrвовали силой и положение китайского на

селения было достаточно тяжелым как с экономической, так и с социальной точек 
зрения, тем не менее, с конца Xl ll в. начинают возникать достаточно частые, хотя и 
спорадические вспышки национально-освободительных движений. С середины 30-х 
гг. XN в. народные восстания против монгольского правительства приобретают мас
совый характер [ИстВост Т.2 . ,  с. 390] . 

После хана Хубилая трон наследуют в общем бездарные правители, проводя
щие время в развлечениях, при дворе идет постоянная борьба между различными 
группировками [Ueu 1 985, р. 259] . Ничего удивительного, что при таком положении 
дел народно-освободительное движение добилось успехов. 

В 1 351  г. началось восстание, поднятое сектой Общесrво Белого лотоса. Во 
главе повстанческих формирований стояли Хань Шантун и сменивший его после его 
смерти Чжу Юаньчжан (*5G$, 1 328-1 398), будущий основатель династии Мин. 
Укрепившись в районе Нанкина и взяв под контроль центрально-южную часть Китая , 
Чжу Юаньчжан послал войска на север, и 23 января 1 368 г. ,  после захвата Пекина 
повстанческими войсками (последний монгольский император Тогон Тимур бежал в 
Монголию), в Нанкине был объявлен императором новой династии - Мин ( 19J ) [Ис
тВост Т.2 . ,  с. 390, 528] . 

Сам Чжу Юаньчжан был выходцем с низов, некоторое время являлся монахом, по
том оставил монастырь и присоединился к разпичным тайным обществам (Общество 
Белого лотоса и т.д.) [более подробно о Чжу Юаньчжане см. :  У Хань 1 980] . Именно 
благодаря этой его связи с тайным обществами типа Белого лотоса, некоторые иссле
дователи (в частности, тот же УХань) делают вывод о том, что сам он (непосредственно 
или косвенно) мог быть манихеем (или находиться под влиянием манихейского уче
ния). Доказательства строятся следующим образом: так как манихейство, по мнению 
этих авторов, так или иначе повлияло на доктрину т.н. чицай-шимо (куда, вслед за 
чиновниками-конфуцианцами записывают манихейсrво и некоторые исследователи из 
КНР), то, разумеется, оно оказало влияние и на состав канона подобных течений (на
пример, «Дасяо минван чуши цзина• (:k1J, f9J .:Eiliili:�. CyJpa о пришествии в мир 
великого и малого просвещенных правителей), которая упоминается в ересеологиче
ских списках авторов-конфуцианцев, которые приписывают этот текст манихеям)58, 
где возникает учение о Царе света (( 19J .:E, Просвещенном правителе), что, в свою 
очередь, могло повлиять и на выбор Чжу Юаньчжаном иероглифа f9J мин дпя наи
менования своей династии. Подобные взгляды в китайском манихееведении признаны 
несостоятельными [Ueu 1 985, р. 261 ; Ван 1.1,'зяньчуань 1 991 ,  с. 334-344] .  
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С самого становления новой династии господствующее положение в идеологии 
занимает чжусианская версия конфуцианства (т.н. неоконфуцианство). Буддизм и 
даосизм не преследуются (более того, продолжается укрепление унаследованной от 
монголов тибетской версии буддизма; даосам велят восстановить «Дао-цзан» [Тор
чинов 1998, с. 382)), однако власти стараются ограничить их влияние, выдвигая на 
передний план неоконфуцианскую доктрину; при этом наблюдается весьма толе
рантное отношение к исламу и локальным культам [ИстВост Т.2., с. 543]. 

Весьма показательно, что, став императором, Чжу Юаньчжан напожил за
прет на различные религиозные секты и тайные общества (сам некогда состоя в 
одном из них): так эдикт 1370 г. напагает запрет, наряду с различными гадателями 
и ворожеями, на последователей таких сект, как «[учение] Будцы Майтрейи, Обще
ство Белого Лотоса, Учение Досточтимого [Владыки] Света, школа Белого Облака 
и прочие• (Милэфо, Байляньшз, Цзуньмин цзяо, Байюнь цзун дзнхуй, iltllm, В 
JiH, #-IJIЗ�. B�*�-fr), которые признавапись еретическими и нарушающи
ми общее спокойствие [(китайский текст) Chavaппes-Pelliot 1912, р. 331, там же, 
с. 330 (фр. перевод); Ueu 1985, р. 260 (англ. перевод)]. Некоторые исследователи 
(Чзнь Юань, Шаванн-Пелльо) предпагапи видеть в сучении Досточтимого [Владыки] 
Света» (цзуньмин цзяо, • IJIЗ �) искаженную форму «учения Света» (минцзяоlJ/З �). 
т.е. манихейства [Чзнь Юань 1980, с. 374; Chavaппes-Pelliot 1912, р. 329-331], что 
выглядит в общем соблазнительно, хотя современные исследователи считают, что 
здесь речь идет не о манихеях, а об одной из про-бу,одийских сект (типа милэфо 
цзяо) [Ван Цзяньчуань 1991, с. 349]. 

Примечательно также сообщение Хз Цяоюаня (ViJ�:iЖ) о гонениях на манихе
ев в период царствования династии Мин: «Когда утвердился [на престоле] первый 
император правящей ныне династии (т.е. Мин, минский Чжу Юаньчжан), то он 
установил для народа три учения (т.е. конфуцианство, даосизм и буддизм). Также 
он был недоволен, что [манихеи] в названии своего учения узурпировапи наимено
вание династии (го хао, 11�). Он изгнап его (т.е. манихейства) последователей, 
разрушил их храмы. Министр финансов Ю Синь и министр Ведомства церемоний 
Ян Лун посылапи на имя императора послание [с просьбой] остановить его (т.е. 
эдикт о преследовании манихеев), из-за чего [дело] было отложено [и более] не 
рассматривапось. Среди нынешнего населения те, кто практикует его (манихей
ства) магию и поступает согласно методам господина наставника (шишифаfli!i � 
1!)59, [стараются быть] не очень заметны» [Pelliot 1923, р. 199 (китайский текст), 
р.206-207 (фр.перевод); Ueu 1985, р. 261 (англ. перевод); Ван Цзяньчуань 1991, 
с. 349]. 
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Гонения подтверждаются и в воспоминаниях Сун Ляня (*?I, 1 3 1 0- 1 381 ) о 
минском чиновнике Сюн дине (fm� . 1 322-1 376), который докладывал императо
ру о том, что в Взньчжоу имеются наставники-еретики (се ши, $1'1i!i), именующие 
свое учение «Религией Великого Света» (да мин цзяо, "};:. 1J!З �) и смущающие про
стой народ. Видя в названии учения узурпацию династического наименования и горя 
праведным гневом, Сюн дин предлагал уничтожить их, конфисковать имущество, а 
последователей вернуть к сохе [Ван Цзяньчуань 1 991 , с. 350 (китайский текст); Ueu 
1 985, р. 262 (англ. перевод)] . 

Несмотря на подобные попытки возобновить гонения , храм на холме Хуабяо 
не был ни разрушеню, ни даже конфискован: в 1 445 г. там была воздвиrнуrа ка
менная стела с девизом ««Чистый Свет, всемоrущая мудрость, непревзойденная 
совершенная истинность, Мани - Будда света» (цинцзин гуанмин, дали чжихуй, 
ушан чжичжэнь, Мони гуанфо, iй�J'(;IJ)З,  "J\.fJfГ!i, �_tШ1{., ... ЖJ'tf?I!) [Ван 
Цзяньчуань 1 991 , с. 351 ; Ueu 1 985, р. 262] . Если же обратить внимание на то, что 
Хэ Цяоюань, писавший свой труд «Эаписи о Фуцзяни» (Минь wyfМ) ff) в конце XVI в. 
(ок. 1 586-1 600), упоминает представителей манихейства среди его современников 
(цзиньминь цзянь� � rl'I, ) и воспроизводит с поразительной точностью легенду о 
Мани из «Лао-цзы хущ цзина•, то можно сделать вывод, что манихеи в Фуцзяни 
не только сохранились, но и сохранили свою самоидентичность (self-identity), помня 
даже такую тонкую деталь, как почтительную сирийскую частицу маар (кит. мо) в наи
меновании Мар Мани (Мо-Мони), о чем, вероятно, они и сообщили Хэ Цяоюаню. 

Остается добавить, что для большинства последующих авторов цинской дина
стии минцзяо полностью слилось с цзинцзяо (несторианством); автор XVll в. Тань 
Цянь (�:il) в своем не дошедшим до нас (за исключением листа с содержанием 
глав) труде ««Цзаолинь цзацзу ицзи» (Jl{#f.IHfl.fMI�:)• в приложении к главе о ка
толицизме (тяньчжуцзяо *.±�) поместил заметку «Добавление о манихействе
минцзяо» (минцзяо фу, IJJЗ� l!ft); о чем она - мы, к сожалению, узнать не можем61 • 

*** 

Итак, на основании проведенного исследования, можно сделать следующие 
выводы относительно истории распространения манихейства в Китае: во-первых, 
манихейство появилось здесь не ранее периода правления танского императора 
Гао-цзуна (650-684) и начало свою проповедь не снизу, а на официальном уровне; 
во-вторых, существенную поддержку упрочению манихейства (пусть и не на долгое 
время) оказали уйгуры, став, с одной стороны, «продвигателями» учения Мани, а с 
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другой - одной из причин,  по которой манихейство подверглось гонениям в период 
Хуй-чан (i! � ,  841 г. ) .  Далее, в период Пяти династий (11�. 907-959) манихейство 
перебирается на юг сrраны, причем обвинения манихеев в мятеже, предъявляемые 
буддийским хронистами, не являются правдой , т.к. речь идет, по всей видимости, об 
одной из про-буддийских сект. При обеих Сун (*, 960-1 279) манихейство активно 
использует даосскую терминологию (если учесть покровительство двора даосизму 
и достаточно прохладное отношение к буддизму), более того, как минимум два ма
нихейских текста пQпадают в даосский канон «Дао-цзан• .  Что касается гипотез об 
участии манихеев в народных восстаниях, то они, как показывает проведенный ана
лиз, не имели к ним никакого отношения (пацифизм - отличительная черта мани
хейства, тогда как повстанцы, декларируя себя как синкретические учения даосско
буддийского толка, не гнушались убийства), и случаи преследования манихейства 
в данном аспекте как нельзя лучше иллюстрируют пословицу елее рубят - щепки 
летят». При монголах (династия Юань, Jё, 1 280-1 367) манихейство довольно спо
койно существует под формальным попечением несторианства (и, вероятно, буддиз
ма, если вспомнить манихейских послов к Хубилаю, описанных Марко Поло); более 
того, к нему довольно толерантно (и даже с долей восхищения строгим манихейским 
аскетизмом) относятся и чиновники-конфуцианцы. Не сильно изменяется ситуация 
и при династии Мин ( 'УЗ ,  1 368-1 644) ,  за исключением случаев явной инсинуации со 
сrороны властей (обвинения в узурпации династийного титула) . 

Примечательно, что среди манихеев «второй волны• (т.е. после гонений 1Х в . ,  
когда манихейство окончательно перебралось на юг) преимущественно наблЮдают
ся а) выходцы из среднего и высшего сословия (сюцаи, судьи, военные) и б) соб
ственно китайцы (тогда как до гонений У-цзуна манихеями были инородцы - персы, 
согдийцы, уйгуры) .  Кроме этого, необходимо выделить и так называемый «прин
цип идентичности• (priпciple of identity) китайского манихейства своему исходному, 
центральноазиатскому варианту (что наблюдается, в первую очередь, в почитании 
Мани, божеств манихейского пантеона - Первочеловека, Святого Духа, Оrца Вели
чия и т.д. , сохранении агиографической традиции, вегетарианство62) ,  что, впрочем, 
ничуть не мешало манихейству инкультурироваться в китайскую среду (посредством 
ли адаптации к буддизму, даосизму, или завоевания популярности путем более по
нятных простому населению астрологических или магических операций63). 

К сожалению, установить дату окончательного исчезновения (или, правильнее 
будет сказать, растворения в местных религиях) манихейства невозможно за недо
статком письменных свидетельств, однако, основываясь на имеющихся фактах (сте
лы в храме на холме Хуабяо, записи Хз Цяоюаня) ,  можно предположить, что учение 
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Мани продержалось в своем аутентичном варианте до начала XVll в . ,  а после, ве
роятно, постепенно слилось с каким-либо локальным культом, или было впитано 
месmым буддизмом. Так это или нет, cмoryr показать только новые археологические 
и текстологические свидетельства о манихейсrве в Китае. 

Примечания 
32 •Мушэ прибыл ко двору танского Гао-цзуна и проповедывал [свое] учение в Китае• (5111 

#№�*�JНт�tf:!lll [цит. по: Ван Цэяньчуань 1 991 , с. 1 32) . 
33 В работах разных исследователей прослеживается некоторый разнобой в написании иеро

глифов, составляющих его имя: так, Лю и Брюдер дают чтение �-� - Чжан Шэнлан, 
тогда как Линь Ушу и Ван Цзяньчуань - �Ш.�. Чжан Синлан. 

34 №�il. S*.'ft:.=ffil.."f/!J.1! ·�*!f.fR• (Тан Чанжу. Попытка истолкования термина •им
ператор в белых ризах», •Пекинский научный журнал•), No35, 1 948. с. 227-238 

35 Подобную точку зрения разделяет отечесrвенная исследоваrельница Е.Поршнева [см. ,  на
пример, Поршнева 1 972. С. 41 . ) .  

36 Текст воспроизводится по [Pelliot 1 923, 1 99) . 
:я Вполне возможно, что фудодань был не один, а прибыло несколько манихейских пропо

ведников. 
38 Эrот же исследоваrель отмечает, что девятичастная племенная структура, упоминаемая в 

китайских хрониках, была свойственна не только уйгурам, но и согдийцам, оrтуцзюз• и f!11'1-
гим племенам [Малявкин 1 983, с. 7). 

39 Букв. •способности превышают морские скалы, красноречие подобно речному водопаду». 
«i •Посему [они] смогли открьпъ истинное учение уйгурам•. 
41 С. Лю объясняет факr обривания и облачения в буддийские одежды манихеев-жрецов тем, 

что таким образом их сравняли в правах с буддизмом, который подвергся в это время 
сильным репрессиям, поскольку обычно манихеев все же отличали от буддистов по тому, 
что они не брили голов (в отличие от буддийских монахов), хотя и носили буддийские одея
ния (подобное подтверждается и иконографическими памятниками) [Ueu 1 985, р. 1 97; Ван 
Цэяньчуань 1 991 , с. 1 88). 

42 СЛю определяет загадочное хулу lf!J'� как передачу среднеиранского-хrwhхw'п, т.е. •про
поведник• [Ueu 1 985, р. 221 ) ,  тогда как Пелльо, транскрибируя хулу как *xuo-luk оставлял 
этот термин без перевода [Pelliot 1 923, р.205). 

43 � чэн (::kJ�) - Махаяна, •Великая колесница•. 
44 Имеются некоторые отдельные упоминания о манихеях, относящиеся к периоду династии 

Поздняя Тан (�№. 929 г.): так, один из докладов сообщает о смерти и похоронах мани
хейского монаха, по ошибки отождесrвленного с •буддийским учителем уйгуров•, что по
казывает, еще раз, конвергенцию манихейства с китайским буддизмом (один из приемов, 
отработанный этим учением еще в Центральной А1ии, о чем свидетельствуют пехлевийские 
тексты, пестрящие буддийской терминологией; см. также и китайские манихейские фраг
менты) [Ueu 1 985, р. 223]. 
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45 Что касается первого варианта «Дао цзана•, то считается, что набор и сисrемаrизацию тек
сrов осуществил выдающийся даос V в. Лу Сюцзин, но эrот вариант был уничтожен (хотя и 
не полностью) в 1Х в. во время восстания Хуан Чао, когда погибло огромное количество книг 
«Дао цзана•. Именно этим и вызвана столь грандиозная задача, посrавленная императором 
Чжэнь-цзуном, как составление нового канона. Более гюдробно об истории «Дао цзана• см. :  
Флуг 1 930; Торчинов 1 998; Филонов 1 998. 

45 Разумеется, с точки зрения манихейсrва. Если же принимать точку зрения даоса, писавше
го эти строки, то тремя учениями станут конфуцианство, буддизм и манихейство. 

47 Это, впрочем, не помешало манихеям ценить текст •Канона•- и опираться на него, поскольку 
ко времени внесения его в «Дао цзан•, особенно если вспомнить предwествующие годы го
нений и смут, полемика с буддизмом и манихейством перестала дnя даосизма быть насущ
ной проблемой, а в условиях синкретизма сунской эпохи и вообще сошла на нет. Некоторые 
исследователи объясняют такую «терпимость• даосизма его слабо струк�урированной ие
рархией и разрозненностью школ и направлений [L.ieu 1 985, р. 2 16) .  

48 Что выражалось в вере в блаженную обитель - небеса Туwита (кит. Доуwуайтянь, 9'1!$�) 
и уповании на пришествие мессии - Будды-Майтрейи (кит. Милзфо, •t1з�). 

411 Так, он упоминает •Сутру о побуждении к медитации• (Цисы цзин, fiZJi!:!.№), •Сутру о под
тверждении• (ЧJК:эНМИН ЦЗИН, iiИ f!И №), «Сутру О рождеНИИ царевича» (Тайцзы СЯШЭН ЦЗИН, 
::.tcтr1::.№), •CyJpy отца и матери• (Фуму цзин, �-БJ:№J, •Сутру картин• (Ту цзин, lli 
№, вероятно, «Ардханго), «Cyrpa изложения причин• (Вэньюань цзин, Jc!lit№), •Гmа семи 
песнопений (или: времен)• (Циши цзе, -l::;�fl ) ,  •Га1Х3 солнечного сияния• (Жиrуан цзе, S 
:Ytfl ), •Га1Х3 лунного светао (Юэrуан цзе, )Щ :Ytfl ), •Трактат о справедливости• (Пинвэнь, 
311-Jc), •Молитвословие, побуждающее людей• (Цэхань цзань, •�tt), •Молитвословие, 
побуждающее к подтверждению• (Цэ чжэнмин цзань, 1ftШl!Л tt), •Великое исповедание 
грехов• (Гуанда чань, 1'f ::k11), •Изображение Будды-волшебной воды• (Мяоwуй фо ЧJКЭН, 
t&l./<1'1!�). •Изображение Будды-Первомысли• (Сяньи фо ЧJКЭН, 5tй1'1!ФJ{), •Изобра
жение Будды-Иисуса• (Иwу фо ЧJКЭН, �fj(��). •Изображение Добра и Зла• (Шань э 
чжэн, f!f.Jll;\фJO ,  •Изображение царевича• (Тайцзы ЧJКЭН, ::.tс-ТФJ{), •Изображение четырех 
небесных царей• (СЫ тяньван чжэн, [!J�З:.�). [раздел •Уголовные законы• (Синфа, ;Jflj 
it) •Черновых набросков важнейших документов династии Сун• (Сун хуйяо цзи гао, *1r 
�'-1-) Сюй Суна (�tt}), цит. по: Ван Цзяньчуань 1 991 , с.251 -252, англ. перевод: L.ieu 
1 985, р. 234-235) . 

50 Весьма показательна также и следующая аргументация в пользу последней точки зрения: 
а) последователи Религии Света в Фуцзяни были из среднего и высшего слоев общесrва 
(чиновники, ученые, аристократы) ,  тогда как сторонники Фан Ла были представителями 
н·изших классов, б) манихеи име,пи и почитали статуи и изображения Мани - Будды света, 
а последователи Фан Ла были иконоборцами, и, наконец, в) Чжуан Чо упоминает о том, что 

одной из заловедей чицай-шимо было убийство, тогда как манихейство (как на Западе, так 
и на Востоке) было извесmо тем, что почитало жизнь и запрещало убивать [Ueu 1 985, р. 
242). 
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51 Названия •Будда плоtи•, •Будда костей• и •Будда крови• является буддизированным вари
антом •ИиС)'Са страждущего• (Jesus patibllis) западной манихейской традиции. Согдийские 
тексты дают Buddha gotra, а «Трактат .. .  • прямо упоминает •ИИС)'Са крови и моm• (Сюэжоу 
Ишу, .Jfn. i;l;J��) [Lieu 1 985, р. 246] . 

52 Примечательно, что один из Турфанских тюркских фрагментов почти досповно воспроизво
дит буддизированную версию (Будда Вайрочана) манихейского Креста Света, когда крест 

и распятый на нем Иисус являются символическим воплощением страждущего в глубинах 
материи света [Ueu 1 985, р. 251 ] .  

53 Аналогичный девиз выбит на стеле в манихейском храме на холме Хуабяо. 
54 Интересно, что, будучи настоятелем даосского храма, Чжан Сишэн - в проtивоположностъ 

Бо Юйчаню - выражает восхищение аскеmческим образом жизни Мани и его последовате
лей [Ueu 1 985, р. 253]. 

55 Хотя Чэнь Юань и выдвигал гипотезу о запрете манихейства в период правления монголов 
на основании использования в уголовном кодексе этого периода термина байи шаныо ( 
s:&"Вд, •одетый в белые одежды /JР"/Г добрао), что речь идет о манихеях [Чэнь Юань 
1 980, с. 373-374] , это мнения, в настоящее время, большинством ученых признано несо
стоятельным [Ван Цзяньчуань 1 991 , с. 325-326; Линь Ушу 1 997, с. 1 67-1 77], поскольку 
очевидно, что речь идет о пробуддийских сектах (термин «одетый в белое 1JРУГ добра• обо
значает буддийского монаха; совпадение белых одежд в буддизме и манихействе - чисто 
mпологическое, случайное). 

58 Примечательно, что эта история отсутствует в большинстве изданий (в том числе и того, по 
--которому осуществлялся русский перевод «Записок Марко Поло•); она была обнаружена в 
так называемой •рукописи Z• (как известно, сохранилось несколько вариантов труда Марко 
Поло), изданной в 1 938 г. А. Мулем (А. Moule) и П.Пелльо (P.Pelliot) во втором томе •За
писок• (Marco Polo. Тhе Descriptioп of the World. Vol. 11. L, 1 938). 

li1 Обнаружение цюаньчжоуской надписи заставило некоторых исследователей выдвинуn. ги
потезу о возможном появлении эдесь манихеев не с севера Китая, а через моря, иными 
словами - гипотеза о наличии другой манихейской миссии, независимой от предыдущих 
(Vlll-IX вв. )  (например, Чжуан Вэйцзи), что вызвало вполне резонные возражения, контрдо
водами в которых были: а) сведения из •Записей о Фуцзяни•, что манихейство пришло с 
севера, б) тот факт, что фучжоуские манихеи пользовались аналогичной терминологией 
(приплыви они по морю, терминолQгия в переводах была бы самостоятельной), в) конти
нентальные иранские манихеи к тому времени не были столь ревностными миссионерами 
как прежде [Линь Ушу 1 997, с. 1 41 -1 55; Ван Цзяньчуань 1 991 , с. 49-57; Ueu 1 985, с. 257]. 

58 Хотя доказано, что данный текст, если он действительно существовал , является искажен
ным вариантом •Сяода минван чуши цзина• И':k i!ЛЭ: l:ii1!t�). бывшего канонической 
книгой буддийских сект mпа Байфо, Союз Будды МаЙ1рейи и т.д. , и не имевшей никакого 
отношения к манихейству. 

58 Вполне вероятно, что словосочетание •методы господина наставника• (шишифа fljji i;\;i'!), 
звучащее, в общем бессмысленно, могло быть записанным на слух и неправильно понятым 
1t i;\;i'! шишифа - закон (учение) господина Посnанца [Света] , т.е. Мани ( 1!Л {t), и в таком 
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сnучае фраза получает вполне осмысленное значение: те, кrо практикует манихейское ис
кусство (в Китае манихеи, как уже говорилось, славились как опытные зкзорциС1Ь1, гадатели 
и астрологи) и выполняет закон (поступает согласно закону, син фухэ, :ff��) господина 
Посланника Света. 

1111 Коrда храм пришел в запустение, - неизвестно, однако в 1 922 г. он был отреставрирован 
и передан в собственность буддийскому храму. долгое время верующие-буддиС1Ь1 были 
уверены, что храм посвящен Муни (т.е. Шакьямуни, Будде). И лишь благодаря вниманию 
Чэнь Юаня, которое тот обратил на заметку Хэ Цяоюаня о храме на холме Хуабяо, местный 
археолог У Вэньлян, в конце концов, воссrановиn исrорическую справедпивость [Ueu 1 985, 
р. 264]. 

81 СЛю, например, замечает, что было бы забавно, если автор рассмаrривап минцзяо
манихейство как один из вариантов католицизма [Ueu 1 985, р. 264]. 

62 Что часто приводило к смешению в сознании китайских чиновников манихейства с буддиз
мом. 

63 Как уже упоминапось, манихеи слыли среди китайского населения великолепными пред
сказателями и экзорцистами. 
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Глава IV. 
СТ РУКТУРНЫЙ АНАЛИЗ ПРОЦЕССА ИНКУЛ ЬТУРАЦИИ 

МАНИХЕЙСТВА В КИТАЕ 

(в контексте китайских манихейских текстов) 

§1  . •  Цепи и методы анализа инкуnь1JРационного процесса. 
данная глава посвящена комплексному анализу процесса инкультурации мани

хейства в КИтае, основывающемуся на китайских манихейских текстах, цель которого 
- выявление его механизма и стратегии. Как уже говорилось, феномен инкульту
рации манихейства может быть критически и всесторонне исследован историко
философской наукой только при помощи комплексного (многостороннего) подхода, 
предполагающего в первую очередь работу с аутентичными текстами (первоисточ
никами). В связи с этим целесообразным представляется выделить два взаимо
дополняющих метода, позволяющие выявить механизмы функционирования столь 
сложного культурного явления, как инкультурация. 

Во-первых, зто сравнительно-исторический метод, опирающийся по преиму
ществу на автохтонные (местные) письменные памятники полемического и хрони
кального характера (в данном случае - антиманихейские трактаты, хроники, истори
ческие записки, для иудео-христианского региона - всевозможные абъюративные 
формулы64 и чины перехода и т.п . )  и дающий возможность реконструировать status 
quo манихейства в той или иной стране как в юридическом (легальное, либо ил
легальное положение), так и в религиозном аспектах (сопротивление местной до
минирующей религии, либо ее слияние или подавление манихейством) с учетом 
социально-исторических условий времени (данный метод иллюстрирует отчасти 
вторая и целиком третья главы работы)65• 

Во-вторых, метод семантического анализа, имеющий дело непосредственно с 
первоисточниками (а именно - с манихейскими китайскими текстами) и позволяю
щий а) проанализировать оригинальный манихейский текст (на китайском языке) с 
точки зрения аа) композиции и стилистики, аб) смыслового содержания (в компара
тивном освещении, т.е. сопоставляя с аналогичными сюжетами в иноязычных мани
хейских памятниках, напр. , на коmском, тюркских, латинском и греческом языках), 
ав) терминологии (т.е. провести семантический анализ специфических китайских 
терминов, нагруженных манихейским смыслом) ,  и б) на основании этого реконстру
ировать (с учетом данных, полученных при помощи сравнительно-исторического 
метода, отражающих, так сказать, •внешнюю» сторону процесса) механизмы и стра
тегию инкультурации манихейства в инокультурную сферу. 
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С учетом всего вышесказанного уместным представляется определить и 
структуру анализа текстов («Краткое изложение . . .  •, «Трактат Пелльо» и «Гимны•) .  
Анализ каждого произведения строится по трехчастной модели (композиционно
стилистический - семантмко-содержательный - терминологический анализ), кото
рая помогает, во-первых, рассмотреть текст сразу на трех уровнях (дать его трех
мерную модель), и, во-вторых, проследить взаимосвязь и преемственность всех 
трех компонентов. Анализу каждого произведения предпосылается краткая общая 
характеристика текста (текстологические данные, инвентарный номер в коллекции 
и т.п . ) .  

§2.  Анализ 11Краткоrо изложения учения Мани, Будды Света11 (-"Jeft 
{?l!�#;;fi�, Мони rуанфо цзяофа ил�оэ) . 

Текст •Краткого изложения учения Мани, Будды Света» (далее КИУМБС) являет
ся одним из трех (наряду с «Трактатом Пелльо» и «Гимнами») дошедших до нас мани
хейских письменных памятников на китайском языке. Текст фрагментарен (обрыва
ется), композиционно состоит из двух частей - первая (начало) была обнаружена А. 
Стейном в 1 907 г. , находится в Британской публичной библиотеке в комекции Стей
на под инвентарным номером Steiп 3969 (= Giles 7054); вторую обнаружил крупный 
французский синолог П .  Пелльо (условно носящую название «фрагмент Пелльо») 
в 1 908 г. Она находится в Парижской Национальной библиотеке под инвентарным 
номером Dоп 4502 (= Pelliot 3884). До 1 928 г. оба фрагмента рассматривались как 
отдельные произведения, пока японский исследователь Исида Микиносукз (;р" ЕЕ !jit 
Z.WJ) в своей статье в 1 925 г. «О некоторых терминах в 'Кратком изложении учения 
Мани, Будды Света' , найденном в Дуньхуане• (�� �т •-".!Вft-f?l!�#;;fi�» 
1.: Ж .i t; '-' -.=:. (/) "§� 1.: Шt � · -с , Тонко: хаккзн «Маннике буке хогирякуги»-ни 
миэтару нисан-но гэнго ни-цуйтэ) не выдвинул предположение, что оба фрагмента 
представляют собой единое произведение; в 1 929 г. оба фрагмента были изданы как 
монолитный текст в 54 т. «Трипитаки годов Тайсё» (Тайсё синею дайдзокё) (П 54, с. 
1 279-1 281 ) [Линь Ушу 1 997, с. 1 89; Bryder 1 985, р. 42-43] . 

КИУМБС (с учетом обоих фрагментов) представляет собой свиток длиной в 2 м. ,  
шириной в О,  26 м. ;  текст четкий ,  в хорошей сохранности [Линь Ушу 1 997, с. 477-485 
(фототипическое воспроизведение) ; Bryder 1 985, р. 43] . Как уже говорилось, окон
чание текста отсутствует. 

В вопросе датировки мнения исследователей расходятся: Г. Халоун и В.Б. Хен
нинг (Halouп, Неппiпg 1 952, рр. 1 84-2 1 2) датой составления КИУМБС считают пер-
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вую половину Х1 в. ,  тогда как Э. Шаванн и П. Пелльо, а следом за ними и Л. Джайлз 
(Giles 1 957, р. 229), и авторитетный китайский исследователь Линь Ушу (Линь Ушу 
1 997, с. 1 95-1 96) относят ее соответственно к 73 1  г. н .з. и к Vl l l  в. (без указания точ
ной даты). Целесообразным представляется принять последнюю точку зрения, тем 
более, что анализ языка и качества бумаги, а таюке стиля письма свидетельствуют в 
пользу именно этой гипотезы [Bryder 1 985, р. 44; Линь Ушу 1 997, с. 1 95-1 96] . 

Расходятся мнения таюке и относИтельно предполагаемого авторства текста. за
падные исследователи склонны видеть в тексте перевод на китайский язык некоего 
несохранившегося произведения на пехлеви или на одном из тюркских языков [на
пример, Bryder 1 985, р. 44, утверждает, что •все тексты были переведены с иранских 
оригиналов < . . .  >• (< . . .  > maпuscripts are all traпslated from lraniaп origiпals). - Раз
рядка наша. АА] . Видный китайский специалист по манихейству Линь Ушу считает 
текст авторским произведением, отличающимся, к тому же, весьма индивидуальным 
стилем [Линь Ушу 1 997, с. 1 95-1 96] . Мы склонны разделить точку зрения послед
него, полагающего, что упоминаемый в тексте манихейский епископ-фудодань был, 
скорее всего, китайцем. 

Композиционно текст КИУМБС состоит из шести глав (остальные утрачены). Ко
лофон к основному тексту гласит: •В восьмой день шестого месяца девятнадцатого 
года правления под девизом Кай-юань (= 1 6  июля 73 1 г. ) благочестивый епископ 
получил высочайшее повеление сделать перевод [сего произведения] в Павильоне 
Собрания мудрецов» . Линь Ушу резонно замечает, что иероглиф •перевести» (�. 
и) в языке того периода обычно смешивался (или специально заменялся) на «ИЗ
ЛОЖИТЬ» (�. ши), причем оба знака отличались только ключами (в первом случае 
«ЯЗЫКОМ», i§f, янь, а во втором - •различать», *·  бянь) [Линь Ушу 1 997, с. 1 96] . 
данное предположение представляется вполне логичным, если учесть, что в даль
нейшем в тексте упоминается санскрит (;f:�. фаньинь66), а весь текст изобилует 
буддийскими терминами и сам стилизован под буддийское произведение; поэтому 
наименование «перевод» с точки зрения инкулыурации выглядело вполне удачным 
и в целом безболезненно вписывалось в уже известную китайцам традицию буддий
ских переводов. Таким образом, автор КИУМБС превращается в «переводчика» (эту 
позицию отстаивает П. Брюдер [Bryder 1 985, р. 44-45))67• 

В первой главе •[О] перерождении [Будды Мани] , его родине, звании и учении• 
(М;it!I±� �*��-. То хуа готи минхао цзунцзяо ди и) дается краткое жиз� 
неописание Мани (так, в тексте дается т.н. •царская версия» его происхождения68, 
весьма точная дата рождения69) , постоянно проводятся аналогии с Буддой (Мани 
именуется Буддой Света, победителем полчищ Мары, )  и Лао-цзы (Лао-цзюнем, � 
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tt), говорится об их тождестве70, сообщается о духовных подвигах Мани (аскетиз
ме, победе над злом, научении людей правильному пуrи), в частности, говорится и 
о приеме ассимиляции, выработанном самим Мани71 • Далее следует обращение к 
авторитетным источникам: будцийской «Махамайя-сутре» (,,.fiiiJ_.JJ��. Махзмае 
цзин) и даосскому (точнее, псевдодаосскому) «Лао-цзы хуа � цзин• (�тitM�. 
«l<анон о том, как Лао-цзы обращал варваров»)72• 

Кроме того, б6льшая весомость придается апелляциями к буддийским изре
чениям73; достаточно подробно, опять же с отсылками к будцийским и (в меньшей 
степени) даосским авторитета�, доказывается истинность учения Мани, его непро
тиворечивость учению Будды и Лао-цзюня. В конце первой главы объясняется, что 
исходный текст - пространен (�:;is:Мf A, фань бзнь по цзюй), а данное изложение 
есть лишь сокращенный пересказ (.!it*•�. цы вэй фань цзай)74• 

Вторая глава, «[О значении его] внешнего облика» (mffifim=. синсян и 
ди эр) представляет собой описание (скорее всего, иконографического характера) 
Мани и аллегорическое толкование его частей тела и элементов одежды (следует на
помнить, что аллегоризм был одной из отличительных черт манихейской доктрины, 
и в этом она частично совпадала с буддийским аллегоризмом)75• Так, нимб над его 
головой символизирует двенадцать царей света, тело - сам великий Свет, белые 
одеяния служат знаком чистоты и т.д. 

Весьма интересной и важной представляется третья глава «О канонических кни
гах и скрижали [манихеев]• (�lilfim.=., цзин ту и ди сань), в которой дается 
подробный список манихейского канона в виде китайской транслитерации пехле
вийского «исходника» и китайского перевода. Целесообразным представляется при
вести ниже таблицу, в которой будут даны китайская транслитерация исходного пер
сидского текста, китайский перевод-толкование и общепринятый в манихееведении 
эквивалент. 

Из приведенной таблицы достаточно четко видно, что перевод (точнее, пере
числение) наименований основных канонических книг (со скидкой на то, что у нас нет 
оригинальных *исходных названий77 и мы вынуждены условно реконструировать их) 
осуществлялся не просто «по созвучию•, т.е. по фонетическому принципу, но и «ПО 
смыслу», семантически; как раз эти-то семантические толкования-добавления, по
ясняющие фонетическую транскрипцию *исходного названия, говорят в пользу того, 
что текст КИУМБС был не переводом, а авторским изложением некоего гипотетиче
ского манихейского катехизиса, т.е. по существу авторским произведением. 

Сюда же, как свидетельство авторского, а не переводного характера текста, от
носится и четвертая глава «О пяти степенях [последователей Мани]» (1i�fim im , 
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Сопоставительная таблица названий манихейских 

канонических книг в китайском тексте КИУМБС711 

Китайска• Китайский перевод- Общеnринмый 
транспитераци• толкование эквивапеtп 

1 .  j;:,liflfR �$·����� Живое Евангелие, 
1111 ин лунь Канон премудрости, Великое Евангелие, 

*согд. 'wnglywn п0С1Игающей корни всего греч . Euaggelioп 
сущего 

2. -�HJ!Jt ?J-it•M№ Сокровище / 
сюнь ти хэ Канон сокровища чисrой жизни Сокровищница жизни, 

*арамейск. symt hy' греч. lhesauros 

3. �- �-№ Послания, греч. Epistolai 
ни вань Канон-сокровищница уставов 

*пехл. dewan --� 
Канон-сокровищница исцеления 

4. l!iЧЯ:JI ц��-№ Книга таинств, греч . 

а ло цзань Канон-сокровищница тайного Musterioп [sc. ta ЫЫiа] 
*пехл. razaп учения 

5. �:JЬ!!./f'М� m1�IOEH��№ Прагматейа (Трактат), 
бо цзя ма ди е Канон изъяснения и греч. Pragmateia 

греч . Pragmateia доказательства прошлых 
воплощений 

6. m№ j;::JJ±№ Книга исполинов 
цзюй хуань Канон исполинов 

*пехл. kawaп 

7. jЩ�JI &Jll'HI! Псалмы, греч. Psalmoi, 
А фу инь Канон гимнов и обетов Euchoп [sc. ta ЫЫiа] 

* пехл.аfriп 

у цзи и ди сы), перечисляющая в нисходящем порядке чины манихейских иерархов, 
сопровождая, опять же, каждую транслитерацию среднеперсидского термина ана
литическим переводом на китайский язык; также в главе описываются одеяния этих 

- 97 -



служителей и дисциплинарные наказания (воздержание от общения с нарушившим 
обеты служителем и т.д. ) ,  в общем, глава носит регламентарный харакrер. Нелиш
ним будет привести таблицу соответствий китайских обозначений чинов и их латин
ских эквивалентов (на основе трудов блаженного Авrустина). 

Сопоставительная таблица названий манихейских чинов 

Китайска• Китайский перевод- Латинский 
транслитераци• толкование эквивапент 

1 .  •NJ му шэ Ж�.ХШ::f magistri 
*среднеперс. moZзk получившие закон и насrавляющие 

[правильному] пути 
2. ii�� са по сз #f�::f episcopi 

*cpeднeпepc. lpsasag служители закона-учения 
��� фу до дань 

*среднеперс. аftаdап 

з. !IR��- мо сиси р;з �jit_=E presЬyteri 
*среднеперс. mahistag распорядители зала Закона-

учения 

4. �iiJ Иtl а ло хуань -m�MfA electi 
*среднеперс. ardawaп все чистые и добродетельные 

люди 

5. *'lY� ноу ша янь -m1'-mll::f auditores 
*среднеперс. пiуоАаgап чистые и верные слушатели 

Глава пятая «Об (устройстве] монастырей• (�*fi�Bi) описывает устрой
ство манихейских монастырей lчто представляет особый интерес дпя реконструк
ции, поскольку до нас не дошло ни одного сохранившегося храмового или монастыр
ского здания, за исключением манихейского храма на холме Хуабяо); перечисляются 
доткности тех, кто выслупает в роли «иrуменов•, экономов и т.д. Ниже приводится 
сопоставительная таблица китайских терминов с их *пехлевийскими эквивалента
ми. 
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1 .  

2. 

з. 

Сопоставительная таблица названий манихейских 

монастырских чинов 

Китайская Перевод-толкование *Пехлевийский 
транслитерация эквивалент 

l!PJ�JШ.Ji Jtllt1t afrinsar 
а фу инь са глава гимнов и обетов 

Jl!J'lll� йiй1t xrohawon 
� лу �нь глава наставлений в вере 

)§�@•�- Я й  ruwanagan ispasag 
э �нь цзянь сай по сай наблюдающий за луной 

Глава шестая «Об уходе от мира• ( ill*fljП;\,  чу цзя и ди лю) неполная, она 
обрывается примерно на середине. Тексr шестой главы излагает основы манихей
ской космогонии, которая наиболее подробно описана в «Трактате Пелльо•. Предпо
ложительно эта глава КИУМБС должна была описывать типы манихейских монахов 
и монахинь, правила их поведения и т.д. Весьма примечательно, что автор тексrа 
использует буддийский термин, для обозначения монашествующего ill *· чу цзя, 
букв. «оставить семью, дом•, что еще раз показывает инкультурационный механизм 
манихейской проповеди (в данном случае мимикрия под буддизм, основной чертой 
которого является инсnпуr монашесrва, так что манихеям не было необходимости 
лишний раз объяснять специфику данного инсnпуrа у себя)78• 

Помимо того, что это первый по времени созданный на китайском языке ма
нихейский тексr, показательно и соотношение буддийской и даосской лексики в 
нем. Так наиболее распросrраненные буддийские terrnini technici «Будда• (� фо) и 
•закон-дхарма, учение• (1! фа) всrречаются во всем тексте соответсrвенно 1 1  и 23 
раза, тогда как даосский (именно в даосском контексте) термин «дао• (;f) всrреча
ется всего 8 раз, что свидетельсrвует о преимущественной ориентации манихейских 
проповедников на буддизм и его лексикон, по крайней мере, на раннем этапе своей 
проповеди. 
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§3. Анапиз «Тракrата Пеппьо» (?ltWf�31№1 &осы цз10 цаньцзин, фр. 
Traite) . 

Текст «Трактата Пелльо• (далее m), другое название «Фрагментарный канон 
персидской религии• (?ltWf��№. Босы цзяо цаньцзин)79, назван так в честь ис
следователя и переводчика трактата на европейский (французский) язык, Поля Пеn
льо, издавшего вместе с Эдуардом Шаванном в «Jourпal Asiatique• в 1 91 1 г. полный 
комментированный перевод произведения, высказав при этом множество догадок (в 
основном, касающихся терминологических аспектов «Трактата»), не утерявших своей 
акrуальности и до настоящего времениво.. В 1 928 г. •Трактат» был издан в Японии -
наряду с КИУМБС - в составе будцийского канона «Трипитака годов Тайсё• (Тайсё 
синею дайдзокё) (П 54, с. 1 28 1 - 1 286) [Линь Ушу 1 997, с. 1 89; Bryder 1 985, р. 37] . 
В настоящее время хранится в Пекинской библиотеке под инвентарным номером No 
506. 

ТП представляет собой длинный свиток, 6, 2 м. в длину и О, 275 м. в ширину 
[Линь Ушу 1 997, с. 486-488 (фототипическое воспроизведение некоторых фрагмен
тов); Bryder 1 985, р. 37] . Начало текста отсутствует, что не дает возможности точно 
определить название произведения, однако П .Брюдер, учитывая парфянский ана
логичный (или, по крайней мере, близкий по смыслу) текст «Mnwhmyd гwSп wyfr's• 
(Речь светового Ума-Нуса), гипотетически реконструировал название m как «На
ставления световой Мудрости (или : Ума света)• !• 'УЗмt•. Хуймин цзянъи), что 
представляется довольно разумным, если учесть постоянные упоминания Премудро
сти (или: Ума) света по всему тексту ТП [Bryder 1 985, р. 38] . 

Оrносительно датировки этого фрагмента мнения исследователей расходятся 
не столь кардинально, как в случае с КИУМБС: так, Пелльо и Шаванн [Chavannes
Pelliot 1 9 1 2, р. 503] полагают временем создания приблизительно Х в. н.з. (в этом с 
ними солИдарен и П. Брюдер [Bryder 1 985, р. 39] ) ,  а Линь Ушу как возможную дату 
называет 900 г. [Линь Ушу 1 997, С; 2 1 6-224] . Разумным, с учетом не очень силь
ных расхождений в предположениях ученых, представляется принять дату начало
середина Х в. (без указания точной даты). 

Сам текст m единодушно определяется исследователями как перевод (хотя нам 
более уместным кажется употреблять термин «пересказ•) исходного текста на одном 
из среднеиранскихязыков. Так, Вернер Зундерманн (Wemer Sunderrnann) обнаруJКИЛ 
немалое число параллелей с текстом m не только в парфянских манускриптах, опу
бликованных М .Бойс [Воусе 1 960, р. 1 48, цит. по: Bryder 1 985, р. 38] , и в коптских 
«Кефалайа» («Тлавах») [Смаiина 1 998] , но также и в ряде фрагментов на согдийском 
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и 110ркском языках, и выдвинул гипотезу о возможном переводе не с парфянского 
оригинала, а с согдийской либо 110ркской версии тексrа [Sundermanп 1983, рр. 231-

242, цит. по: Bryder 1985, р. 38]. Некоторые исследователи, например, П.Брюдер, 
подвергают сомнению эти предположения, аргументируя б6льwей близостью между 
парфянским и китайским текстами, нежели с согдийскими фрагментами [Bryder 
1985, р. 39]. Другие считают гипотезу о 110ркском тексте-«исходнике» недоказуе
мой за счет сильных расхождений 110ркского и китайского тексrов [Юimkeit, Schmidt
Glintzer 1984, р. 82-117, цит. по: Bryder 1985, р. 39]. Относительно возможного на
звания m западные исследователи крайне осторожны: говорится о близости к 4 и 
38 главам коптских «Кефалайа» [Schmidt, Polotsky 1940, р. 89-102, 25-27, цит. по: 
Bryder 1985, р. 39] и сходсrве с •Книгой исполинов», чьей версии, правда, нет на 
парфянском [Henning 1943, р. 52-74; Sundermaпп 1984, р. 491-505, цит. по: Bryder 
1985, р. 39). Китайские исследователи более смелы: так, Линь Ушу, анализируя как 

сам тексr ТП, так и упоминавшиеся выше фрагменты, а также сведения авторов
неманихеев (например, ан-Надима, бл. Авгусrина), делает предположение, что m 
является переводом (пересказом) одной из версий «Прагматейи» [Линь Ушу 1997, 

с. 217-224]. 

Композиционно m представляет собой диалог Мани и его ученика, одного из 
главных «аnосrолов» манихейсrва на Восrоке, Адцая (кит. l!iiJ�. Ато); именно диа
логическая форма является одним из общих мест в тексrах m и сКефалайа» [Bryder 
1985, р. 38]. 

Тексr начинается (точнее - продоткается, поскольку начало утеряно) с вопроса 
Адцая Мани о природе плотского тела, об участи предшесrвующих мудрецов81• В 
ответ Посланник света (т.е. сам Мани) начинает просrранно излагать манихейскую 
космогонию (m - один из наиболее полно сохранивших этот аспект китайских ма
нихейских памятников). 

Изложение касается уже начавшейся борьбы сил Света с воинсrвом Мрака 
(предшествующий этому этап вторжения Тьмы в Царсrво Света, омрачение световых 
частиц и т.п. излагался, видимо, в несохранившеОiся первой части m): Чистый Ветер 
и Добрая (Благая) Матерь - два божества Света - проникают в обитель Тьмы, дабы 
пробудить погруженные в материю световые тела. Однако к последним прилипли 
демоны (аспект смешения света и тьмы, материализации духовной сущности), что 
сrало причиной сотворения мира82, выстvnающего одновременно лечебницей свето
вых природ и узилищем демоном. 

Видя благоусrроенность новосотворенного мира демон вожделения (зависти) 
извращает его, создав человека, в котором световая природа заточена в темницу 
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моти (т.н. «гностический» дуализм, жесткое разграничение добра=духовного и 
зла=материального, мотского). После говорится о подобии человека-микрокосма 
вселенной-макрокосму83. 

Далее начинается изложение по принципу сдействие-отвеlliое действие•: силы 
Света пытаются исправить искаженное демоном (=Мраком) , на 1fТО тот предпри
нимает контрмеры, и таким образом созидается наш, земной мир со всеми его за
кономерностями и недостатками (т.е. происходит как бы «антитворение• , опять же, 
типично гностический миф). Кроме того, в этой части весьма интересным представ
ляется т.н. •аллегорическая физиология•, когда в соответствии с тропологическим 
толкованием84 излагается появление зла как в отдельных аспектах человеческого 
тела, так и в отдельных аспектах земного мира85 (и наиболее ярко в этом пассаже 
проявляется нумерологический аспект манихейства, в частности, оперирование с 
числами пять, тринадцать и т.д) . 

Результатом действий нечистого духа становится то, что световые природы ис
пытывают огромное страдание, будучи заключены в тюрьму моти (гностический те
зис soma - sema, •тело - могила»)86• В ответ Чистый Ветер создает светила - луну 
и солнце - с целью дать путеводную нить световым природам, заточенным в моти; 
на 1fТО демон в свою очередь реагирует созданием пола у людей87, посеяв в них во
жделение друг к другу, мешающее им вступить на путь спасения (примечательно, 1fТО 
в тексте используются буддийские термины, например, "8Ш1illm лунь хуй у цюй 
- т.е. сансара пяти уделов (санскр. paficagati): обитатели ада, голодные духи-прета, 
живОПiые, человек, дзвы, и т.д. ) .  

Следующая глава, условно называемая [О Посланнике Света]88, описывает 
качества и характеристики Посланника Света (причем нужно учесть, 1fТО согласно 
манихейской сотериологии Посланников Света было несколько (Зороастр, Будда, 
Христос), но «печатью пророков» и, следовательно, Посланников Света, являет
ся сам Мани). В данной главе облик Посланника и его способности излагаются в 
бу,одийской манере (ниспровергатель заблуждения, владыка закона-дхармы); он, 
согласно тексту, возьмет реванш у демона зависти и ,  освободив благие божества 
из городов, где они заточены, поместит туда их отрицательных антиподов (злобу, 
зависть и т.д. ) .  

Далее идет глава [Две ночи мрака и три дня света] , подразделяющаяся на 
соответствующие подглавки, в которых описывается аналог библейских дней тво
рения, составленный по оппозиционному принципу: две ночи тьмы - зто, с одной 
стороны, пространственно-временные промежуrки •антитворения•, время создания 
Ветхого Человека89 (=мотского человека), а с другой - негативные характеристики 
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помыслов-слуг демона зависти (отрицательные свойства, такие как mев, зависть, 
похоть и т.д. ) ;  три световых (или светлых) дня - зто, опять же, с одной сrороны 
хронотоп, время ре-креации, нового сотворения , отвоевывания световых природ у 
Материи, а с другой - образное описание даров и благ, ниспосылаемых Посланни
ком Света своим последователям. Обращает на себя внимание нумерологическая 
сrорона: оппозиция •2» (=тьма, зnо) и «З» (=свет, совершенство, благо). В конце 
главы говорится, что две ночи и три дня суть аллегорические образы разделенных 
Тьмы и Света90• 

Следующая глава, [Пять битв между Ветхим и Новым Человеком] , при
мечательная тем, что в аллегорической форме (преобладающей в тексте m) излага
ет аскетическое учение манихейства, и в целом ориентирована, по всей видимости, 
на манихея либо высокого чина (наставника: мушз либо фудоданя), либо манихея
монаха (и, соответственно, монахини), а не на просrого верующего-•лаика»91 ,  по
скольку в подглавках (соответственно пяти битвам) описывается типично монаше
ский (а наставники и были в основном монахами) •подвиг», т.е. борьбу с помыслами ,  
искушениями, соблюдение чисrоты и т.д. 

CrpyкJypa этой главы заключается в разбиении подглав сообразно пяти основ
ным манихейским концептам-божествам (весьма показателен их несколько аморф
ный характер, что, по-видимому, является характерной особенностью именно китай
ского текста): ум (;fИ, сян), мысль (�. нянь), помысел Н �'.  синь, букв. •сердце»)92, 
разум (Ji!!. , сы) и понимание (Й,  и). Соответственно пяти этим концептам и разво
рачиваются •битвы», причем изложение строится в условном ключе •если не". ТО», 
неся на себе в общем достаточно явные элементы буддийской дидактики (тем более 
очевидные благодаря использованию специфически буддийской лексики: •страда
ние» и т.п. ) .  

Логически связана с этой главой и следующая, выступающая ее Прод()Jl)l(ени
ем, [О том, что происходит в сердце наставника после отступления демо
нических сил] . В ней излагаются положительные результаты борьбы подвижника 
с искушениями93: аскет стяжал образ благого Света (т.е. пробудил в себе , точнее, 
•очистил•, световую природу; примечательно, что в тексте использован буддийский 
термин ;\t{ l!JH!;fИ, хуймин фасян - букв. санскр. дхармапакшана, образ дхармы), 
который поочередно посещает •Города» тела подвижника, наполняя его благодатью 
и дарами Посланника Света (происходит своеобразное •очищение» оскверненных 
Мраком •городов», т.е. основных телесных узлов человека; городов пять, сообразно 
пяти концептам - уму, мысли и т.д. ) .  

Относительно следующих далее глав необходимо сделать замечание: нося 
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крайне аллегорический харакrер , они явно предполагают наличие несохранившего
ся начала m, где, верояnю, был изложен план повествования, поэтому их названия 
даются крайне условно в соответствии с общим смыспом их содержания. 

Далее идуr две связанные м� собой главы, [Пять деревьев смерти] и 
[Пять драгоценных деревьев] ,  предваряемые кратким изложением победы По
спанника Света (очевидно, речь идет о Мани) над демоническим городом, его раз
рушение воинством Света, очищение оскв ерненных земель (аллегорический 
образ человеческих душ, или духовно-телесных субстанций; примечателен еван
гельский образ доброго сеятеля) и возрождение их в качестве земель Света (чиспом 
пять). Далее описываются пять деревьев смерти (ер. прим. 22), которые искоренил 
Поспанник. Описание строится по семеричному типу (корни - ствол - ветви - ли
ства - плоды - вкус - цвет), каждая категория включает негативные качества по 
принципу взаимопорождения (напр. , жестоковыйность - гневливость - ненависть 
- раздор - разделение - подозрение - хула). Им, в главе [Пять драгоценных дере
вьев] , противопоставляются, по тому же принципу, пять деревьев жизни. 

Поспедующие главы можно было бы условно назвать «rопографически
ботаническими•, учитывая специфику манихейского аллегоризма (символика зе
мель, очевидно не без влияния буддийского образа Чистой Земли - Сукхавати , кит. 
fJ± цзинту, деревьев, драгоценных камней и т.п.) .  

Так, глава [О сострадании и искренности] носит дидактический характер, 
описывая блага, порождаемые двумя этими качествами (при этом она насыщена 
буддийскими сравнениями94) . 

Глава [Двенадцать драгоценных деревьев двенадцати царей Света] ,  по 
сути самая дnинная во всем сохранившемся тексте, посвящена качественным ха
рактеристикам наставников (в тексте используется транслитерация среднеиранского 
термина денавары, т.е. •чистые•) ,  что опять дает повод дnя гипотезы о специфиче
ском назначении текста. Структура главы состоит из двенадцати подглав, струкrу
рированных, в свою очередь, по пяти качествам-признакам истинных наставников 
(кротость, ум, спокойствие, отрешенность и т.д.) .  Глава завершается (от лица Мани) 
объяснением аллегорического значения деревьев (как желанных качеств каждого по
следователя учения) .  

[Заключительный гимн] ,  [Заключительное моление] и [Заключитель
ные слова] представляют еобой, по сути , единое целое , условно разбитое исследо
вателями на три части. Славословия Мани выдержаны в буддийском духе (метафоры 
лекарства, океана страданий, божественной мантры, сети спасения, улавливающей 
утопающих в сансаре), завершаются надеждой верующих на то, что все живые суще-

- 1 04 -



сrва (опятъ�таки, буддийский термин), услышав проповедь учения Мани и прочитав 
сие писание, тотчас уверуют в него, последуют его наставлениям и спасутся (типич
ная концовка буддийских сугр). 

Анализируя данный текст в терминологическом аспекте, следует отметить его 
гораздо большее сходство с буддийскими текстами (по сравнению с КИУМБС): так, 
наиболее часто встречаемое общебуддийское слово дхарма (кит. i'!, фа) встреча
ется в тексте m 36 раз, уловка-упайя (:1i{i!!, фанбянь - специфически буддийский 
термин) - 5 раз, страдание (�, ку) - 9 раз (мы не учитываем одно- или двукратные 
встречи узкоспециальных буддийских termini technici, вроде слекарства закона•, i'! 
f!, Фа яо и т.п.). примечательно и то, что достаточно редко встречаются даосские 
термины (Ц!, дао не идет в счет, поскольку с равным правом оно может использо
ваться и в буддийском значении •правильной стези•) и транслитерация иноязычных 
слов (мушз, фудодань, денавары и Ато-Аддай скорее правило, чем исключение95). 
Не будет преувеличением сказать, что данный текст (по крайней мере, его сохра
нившаяся часть) являют нам явный пример того, что в начале и середине процесса 
инкулыурации в Китае манихейство максимально сближалось (опять же, по мате
риалам текстов m) с бу,одизмом; отчасти зто, очевидно, объясняется как готовыми 
терминологическими матрицами буддизма, отработанными в процессе многочис
ленных переводов на китайский язык, так и до-сунским временем написания текста 
(поддерJККа бу,одизма императорским двором, особенно на юге, большое количество 
отпочковавшихся от бу,одизма тайных обществ)96• 

§4. Анализ «Гимнов» Cf'IWtt, с11 бу цзань, букв. 'Гимны второго раз
дела', англ. Нymnscroll). 

Текст •ГИМНОВ• (кит. название r$Jt, ся бу Цзань, «Гимны второго раздела• 
или •Второй раздел: гимны•, далее СБЦ) был обнаружен в 1907 г. А.Стейном, в на
стоящее время хранится в Британской библиотеке в Лондоне под инвентарным но
мером Stein 2659 (=Giles 7053). 

В 1926 г. часть гимнов СБЦ была переведена немецкими исследователями Э. 
Вальдшмидтом и В. Ленцем, проведшими предварительное краткое исследование 
на предмет доктринального содержания текстов [Waldschmidt-Lentz 1926а, 1926Ь, 
1933; Bryder 1985, р. 40]. В 1928 г. полный текст СБЦ был издан в Японии - наряду с 
КИУМБС и m - в составе буддийского канона« Трипитака годов Тайсё• (Тайсё синею 
дайдзокё) (П 54, с. 1270-1279) [Линь Ушу 1997, с. 227-228; Bryder 1985, р. 40]. 
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В 1 943 г. был выполнен перевод всех гимнов СБЦ на английский язык Цуй Цзи, 
снабженный комментариями В. Хеннига, содержащими указания на парамельные 
месrа в ираноязычных текстах [Тsui Chi 1 943, р. 1 74-2 19; Линь Ушу 1 997, с. 228; 
Bryder 1 985, р. 40] . 

СБЦ представляет собой длинный свиток из тонкой и мягкой бумаги общей дли
ной 7,5 м. [Линь Ушу 1 997, с. 492-506 (фототипическое воспроизведение) ; Bryder 
1 985, р. 40] . Текст идет по обеим сторонам свитка: с одной стороны - текст СБЦ, с 
другой - текст буддийской •Виная-питаки» [Bryder 1 985, р. 40] . Начало текста СБЦ 
слегка повреждено [Линь Ушу 1 997, с. 492; Bryder 1 985, р. 40] . 

Текст гимнов СБЦ написан в 423 колонки (при дальнейшей цитации: col . ) ,  в каж
дой колонке - 29 иероглифов, разделенных на четыре rруппы по 7 знаков в каждой. 
Некоторые гимны содержат рифму [Вrуdеr 1 985, р. 40-41 ] .  

Оrносительно датировки этого фрагмента мнения исследователей расходятся 
не столь кардинально, как в случае с КИУМБС и ТП : западные исследователи (в пер
вую очередь, Вальдшмидт и Ленц) датируют текст периодом между Vlll и 1Х вв. н.з. 
(762-832 - [Waldschmidt-L.entz 1 926а] ; 1Х в. - [Giles 1 956, р.229]) ,  а Линь Ушу, опи
раясь на особенности лексики, утверждает с определенной долей достоверности, 
что временем создания (вернее перевода) «Гимнов» мог быть 768 либо 842 г. н.э. 
[Линь Ушу 1 997, с. 227-237] . П .Брюдер принимает за наиболее ВОЗМОJКНУЮ датиров
ку время около 800 г. н.э. (± 50 лет) [Bryder 1 985, р. 50] . 

Характер текста СБЦ единодушно определяется исследователями как перевод 
ряда исходных текстов на среднеиранских языках [Bryder 1 985, р. 44] ; так, В. Хеннинг 
(а вслед за ним и такие авторитетные исследователи, как Линь Ушу [Линь Ушу 1 997, 
с. 231 ] ,  отчасти - П. Брюдер [Bryder 1 985, р. 4 1 ] )  выдвигает осторожную гипотезу о 
том, что частично СБЦ мог быть переводом (а скорее - переложением) парфянского 
сборника гимнов «Хувидагман• (HuwTdagmaп), конкретизируя даже предполагаемое 
расположение этого перевода во всем корпусе СБЦ (col. 261 -338) [Линь Ушу 1 997, 
с. 305-31 0; Schmidt-Glintzer 1 987, р. 44-52; Bryder 1 985, р. 41 ] .  

Кроме того, весьма примечателен также и следующий факт: СБЦ является един
ственным из всех манихейских текстов на китайском языке, где указывается имя 
автора (вернее, переводчика) - Дао Мин (:iй iJJЗ ) ,  который в послесловии к СБЦ (col . 
41 6-417) пишет, что из трех тысяч •санскритскИХ» (читай: ираноязычных) книг пере
ведено двенадцать (�;;f;:.=:тZ.:�WГ�=+! [Линь Ушу 1 997, с. 3 1 6; Schmidt
Glintzer 1 987, р. 67; Bryder 1 985, р. 41 ] .  

Особое внимание обращают на  себя и фонетически транскрибированные гим
ны. Их в общем тексте СБЦ насчитывают три: первый (col. 1 -5), условно реконструи-
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руется П .  Брюдером, посвятившим этому гимну вторую главу своей докторской дис
сертации [Bryder 1 985, р. 47-62] , как «Гимн Нарисаху»; второй гимн (col. 1 54-158) 
определяется как инвока�ивный (призывающий, аналог «Свят, Свят, Свят, Господь 
Gаваоф .•• • христианской традиционной гимнографии; пехл. kadosh); третий (col . 
1 76-1 83) условно называется •Изначальный Глас• (кит. �Н!, чу шэн, парф. waiaп 
hasёпag) [Линь Ушу 1 997, с. 287, 297-298, 299; Schmidt-Gliпtzer 1 987, р. 1 1 ,  29, 33; 
Bryder 1 985, р. 48] . Любопьrтно, что наличие этих гимнов, по суrи - малопонятных и 
чуждых китайскому последовЗтелю учения, ставит исследователей в недоумение: как 
справедливо замечает П. Брюдер, инструкция о том, что «надлежит согласовываться 
с санскритским (т.е. иранским) [текстом]» (ir�#(�, и цун и фань) (col . 1 76), мало 
что поясняет, т.к. весь корпус СБЦ ясно указывает на то, что целью его является си
ноязычная пасrва; таким образом получается, что рецитация тексrа на неизвесrном 
(иранском) языке не могла быть им понятна [Bryder 1 985, р. 48] . Следовательно, 
вопрос об их появлении в тексте СБЦ и о назначении в целом остается открьrrым. 

В композиционном плане СБЦ представляет собой собрание 25 гимнов, каждый 
из которых предвар110ТСЯ названием, а в некоторых случаях - авторством. Как уже 
говорилось, три гимна являются записью китайскими иероглифами ираноязычных 
текстов, достаточно подробная реконсrрукция которых подробно освещена в [Bryder 
1 985] . 

Первый гимн (col. 1 -5) - зто как раз один из таких транскрибированных тексrов. 
П. Брюдер, реконструкция которого признается наиболее авторитетной, отмечает, 
что с учетом несохранившихся или поврежденных знаков (в своей реконструкции он 
обозначает их о - для одного иероглифа и ооо - для неопределенного количесrва 
знаков) все пять колонок представляют собой фоне�ическую передачу иероглифами 
1 3  фраз на среднеперсидском [Bryder 1 985, р. 5 1 ] .  Условно он называет этот фраг
мент «Гимн [Третьему Посланнику] Нарсаху» (Narsah Нуmп). 

Судя по размеру свитка, из первой колонки потеряно примерно 12 иероглифов, 
сохранившиеся были реконструированы П. Брюдером и переведены следующим 
образом: «сын [числительное 'один'] Нарисах Свет света, заставивший [демонов] 
слиться [в сои�ии и исторгнуть из себя свет в виде семени]117• (sоп 1 Narisah Ught 
of Ught *haviпg caused to mate) [Bryder 1 985, р. 52] . Во второй колонке потеряно 
1 3  знаков, rипоте�ическая реконструкция: •сын [числительное 'три'] Нарисах Исаак 
Яков» (sоп 3 Narisah *lsaac Jacob) [там же, р. 53] . В третьей колонке недостает 1 1  
иероглифов, реконсrруируемый результат: «который есть Свет рай [числительное 
'пять'] [неатрибу�ированное слово] уrнетение98 [числительное 'шесть] [неатрибу�и
рованное слово]• (which is light paradise 5 ?  *oppressioп 6 ?) [там же, р. 54]. В четвер-
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той колонке уrрачено 8 иероглифов, а из оставшихся П. Брюдер смог атрибутировать 
только передачу союза «И» и ряд числительных (8, 9 и 10)99 (там же, р. 55]. В пятой 
колонке потеряно около 3 знаков; условная реконсrрукция (с учетом работы, проде
ланной Вальдшмидтом и Ленцем) следующая: «[числительное 'одиннадцать'] всегда 
[числительное 'двенадцать'] и всякое время *может так быть [числительное 'три
надцать']• [Bryder 1985, р. 56]. Как видно из реконсrрукции Брюдера (и то не всегда 
полной и вразумительной), тексr мог быть посвящен Нарисаху, Третьему Посланнику 
манихейской мифологии, тем более, что на парфянском и среднеперсидском имеет
ся ряд гимнов этому божеству, однако в связи с отсутствием параллельных СБЦ месr 
точная атрибуция первого гимна пока не возможна. 

Ниже представляется целесообразным дать просrой перечень гимнов с их пере
водом и авторсrвом (условным), не вдаваясь в детализированное описание в связи 
с а) повторяемостью тем и собственно тексrов, Ь) со спецификой самих гимнов, 
имеющих бенедиктивный и вотивный100 характер; интерес представляют в основном 
фонетически транскрибированные гимны (реконсrруированные и комментирован
ные П.Брюдером см. [Bryder 1985]) и анализ терминов и манихейской ономасrики, 
что будет разумно представить в виде сопоставительных таблиц. 

После *«Гимна Нарисаху.*101 следует •Моление Иисусу[-Сиянию]» в fJ1JYX ча
стях (l:ft��)C и -��xm=йJ, занимающее соответственно col. 6-44 и 
45-82. Весьма примечательно, что манихейская транскрипция имени 'Иисус' (�f& 
Ишу) отличается от несrорианской (9�) [Bryder 1985, р. 114]; в целом же тексr 
изобилует буддийской терминологией ('природа будды' - $М: фосин и т.п.). 

Сnедующий за ним •Плач о непостоянстве• (l!Jt•11tx, col. 83-119) интересен 
в первую очередь фиксацией (с исторической точки зрения, возможно, и мифиче
ской) авторсrва, приписываемого к ученику Мани Сисинию (Мар Сисин, кит. :;;!Ц�.ffi 
Мосысинь); авторизовано также и «Всеобщее просвещающее моление• (�йtft)C, 
col. 120-153)- его создание атрибутируется Мар Заку (кит . .*�;JllJ Мое мушэ). 
В текстах присутсrвует достаточно большое количесrво буддийской лексики. 

Гимн, занимающий колонки 154-158 (его условно называют kadosh, хвалебный 
гимн), предваряется замечанием «следующая гатха должна читаться последовате
лями [учения] на санскрите [=иранском языке]» (?}({ВЬ.:§:��1t. цы цзе и цун и 
фань). Тексr состоит из 16 фраз, начинается на парфянском (либо арамейском), 
а заканчивается на среднеперсидском; колонка 155 точно не атрибутирована (вы
зывает сомнения ее языковая принадпежность, выдвинуты две версии: арамейский 
и парфянский, П.Брюдер, вслед за 1Отака !j:ида, склонен видеть арамейский см. 
[Bryder 1985, р. 58]). Реконсrрукция текста: «святой отец [числительное 'один'] сын 
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[числительное 'два'] дух [числительное 'три'] избранный[-е] [числительное 'четы
ре ' ]• (holy father 1 son 2 spirit 3 and chosen 4) [там же, р. 58] . Колонки 1 55 и 1 56 
представляют собой текст на парфянском: col. 1 55 «святой отец святой сын [чис
лительное 'шесть'] живой дух [числительное 'семь'] и избранный[-е] [числитель
ное 'восемь']• ,  что явно представляет дублет колонки 1 54; col. 1 56 сживые реки 
[числительное 'девять'] и• (Uving rivers 9 and) [Bryder 1 985, р. 59-60] . Колонка 1 57 
слюбовь источники [числительное 'десять'] [неатрибутируемая транскрипция звука] 
божество свет сила [неатрибутируемая транскрипция звука] мудрость [числительное 
'двенадцать'] божество свет• (love springs 1 О уунп. God Ught Power УУ Wisdom 1 2  God 
Ught) ; колонка 1 58 «[числительное 'тринадцать'] сила и мудрость святой святой• ( 1 3  
Powe r  and Wisdom Holy Holy) [Bryder 1 985, р. 61 -62] . Как видно из реконструкции и 
cyfJJI по наименованиям, речь в гимне могла идти о «четверице Оrца Величия•, т.е. о 
четырех качествах-эманациях верховного божества манихейского пантеона: чистоте, 
свете, великой силе (мощи) и мудрости [Bryder 1 985, р. 62] , что подтверждается и 
цюаньчжоуской стелой [см.  глава 3 настоящей работы] . 

После kadosh'a следуют «Моление Мани, всеведущего Владыки• (f.ilj)tftf$A 
� .:Е, весьма специфична передача имени Мани иероглифами ·ttf$, а не как обыч
но 1*/В) col. 1 59-1 63, «Первый есть Почитаемый Отец Света• (название по первой 
строке гимна, -;f f!Л�. авторство приписывается будде Нараяне) col . 1 64-167, 
«Гапа103 на приятие пищи• (l/:t�.l\i{Ri, составление приписывается Посланнику 
Света, т.е. самому Мани) col. 1 68-1 75. 

Колонки 1 76-1 83 занимает еще один фонетически переданный гимн, носящий 
китайское заглавие «Изначальный глас, моление Иисусу, создавшему справедли
вость и порядок и устранившему мрак• (fJJ•Jt�J&tt:•зm�й), представляет 
собой аналог т.н. алфавитного гимна (aЬecedarian hymn) [Bryder 1 985, р. 48] на пех
леви; текст снабжен пометой 1!:�-1«� •надлежит согласовываться с санскритским 
(т.е. иранским) [текстом]•. 

Далее идут «Воздыхание поддерживающим закон Посланников Света• в трех 
частях (!Мi'it�r!l!ЛftJt�.=.йJ col. 1 84-221 ,  «Гапа о воздыхании непревзой
денному Владыке Света» (!М�...t. 1!Л •1Ri Jt, авторство приписывается царю закона 
= Будда=Мани) col . 222-234, •Воздыхание пяти Светам• в двух частях (�.Ji f!Л Jt  
�Й) col . 235-260, «Воздыхание Царству Света»104 в семидесяти восьми строфах, 
построенных по четырехзначной структуре (по 4 иероглифа) (!М 1!Л !1-)С, авторство 
приписывается Мо Вэю, * §' )  col. 261 -338, затем следуют т.н. •завершающие мо
ления• - после 1 0-дневного поста (iUJ!f�f.!ilit) col. 339-355, ежедневный (}!. 
-т- в  f.!iD) col. 347-355, в честь Оrца Света (Jt f!Л #) col .  356-359, гапа сиянию 
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солнца !Шfl S J't) col. 360-363, Срошахраю !Шflli:*JJII) col. 364-367, Иисусу[
Сияние] (Шtt}l:{I!() col. 368-371 , Будде Мани (ШJlft-1$-f?Ь) col. 372-379, rat
xa при заходе солнца (ШfL� S )  col. 380-386, гатха, исполняемая совместно со 
«слушателями• на закате солнца (Ш}L�� S ��1!1!f1'111iJJlt)C) col. 387-400, 
гатха, завершающая всякие моления (Шf.!i!i���) col. 401 -404, гатха, завершаю
щая все моления об умерших (Ш� t:1!f �Wif.Ч!iJlt) col. 405-409, и, наконец, гатха, 

совершаемая «слушателями• (Ш-1$:1йl:P1'1#iJ) col. 41 0-414. 
Текст СБЦ завершается т.н. «послесловием• /Jpo Мина (i]i !JИ) ,  возможного 

переводчика (либо компилятора) гимнов, сообщающего, что он перевел примерно 
двадца�ь отрывков из трех тысяч текстов (-=:.-=f Z. �та= +�:iй) и дает прак
тические рекомендации по использованию СБЦ (своеобразной «хрестоматии• или 
антологии) тремя категориями ее «пользователей•: изучающим учение Мани 1•1'f), 
пишущим (�1!f. вероятно, гипотетическим авторам-китайцам, пишущим манихей
ские проповеди/гимны для китайцев) и возглашающим, •певчим• (!!t1!f), завершая 
работу пожеланием долголетия августейшему монарху (�.:E�;fF), мира в пределах 
четырех морей и покоя и радости всем людям (буддизированный вариант концовки 
сутр и апологетических трудов). 

В целом, как видно из вышеизложенного, текст СБЦ по преимуществу при
ближен к буддийскому, возможно, даже в большей степени, нежели КИУМБС и m 
(отчасти это объясняется буддийской структурой гимнов, стилизацией по буддий
ские гатхи с их четырех-, пяти- и семичленным делением). Эrо же подтверждается и 
терминологической выборкой (наиболее употребимая буддийская лексика): 1?Ь (фо, 
будда)1116 встречается 53 раза, № (фа, дхарма) - 1 08, что на несколько порядков 
больше, чем в КИУМБС и m. 

*** 

Все вышеизложенное позволяет сдела�ь следующие выводы: во-первых, о ха
рактере всех трех текстов на основании терминологического анапиза, а во-вторых 
- о специфике инкультурационной политики манихейства, исходя из данных 
как сравнительно-исторического (главы 2 и 3 данной работы), так и семантико
текстуального (и лексикостатИстического) анализа материалов. 

Ниже приводится сопоставительная статистическая таблица, включающая име
на манихейских божеств, встречающихся в китайских манихейских текстах (выбраны 
самые основные божества пантеона)1116, и частотность их употребления. 
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Памятник/Имя боJКеСТВа КИУМБС тп СБЦ 

Оrец Величия (Света) 1 ( IYHt) 2 ( �5(:) 2 ( �3: ) 

�5(:. �J:.  �·· � .±. 2 ( �3: ) 1 0 ( �- ) 
�J:J't � 1 (�l:J't � )  1 ( �.±) 

4 (�J:J'(;� ) 
Четверица Оrца Величия 2 (Wf� ) 40 1m�) 48 1т�1 

(чистота=божественность, свет, 5 (J't� )  30 (:]'{; � )  76 (J't � ) 
сила, мудрость) т�. :]'(; � .  * 1 l*Л I  З (*Л) 1 5 (*Л I  

п . 1�1•1�� 1 (�8 ) 20 (�;\!! ) 1 5  (�;\!! ) 
Пятъ сынов Первочеловека 1 1 1  1 1  

(Пять светов) 

3i �  
Первочеловек (Перворазум) - з 4 

7t� 
Зов - з -

Jml! 
Оrвет - 4 1 
�!! 

Из данной таблицы (повторимся, предельно схематизированной и неполной; она 
взята только для имюсrрации выводов) следует, что наиболее полно манихейская 
теонимия представлена в текстах СБЦ (сюда необходимо прибавить и т.н. трансли
терированные имена) , меньше - в m, и крайне скудно - в КИУМБС {что, впрочем, 
объясняется большей фрагментарностью последнего по сравнению с остальными 
двумя текстами). С учетом возможной датировки (КИУМБС - Vl l l в., m - Х в. (900 
г. ±45-50 лет) и СБЦ - 1Х в (800 г. ±50 лет), этот феномен объясняется как эволю
ция инкулыурационного процесса в манихейской проповеди (если брать за точку 
отсчета время составления КИУМБС, где дается общий абрис учения, наблюдается 
практически равноценное отношение к бу,s,дизму и даосизму, с некоторым, впрочем, 
предпочтением первого): знакомство с новой верой происходит на уже знакомом 
местному населению (буддийско-даосском) уровне (своего рода - пробный камень, 
с помощью которого выявляются предпочтения будущей паствы, магистральные ре
лигиозные течения, на которые следует ориентироваться), затем - переход на язык 
магистрального течения (в данном случае буддизма) на гимнографическом уровне 
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(с учетом разработанности буддистами всевозможных гимнографических шаблонов, 
например, структуры га1Х) как наименее уязвимом (поскольку он, в основном, содер
жит хвалы и бенедекrивно-вотивные формулы, избегает подробного догматическо
го изложения, что снимает опасность полемики; следует учесть и роль •санскрита/ 
иранского языка•, автоматически ставящего текст, - речь идет о транслитериро
ванных гимнах, - на уровень труднопонимаемого=сакрального) и только позднее 
(текст m, с учетом его датировки) начинается собственно догматическая разработка 
проповеди (опять же, с орРlентацией на магистральную идеологию). 

Лексикостатистический анализ, разумеется, не должен и не может быть абсо
лютным методом выявления той или иной тенденции инкультурационного механизма, 
тем не менее, он может дать достаточно четкие результаты письменно зафиксиро
ванных сведений (а не гипотетических догадок) , могущие помочь при реконструкции 
общей системы (методов, принципов, приемов) инкулыурации манихейства в Китае 
(а при сравнительном подходе, с привлечением всего доступного на настоящее вре
мя корпуса манихейских текстов, - общеманихейской миссионерской политики) .  

Феномен манихейства проявился в том, что эта религия, будучи второй после 
буддизма иноземной религией, внедрившейся в Китай, причем на стадии его ста
новления, использовала буддийскую модель адаптации. Эrо отчасти объясняется 
успешностью буддизма, а отчасти - особенностями автохтонных условий. Из имею
щегося в нашем распоряжении китайского материала (трех текстов: КИУМБС, ТП и 
СБЦ) и на основании всего вышесказанного можно сделать вывод о том, что мани
хейство адаптировалось в Китае к буддийскому типу учения (здесь, впрочем, необхо
димо учитывать специфику как буддизма, так и его китайского варианта) , достаточно 
последовательно придерживалось его и в целом успешно развивалось именно под 
эгидой «буддийской» ветви (резче - ереси) ,  активно используя лексику, фразеоло
гию и termiпi techпici буддийского вероучения. По сравнению с буддизмом, даосский 
материал (лексический и текстуальный) использовался сравнительно мало107, что, 
впрочем, не исключает существования наряду с имеющейся в нашем распоряжении 
«буддийской• манихейской литературы целого корпуса «даосских• манихейских тек
стов (особенно, если принять во внимание факты включения манихейских произве
дений в погибшую версию «Дао цзана•, еще пока неатрибутированные тексты, упо
минаемые полемистами и чиновниками [см. гл. З настоящей работы] ) .  По крайней 
мере, на сегодняшний день мы имеем только три текста (что не исключает в будущем 
обнаружения и других текстов, могущих как подтвердить, так и опровергнуть данный 
вывод), достаточно ясно свидетельствующие об ориентации манихеев-составителей 
в их инкультурационной политике на буддизм (или буддизированный вариант веро-
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ваний), 'ПО не ис1С11ючает т.н. «принципа тождества• (priпciple of ideпtity) - т.е. со
хранения учения именно как манихейскоrо, а не буддийского либо даосского. 

Эrо подтверждается, прежде всего, (а) идентификацией основателя учения как 
Мани 1118, а не как Будды Шакьямуни или Лао-цзы (хотя в инкулыурационных целях они 
и сближаются, напр. , в КИУМБС), затем (б) наличием своего, манихейского пантеона 
(который воспринимался китайцем-неманихеем не как буддийский или даосский, а 
именно как иноземный, т.к. многие божества либо переданы китайскими фоне�иче
скими знаками, либо калькированы с сохранением ираноязычного смысла исходного 
теонима), и, наконец, (в) неявными, но имеющимися практически во всех трех тек
стах утверждениями о превосходстве своего учения ('ПО, ксrа�и, подтверждается и 
свидетельствами неманихеев, ер. , например, упоминание об изображении •бесов
ского царя109 (т.е. Мани), который сидит, протянув ноги Бу,оде, дабы тот вымыл ИХ• и 
об утверждении манихеев, будто •буддизм - Великая колесница (т.е. Махаяна, кит . 
::k� дашзн), а наш закон (=учение) - Наивысшая колесница» [Chavanпes-Pelliot 
1 9 1 2, р. 320-321 ; Кафаров 2001 , с. 75)) .  Непереводной, а авторский характер почти 
всех текстов (за ис1С11ючением, вероятно, некоторых гимнов СБЦ), свидетельсmует 
в пользу того, 'ПО манихейство не только существовало в Китае (как немногочис
ленные группы несториан или зороастрийцев), но творчески осваивало богатство 
местной культуры � языка и вело успешную проповедническую деятельность1 10• 

Примечания 
64 Or латинского abjuratio - слречение, церковные чинопоследования с отречением от преж

них верований (в данном случае - манихейства) и восприятием хрисrиансrва. 
115 Разумеется, использование письменных памятников (если mковые имеются) является 

coпditio siпe qua поп всякого исспедования, но сравнительно-исrорический меrод не огра
ничиваеrся только текс�уаnьным анализом; привпекаются (по ВОЗМОJКНОСJИ) и материальные 
памятники (в данном случае речь идеr о единственном в мире сохранившемся манихейском 

храме на холме Хуабяо и некоторых других археологических памятниках (надгробные стелы с 
манихейсхой эпиграфикой, ри1у.111ьная посуда). Более подробно об зrом сказано в гл. 1 и З. 

88 Под санскритом, верояrnо, имелся в виду персидский !пехпеви ипи согдийский) язык, если 
помниrъ, чrо манихейс'ПIО в Китай (и в уйrурский каганат) пришло через согдийских купцов. 

п В. Хеннинг, в частносrи, полаrает, что языком оригинала был парфянский [Bryder 1 985, там 
же] . 

88 •<".> во дворце [правителя] царсrва Сулинь [по имени] Бади родился Мани, Будда света; 
его родипа жена [царя Бади] Маньянь из рода 1..1,1иньсацзянь•. 

111 •[То, когда] он родился по tперсидскомуt календарю, соответствует восьмому дню второго 
месяца тринадцатого года царствования под девизом 1..1,1янь-ань импераrора Сянь-ди из 
династии [Восrочная] хань-, т.е. 1 2  марта 208 н.з. 
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10 •Когда Лао-цзюнь воnлотился [во чреве матери], солнце изnивало свое сияние; когда Ша
кьямуни зачинался, диск солнца соответсrвоваn его облику. Так в чем же разnича1ЬСЯ трем 
эmм совершенномудрым, обладающим [единой] духовной первоосновой? Сохранив [свою] 
совершенную природу, все они один за другим постигли ИСJИнный Пуn.». Здесь мы видим 
mпичнейший инкультурационный прием манихейства, ОТОJJДеСJВЛения Мани с основателя
ми иных религий, в тело которых (или, скорее, в поле действия которых) инкуль1'iJIИрова
лось манихейство. 

71 •В течение шесrидесяm лет он проповедоваn [в разных местах], сообразуясь с месntыми 
условиями (00:71'1.iil!, букв. сдемонстрироваn уловки-упайя•, 1.iil!, фанши - буддийский 
термин, аналог санскритского упайя, хи�рая уловка боддхисапвы , направленная на то, что
бы спасти живое существо)•. 

72 . О «Лао-цзы хуа � цзине• и его месте в· манихейской китайской традиции см. [Линь Ушу 
1 997, с. 72-82]. 

73 •Если человек О'lбрасывает разnичия, то он нарушает все законы; и исповедующий [учение 
Будды] не должен находиться в одном месте с ним•; •Пmца возвращается на небу, зверь 
возвращается в чащобу; истина восходиr к разnичию, пуrь - к нирване•. 

74 Под тексюм-•исходником• (•санскриrской/пе основой•, �*• фань бэнь) имеется в 
виду, вероятмо, пехлевийский текст, а •переВОД» - зто, mк сказать, вольный пересказ на ки-
1Вйекий •по мотивам• зrого исходника (или даже ряда пехлевийских манихейских текстов). 

15 Следует аrметить аллегорическое истолкование облика Мани (и не только его) в •Трак18те 
Пелльо• и в •Гимнах». В зтом опюшении все три текста весьма существенно коррелируют 
между собой. О символизме манихейства см. , например, [Юimkeit 1 980, s. 245-262] . 

78 Асrериском (*) аrмечены гипаrеmческие исходные формы на среднеперсидском (пехлеви) 
и арамейском языках (более подробно о транспитерации некИ1Вйеких спов иероглифами
фонетиками см. [Bryder 1 985, р. 49-50]) .  

71 Асrериском в данном спучае мы пользуемся по аналогии с функцией этого знака в лингви
СJИке: условная реконструкция. 

78 Некоторые исспедователи (например, [Юimkeit 1 977]) видят глубинную связь между мани
хейством и буддизмом махаяны. 

79 Китайское название принадлежит первому издателю фрагмен18 Ло Чжзныою (Я�ЗS.), 
впервые опубликовавшему текст в издании •Уrерянные книги из каменных покоев Дуньхуа
на• (.Й���:ili!f, Дуньхуан шиши ишу) в 1 909 г. в Пекине. 

80 Нелишним будет ЗВNетить, что основатель современной отечественной китаИсrики акаде
мик В.М.Алексеев называя издание манихейского траК181В Пелльо и шаванном образцовой 
рабаrой китаистов: •Необычный для китаеведа текст, каждое примечание - целое будущее 
исспедование, соче18Ние глуtЮко исспедования с блестящим изложением."• В.М. Алексе
ев. Наука о Востоке, М. ,  1 982. С. 354). 

81 [Что касаеrся] плотского тепа, - [его природа] едина или двояка? Все совершенномудрые, 
пришедшие в мир и использовавшие [разnичные] методы, - смогли ли они спаСJИ [свою] 
световую природу, удалось ли им избавиться ото всех страданий, обрести окончательные 
ПОКОЙ И радость? 
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12 Чистый Berep, посnанец Света , - посредством соединения fJIJ'/X сил пяти родов демонов 
и пяти световых теп - сотворил мир: десять небес и восемь земеnь. Таким образом, мир 
явпяется л�ницей пяти световых теп, но также и узилищем дпя пяти родов демонов. 

13 Когда демон зависти (вожделения) увидел зто, то в его ядовитом сердце созреn З/IОЙ за
мысел: он приказаn, чrобы Лу-и и Епоян (Аwкапун и Небрузпь?), уподобившись Чистому 
Ветру и Доброй матери, произвеnи, - nосредством изменений во всеnенной, - чеnовека, 
заК11ючили [в него] световую природу и соэдапи весь [наш] мир. Таким образом , по его 
(демона) злобной зависти и коварному похотению плотское тепо, хоть и в гораздо меньшем 
виде, crano точным подобием мира неба и земли (т.е. микрокосмом). Колесо кармы, со
звездия, три бедствия, четыре окруженных [жеnезом двора], океаны, реки, Сухая и Влажная 
земли, трава и деревья, птицы и звери, горы и реки, холмы и возвышенности, весна, лето, 
осень и зима, годы , месяцы, часы и дни, ограниченное и безграничное, - [всему атому 
есть СООIВеТСТВИЯ в чеповеческом теnе и] нет такой части , которая не соответствовапа бы 
макрокосму. Как ювеnир, копируя изображение белого спона и гравируя его на внуrренней 
сrороне кольца, в отношении [насrоящего] теnа спона ничего не убавляет и не прибавпяет 
[в рисунке) , так и человек [полностью] СООТВl!ТС'IВУl!Т миру. 

84 От греч . tropologeo - говорить образами, амегорическое толкование, очень распростра
ненное не только в манихействе, но и в раннепатристической (и даже позднеантичной) ли
тературе (ер. Филон Аnександрийский, Ориген и др.). 

85 В качестве реванша за пленение демонов демон зависти затачивает попожитепьные бо
жества (=атрибуты блага и света) в плотские «города»: пяти заточенным атрибутам Света 
(чистый воздух, удивитепьный ветер, силы света, удивитепьная вода, удивитеnьный огонь) 
и искаженным световым сущностям (омраченный ум, омраченная мыспь, помраченный по
мысел, омраченный разум , омраченное понимание), помещенным в •гороДа» плоти (город 
костей , город сухожилий, город кровеносных сосудов, город плоти, город кожи), соот
ветсmуют пять деревьев смерm, приносящих отравпенные плоды (обида, злоба, разврат, 
гнев, безумие). Тем самым создается анти-пятерица, противостоящая пятерице Света (по 
нескольким уровням сразу: божества-их атрибуты-«плоды•). 

86 Световые же тепа, когда испытали таковое страдание, оказавшись схваченными и пленен
ными, то утратили [свой] изначальный [благой] замысел подобно безумному, подобно пья
ному. [Эrо также] подобно тому, ка�с: еспи бы некто, собрав множество ядовитых змей, сое
динил бы их в корзину, [при этом] головы всех [змей] находились бы внутри и извергали бы 
яд во все сrороны; еще [он] взял бы какого-нибудь человека и подвесил вниз головой [так, 
чтобы она оказаnась] внутри [корзины со змеями]. Тогда у зтого чеnовека, доведенного до 
крайнего состояния ядом и тем, что он подвешен вниз головою, помутился бы рассудок и 
пришло в смятение сердце. [У него] не было бы времени думать об отце с матерью, род
ственниках и о прежних радости и весеnье. [Точно] так же и пять световых природ, будучи 
заК11ючены демоном в темницу плотского тепа, денно и нощно претерпевают страдания. 

" Когда же демон зависти, впадыка похоти, увидел зто, то зародились в [его] сердце злоба и 
зависть, и поспе этого он сотворил два образа-теnа дпя мужчины и женщины в подражание 
fJIJ'JМ веnи�м световым ладьям Солнца и Луны. 
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11 Здесь и далее условные названия глав m будуr дi1Ва1ЬСЯ шрифтом, отличным от основного 
тексrа и заключ81ЬСЯ в квадратные скобки п. 

88 Явный образ, позаимствованный из христианской (via пюсtицизм) традиции. 
!111 Эти три дня вкупе с двумя ночами как для наставника, так и для [простого] верующего LУ1Ъ 

напоминания о том, что есть два мира [Света и мрака]. 
81 Т.е. мирянина, не-монаха (от. греч. laikos - мирской, связанный с мирянами). 
92 Воспринимавшийся вполне понятно читателем-буддистом, или, по крайней мере, китай

цем, знакомым с основными категориями буддизма. 
113 Показательно, что автор делает акцент не только на борьбе аскета с nоотью, но и на т.н. 

сдуховной брани•: •Поэтому все свяrые прошлых и современных учений говорят так: при
нявший учение сражается не только с ограниченным 1UJОТЯным телом, 1«1 и с не имеющими 
границ ядовитыми природами демонов. Таким образом соблюдающие правила [учения] 
чистые наставники подобны святым. Почему? [Потому что] они одолевают демонскую злобу 
так же, как и те•. 

114 Образ царя (Владыка ДХармы), узкой стези между мирами страдания, Чистой Земли и т.п. 
95 Особенно, если принять во внимание датировку m (Х в.) и КИУМБС (Vlll в.) :  в этом слу

чае КИУМБС можно рассматривать как тот пробный камень, на коrором были отработаны 
приемы перевода и инкулыурации в синоязычное культурное поле новых терминов и но
менклатуры. 

96 Однако ro, что КИУМБС, например, использует даосские образы, ссылается на Лао-цзы как 
один из аватаров Посланника Света, а в m этого практически не зафиксировано, не дает 
права говорить об однозначном выборе манихейства в пользу буддизма: как раз напротив, 
тот факт, что до нас дошли только три манихейских тексrа (да и ro - во фрагментарном 
состоянии), дает повод выдвигать предположения, чrо текстов могло быть гораздо больше 
и часть их имела и про-даосское содержание (Нужно иметь в виду и гибель первой версии 
«Дао цзана•, и так пока и оставленный опрытым вопрос о •Сутре (или канона) о IJJ1fX на
чалах и трех периодi!Х• (Эр цзун сань цзи цзин, =*=��).см. гл.З, п.4.6. 1 . ). 

111 Брюдер реконструировал :пу часть, основываясь на общеманихейском мифе, условно обо
значаемым в манихееведении как •Обольщение архонто11» (lhe Seducfion of Archons) [Bryder 
1 985, р. 53] . 

98 Впрочем, Брюдер дает вариант перевода этого гипотетического слова японским исследова
телем Юrака Ёсида как •благо fJiJ пребудет на тебе• (well Ьeing uроп you), хотя и oniepraeт, 
тем не менее, тракrовку последнего, аргументируя зто различием в «ТраНскрипционНЫХ» 
иероглифах этой колонки и слова из колонки 1 [Bryder 1 985, р. 54] . 

98 В примечании он пишет о частном письме Юrака l:сида и о его гипотетической реконструк
ции зrого фрагмекm, которую Брюдер, однако не приводит, сочтя ее •В высшей мере экс
периментальной• (high ten1alive) [Bryder 1 985, р. 55, прим. 1 ] . 

100 Бенедеt1Ивный от лат; Ьenedictio - благословение, благод11рение; вотивный - от лат. 
votives - призываемый. 

101 Астерисками ** мы отмечаем реконструктивное название либо термин. 
102 Литерами УУ П.Брюдер отмечает не nордающИеся восстановлению транслитерации. 
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1113 Гатха (кит. 11 цзе) предсrавляеr собой сmхаrворное произведение хваnебного харакrера, 
состоящее из 4, 5 или 7 слов в СJРОке (в тексrах СБЦ соблюдается ПЯ1И- и семизначная 

структура). 
104 Выдвинута гипотеза о том, что эrо - возможный перевод (либо парафраз) парфянского 

«Хувидагмана• [Bryder 1 985, р. 41 ] .  
1115 Любопытна идея П.Брюдера о том, что китайское 1?11 (фо) в манихейских тексrах передава

ло среднеиранское yzd 'божество, бог' [Bryder 1 985, р. 81 , прим. 1 ] ,  однако дnя читатепя/ 
спушателя-китайца оно четко ассоциировалось с буддизмом (по крайней мере, имело буд
дийские коннотации) и ,  тем самым, облегчало восприятие манихейской доктрины. 

11115 В основу выборки положен список манихейских божеств в (Bryder 1 985, р. 1 2 1 - 1 23]. 
107 Подтверждением эrого, опять-таки, сnужит элементарная лексикостатистическая выборка 

по всем трем текстам, в которой удельный вес принадnежит буддийской терминологии 
(оmосительНО слова )Й, дао, необходимо заметить, ЧТО термин активно употреблялся И 
буддистами в знач. •правильный путьо , поэrому его учеr половинчат): 

Термин / Текст КИУМБС m СБЦ 

1 . Буддийская nексика 

i'! закон, дхарма 23 36 1 08 

1?11 будца 1 1  1 53 
li сrрадание 1 9 37 

/J{! упайя-уловка 1 5 4 

2. Даосская nексика 

iИ Дао, путь 8 7 1 3 

1I1J даосский святой - 1 3 

108 И наименование •Мани, будца Света• носит, скорее, технический характер (либо теономи
ческий, если следовать гипотезе П.Брюдера [Bryder 1 985, р. 81 , прим. 1 ) ). 

11111 В слове lt:x (мо ван, царь демонов, санскр. Мара) обыrрывается фонетическая передача 
имени Мани через знак •JВ, нередко заменявшийся СХОJКИМ Jt:./В, что лишний раз слу
жило подтверждением •неблагонадежности• чужеземного вероучения в глазах чиновника и 
буддийского полемиста. 

1 10 Слщwет принимать во внимание читабельность китайских манихейских текстов именно как 
текстов, написанных на китайском языке, а не переведенных на него [Линь Ушу 1 997, с. 
1 96] ;  тем не менее, некоторые исследователи (напр. ,  П. Брюдер) отстаивают точку зрения 
на китайские манихейские тексты как на переводные [Bryder 1 985, р. 41 ] .  
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ЗАКЛ ЮЧЕНИЕ 

Итак, на основании всего вышеизложенного и с учетом данных, полученных в 
результате комплексного анализа материала (первоисточников и опосредованных, 
вторичных источников), попробуем подвести итоги данного исследования. 

Необходимо напомнить, что целью данной рабо1Ъ1 является выявление основ
ных черт и рекбнструкция процесса инкулыурации манихейства в Китае , при этом 
особенно важными для этой реконструкции представляются стратегии и методы ин
кулыурации в самом широком смысле этого слова: начиная от терминологических 
и переводческих установок и заканчивая сглобалистскими» стремлениями лидеров 
манихейской церкви, выросшими на основе «развер1Ъ1вающегося• типа учения1 1 1 , 
имеющего своей прозелитической целью не узкую этническую или социальную груп
пу, но (в идеале, конечно) весь мир, всех людей. Эти «глобалистские• тенденции 
отчасти можно объяснить т.н. феноменом «осевого времени• по Карлу Ясперсу, т.е. 
того периода, когда происходит смена устаревшей идеологической парадигмы, в 
данном случае узкозтнических представлений примитивного характера1 12, новой -
появлением религий «спасения•, религий личного духовного опыта. 

Авторская позиция выражается в том, что целесообразно дать определение 
инкулыурации а coпtrario, через сопоставление с его оппозицией, аккулыураци
ей. В общем можно выделить два типа соприкосновения культур - аккультурация 
и инкультурация. Под аккулыурацией понимается процесс внедрения культурной 
традиции извне в инородный социально-культурный контекст, причем первая при 
слиянии с автохтонной культурой занимает доминирующее положение. Инкульту
рацией принято считать соприкосновение различных культур в такой форме, что в 
процессе ассимиляции инородные свойства привнесенной культуры либо исчезают, 
либо приобретают автохтонный вид. Кроме того, некоторые исследователи предла
гают рассматривать инкулыурируемую традицию (например, христианство в Китае) 
в трех аспектах: а) контекстуализированном, т.е. когда автохтонные системы и по
нятия используются дпя трансляции и объяснения инородного учения, б) автохтон
ном, когда в инкультурируемое учение начинают проникать автохтонные злемеН1Ъ1, 
и зачастую следующее поколение проповедников уже не может вычленить местные 
чер1Ъ1 как несвойственные инкультурируемому учению, и в) местно-укорененном, 
когда происходит взаимопроникновение, т.е. элемеНlЪI инородной культуры есте
ственно проникают в местный культурный контекст, а местные представления до
статочно плотно пронизывают эту инородную инкулыурируемую культуру. Наиболее 
сложно четко дифференцировать два последних аспекта, т.к. они достаточно тесно 
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связаны между собой, а, скорее всего, представляют собой последовательные ста
дии одного аспекта. Исходя из всего этого, нам представляеrся необходимым внесrи 
некоторые поправки и дополнения к данной схеме. Процесс инкулыурации должен 

рассматриваться не только на примере христианства в КИтае, но таюке и на примере 
манихейства, которое в течение ряда веков просуществовало в этой стране, ВЫJКИВ в 
многочисленных войнах и религиозных преследованиях, и более того, оставило пись
менные памятники на китайском языке, 'fТО свидетельствует о достаточно успешной 

миссионерской деятельности, т.к. наличие текстов на китайском служит прямым 
доказательством, 'fТО манихейство ориентировалось не на узкие этнические группы 
(например, выходцев из Согда, Парфии и т.д.), а на синоязычное население. 

Три вышеприведенных аспекта разумно будет рассматривать как последова
тельные стадии инкультурационного процесса, а не как дискретные пункты пропо

веднической деятельности, не связанные или слабо связанные друг с другом. 

Итак, попытаемся резюмировать вышесказанное. 
Как происходил процесс инкуль турации манихейства в Китае и каковы его об

щие характеристики? 

В аспекте исторического процесса манихейство, как и любые религиозные фе
номены, представляет собой вторичную моделирующую семиотическую систему, 

создающую единую картину, которая отражает глобальное видение мира с позиций 
какого-либо сообщества. Далее, как и любая религиозная система, манихейство об
ладает набором определенных культурных, или идеологических кодов (идеокодов). 
Автор разделяет точку зрения отечественных исследователей, которые представляют 
их обычно в виде бинарных оппозиций [например, Иванов, Топоров 1965]. В данном 
случае, наиболее ярким образцом выступает манихейский •бином» свет-тьма, кото
рый оказывается универсальным для всех вторичных моделирующих систем (во всех 
мифологических или религиозных представлениях всегда присутствует данная би
нарная оппозиция). Это позволяет сделать вывод о наличии в манихейской доктрине 
некоторых универсальных идеологических кодов (уже упомянутые оппозиции свет
тьма, чет-нечет и т.д.), 'fТО оказывается достаточно важным для выявления структуры 
процесса инкультурации данного учения не только в Китае, но и в других регионах, 
часто достаточно отдаленных друг от друга как географически, так и в культурном 
плане (Балканы, Армения, Африка, Палесrина, Иран). 

На основании этого мы можем существенно уточнить понятие инкультурации 

применительно к манихейству. Итак, инкупьтурация - это процесс вхождения 

иноземной репиrиоэной системы (инкупьтурант) в культурное попе той 

ипи иной страны (инкупьтурат) путем первоначального наложения, а за-
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тем и перекодировки своих универсальных идеокодов на идеокоды этого 
региона (при этом инкупьтурант, в данном случае манихейство, сохраня
ет т.н .  сспринцип тождества»1 13) .  Соответственно, в зависимости от удачности 
или неудачности подобной миссионерской •перекодировки•, религиозная система
инкулыурант либо проходит «Контекстуальный» и «автохтонный» уровни, после ч.его 
прочно входит в кулыурное поле страны-инкультурата и успешно сосуществует с 
прочими религиозными системами (а иногда может и доминировать, или вовсе вы
теснять их, ер. ,  например, манихейство в Уйгурском каганате), либо терпит фиаско 
на •контекстуальном» уровне (неудачи в переводах, резкое сопротивление господ
ствующей религиозной системы) и исчезает (возможен вариант - вливается в некое 
маргинальное, еретическое по отношению к доминирующей ортодоксии, течение и,  
опять же, а) либо растворяется в нем, б) либо мутирует (например, адсорбция мани
хейства в движении тондракитов, катаров и т.д. )) . 

Применяя данную схему к манихейскому процессу инкультурации в Китае , нам 
удалось проанализировать в нем следующие этапы: 

1 )  проникновение манихейства в Китай (т.н. этап установления контакта) - Vll в.; 
2) начало •контекстуализации» - манихейство пытается сделать выбор между 

буддизмом и даосизмом, стилизуясь как под первый, так и под второй (Vlll-X вв. -
соответственно трем дошедшим до нас памятникам: КИУМБС (Vl l l  в.) ,  ТП (Х в. )  и СБЦ 
(IX в . ) ) .  Именно эти памятники, как уже было сказано в Главе 4 данной работы, сви
детельствуют о выборе в пользу буддизма как автохтонного кода, под который сле
довало перекодировать свои идеокоды; однако эти данные не дают повода отметать 
и «даосскую• версию манихейства, о чем имеется масса косвенных свидетельств 
(хроники, доклады, полемические сочинения, см. Главу 3); 

3) развитая «контекстуализация• (Xl-XIV вв.) - манихейство существует под 
эгидой одного из буддийских течений (правда, признаваемых официальными буд
дистами еретическим); 

4) переход к автохтонному уровню (XIV-XVll вв. ) ,  когда манихейство полностью 
перебирается на юг Китая и в своем аутентичном виде сохраняется, вероятно, до на
чала XVll в . ,  после чего сливается или растворяется в каком-либо локальном культе. 

Объяснить причину столь долгой живучести этого учения можно, во-первых, ис
ходя из вышесказанного о наборе некоторых универсальных идеологических кодов 
(оппозиции свет-тьма, добро-зло), своего рода «уникальной отмычки•, позволяющей 
проповедовать (с определенным успехом) среди различных народов, социальных 
классов и полов (сам Мани не раз говорил о своем учении как о восстановлении 
некоей пра-религии, некоего универсального религиозного архетипа, общего для 
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вСех людей), а во-вторых, если учесть творческий подход манихейских миссионе
ров, осваивавших культуру, язык и религиозную систему сrраны-инкулЬ1урата и 
старавшихся вычленИ1Ъ наиболее общие и важные идеологические коды (особенно 
зто показательно на примере буддизма, который, можно сказать, уготовил путь ма
нихейсrву в Цектральную Азию, а затем и в КИтай, снабдив его готовым терминоло
гическим инструментарием1 14). 

Дальнейшему углублению и дополнению данной теории мoryr способствовать 
как новые археологические свидетельства манихейской проповеди в КИтае, так и 
сравнительно-исrорические исслQДования на более широком материале, с привле
чением исrочников на других языках (тохарские фрагменты, сирийские полемисrы , 
сведения арабских авторов), позволяющие ВЫЯВИ1Ъ общие закономерносrи, отмечен
ные нами на основе китайских данных, на более широком языковом материале1 15• 

Примечания 
1 1 1  В данном случае под «развертывающимся•, эволютивным (пат. evolutio - развертывание) 

типом учения (философского или религиозного) подразумевается такой тип идеолоо1И 
(чаще - религиознm;g учения), которое в своих устремлениях носит аnсрытый, проповед
нический харакrер и направпено на привлечение (iп sensu religioso - на обращении) макси
мально возможного числа людей, независимо от пола, нации или социальной принадлежно
сrи (к такому типу учений относяrся христианСJВО, ислам и буддизм); в противополохность 
эволютивной «свертывающаяся•. модель (инволютивная, пат. ill'Юlutio) не предполагает 
массовой миссионерской деятельности, но ограничивается родовыми, классовыми или 
этническими рамками (к такому типу учений относятся иудаизм, индуизм, синтоизм; см. 
[Главева 1 997, с. 1 ,  5)). МанихейСJВО, соответственно, относится к первому, эволкпивному 
типу. 

1 12 ПримИ1ивного, разумеется, не в пейоративном смысле, а в смысле •первобытного•; речь 
здесь идет о культе предков, различных аграрных, 8С1J)8Льных и т.д. культах, на смену кото
рым приходят т.н. религии спасения. 

1 13 Под принципом тождества (англ. principle ot identity) исследователи манихейства понимают 
сохранение в изначальном виде основных исконно манихейских категорий, божесп� и всей 
сисrемы вообще, допуская при этом некоторое чисто внешнее изменение (что наблюдается 
на примере сбуддизации• и - в меньшей степени - сдаосизации• манихейства), см. [Bryder 
1 985; Ueu 1 985) . 

1 14Этим, видимо, mчасти объясняется и СЛОJКНОСТЬ в отношениях манихейства с даосизмом, 
бывwим, во-первых, учением инволютивного типа (узкоэтническим, хотя известны единич
ные случаи проникновение даосизма в Корею и Японию), а во-вторых обладавшим более 
аморфной терминологией, нежели буддизм; кроме того, нужно учитывать и знакоМСJВО 
самого Мани с учением Будды, т.е. в основу манихейстilо были, вероятно, заложены и не
которые элементы буддизма. 
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1 15Так, на Западе в данном направпении идет пексикоrрафическая рабоrа (издание 4-хтомноrо 
сnоваря манихеUк:ких тексrов на большинстве восточных языков, BIC/llO'lllll китайскиА), кри-
1ИЧеСКОе издание тексrов (серия Corpus Fontium Manichaeorum) и т .д. См. более подробно: 
Аnе!Сtанян А. Исrочниковедение и историография манихеАсrва в Китае (обзор западных и 
китаАских исспедованиА) // пдв 2, 2007, с. 144-1 58. 
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ПРИЛОЖЕНИЕ 

Переводы двух основополагающих китайских 
манихейских текстов 

КРАТКОЕ ИЗЛОЖЕНИЕ УЧЕНИЯ МАНИ, &УДДЫ СВЕТА 

В восьмой день шестого месяца девятнадцатого года правления под 
девизом Кай-юань благочестивый епископ получил высочайшее поввпение 
сделаrriь перевод [сего произведения] в Павильоне Собрания мудрецов. 

1. [О] перерождении [&удды Мани], его родине, звании и учении. 

Фоисздэулушэнь118 - [так звучит на] языке117 его родины [его имя]; в переводе 
значит «Посланец света•. Еще он именуется •всеведущий Князь закона• 118; также его 
называют «Мани - Будца свеТа». [Все зто] - различные наименования преображен
ного истинного тела нашего премудрого высочайшего Царя-врачевателя. Когда [ему) 
надлежало явиться в мир, то оба светила119 ниспослали [ему] дух. наделить светом 
'JРИ члена [тела]; по причине [своего] великого сострадания [к людям] он llС'JУПИЛ в 
противоборство с полчищами демона Мары. Он самолично получил ясные настав
ления от [самого] Владыки света, затем вомотился вновь, - поэтому он именуется 
«Посланцем света». Он мудр, ясен, прозорлив, упорен и весьма искусен в ведении 
споров, - опого его называют •всеведущий Князь закона•. Пустота [его] соответ
ствует святым божествам, прозрение [его] проницает [все] и исследует до последних 
предеnов, - потому он зовется •Мани - Будца света•. Благодаря све1)1 он проникает 
во BнylJ)eHHee и во внешнее; благодаря всеведению он постигает людей и небожите
лей; благодаря непревзойденности он пребывает высоко и в почете; благодаря тому, 
что является Царем-врачевателем, он распространяет [повсюду] лекарство Закона1� 
(т.е. своего учения). Когда Лао-цзюнь вомотился [во чреве матери], солнце излива
ло свое сияние; когда Шакьямуни зачинался, диск солнца соответствовал его облику. 
Так в чем же различаться трем этим совершенномудрым121, обладающим [единой] 
духовной первоосновой? Сохранив [свою] совершенную природу, все они один за 
друrим постигли Истинный Путь. 
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Согласно тогдашнему fперсидскомуt122 календарю от начала мироздания суще
сrвует двенадцать консrелляций, разделяющих и управляющих эпохами. В одиннад
ца�ую констелляцию под названием но, управлявшую двести двадцать седьмым го
дом., родился Шакьямуни. В двенадца:1ую консrелляцию, именуемую мо се, которая 
управляла пятьсот двадцать седьмым годом, во дворце [правителя] царства Сулинь 
[по имени] Бади родился Мани, Бума света; его родила жена [царя Бади] Маньянь 
из рода Цзиньсацзянь. [То, когда] он родился по fперсидскомуt календарю, соответ
ствует восьмому дню второго месяца тринадцатого года царствования под девизом 
Цзянь-ань императора Сянь-ди из династии [Восточная] Хань1z�; следовательно, (эти 
даты) совпадают. Что же касается того, что [благодаря] врожденным качествам и 
небесным предсказаниям, а также [благодаря] посту и строгому воздержанию [его 
мать] зачала, - [то все это] берет свое начало в его чистоте. То, что [он] родился 
из [ее] груди, возвысился над миром и отличался [от остальных людей] , [то, что] 
девять раз [у него] были проверены божественные приметы и пять раз сбылись бо
жественные предзнаменования, - [все это означает, что] рождение [его] не было 
обычным. Также благодаря трем обетам, четырем покоям, пяти истинам, восьми 
видам бесстрашия [и] вообще всем добродетелям он превосходит [всякое] слово; 
у небожителей и людей он забирает страдание и дает [взамен] радость, приводя к 
добродетели. [Ибо] если бы [это] было не так, [то] почему же он во плоти родился в 
царском дворце, обладая 1110рдостью духа и умом [, позволяющим постичь] путь [к 
спасению] , истинной основою светлого учения , удивительной и чистой мудростью, 
совершенной и неповторимой сущностью, охватывая цянь и кунь, проницая солнце 
и луку? Он открыл великую истину о двух началах; показал особенность своей при
роды; последовательно изложил [учение] о трех периодах; четко распределил бес
порядочное скопление причин и следствий. Он наказывает злых и помогает добро
детельным124; преграждает путь мутной воде и расчищает дороrу чистому потоку125. 
Его слова - просты, его законы - истинны, его поступки - правильны, его доказа
тельства - верны. В течение шестидесяти лет он проповедовал [в разных местах], 
сообразуясь с местными условиями. Ощущением четырех святосrей он внушал бла
гоговение, передачею [своим последователям] семи книг создал ладью [спасения] ; 
в соответсrвии трем дворцам он учредил трех старейшин, а взяв за образец пять 
светов, создал пять степеней [среди своих последователей] . Чудесные врата [его] 
учения необычны, [а их] благословение касается и новорожденных, и умерших. 

В Махамайя-сутре сказано: •Спустя тысячу триста лет после ухода Бу,оды в нир
вану кашья128 сделалась белой [и более] не меняла цвета» . В Гуань фо сань мэй хай 
цзине сказано: «Когда Мани, Бума света, явился в мире, [то он] совершал дело 
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Будды тем, что даровал свет». Лао-цзы хуа � цзин гласит: •Перенесясь на дыхании 
/J;Jo самоестественного Света в государство Сулинь царя Сина, я появлюсь там как 

наследник [этого царя], отрекусь от семейной жизни, буду именоваться Мани; стану 
вращать колесо Великого закона, наставлять писаниями, заповедями, уставами, со
зерцанием и мудростью, [буду проповедовать учение] о трех периодах и двух нача
лах. И всякое живое существо - от Царства Света навер� до [области] мрака внизу 
- обретет таким образом спасение. По прошествии пятью девять лет после Мани 
учение мое станет процветать». Пятью девять [будет] сорок пять, [то есть спустя] 
четыреста пятьдесят лет [его] учение и наставления [достигнут] Китая . На четвер
тый день первого месяца второго года царствования династии Щинь под девизом 
Тай-ши [Мани] оставил земную оболочку и отошел к истинному покою. Учение [его] 

распространилось по всем странам и привлекло к себе [местных] жителей. С перио

да царствования династии Щинь под девизом Тай-ши до нынешнего времени - де

вятнадцатого года царствования под девизом Кай-юань [прошло] в итоге четыреста 

пятьдесят лет. Доказательства и приметы совпадают, следы святого очевидны. 

[Его] учение изъясняет [два] начала и устраняет темное сомнение; оно раскры

вает две различающиеся сущности. Поэтому в [одной] буддийской сутре сказано: 
«Если человек отбрасывает различия, то он нарушает все законы; и исповедующий 

[учение Будды] не должен находиться в одном месте с ним•. Еще сказано: «Птица 

возвращается на небу, зверь возвращается в чащобу; истина восходит к различию, 
путь - к нирване•. Не выяснив основ и корней, куда возвращаться и стремиться? 

[Если] поступки действительно истинны, то вознаграждение осуществляется в трех 

дворцах. [Когда] сущность покидает того, кто лишен света, то [ее] имя делается 

таким же. В этом учении [сие] называется «освобождение•. Детальные части изло

жены вкраще, для того чтобы показать [как следует] совершенствоваться. Исходный 

[текст] весьма обстоятелен, этот же [пересказ] не столь подробен. 

2. [О значении его] внешнего облика. 

Нимб [над головой] Мани, Будды света, означает дивные образы двенадцати 

царей света, тело [его] соответствует Великому Свету, [оно] безмерно и таинствен
но. Чудесный облик [его] превосходен, нет равного [ему] ни среди людей, ни среди 
небожителей. То, что он облачен в белые одежды, символизирует четыре чистых тела 
закона; то, что он восседает на белом троне, означает пять золотых твердых земель. 
Соединение и разъединение двух миров, цели и устремления начального и после
дующего - [все зто] заключено в истинном облике [Мани, Будды света]; изучив его, 
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МОJIСНО ПОСТИПfУТЪ [зто] . Все обладающие святостью [его] образы и сотню и десять 
ТЪIСЯЧ [его] достоинств и превосходств невозможно полнОСJЫО ИЗ11ОЖИ1Ь [здесь]. 

3. О канонических JСНиrах и скр1Ю1811и [манихеев] . 

Всего семь книг и одна скрижаль. 
Первая книга, /Jp ин лунь127, в переводе значит •Канон премудросJИ, посrигаю

щей корни всего сущего•. 
Вторая книга, Сюнь ти хэ, в переводе значит •Канон сокровища чистой JКИЗНИ•. 
ТреlЬя книга, Ни вань, в переводе значит •Канон-сокровищница уставов•, еще 

она называется •Канон-сокровищница исцеления•. 
Четвертая книга, А ло цзань, в переводе значит «Канон-сокровищница тайного 

учения•. 
Пятая книга, Бо цзя ма ди е128, в переводе значит •Канон изъяснения и доказа-

тельства прошлых воплощений•. 
Шестая книга, Цзюй хуань, в переводе значит •Канон исполинов•. 
Седьмая книга, А фу инь, в переводе значит «Канон гимнов и обето&». 
Скрижаль, /Jp мэнь хэ и, в переводе значит «Скрижаль fJ1IYX великих начал•. 
Вышеназванные семь канонических книг вкупе со скрижалью Мани, Будда света, 

придя в мир, при подцержке всех святых и исполняя свое предназначение, передал 
пяти степеням [своих последователей] в день уп�ерждения учения. В последовавшие 
[за тем] шестьдесят лет [он] проповедовал истинное учение, все ученики записали 
его, но этих [записей здесь] не приВ0ДИ1СЯ. 

4. О пnи степенях [поспедоватепей Мани] . 

Первая степень, двенадцать му шэ, в переводе значит •получившие закон и на
ставляющие [правильному] пуrи.121. 

Вторая степень, семьдесят два са по сэ, в переводе значит «служители закона
учения•, еще называются фу до дань (т.е. епископы)130• 

ТреlЬя степень, триста шестьдесят мо си си дэ, в переводе значит «распоряди
тели зала Закона-учения• 131 • 

Четвертая степень, а ло хуань, в переводе значит •все чиСТЪ1е и добродетельные 
люди•132. 

Пятая степень, ноу ша янь, в переводе значит «ЧИСТЪ/е и верные слушатели•133• 
Вышеназванные [степени от] а ло хуаней и выше все носят беЛые головные 
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уборы; только ноу ша яням позволено одеваться как [они одеваются] обычно. Если 
пять рангов [верующих] держатся вместе, соблюдают все наставления [и] твердо 
придерживаются заповедей, [то зто] называется Пуrем избавления. Если му шэ на
рушает заповеди, то он не может продолжать [давать свои] насrавления; [Даже] если 
он глубоко изучил [все] семь [канонических] книг, [его] красноречие замечательно, 
[но, тем не менее,] он совершает прос1у11ки, то пять рангов [верующих] не оказыва
ют [ему] поддержки. [Ибо] как дерево, [когда] пышно расцветает, то причина всего 
[этого] в его корнях; если же корни слабы, то дерево непременно засохнет. [Когда] 
а ло хуань нарушает заповеди, на него смотрят как на мертвого, [зто] ясно показы
вают, [чтобы] народ знал [об этом] , и отлучают [его] от учения. Море хоть и весьма 
обширно, но мертвец не [сможет] обрести в нем прибежище навсегда. Если [кто
то] укрывает [его, т.е. нарушителя] , то он также [повинен] в нарушении [заповедей] 
учения. 

5. Об [устройстве] МОНIС1Ырей. 

[В монасIЬ1ре имеются следующие залы:] Зал канонических книг и скрижали, 
Зал поста и молитвы, Зал обРЯдОв и покаяния, Зал оглашения, Зал [для] болящих 
монахов. 

Вышеперечисленные пять залов населяют общины [последователей] учения [и в 
них они] совершенствуются в [достюкении] доброй кармы. [Насельники монастыря] 
не могуr отдельно [иметь] собственные покои, собственную кухню [и] собственный 
амбар. Каждодневно они едят постное, благочинно ожидают подаяния; если же по
даяния нет, то [ради] насыщения [желудка они вынуждены] просить милостыню. Они 
пользуются [услугами] только слушателей, не имея ни слуг, ни шесть видов домаш
них животных134, ни [чего-либо иного] , не согласующегося с учением. 

Каждый монастырь [на должности] главных [руководителей] избирает трех че
ловек: 

Первый - [зто] а фу инь са135, в переводе значит •глава гимнов и обетов•, он 
специально ведает тем, что касается учения. 

Второй - [зто] ху лу хуань138, в переводе значит •глава наставлений в вере•, он 
специально ведает поощрениями. 

Третий - [зто] з хуань цзянь сай по сай1:11, в переводе значит •наблюдающий за 
луной•, он специально ведает пожертвованиями и подаянием. Все [монахи] обязаны 
следовать наставлениям [этих глав] , они не имеют права [поступать] самовольно. 
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6. Об уходе от мира. 

Изначально различаются два начала. Тот, кrо стремится уйти от мира, доЛJКен 
знать о Свете и Мраке [как о двух] началах; [ибо] если он не уяснил себе [это] , то как 
он будет совершенствоваться [в добродетели]? 

Следующее, [что следует] знать, - [это] три периода: первый - изначальный 
период, второй - средний период, третий - последний период. 

[Что касается] изначального периода, то [тогда] не было неба и земли, раз
личались только Свет и Мрак. Природа Света - мудрая, природа Мрака - глупая. 
Нигде в [их] движении и покое нет ничего [такого] , в чем бы они не противоречили 
друг fJPYГY. 

[Что касается] среднего периода, тогда Мрак вторгся в [область] Света, дав 
волю своим страстям. Свет выступил и проник в [область] Мрака, приняв телесное 
обличие. Преисполнившись великим страданием, он [должен] отделиться от теле
сных оболочек, ища выхода из охваченного огнем дома138• Тело страдает, дух спа
сается - [это] совершенное учение несомненно. [Но] когда ложь принимается за 
истину, кrо решит внимать [его мудрым] наставлениям? [Поэтому] необходимо раз
личать [истину от лжи] и отсекать [последнюю] , стремясь отрешиться от мира. 

[Что касается] последнего периода, то [тогда] дело поучения и наставления 
придет к своему концу, истина и ложь вернутся к [своим] истокам: свет вернется к 
Великому Свету, а тьма таюке вернется к Древнему Мраку. Два [эти] начала восста
новятся, оба вернутся [к своему изначальному состоянию] . 

Следующее, [что следует] рассмотреть, - [это] четыре спокойные тела закона. 
Четыре [тела] закона". 

Примечания 
© Перевод с китайского и комментарии А.Г. Аnексаняна. 

1 16 Китайская транскрипция древнеперсидского fr6Мag rбSan, споспанник света». 
1 17 Букв. •на санскрите• (;/:{i). 
1 1 1 �.:Е - один из эпитетов Будды. 
1 1 8  Т.е. Солнце и Луна. 
1211 �- - лекарсrво Дхармы. 
121 Т.е. Лао-цзы, Будде и Мани. 
122 WliNТ �IВ!t 
123 12 марта 208 н.э. 
124 Букв. •помогает правильным• (#i.iE, ю чжзн). В оригинале фраза выглядит следующим 

образом: lit!llHli.iE, причем $ (е) в этом контексrе бессмысленно, поэтому немеЦкий 
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издатель и переводчик Шмидт-Глинщер исnравляеr � (е) на $ (се) и дает сnедующий 
вариант перевода данной фразы: •Er (sc. Малi) verurteilt das Heterodoxe und Ьeschiitzt das 
Wahre•. 

125 Т.е. искореняет зло и насаждает добро. 
1211 !8l� - каwья, ряса бумийского монаха из разноцвеrных лоскуrьев. 
127 Т.е. великое (да) Евангелие (вероmно - транскрипция среднеnерсидского ewangely6п 

ziпdag, «Живое Евангелие•) 
121 Транскрипция исходно греческого сnова Прауµатtlа - букв. Тракm, «Праrматейа•. 
123 Транскрипция древнеnерсмдско moZak, его эквивалентом в De haeresibus блаженного 

двГ)'СТИна являеrся magister. 
130 Древнеперсидское ispasag, лат. эквивалент - episcopus; фу IJI) дань - транскрипция древ-

неперсидского afladan. 
131 Транскрипция древнеnерскидского mahislag, лат. - presЬyter 
132 Транскрипция древнеперсидского ardawan, лат. - electi. 
1зз Древнеперсидское пiyblagan, лат. - auditores. 
134 т.е. коров, овец, лошадей, собак, свиней, кур. 
135 Персидское afrinsar. 
131 Персидское хrбhаwйп. 
137 Гипотеmчески ruwanagan ispasag. 
131 Бумийская метафора С)'еП!ОГО, земного мира. 
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ТРАКТАТ ПЕЛЛЬО 
(КАНОН ПЕРСИДСКОЙ РЕЛИГИИ) 
Фрагменты манихейского трактата 

[Вопрос:] 
• . . . [ведь] если не выдастся [счастливой] судьбы_, то никак не достигнуть осво

бождения. [Что касается] плотского тела, - [его природа] едина или двояка? Все 
совершенномудрые, пришедшие в мир и использовавшие [различные] методы, -
смогли ли они спасти [свою] световую природу, удалось ли им избавиться ото всех 
страданий, обрести окончательные покой и радость?» После этого вопроса [вопро
шавший] поклонился в знак уважения и встал на [свое] место. 

[Ответ Посшumика света] 
Тогда в ответ [на эти вопросы] Ато Посланник Света молвил: «Прекрасно! Пре

красно! Если ради пользы великого множества всех живых существ ты можешь за
давать вопрос столь глубокого и таинственного содержания, то ты - великую му
дрость познавший друг для живых существ всего мира, слепых и заблудших. [Итак,] 
я растолкую тебе [все] , дабы сеть твоих сомнений была разорвана навсегда и без 
остатка. 

Вам следует знать, что, когда еще не возник сей мир, Чистый Ветер и Добрая 
Матерь, - двое посланников Света, - проникли в расселины царства непроглядного 
мрака, отобрали пять крепких, превосходных, [облаченных в] доспехи Великого Ума 
различных световых тел и побудили их к тому, чтобы покинуть пять расселин [цар
ства мрака] . [Однако] пять родов демонов прилипли к пяти световым телам, подобно 
мухам, липнущим к меду, подобно птицам, попавшимся на клей, подобно рыбам, 
проглотившим крючок. По зtой причине Чистый Ветер, посланец Света, - посред
ством соединения двух сил пяти родов демонов и пяти световых тел - сотворил 
мир: десять небес и восемь земель. Таким образом, мир является лечебницей пяти 
световых тел, но также и узилищем для пяти родов демонов. Сии двое - Чистый 
Ветер и Добрая Матерь - искусно утвердили десять небес и поместили здесь коле
со кармы и дворцы Солнца и Луны, а внизу, на восьми землях, - три одеяния, три 
колеса, и три бедствия, четыре окруженных железом двора, гору Вэйлаоцзюйфу, а 
также все малые горы, океаны и реки; сделав все это, они утвердили сей мир. Пять 
видов демонов они поместли в темницы, сковав их посредством тринадцати вели
ких светлых сил . 

Тринадцать великих и славных сил - это пять световых сынов Первой Мысли и 
[пять световых сынов] Чистого Ветра, а также Хроштаг (Хулушидэ), Падвахrаг (Пулу-
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ходэ) и Срошахрай (Сулушалои). Пять световых тел выступают в качестве узилища, 
пять видов демонов - как бы заключены [в него] , пять световых сынов Чистого Ве
тра - как надзиратели, Хроштаг (Шотин) и Падвахrаг (Хуаньин) как бы выкликают 
ночную смену, а тринадцатый [из великих и славных сил] , Срошахрай, выступает как 
владыка, судящий проступки. 

Когда демон зависти (вожделения) увидел это, то в его ядовитом сердце созрел 
злой замысел: он приказал, чтобы Лу-и и Елоян (Ашкалун и Небруэль?), уподобив
шись Чистому Ветру и Доброй Матери, произвели, - посредством изменений во 
вселенной, - человека, заключили [в него] световую природу и создали весь [наш] 
мир. Таким образом, по его (демона) злобной зависти и коварному похотению плот
ское тело, хоть и в гораздо меньшем виде, стало точным подобием мира неба и зем
ли (т.е. микрокосмом). Колесо кармы,  созвездия, три бедствия, четыре окруженных 
[железом двора] , океаны, реки,  Сухая и Влажная земли, трава и деревья, птицы и 
звери, горы и реки, холмы и возвышенности, весна, лето, осень и зима, годы, ме
сяца, часы и дни, ограниченное и безграничное, - [всему этому есть соответствия 
в человеческом теле и] нет такой части, которая не соответствовала бы макрокосму. 
Как ювелир, копируя изображение белого слона и гравируя его на внутренней сторо
не кольца, в отношении [настоящего] тела слона ничего не убавляет и не прибавляет 
[в рисунке] , так и человек [полностью] соответствует миру. 

После этого Чистый Ветер, взяв пять видов демонов, заточил и сковал их в три
надцати световых чистых телах, и запретил им быть самостоятельными. Демон [за
висти] увидел это, у него возник жадный ядовитый замысел, и он заточил пять све
товых природ в город плоти, и тело стало маленьким миром [микрокосмом] . Затем 
он заточил и сковал [световые природы] при помощи_ тринадцати лишенных света 
сил тьмы, и запретил им быть самостоятельными. После этого демон зависти за
точил чистый воздух в город костей и посадил омраченный ум, дабы выросло древо 
смерти; удивительный ветер он заточил в городе сухожилий и посадил омраченную 
мысль, дабы выросло древо смерти; силы света заточил он в городе кровеносных со
судов и посадил помраченный помысел, дабы выросло древо смерти; удивительную 
воду заточил он в городе плоти и посадил омраченный разум , дабы выросло древо 
смерти; удивительный огонь заточил он в город кожи и посадил омраченное пони
мание, дабы выросло древо смерти. Демон зависти произрастил эти пять ядовитых 
деревьев смерти на пяти разрушенных и испорченных землях и повелел им всегда 
вводить в заблуждение изначальную световую природу, запутывать иную139 природу, 
и превращаться в отравленные плоды. Что касается древа омраченноr'о ума, то оно 
растет в ГОJХЩI! костей, его плод - обида; что касается древа помраченной мысли, 
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то оно произрасrает в городе сухожилий, и его мод - злоба; что касается древа по
мраченного помысла, то оно произрасrает в городе кровеносных сосудов, и его плод 
- разврат; что касается древа омраченного разума, то оно расrет в городе ruюти, 
его плод - гнев; что касается древа помраченного понимания, то оно произрасrает в 
городе кожи, его плод - безумие. Таким образом [демон зависти] в этих пяти [горо
дах] - костей, сухожилий, кровеносных сосудов, плоти и кожи - как в темницах за
точил пять разделенных [световых] тел , подобно тому, как в пять световых [тел] были 
заключены [пять] видов демонов. А обиду, злобу, разврат, гнев и безумие он сделал 
надзирателями, подобно пяти славным и сильным сынам Чистого Ветра. Посредине 
[он поставил демона] зависти и [демона] похоти, подражая выкликающим ночную 
смену Xpouпary (Шотину) и Падвахrаrу (Хуаньину) . Прожорливому и ядовитому раз
рушительному огню [он] позволил поступать по своей воле, подобно Срошахраю. 

Световые же тела, когда испытали таковое страдание, оказавшись схваченными 
и плененными, то утратили [свой] изначальный [благой] замысел подобно безумно
му, подобно пьяному. [Это таюке] подобно тому, как если бы некто, собрав множе
ство ядовитых змей, соединил бы их в корзину, [при этом] головы всех [змей] нахо
дились бы внутри и извергали бы яд во все стороны; еще [он] взял бы какого-нибудь 
человека и подвесил вниз головой [так, чтобы она оказалась] внутри [корзины со 
змеями] . Тогда у этого человека, доведенного до крайнего состояния ядом и тем, что 
он подвешен вниз головою, помутился бы рассудок и пришло в смятение сердце140• 
[У него] не было бы времени думать об отце с матерью, родственниках и о прежних 
радости и веселье. [Точно] так же и пяТь световых природ, будучи заключены демо
ном в темницу плотского тела, денно и нощно претерпевают страдания. 

Тогда Чистый Ветер сотворил две ладьи , дабы чада добра141 переправились 
через море смертей и рождений142 и достигли изначального царства143, а световая 
природа, наконец, обрела мир и покой. Когда же демон зависти, владыка похоти144, 
увидел зто, тО зародились в [его] сердце злоба и зависть, и после этого он сотворил 
два образа-тела145 для мужчины и женщины в подражание двум великим световым 
ладьям Солнца и Луны, посеяв [таким образом] смуrу в световых природах, и при
нуждая [их] взойти в ладью мрака, низойти в преисподнюю, [пройти] круговорот 
пяти перерождений146, в полной мере испытать все страдания147, [так, чтобы] в конце 
концов они едва ли могли достигнуrь избавления. 

[О Посланнике Света] 
Когда появляется Посланник Света и приходит в мир наставить все :живые су

щества, дабы они освободились ото всех страданий, то сперва сквозь врата ушей 
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низводит звуки дивного учения,  затем вступает в древнее обиталище и с помощью 
великой чудесной мантры148 заточает в узилище всех ядовитых змей и лютых зверей 
и запрещает им быть на свободе. Имея секиру ведения149, он изничтожает ядовитые 
деревья до основания150, а таюке другие зловредные расrения. И повелевает очи
стить и достойно украсить дворец и воздвигнуrъ престол закона, и затем восседает 
на нем. Подобно царю, [который,] сокрушив вражескую страну, [повелевает] достой
но украсить высокий дворец [и] воздвигнуrъ драгоценный престол, и справедливо 
судит и злых и праведных, - так поступает и Посланник Благого Света151 • Когда он 
вступает в старый город и повергает врагов, то тотчас же разделяет две силы - свет 
и тьму - и не позволяет им смешиваться. Сперва он низложит обиду, заточит ее 
в городе костей и повелит, чтобы чистый воздух весь освободился от nyr. Затем 
он ниспровергнет злобу, заточит ее в городе сухожилий и повелит, чтобы чистый 
удивительный ветер получил свободу. Потом низвергнет разврат, заточит его в го
роде кровеносных сосудов и повелит, чтобы силы Света немедленно освободились 
от оков. Затем он победит гнев, заточит его в городе плоти и повелит, чтобы осво
бодилась удивительная вода. После он одолеет безумие, заточит его в городе кожи 
и повелит освободиться удивительному огню. Демона зависти и демона похоти он 
заключит посередине. [Что касается] прожорливого и ядовитого разрушительного 
огня, [то] ему он позволит поступать по своей воле. Как золотых дел мастер, желая 
очистить золото, должен прежде всего поддерживать огонь, и если огня недоста
точно, то очистить [золото] не удается, - так и Посланника света [можно] сравнить 
с золотых дел мастером. *Тела152 - это как бы необработанное золото, голодные 
демоны - как бы сильный огонь, [который] оплавляет пять разделенных [световых] 
тел, заставляя их очиститься. Великий Посланник Благого Света в добрых телах15.'1 
использует прожорливый огонь ради великой пользы. Пять сил Света обитают в гар
монично [сочетающих в себе свет и тьму] телах, поэтому добрый человек делает 
различие между двумя силами (света и тьмы), в результате чего каждая из них [в 
нем] отличается друг от друга. 

[Две ночи мрака и три дня света] 
[[Первая ночь мрака]] 
Платяное тело154 именуется ветхим человеком. Кости , сухожилия, кровеносные 

сосуды, плоть, кожа, обида, похотение, гневливость, безумие, лукавство, алчность, 
прожорливость и разврат, - эти тринадцать составляют тело, которое есть как бы 
образ безначального и бессветного места155• 
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[[Вторая ночь мрака]] 
Вторая ночь мрака - это злая природа ядовитых злобных помыслов демона 

похоти, именуемых безумие, похотение, самомнение, смущение, гневливость; не
чистота, разрушительность, разложение, смерть, ложь, мятеж и помраченный ум .  
Таковы двенадцать мрачных часов ужасающей беспросветной тьмы, [которые явля
ются] напоминанием [о том, что эта ночь] порождена156 демонами. 

[Три дня Света] 
По этой причине великая мудрость Благого Света с помощью благих уловок157 

отделил от этих платяных тел световые природы, дабы они спаслись. [Он] преобра
зовал пять своих членов158 в пять даров159, дабы помочь световым природам. 

[Первый день Света] 
Сперва из своего светового ума преобразовав сострадание 160, он снабдил им 

чистый воздух. Затем из своего светового помысла преобразовав полноту, снабдил 
ею силы света. Потом из своего светового разума преобразовав терпение 161 , снаб
дил им чистую воду. После из своего светового понимания преобразовав прему
дрость, снабдил ею чистый огонь. Хроштага и Падвахтага он снабдил премудростью, 
[взяв ее] из сокровищницы Слова162. Воздух, Ветер, Свет, Вода, Огонь, Сострадание, 
Искренность163, Полнота, Терпение, Мудрость, Хроштаг, Падвахтаг и Благой Свет, -
сии тринадцать суть напоминание о светлом Владыке мира чистого Света. Тот, кто 
соблюдает все установления164, подобен солнцу. 

[Второй день Света] 
Второй день - это [когда] двенадцать великих царей [и] Премудрость [появи

лись,] преобразовавшись из Благого Света, что [служит] напоминанием о совершен
стве и круглом образе солнца. 

[Третий день Света] 
Третий день, - в этот [день] каждая из семи световых частей165 вошла в тело 

чистого наставника166, [который] получил от Благого Света пять даров, [что в сумме 
дает 1 2, т.е. 7 световых частиц + 5 даров] и эти двенадцать часов составляют полный 
день, [что служит) напоминанием о великой силе Срошахрая. 

Эти три дня вкупе с двумя ночами как для наставника, так и для [простого) ве
рующего167 суть напоминания о том, что есть два мира [Света и мрака) . 

[Пять битв между Ветхим и Новым Человеком] 
[Первая битва] 
Иногда Веnсий Человек ВСJуПает в борьбу с Новым знающим Человеком168. [Эrо] 

подобно тому, как в начале демон похоти восхотел вторгнуться в мир Света. На
поминание об этом таково: преобразовавшиеся из отравленного ума этого Ветхого 
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Человека демоны вступают в борьбу с членами ума Нового Человека. Если сей Новый 
Человек не сохраняет памятования169 [о Свете] , то утрачивает световой ум . Признаки 
этого таковы : этот человек поступает безо всякого сострадания, коснется чего-либо, 
- в нем возникает злоба, то есть он оскверняет чистые члены ума своей световой 
природы, и временно обитающая в нем природа170 подвергается вреду. Если же он 
блюДет памятования и бодрствует, противоборствует злобе, поступает сострада
тельно, тогда члены его световой природы вновь обретают чистоту, а пребывающая 
в нем временно природа избавляется от всяких опасностей. Ликуя от радости, [она] 
пристойно благодарит [его] и удаляется. 

[Вторая битва] 
Иногда Новый Человек совершенно забывает памятование. Тогда преобразо

вавшиеся из помраченного помысла демоны вступают в борьбу с разумом Нового 
Человека. Великие признаки этого в теле человека таковы : поступает он неискрен
не, за что ни возьмется, - в нем возникает гневливость, временно обитающая в 
нем природа оскверняется. Если же члены помысла световой природы вернулись 
к памятованию, и [Новый Человек] не забыл изначальный помысел, дабы отогнать 
[зловредный] сон, и отвергает гнев и злобу, то искренность его [такова] как и пре
жде, временно обитающая в нем природа освобождается ото всякого страдания и 
возвращается в изначальный мир. 

[Третья битва] 
Иногда, если Новый Человек забывает памятования , преобразовавшиеся из 

лишенной света, помраченной и отравленной мысли демоны вступают в борьбу с 
членами светлой мысли Нового Человека. Великие признаки этого в человеке тако
вы: в поступках этого человека отсутствует полнота, вожделеющая мысль охвачена 
огнем [желания] , временно обитающая в нем природа тотчас оскверняется. Если 
же этот человек не забыл памятования, хорошо соблюдает в своих членах полноту 
(плерому), уничтожает всякий дурной помысел и не позволяет ему возвратиться, то 
временно обитающая в нем природа освобождается ото всех страданий, и, навсегда 
очищенная, возвращается в изначальный мир. 

[Четвертая битва] 
Иногда преобразовавшиеся из лишенного света разума демоны вступают в бит

ву с членами разума Нового Человека. Если человек забывает изначальный разум, 
вот каковы признаки этого: поступает он не терпеливо и не смиренно, за что ни возь
мется, - в нем возникает ярость, временно обитающая в нем природа и постоянно 
обитающая в нем природа - обе оскверняются навсегда. Если же этот человек не 
забыл памятования, бодрствует и противостоит врагу, отвергает гневные помыслы, 
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то возвращается великая сила терпения и помогает обороняться [от врагов] , вре
менно обитающая в нем природа с радостью освобождается, а члены просветленно
го разума становятся такими, как прежде 171 • 

[Пятая битва] 
Иногда преобразовавшиеся из лишенного света понимания демоны вступают в 

битву с членами понимания Нового Человека. Если человек забывает изначальное 
понимание, вот каковы признаки этого: он совершает безумные поступки, обе при
роды - временно и постоянно обитающая в нем - оскверняются навсегда. Если же 
этот человек не забыл памятования, и в случае, когда безумие появится, осознал 
[зто] и смог бысrро подавить [его] , и решил [в дальнейшем] упорно преуспевать [в 
этом] , то временно обитающая в нем природа, по причине добрых дел172, навсегда 
очищается. Члены понимания световой природы совершенно делаются чистыми. 

В этих пяти величайших биmах, [когда] Новый и Ветхий человек сражаются друг 
с другом, Новый человек обороняется от врагов [с помощью] пяти сил, [которые яв
ляются] подобием святых макрокосма: сосrрадание соответствует держащему мир 
Посланнику Света, искренность соответсrвует Царям десяти небес, полнота - изго
няющему демонов Посланцу-Победителю173, терпение - сокрытому в недрах земли 
Посланнику Света174, мудрость - Посланнику Яркого Света175• 

Поэтому все святые прошлых и современных учений говорят так: принявший 
учение178 сражается не только с ограниченным платяным телом, но и с не имеющи
ми гр8ниц ядовитыми природами демонов. Таким образом соблюдающие правила 
[учения] чистые насrавники подобны святым. Почему? [Потому что] они одолевают 
демонскую злобу так же, как и те. 

[О том, что происходит в сердце наставника после отступления демо
нических сил] 

Когда [демонические] войска Benroгo человека, разгромленные, отсrупают, то 
образ благого света177 спокоен и пребывает в мире и отправляется в бесчисленные 
царства пяти миров Нового Человека и затем входит в город чистого удивительного 
ума, в драгоценном дворце водружает престол, на который [затем] восседает. После 
[этого отправляется] в города помысла, мысли, разума и понимания, посещая их 
один за другим. 

Если [образ] благого света входит в город ума [какого-либо наставника учения] , 
то да будет извесrно178, что проповеданное этим насrавником правильное Учение -
совершенно удивительно, что он радостно говорит179 о трех постоянсmах и пяти ве
ликих Великого Света и что [при помощи своих] сверхьестественных способностей180 
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он полностью преображает ум. После этого [в своей проповеди] Учения он говорит 
искпючительно о СОСJраДаНИИ. 

Если [образ благого света] отправляется в город помысла [этого наставника] , 
то fJIJ будет известно, что сей наставник радосmо говорит о светлых дворцах солнца 
и луны и что [при помощи своих] сверхьестесrвенных способностей он полностью 
преображает силу величия181 • После этого [в своей проповеди] Учения он говорит 
искпючительно об искренности. 

Если [образ благого света] отправляется в город мысли [этого наставника] , то 
fJIJ будет известно, что сей наставник радосmо говорит о великом [столпе] величия 
Срошахрае и что [при помощи своих] сверхъестественных способностей он полно
стью преображает молчаливость182• После этого [в своей проповеди] Учения он гово

рит искпючительно о полноте. 
Если [образ благого света] отправляется в город разума [этого наставника] , то 

fJIJ будет известно, что сей наставник радостно говорит о пяти световых [частицах] и 
что [при помощи своих] сверхьестественных способностей он преображает < . . . >183• 
После этого [в своей проповеди] Учения он говорит искпючительно о терпении. 

Если [образ благого света] отправляется в город понимания [этого наставника] , 
то fJIJ будет извесrно, что сей наставник радостно говорит о Посланнике Света, о про
uиюм, настоящем и будущем и что [при помощи своих] сверхьестественных способ
ностей он преображает то исчезающую, то появляющуюся свободу от заблуждений184• 
После этого [в своей проповеди] Учения он говорит искпючитепьно о мудрости. Итак, 
тот, кто [обладает] мудростью, внимательно изучает этого наставника, [после чего] 
узнает, в каком царстве [пяти миров Нового Человека] находится Благой Свет. 

Если некоторые чистые денавары185 столь привержены непревзойденному ис
тинному Учению и блюдут его188 и даже до самого конца жизни не отпадают от него, 
то после смерти их Веlхий Человек вместе с лишенными света темными силами 
[демонических] воинств будет низвержен в преисподнюю, [и] никогр;J не [сможет] 
выйти [oттyfJIJ] . Тотчас же Благой Свет отведет чистых приверженцев своего светлого 
воинства в царство Света; в конце [они] не будут иметь crpaxa и навсегр;J воспримут 
радость и наслаждение. 

«Евангелие [Мани]•187 гласит: «Если тела денаваров имеют в себе благое учение, 
то Отец и Сын Света и чистый Ветер учения постоянно приходят к ним и покоятся в 
них. Оrец Света - это непревзойденный светлый Владыка Царства Света. Сын Света 
- это сияние луны и солнца. Чистый Ветер учения - это благой Свет•. 

•Послания• 188 гласят: •Если денавары обладаюг благим учением, то чистый Свет 

и великая Премудрость постоянно находятся в них. Так ИСПОЛНЯЮТСЯ·заслуrи189 Ново
го Человека». 

- 1 45 -



[О пяти драгоцеШIЫХ деревьях] 
Внемлите все! Великий Посланник благого Света, придя в мир, разрушил не

честивый город, [все его] искривленные и искаженные поселения, дурное и гниющее 
ве�хое жилище, и отправился к дворцу демонов. 

Демон похаrи, потеряв жилище, воздвиг новый нечестивый город. Из-за своего 
безумия он дал волю пяти своим страстям. 

Однажды отважные сыны закона удивительного и чистого Ветра [, принявшего 
облик] белого голубя , и сыны Великого Святого пришли в зтаr город. Осма�ревшись 
по сторонам, они увидели только окруженные дымом и rуманом искривленные и 
искаженные многочисленные жилища [этого города]. Один за другим постепенно 
поднялись они в верхнюю часrь горщ\а [и оnуда) бросили взор вниз и увидели семь 
драгоценных жемчужин. Цена каждой жемчужины [была] неизмерима, [но] все они 
были обмазаны и покрыты различными нечистотами. 

После [этого] Посланник благого Света сперва выбрал модородные добрые 
земли и засеял их превосходнейшими световыми семенами; затем сообразно чле
нам [своего тела] в изобилии произвел себе образы190 и сокровища. [Ради] вели
кой пользы произвел он разнообразные украшения; усовершенсrвовав внуrреннюю 
природу, создал с ее помощью опорный сrолп191 ; семена исrины, - поскольку они 
по.одерживают [зтаr] столп, - произрасrают из пяти лишенных света темных ям. 
[Это] подобно макрокосму, [где] у Перворазума192 и Чистого Ветра было пять сынов, 
[которые] вмесrе с пятью световыми телами высrупали в качестве опорного сrолпа. 

Затем добрый и мудрый Возделыватель193 благого Света сравнял пять лишен
ных света тернисrых земель. Сперва, выполов терновник и ядовитые травы, спалил 
их огнем; затем срубил пятЪ ядовитых деревьев. Сравняв эти пять земель мрака и 
уничтожив [ядовИТую расrительностъ], он воздвиг для Нового Человека дворец и 
обители, в саду насадил пять благоуханных Ц11е1У1ЦИХ драгоценных деревьев. Затем 
для себя украсил дворец пресrолом и [тронным] залом. После для своей бесчислен
ной свиты построил обители. 

Посланник благого Света свершил все [сие] благодаря своим удивительным 
духовным силам194• Затем он перевернул отравленные злые земли похоти и вожде
ления ,  заставив их погибнуть. После чего пять чистых членов световой природы 
смогли постепенно развиться . Сии пять членов суть ум, помысел , мысль, разум, 
понимание. Затем Посланник благого Света насадил в пяти чистых драгоценных 
землях пять победоносных превосходнейших драгоценных деревьев Света. Потом 
на пяти светлых драгоценных башнях он возжег пять вечных светлых драгоценных 
светильников. 
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[Пять деревьев смерти] 
После того, как Поспанник благого Света осуществил пять благодеяний195, он 

изгнал лишенный света помраченный ум [и] срубил пять отравпенных порочных де
ревьев смер�и. Корни этого [древа смерти помраченного ума) суп. злоба и зависть, 
ствол - жестоковыйность196, ветви - гневливость1117, листва - ненависть, моды 
- раздор и раэделение196, вкус [его модов] - пресный199, цвет - хула и подозре
ние200. 

Затем он изгнал лишенный света помраченный помысел [и] срубил [соответ
ствующее ему] дерево смерти. Корни этого [древа смерти] - неверие, ствол - заб
вение, ветви - нерадивость и ленность, листва - жестоковыйность, моды - страда
ния, вкус [его модов] - алчность, цвет - сопротивление201 • 

Затем он изгнал лишенную света помраченную мысль [и] срубил [соответствую
щее ей] дерево смерти. Корни этого [древа смерти] -вожделение, ствол - небреже
ние202, ветви - жестоковыйность, листва - ненависть к начапьствующему203, моды 
- насмешка, вкус [его модов] -алчность и жадность, цвет - плотское вожделение. 
[Так люди] сперва совершают нечестивые деяния, а потом сожалеют [о них] . 

Затем он изгнал лишенный света помраченный разум [и] срубил [соответствую
щее ему] дерево смерти. Корни этого [древа смерти] - гнев, ствол - слабоумие2114, 
ветви - неверие, листва - оглупение205, моды - презрение208, вкус [его модов] -
высокомерие, цвет - пренебрежение другим [человеком] . 

Затем он изгнал помраченное понимание [и] срубил [соответствующее ему) де
рево смерти. Корни этого [древа смерти] - слабоумие, ствол - безразличие [к добру 
и злу), ветви - вялость, листва - неограниченное самоупование, моды - [желание] 
превосходить всех [прочих] одеяниями и украшениями, вкус [его модов] - любовь 
к жемчужным ожерельям, жемчуrу, кольцам, браслетам и к украшению207 своего тела 
всевозможными драгоценностями, цвет - ненасытное желание услаждать плотяное 
тело всевозможными вкусными напитками и яствами. 

Такие деревья именуются древами смерти. Демон вожделения с усердием взра
стил их в лишенных света мрачных ямах. 

[Пять драrоце1П1ЫХ деревьев] 
Посланник благого Света, искоренив по очереди [все деревья смерти] с помо

щью острой секиры Премудрости, насадил в земле изначальной природы пять пре
восходнейших, чистых и светлых драгоценных деревьев. Он напоил их амброзией209 

[и] они принесли моды бессмертия. 
Сперва он посадил древо ума. Корни этого древа ума - состргдание, ствол - ра

дость, ветви - ликование, листва - восхищение всего множества [верующих]21о, плоды 
- покой , вкус [его модов] - осторожность и осмотрительность, цвет - твердость. 
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Затем он посадил драгоценное древо чисrого и удивительного помысла. Корни 
этого древа - искренность, ствол - доверие, ветви - благоговейный страх, листва 
- бодрствование, плоды - усердное изучение [священных книг] , вкус [его плодов] -
чтение нараспев [священных тексrов]21 1 , цвет - покой и радость. 

затем он посадил древо мысли. Корни этого древа - полнота, ствол - благие 
намерения, ветви - благообразное поведение, листва - правдивость, которая укра
шает все поступки, плоды - правдивые речи, не глаголющие пустого и лживого, вкус 
[его плодов] - изложение чистого и правильного учения, цвет - радость при встрече 
[с другим человеком] . 

Затем он посадил древо разума. Корни этого древа - смирение, ствол - покой, 
ветви - терпение, листва - заповеди и наставления, плоды - пост и молитвы, вкус 
[его плодов] - усердное осуществление [вероучения] , цвет - преуспеяние [в вере] . 

затем он посадил древо понимания. Корни этого древа - мудрость, ствол -
полное уразумение значения двух принципов212, ветви - красноречие [в изъяснении] 
учения Света, листва - умение приспособиться, узрев удобный [для этого] слу
чiiй213, возможность ниспровергнуть чуждое учение214, [способность] превозносить 
и уmерждать истинное Учение [мани] , плоды - возможность искусно задавать во
просы и давать ответы [и,] применяясь к обстоятельствам, хорошо излагать [ис
тины учения]215, вкус [его плодов] - благое умение наставлять людей [при помощи] 
аллегории, цвет - [умение] говорить мягкие, неспешные речи, которые понятны и 
приятны толпе [верующих]216. 

Такие деревья именуются древами жизни. Тогда Посланник благого Света на
садил сии сладостные деревья по четырем сrоронам драгоценного престола в уди
вительных дворцах каждого нового города и во всех садах в пяти землях изначальной 
природы. 

[О сострадаюm и искренности] 
[О сострадании] 
Владыка в этих [землях] - сострадание, сострадание - родитель всех добро

детелей. Оно подобно яркому солнцу, которое среди всех светил - сильнейшее. 
Оно подобно полной луне, которая среди множества звезд - самая почитаемая. Оно 
подобно венку [на голове] правителя царства, который из всех украшений самый 
первый. Также оно подобно деревьям, плоды которых - самые превосходные. Еще 
оно подобно световой природе, которая обитает в этом помраченном теле, и [из 
всего того, что имееТся] в этом теле она - несравненно самое тончайшее и удиви
тельнейшее. Еще оно подобно простой соли, способной всевозможным изысканным 
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ЯС1113М придать вкус. Еще оно подобно царской печати, которой, куда бы она не 
была поставлена, нельзя не подчиниться. Еще оно подобно драгоценной жемчужи
не «сияющая луна», которая из всех драгоценностей - первая. Еще оно подобно 
прозрачному клею217, который делает все краски на картинах прочными. Еще оно 
подобно предме�у, покрытому известью, который [постоянно] свеж и бел. Еще оно 
подобно царским покоям, в которых находится царь, и из-за царя дворец чист и 
украшен. Именно таково сострадание. Обладающий состраданием - обладает бла
гим законом. Нет сострадания, - сколько благих дел не предпринимай, успеха не 
будет218• По этой причине [сострадание] называется царем. 

[Об искренности] 
В этом сострадании есть также искренность. Искренность - мать всего благого. 

Она подобна супруге царя, которая имеет возможность помогать владыке заботиться 
обо всем [происходящем в царстве]. Она подобна силе огня, которая сваривает пред
меты [еды], помогая [им] сделаться вкусными. Она подобна луне и солнцу, которые 
среди всех [прочих] образов - без сравнения наичтимейшие, они испускают сияние, 
освещая все, и нет ничего, что не получало бы [от них] пользу. Таким образом со
страдание и искренность способствуют осуществлению благих дел. Сострадание и 
искренность суть основания световой причины всех святых прошлого и будущего, 
дивные врата прозрения. Также [они суть] узкая стезя, пролегающая между четырь
мя морями страдания в трех мирах219• Среди сотен или [даже] тысяч [людей] едва ли 
есть хоть один, который сможет вступить на сей путь. Если же кrо вступил, то благо
даря этому пути, достигнет перерождения в Чистой Земле220, отдалится от страданий 
и освободится [от них], а в конце без страха вечно будет вкушать покой и чистоту. 

[Три дня света и две ночи тьмы] 
Также Посланник благого Света в теле, помраченном демоном, явил три благих 

дня великого Света и победил две мрачных, лишенных света ночи. Это - памятова
ние о непревзойденном свете. 

Первый день - зто благой свет, а двенадцать [составляющих этот день] часов 
суть двенадцать великих царей победоносного ума. Это - памятование о величии 
мира чистого света. 

Второй день - чистое семя Нового Человека, а двенадцать [составляющих этот 
день] часов суть двенадцать светлых царей последовательного преображения. Таюке 
они суть дивное одеяние победоносного Иисуса-Ума221, [которое] Он даровал свето

вой природе и которым Он украсил внутреннюю природу, дабы усовершенствовать 
ее, избрать и [позволить] ПодНЯТЬСЯ и навеки удалиться от Земли Нечистой. День 
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Нового Человека подобен великому Срошахраю, а двенадцать [составляющих зтот 
день] часов уподоблены каждому из пяти световых сынов Перво-Ума и Чисrого Ве
тра, а также Хроштаrу и Падвахrаrу. Вмесrе они образуют двенадцать чисrых свето
вых членов и составляют один день. 

Третий де1:1ь - зто Зов и ()пипШ, а двенадцать [сосrавляющих зтот день] часов 
суть дивные ум, помысел, мысль, разум и понимание, а таюке сострадание, искрен
ность, полнота, терпение, мудрость, *Зов и Отвеf24. Они подобны Посланцу солнеч
ного света в макрокосме. Сосrрадание, ум и прочие [означают] двенадцать часов, 
соответствуют совершенному свету двенадцати дев-преобразований дворца солнца. 
Вместе они составляют один день. 

Далее имеются таюке две темные ночи. 
Первая ночь - зто демон похоти, а двенадцать [сосrавляющих мv ночь] часов 

суть кости, сухожилия, кровеносные сосуды, плоть и кожа, а также ненависть, злой 
помысел, злоба, похотение, гнев, безумие и прожорливый огнь алчности. Все та
ковые нечистые яды - памятование о первой ночи без начала и без света в мире 
Мрака. 

Вторая ночь - зто пылающий огнь жrучей и ядовитой похоти, а двенадцать [со
ставляющих wt ночь] часов суть двенадцать мрачных и ядовитых помыслов. Сия 
мрачная ночь есть памятование о изначальной победе демонов225. 

Тогда день благого Света воспротивился каждой лишенной света темной ночи, 
силою света ниспровергнув темную природу, [так что все силы тьмы] отступили и 
рассеялись2211• Эrо - памятование о демонах, побежденных Посланником изначаль
ного света. Таюке Посланник света в лишенные света тела всеял свободу и победил 
всех демонов, подобно царю, без страха награждаJОщему и наказывающему в [сво
ем] дворце. 

Образы Посланника благого света [суть следующие:] 
Первый - Великий Царь. 
Второй - Премудрость. 
Третий - Вечная Победа. 
Четвертый - Радость. 
Пятый - Ревностное Осуществление [религиозных предписаний] . 
Шестой - Тождество. 
Седьмой - Искренняя Вера. 
Восьмой - Терпение. 
Девятый - Правильное Понимание. 
десятый - Усердие и Благие дела. 
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Одиннадцатый - Единодушие. 
Двенадцатый - Полная Просвещенность [благим светом] внутреннего и внеш-

него. 
Сии двенадцать великих световых часов, если входят в пять земель ума, помыс

ла, мысли, разума и понимания, то один за другим порождают бесчисленное сияние, 
и каждый [час] производит на свет плоды, также бесчисленные. Их плоды моrут быть 
явлены [только] чистым последователям [вероучения] . 

[Двенадцать драгоценных деревьев двенадцати царей Света] 
Если денавары полностью обладают двенадцатью световыми часами, то да бу

дет известно, что эти наставники имеют отличие от массы [простых верующих] . Сло
ва «имеют отличие• означают, что мушз и фудодани в своих телах и сердцах присно 
порождают милосердное, мягкое особое знание, пребывают в покое и гармонии227• 
Сие есть признак появления первых ростков на [двенадцати] древах двенадцати 
образов [благого Света] . На этих деревьях постоянно и в изобилии распускаются 
превосходные драгоценные цветы, [а когда] они раскрываются, все вокруг озаряет 
сияние228. В каждом :же цветке перерождающийся Будда бесчисленное количество 
раз постепенно возрождается в изменяющихся бесчисленных телах. 

[Первое дерево] 
Если денавары имеют в себе первое древо, Великого Царя, то да будет извест

но, что эти наставники обладают пятью отличительными признаками. 
Первый - им не доставляет радости долгое время оставаться в одном и том :же 

месте, подобно тому, как и царь, который свободен,  не находится в одном месте, но 
время от времени выступает в поход, взяв войско, полностью укомплектованное22!1, 
облаченное в брони и несущее оружие; [таким образом] он в состоянии заставить 
всех злых зверей и всех [своих] супостатов скрыться . 

Второй - они не скупятся. Если в месте, куда они пришли, им подают милосты
ню, то они не используют ее дпя своих нужд, но отдают массе [простых верующих] . 

Третий - целомудренные, они остерегаются всяческих искушений230, и, сами 
имея возможность блюсти чистоту, также побуждают и прочих последователей уче
ния, дабы те [тоже] были чисты. 

Четвертый - со своими почитаемыми наставниками и [вообще со всяким чело
веком,] обладающим мудростью, они находятся в близких отношениях, но удаляются 
от того, кто, не обладая мудростью, страстно любит вступать в споры ради развле
чения и кто враждебен. 

Пятый - они всегда рады находиться и :жить вместе с множеством «чистых• 
[верующих] .  Там, куда они приходят, они не отделяются от остальных верующих и не 
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спят отдельно [от них] .  Если [среди них] находится такой человек, то его называют 
больным. Он подобен мирскому больному, который, раздраженный болезнью, любит 
уединение и не желает видеть даже родственников. Именно таков тот, кто не любит 
множества [простых верующих] .  

[Второе дерево] 
Второе [древо] - это Премудрость. Если денавары, соблюдающие заповеди, 

имеют в полкоте природу премудрости, то fJIJ. будет извесrnо, что эти наставники 
обладают пятью отличительными признаками. 

Первый - они с радостью восхваляют чисrого человека, обладающего мудро
стью. Также они с радостью собираются вмесrе с чистыми и мудрыми последовате
лями, [тогр;J. в их] сердцах рождается радость и никогр;J. не ПОКИIJIJ.0Т [их] . 

Второй - если посrижение корня собственной мудрости у них слабо и они слу
шают слова и речения мудрости другого мудрого человека, то в сердцах их нет ме
ста, где всrречается зависть. 

Третий - во всех посrупках, связанных с кармой231 , они ревностно учатся [тому, 
чтобы их] сердце не ослабляло рвения. 

Четвертый - они сами всегр;J. с усердием обучаются правилам методов пре
мудрости и побуждают учиться других людей. 

Пятый - [в том, что касается] заповедей и запретов, то они опасаются, как бы не 
нарушить [их] ; если же нарушат нечаянно, то спешат принести публичную исповедь 
перед единоверцами232• 

[Третье дерево] 
Третье [дерево] - это Вечная Победа. Если чисrые денавары имеют в себе по

бедоносную природу, то fJIJ. будет известно, что эти наставники обладают пятью от
личительными признаками. 

Первый - им не приятна ни клевета, ни жесrокосrь; если попадаются такие 
люди, они не сближаются с ними. 

Второй - им не милы ни ссоры, ни споры; если возникает ссора, они спешат 
У/JIJ.ЛИТЬСЯ [от нее] ; если кто-то заставляет [их] всrупать в ссору, то они мoryr по
кориться и терпеливо [сносить оскорбления] . 

Третий - если в сrюре [с ними] некто оrстуnил и r.дался, они, р;J.бы избеJКать опас
ности [конфликта], хвалят его, чтобы обрадовать [и чтобы он не таил на них злобы] . 

Четвертый - в случае [спора] они не показывают [свои мысли] непродуманно, 
не говорят, не спросив [собеседника}. Если же задают [им] вопрос, то они подумают 
и [лишь затем] fJIJ.ЮТ ответ. Они не позволяют себе терпеть позор всего лишь из-за 
[необдуманно} сказанного. 
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Пятый - в беседе с друrим [человеком] они мягки и не всrупают в споры, не 
убеждают сиnой , утверждаясь за счет промаха другого. В [беседе же] с единоверца
ми в сердцах их гармония и нет никакого раздора. 

[Четверrое дерево] 
Четвертое [дерево] - зто Радость. Если чиСJЫе денавары имеют в себе природу 

радости , то да будет известно, что З1И наставники обладают пятью отличительными 
признаками. 

Первый - они любят и изо всех сил придерживаются и сохраняют заповеди [их] 
святого учения и [соблюдают] выступления и стояния [согласно] правилам поведе
ния [предписанным их вероучением]; до самой сме�ли нет в их сердце такого места, 
о�худа бы исчезли [ЗП1 заповеди] . 

Второй - предписания святого [т.е. самого Мани] : менять одежду раз в год, 
принимать пищу раз в день, они почитают с радостью и не считают обременитель
ными и не уrверждают ложно, что святые лишь временно установили таковое учение 
и что [сами они] номинально ссылаются на изречения священных книг [, а на самом 
деле] постижен..е слов достигается в дальнейшем233, и стремящийся освободиться 
[от страданий] не придерживается этих наставлений. 

Третий - они изучают только свой чистый закон234 и не стремятся к еретическим 
и ошибочным учениям. 

Четвертый - сердце [их] всегда смиренно235, и не возникает в нем ненависти к 
собратьям по учению. 

Пятый - если они вращаются в низах [общества], то не стремятся занять вы
сокое положение, чтобы их почитали и считали главными, [но] рассматривают толпу 
[простых верующих] как самих себя и не любят раздепьных собраний. 

[Пятое дерево] 
Пятое [дерево] - зто Ревностное Осуществление [религиозных предписаний] . 

Если чистые денавары имеют в себе природу ревностного [осуществления учения] , 
то да будет известно, что З1И наставники обладают пятью отличительными призна
ками. 

Первый - они не любят предаваться сну, [боясь, что зто может] повредить их 
осуществлению благих дел238. 

Второй - они всегда с радость читают нараспев [священные тексты] , поощряя 
[свое] сердце не лениться; когда собратья по учению дают [им] наставления, то они 
с радостью и благодарностью принимают их и в [их] сердцах не возникает ненависти 
из-за [этих] наставлений. Их собственное рвенИе в осуществлении [учения] побуж
дает и прочих [верующих следовап. их примеру] . 
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Третий - они всегда с радостью излагают чисrое истинное учение [Мани] . 
ЧетверТhlй - они возглашают рИ1)'8Льные песнопения, записывают их и про

дотк3ют петь мысленно; такое время[ препровождение они не считают] совершенно 
пустым. 

Пятый - что касается соблюдения [религиозных] предписаний, то они следуют 
им твердо и не отклоняясь. 

[Шестое дерево] 
Шесrое [дерево] - зто Тождество. Если чистые денавары имеют в себе природу 

тождества, то да будет известно, что эти наставники обладают пятью отличительны
ми признаками. 

Первый - говоримое [ими] об учении [излагаемом в их] священных книгах - со
вершенная истина. Они полностью соблюдают учение святого [Мани] и не излагают 
тки. О том, что есть, они говорят [, что зто] есть, о том, чего нет, говорят, что нет. 

Второй - их сердце и ум всегда пребывают в гармонии благодаря истине. Они 
не стремятся к внешней причине, чтобы взять ее за образец. 

Третий - что касается поступков, связанных с соблюдением предписаний, то 
. они всегда истинны. Дnя их сердца не важно, в одиночестве ли, или в толпе [они 
совершают их] . 

ЧетверТhlй - по отношению к их учителям их сердце настроено решительно, 
они изо всех сил служат им и почитают их, [в них] не рождается сомнение. Даже до 
самой смерти [в их ум] не входит иного [отличного от учитепьскоrо] мнения. 

Пятый - что касается собратьев по учению, то они побуждают их изучать [за
кон Мани] ; благодаря своим истинным поступкам они наставляют всех и направляют 
их. 

[Седьмое дерево] 
Седьмое [дерево] - зто Искренняя Вера. Если чистые денавары имеют в себе 

природу искренней веры, то да будет известно, что эти наставники обладают пятью 
отличительными признаками. 

Первый - они веруют в два начала, сердце их чисто, не ведает сомнения, они 
отказываются от тьмы и следуют за светом, как и сказано святым [Мани] . 

Второй - их сердце настроено решительно по отношению ко всем заповедям и 
наставлениям. 

Трqтий - в священных книгах святого [Мани] они не дерзают ни прибавить, ни 
убавить ни предложения, ни слова. 
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Четвертый - тому, кrо получает пользу от истинного учения [Мани] , их сердце 
помогает [обрести] радость; если они видят [кого-то,] претерпевающего мучения от 
демонов, то оказывают [ему] милосердие, сострадают и сопереживают [ему] . 

Пятый - они не рассказывают бездумно о проступках другого человека; они 
не подозревают, не клевещут и не распускают двусмысленных слухов. Природа их 
мягка и деликатна, они прямы, и нет в них двуличия. 

[Восьмое дерево] 
Восьмое [дерево] - это Терпение. Если чистые денавары имеют в себе природу 

терпения, то да будет известно, что эти наставники обладают пятью отличительными 
признаками. 

Первый - сердце их всегда милостиво и снисходительно, оно не порождает 
гнева. 

Второй - они всегда радостны, в сердце не возникает ненависти. 
Третий - везде сердце их свободно от ярости. 
Четвертый - сердце их не жестоковыйно, уста их незлобивы, они всегда согла

суются с сердцем толпы [верующих] с помощью мягких речей. 
Пятый - если внутри И снаружи случается так, что [на них] нападают мучитель

ные и досаJКдаЮщие искушения, чтобы подавить их и выставить на позор, то они 
способны смиренно, с радостью и без ропота переносить [их] . 

[Девятое дерево] 
Девятое [дерево] - это Правильное Понимание. Если чистые денавары имеют 

в себе природу правильного понимания, то да будет известно, . что эти наставники 
обладают пятью отличительными признаками. 

Первый - они не бывают связаны страданиями, [но всегда] сами радуются 
своему чистому и правильному пониманию [истины] . 

Второй - когда им задают вопрос об истинном учении [Мани] - больuюй ли, 
маленький ли человек, - то они с почтением выслушивают его и с радостью и рру
желюбием дают ответ. 

Третий - что касается собратьев по вере, то при разговоре [с ними] не возника
ет трудностей, они не защищают свои недостатки и не взращивают их ненависть. 

Четвертый - их слова и дела соответствуют друг другу, сердце их всегда прямо, 
они не ищут проступков другого, дабы возникла ссора. 

Пятый - если у собратьев по вере в сердце оказывается иное представление 
об учении святого [Мани] , то они удаляются от них, не живут с ними вместе и не 
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общаются, [потому что те] создают влияние, моrущее смутить добрую [чаm] про
СJЫХ верующих. 

[Десятое дерево] 

Десятое [Дерево] - зто Усердие и Блаrие Дела. Если чистые денавары имеют 
в себе природу )'Сердия и благих дел, то да будет извесrно, что эти наставники об
ладают пятью отличительными признаками. 

Первый - изрекаемое ими не причиняет никому вреда. Они всегда способны с 
помощь удивительных способностей своего еострадаrельного сердца сдеmпь так, 
что тоЛпа [простых верующих] получит радОсть. 

Второй - их сердце всегда чисто, в нем нет ненависти к рругому человеку. Они 
не совершают ошибок, могущих вызвать ненависть другого. Уста их всегда деликат
ны и мягки, они далеки от четырех заблуждений. 

Третий - ни к почитаемому, ни к презренному [человеку] они не питают нена
висти. 

Четвертый - они не избирают [себе] толпы учеников, изучивших священные 
писания; придя в какое-либо место, если оно оказывается чистым, с радосJЫО оста
ются там и не ищуr [более] роскошного и хорошего [жилья]. 

Пятый - они с радостью обучают всех людей; [благодаря своим] благим спо
собностям и мудрости они побуждают их следовать истинному пути. 

[ОДИ1Шадцатое дерево] 
Одиннадцатое [Дерево] - зто Единодушие. Если чистые денавары имеют в себе 

природу единодушия, то да будет известно, что эти наставники обладают пятью от
личительными признаками. 

Первый - они всецело придерживаются и осуществпяют выступления и стояния 
[согласно] правилам поведения, предписанным дивными способностями и мудро
стью [их] религиозных вождей, мушз и фудоданей, и не дерзают изменять их и [вы
сказывать] свое мнение [о них] . 

Второй - они с радосJЫО живут в гармонии вместе с основной массой [простых 
верующих] и не любят проживать отдельно, [так что] каждый начинает реализовы
вать [свои собственные] отличные [от общих] замыслы. 

Третий - [они пребывают] в единодушии и гармонии [с остальными] , и благо
даря гармонии полученное [ими] подаяние становится общим достоянием. 

Четвертый - они получают уважение и [материальную] поддержку от слушате
лей [и за зто] с любовью восхваляют [их] и молятся [за них] . 
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Пятый - они с радостью удаляются от развлечений, насмешек и споров и ycep
IJJf(P' блюдуr две гармоничные - внешнюю и внуrреннюю - природы. 

[Двенадцатое дерево] 
Двенадцатое [дерево] - зrо Полная Просвещенность [блаrим светом] внутрен

него и внешнего. Если чистые денавары имеют в себе природу полной просвещен
ности, ro да будеr извеспю, чrо ЭП1 наставники обладают пятью отличиrельными 
признаками. 

Первый - они усердно выкорчевывают нечистое сердце, не доnускаJОТ вожделе
ния и алчности, дабы их световая природу всегда обладала свободой. Они способны 
[заставить себя] рассматривать женщин как ложные образы; ничrо чувственное не 
может воспрепятствовать им; они подобны птицам, летающим высоко, которые не 
попадают в силок. 

Второй - со сnушателями они [обходятся] без особых церемоний, не очень лю
бят считать их дома [такими же] , как свои кельи. Если они вмдяr, чrо мирянин не
манихей238 претерпевает нужду и страдания, то сердце их не ведает скорби; [а если) 
случается [у него] прибыль и радость, то сердце их так же [безразлично к зrому). 

Третий - идут ли они, или стоят, сидят ли, или лежат, они не балуюf39 платяное 
тело, изыскивая изящные гладкие одеяния, спальные принадпежности, яства, лекар
ства, птиц, лошадей и повозки, чrобы почтить сие тело. 

Четвертый - они постоянно памятуют о конце жизни, о тяготах и страданиях, о 
дне катасqюфы; постоянно видят они непостоянсrво и Владыку Равенства, как будто 
[они и впрямь находятся] перед их глазами. Нет такого времени, когда [сии видения] 
оставили бы [их даже] на мгновение. 

Пятый - сами они - мягки и смиренны, не гневают братьев и друзей, не позво
ляют [себе] гневаться; не приводят ложных доказательств, чтобы создать другому 
человеку дурную славу. Они способны всегда с твердым сердцем спокойно пребы
вать в чистом законе [Мани] . 

Именно сии-то [описанные здесь деревья] именуются [двенадцатью] драгоцен
ными деревьями двенадцати световых царей. Я [Мани,  ушел] из вечно радостного 
мира Света, [и] ради вас пришел сюда, желая среди вас, собрания чистых240, на
садить сии деревья. Каждый из вас, о мужи и жены [, чада] высшего ума, блага и 
мудрости, должен в чистых [своих] сердцах насадить сии деревья, дабы они воз
росли, подобно тому, как в доброй земле, лишенной песка и сопи, семя умножается 
тысячекратна241 и таким образом развивается до бесчисленного множества242• Ныне 
вы, если желаете стяжать243 чисrые плоды непревзойденного великого Света, долж-
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ны украсить сии древа, чтобы [они] усовершенствовалисьu.. По какой причине? Вы, 
чада добра, благодаря сим деревьям сможете удалиться от четырех тягот, а все, 

обладающие телом [существа] освободятся от круговорота рождений и смертей245 и 
в конце непобедимыми достигнут места покоя и радости. 

Когда в собрании мушз и другие [манихейские наставники] услышат, что речь 
заходит о священных книгах [Мани], то они запрыгают от радости и стануr восхи
щаться так, как никогда раньше. [Когда] небожители и добрые духи, несвободные и 
свободные246, цари, министры, мужи и жены, множество [людей] с четырех сторон 
[света] , в неисчислимом количестве внемлют сему писанию, все вкусят великой ра
дости и все cмoryr утвердить в [своем] сердце превосходный путь [спасения] по
добно тому, как травы и деревья, когда наСJУПает весна, все произращают цветы и 
плоды, [которые быстро] созревают, и лишь [растения,] лишенные корней, не мoryr 
плодоносить. 

Тогда мушз, кланяясь в ноги Посланнику света, стоя на коленях и сложив руки [в 
молитвенном жесте] , произнесут следующие слова: 

[Заключительный гимн] 
Есть лишь один Великий Святой, единственный почитаемый в трех мирах; 
Он - Милосердный Отец и Мать всех живых существ; 
Он - Великий Учитель, показывающий дорогу в трех мирах; 
Он - Великий Врачеватель всех одушевленных существ; 
Он - Удивительное Пространство, могущее вместить все образы; 
Он - Высшее Небо, покрывающее все; 
Он - Земля истинная, могущая произвести плод истинный; 
Он - Великое Море нектара для всех живых существ; 
Он - великая душистая гора драгоценностей; 
Он - прочный драгоценный Столп для всех; 
Он - мудрый Кормчий в огромном океане [жизни] ; 
Он - милосердная Длань, извлекающая из огненной преисподней; 
Он - даятель вечной жизни [тем, кто находится] в смерти; 
Он - срединная природа световой природы всех живых существ; 
Он - Врата Света, освобождающие из крепких узилищ всех трех миров. 
Мушз, снова обращаясь к Посланнику света, произнесут следующие слова: 
Добродетель святого способен восхвалить только один Почитаемый [Владыка] 

великого Света; а наш плотский язык и низкий ум не в силах почтить мудрость и бла
гие заслуги ТIПХагаты. Среди тысячи или десяти тысяч частей [мы] можем познать 

- 1 58 -



[лишь] малую часть. Ныне мы поощряем свои малые добродетели и малый ум, под
нимаем свое скромное понимание и восхваляем великое милосердие Святого. 

[Заюпочительное моление] 
Единсrвенное [наше] желание - [чтобы] великий Святой приклонил [свое] со

страдательное сердце и уничтожил тяжкие и лишенные света преступления, совер
шенные нами в прошлом, дабы они удалились [от нас] и исчезли. 

Ныне мы не дерзаем пренебрегать [заповедями Святого] и все сохраняем и 
подцерживаем драгоценные деревья, дабы они усовершенствовались. 

Водою Закона [Мани] омой нас от пыли и скверны [заблуждений] , дабы наши 
световые природы обрели вечную чистоту. 

Лекарством Закона и божественным заговором247 заговори и исцели наши мно
гочисленные недуги, дабы избавиться [от них] и сделаться здоровыми . 

В крепкие доспехи Мудрости облеки нас, дабы против всех врагов быть крепки
ми и одерживать победу [над ними] . 

В изящные одеяния и венцы множества образов одень нас, дабы обрести нам 
совершенство. 

Светлые образы изначальной природы запечатли на нас, дабы не рассеять [на
ходящиеся в нас световые частицы]. 

Сладостными и вкусными яствами насыть нас и освободи от всякого голода и 
жажды. 

Бесчисленными изысканными звуками доставь нам наслаждение и избавь от 
всяких забот. 

Различными дивными драгоценностями одари нас, дабы [мы] обрели богатство 
и изобилие. 

Сетью Света улови нас в великом океане [жизни] и помести в драгоценной ла
дье. 

[Заюпочительные слова] 
Ныне мы, [благодаря] милости и щедрости Высшего Ума, сподобились узреть 

особые признаки248 Великого Святого. Также мы слышали, как [было сказано] выше, 
о дивных Вратах Закона [Мани] , уничтожающих в нас всякую скверну и страдание; 
сердце отверзается и прозреваеr49, содержит в себе как бы величественный свет 
жемчужины понимания и имеет возможность следовать по [истинному] пути. 

Все святые прошлого, коих нельзя сосчитать, все освободились от четырех тягот 
благодаря этим Вратам, а также и все [живые существа,] обладающие телом,  до
стигли мира Света и обрели неисчислимые блаженства. 
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Единственное [наwе] желание - [чтобы] в будущем все световые природы наw
ли таки Врата Света; если они увидят [их] и если услышат [о них] ,  как святее про

шлого и как мы ныне, то, внимая Закону [Мани] , пусть возрадуются, сердце [их] 

атверзнется и прозреет; почктая [Посланника света] и просrираясь ниц [пщ�ед ним] , 
да не породит [их сердце] никакого сомнения. 

Когда все услышат сие писание, то поверят [в него] как в Закон и примуr [его] и 

радосrно c:raнyr соблюдать [его] . 

Примечания 
1• Букв. •гостящую•, кз (�). 
1411 •С.• й�М синь и ми цо букв. •сердце и разум смуrиnись и пришли в замеwаrеnьство•. 
141 #т шань цзы - сыны блага, т.е. сыны Отца Вепичия, световые сущности. 
142 1:.:JE:knt шзн-сы дахай - веnикое море жизни-смерnt, символ смертной JКИЗНИ (буддий-

ский термин), аналог сансары (flfaj//!!), 
1а ;;jl::?f. бань цзе - т.е. царства Света. 
144 1\.± тань чжу. 
145 � син - форма, образ, в данном сnучае: чеnовеческое маrериаnыюе (=греховное, т.к. 

творится демоном) теnо согласно манихейскому учению о происхождении физического 
тела человека. 

148 «&31111.• лунь хуй у цюй - т.е. сансара пяти уделов (санскр. palicagati): обиmеяи ада, 
гоnодные духи-прета, JСИвотные, человек, дзвы. 

147 fi�filf=j!,' бэй шоу чжу ку. 
148 :k;flll Jf дз шэньчжоу - буддийский термин, обозначающий разnичные закnинания или 

зкзорцизмы, препАТСПlуlОЩИI! действию зпых .цухов. 
1• W1F ЧJСИфу 1so Букв. ll,t.t;�*1[ чуцюй чжу у - выкорчевав корневища и сrвоnы. 1s1 •rm� 
152 i!\Wifif�IШ илюэрюньни - согласно трактовке Пеnльо-UJаванна, киrайсхая трансnите

рация пехnевийского gil'e't'diwanag, •образ, JСИвое теnо•. Шмидт-Гпинщер переводит ш: 
сКОrреГ». 

153 Т.е. в теnах избранных. 
154 113 �  
155 �Mrft • rm :!i:W-
158 ;;jl: l:f:j  
157 /Jil! - будд. термин, упая, хитрая уповха, применяемая бо,одхмсаmой дnя спасения не-

разумного cyщecnia. 
155 11.Н 
11111 11.� 
1111 �" 
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181 КJ.li 
162 �-ШМ9=1 183 �ffi 
164 №А 1f!t::f 
115 .lfta!llИ* - трансnитерация персидского mahrAspand. 
116 iilifl 
187 :ff::f 
181 if W А - т.е. пtОСJИком, тем, кrо обладает •ГНОСИСОМ•, знанием. 
181 iiea 
1111 -i±�tt 
111 #tt l!Л s М!.H:tmМc 112 -� _ букв. добрая, хорошая карма. 
173 �11/Jlff: 
114 f&М !!Л {!: - букв. Посланнику-Кшктигарбхе. 
115 11B8t 1!Л ff: 
178 ili '1$.Z.A - букв. сrавший монахом. 
177 ;\f!i!Л�ffl. - букв. дхармаnакшана (образ дхармы). Образом Света являеrся Посланник 

Света. 
178 #� 
111 �� 
180 �ii - буддийский термин, кит. эквивалент санскритского aЬhijiiй. 181 №.:fJ 
162 �� 
113 В тексrе лакуна в чеrыре иероглифа. 
164 :В: буддийский термин ТМа - свобода от заблуждений, ум, свободный от заблуждений. 
185 m�m - трансnитерация пехпевийского d6пAvar, одна из разновидносrей манихейской 

градации, «Чистые», 1• -f±№ буддийский termiпus techпicus. 
181 .lfififlfl!I! - букв. Cyrpa о копесе воздаяния. 
188 ••� - букв. Cyrpa предельного покоя, иное написание, встречающееся в манихейских 

текстах на китайском языке: WЖй\I. 
11111 JJ.lt#J 
180 x� a.Jmililt• 
191 �tl: 
1112 1Gй 1• *з:5 е:JА 
1114 ;lt;\f! i!Лff:IJJ. § .IG�J!:\z::tm�*lflh!i:it 
115 1i8i1i!fl( 11111 llld� 197 � 
11111 5}� 
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188 �� 
211D aJlfl 
2111 m� 2112 .�т 
203 ftt...t 
2114 -� 
205 tl!� 
2116 41!11! 
'llfl �-f$· ${1jif,jt� 
2118 � � 
2119 i:t.1171< 
210 Пелпьо заменяет бессмыспенный здесь иероглиф� нaft. 
21 1  �Мi 
212 7=*• 
213 ;fl�§a:!«I - одно из аутентичных письменных свидетельств манихейской инкупь1УJ13ЦИ· 

онной стратегии. 
214 fiMI��"' 
21s �:i:JrJJ�. lll«tй� 
216 �llftlf m'i!ikfflЩl 
217 J№lit - вероятно, речь идет о прозрачном паке. 
218 �-��. -�:JJJ•. �::1'/1Х�. 
21в :=..J(. _ санскр. Трипока, троемирье. 
220 �± 
221 ��Jl1*N 
222 В тексrа+ == явная описка, нужно+= 
223 �-. т.е. Хроwтаг, и�.llM!, т.е. Пздвахrаг. 
2ZI В рукописи cтoитjt;Jl:t�.lt!� 1!9 13  *, что предстаsпяет собой смысловую бессмыслицу. 

Шаван-Пелпьо предnаrают читать jt;Jl:t�Jl:&�.lt!gf*. 
225 •WJ! 
226 ./fli::1'3J!fa букв. не было никого, кrо не OТCJynиn и не рассеяnся. 
2'В ��*1 !ii.I 
221 �oo в•1t-ttJ!« 
221 а8А1М' 
230 l!fj�Зi§Jitt букв. остерегаются всего rого, что может произойти, и всевозможных бед. 
231 fl"•fi' 
232 :i!llP !t Щi �·� 1$ 
233 9)\:;iJ'�Ш.���!i!:flNJl:t;fJ!c.J!l i7 1 iHlt�illN� - перевод выполнен по смыслу. 

Ср. пе!). Шаванна-Пелпьо. 
234 #;; - букв. дхарму, эд. манихейская доорина. 
235 •t.• 1it. "F 
236 �-iй� - букв. воспрепятствовать реализации /J;ю и кармы. 
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т fi. 
238 ���%� 
238 • 
240 �?J-Щt 
241 '11-i&• 
212 11П:№:.l!Нt�•:й� 
243 ��R!t!t 
ж ��AJE 
• 1::?Е - будд. термин, букв. сансара. 
246 ::rr••• 
ю �·% 
246 *IJM буддийский термин. 
248 •C.·�!Шtlf 
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