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«Виджняна-бхайрава-тантра» 
Перевод с санскрита, примечания, комментарии 
Часть 1 
 
В.П. ИВАНОВ 
Институт восточных рукописей РАН 
Санкт-Петербург, Россия 
 
 
DOI: 10.55512/WMO637173 
 

Статья поступила в редакцию 17.09.2024. 
 
А н н о т а ц и я :  Публикация представляет собой первую часть перевода «Виджняна-бхайрава-
тантры» — одного из значимых источников по практике тантрической йоги в монистическом 
кашмирском шиваизме. Текст содержит краткое изложение практических методов реализации 
высшей реальности — абсолютного, всетворящего сознания, персонифицированного в тантре 
фигурой Шивы-Бхайравы. «Виджняна-бхайрава-тантру» можно считать энциклопедией тантро- 
йогических методов, представленных в их сущностном, абстрагированном от ритуала виде. 
Перевод снабжен необходимыми примечаниями, базирующимися на санскритских коммента-
риях Кшемараджи, Шивопадхьяи и ряде других текстов. 
 
К л ю ч е в ы е  с л о в а : «Виджняна-бхайрава-тантра», кашмирский шиваизм, йога, тантра, индий-
ская религиозная праксиология. 
 
Д л я  ц и т и р о в а н и я : Иванов В.П. «Виджняна-бхайрава-тантра». Перевод с санскрита, примеча-
ния, комментарии. Часть 1 // Письменные памятники Востока. 2024. Т. 21. № 4 (вып. 59). С. 5–
21. DOI: 10.55512/WMO637173. 
 
О б  а в т о р е : ИВАНОВ Владимир Павлович, кандидат филологических наук, старший 
научный сотрудник Отдела Центральной и Южной Азии ИВР РАН (Санкт-Петербург, Россия) 
(vladimirivanov108@gmail.com). ORCID: 0000-0002-6293-2837. 

 

© Иванов В.П., 2024 
 
 
 

Предлагаемая вниманию читателей первая часть перевода «Виджняна-бхайрава-
тантры» («Тантра Бхайравы-Сознания», далее — ВБТ) — известного источника по 
практике тантрической йоги, связанного с традицией кашмирского монистического 
шиваизма (также именуемого просто — кашмирский шиваизм), — является темати-
ческим продолжением статьи по истории происхождения этого текста, его комменти-
рования и общей характеристике содержания, публиковавшейся в журнале «Письмен-
ные памятника востока» в 2009 г. (Иванов 2009: 80–89). Раскрытию отдельных тем 
памятника был посвящен ряд других публикаций автора, в частности (Иванов 2009: 
80–89; 2013: 133–149; Ivanov 2015: 48–56), а также им был выполнен перевод сохра-
нившегося фрагмента древнейшего комментария X–XI вв. Кшемараджи (Иванов 2015: 
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61–78). Заинтересованного читателя адресуем к этим, а также к другим материалам, 
трактующим содержание этого знаменитого источника по индийской праксиологии 
тантрической йоги. ВБТ обрела известность как среди исследователей, занимающих-
ся религиозно-философскими учениями Севера Индии, так и изучающих индийские 
психопрактики. Тантра несколько раз переводилась на европейские языки1. В нашей 
стране ее перевод еще не был представлен в научных академических изданиях. За-
полнить эту лакуну и призвана данная публикация. В настоящем выпуске размещаем 
первую часть перевода (первые 64 стиха) с минимальными, не перегружающими 
журнальный формат пояснениями, основанными на санскритских комментариях и дру-
гих источниках. В следующем номере планируется опубликовать его вторую, завер-
шающую часть2. 

ВБТ — один из ранних текстов, принадлежащих базовому разделу школы мони-
стического кашмирского шиваизма, которая известна также под названиями Трика 
(«триада [энергий]»), Парадвайта («высшая адвайта»), Кашмира-сампрадая («тради-
ция Кашмира») и др. Ее становление как отдельной системы философии и практики  
в Кашмире относят приблизительно к VIII–XI вв. н.э. Считается (на то указывается  
в самой ВБТ, 1; 162), что ВБТ наряду с таким авторитетным текстом Трики, как 
«Паратришика-виварана», была частью (главой) некой древней «Рудра-ямала-тант-
ры». Как полагают, верхняя граница датировки ВБТ — VIII в. н.э. Вместе с другими 
древними тантрами она является одним из важных источников Трики, предшествуя 
формирующим доктринальный костяк традиции сочинениям Бхаттакаллаты (IX в.), 
Сомананды (IX–X вв.), Абхинавагупты (X–XI вв.) и др. ВБТ множество раз цитиру- 
ется Абхинавагуптой в его «Ишвара-пратьябхиджня-вивритти-вимаршини», Джаяра-
тхой (XIII в. н.э.) в его комментарии к «Тантралоке» Абхинавагупты, Кшемараджей 
(X–XI вв.) в его комментарии к «Нетра-тантре». К ВБТ косвенно отсылает ряд мест  
в «Шивадришти» Сомананды и комментарии к нему Утпаладевы (X в.), также оче-
видно его присутствие в «Спанда-кариках» Бхаттакаллаты, в комментариях Амрита-
нанды (XII–XIII вв.) к «Йогини-хридая» и во многих других поздних текстах. 

Первые 23 строфы ВБТ представляют собой своего рода введение в тантру — на-
чало «тантрического диалога»3 — зачина тантры, тантра-аватары («низведения тант-
ры»), в котором божественное начало (персонифицированное фигурой Шивы-Бхай-
равы), разговаривая со своей супругой Деви, по сути собеседует с собою же, осуще-
ствляя мистерию ежемоментно творящего этим мир взаимодействия света божест-
венного сознания — пракаша и его динамического самосознающего (речевого) аспек-
та — вимарша. Эта беседа опосредована разворачиванием сознания Шивы в форме 
всетворящей божественной речи (вач, «высшей речи» — Паравач), которая и есть 
вопрошающая сторона — Деви-Бхайрави. Деви спрашивает Шиву-Бхайраву о спосо-
бах обнаружения его подлинной природы — высшей цели тантро-йогического прак-
сиса. С 24-й строфы Шива-Бхайрава начинает излагать способы достижения-пости-
                              

1 Пожалуй, к наиболее известным следует отнести перевод на французский Л. Сильбурн (Silburn 
1961) и два английских перевода — Дж. Сингха (Singh 1979) и Б. Бёймер (Bäumer 2002), основанный 
на пояснениях авторитетного представителя традиции Свами Лакшмана Джу. Запись устных поясне-
ний Лакшмана Джу была также позднее опубликована в издании (Lakshmanjoo 2016). 

2 Пользуясь случаем, автор выражает глубокую признательность (увы, уже покинувшему этот 
мир) пандиту Хемендранатху Чакраварти, знатоку тантр, ученику прославленного Гопинатха Кави-
раджа, с которым автору перевода посчастливилось общаться во время своего пребывания в Варана-
си в 2009 г. и чья традиционная ученость позволила прояснить ряд малопонятных мест текста ВБТ. 

3 О «тантрическом диалоге» (см., например: Bäumer 2011: 57 ff.; Ivanov 2015: 48 ff). 
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жения его природы. Таким образом, текст тантры можно считать в содержательном 
плане разделенным на две части — вводную (философско-теоретическую) и основ-
ную (його-праксиологическую). Шива раскрывает Деви 112 психотехнических прие-
мов, методов постижения Высшего, именуемых «наставлениями по устранению вол-
нений [ума]» (nistaraṅgopadeśa) (ВБТ, 139). Эти приемы, представленные в абстраги-
рованной от тантрического ритуального контекста форме, ведут практика к пережи-
ванию единства динамики сознания с различными проявлениями вселенской энер- 
гии (Бхайрави) и через это реинтегрируют его со всетворящим, подлежащим всему, 
«устрашающим» в безграничности своих проявлений источником всего — сознанием 
Бхайравы. Эти приемы охватывают собой большой набор психотехник, включающий 
мудры (модели движения энергии в теле), работу с универсальной силой, скрытой  
в индивиде, — кундалини, с жизненной энергией — пранашакти, с сакральными зву-
ковыми формулами — мантрами, культивирование установок-переживаний — бха-
вана, а также сосредоточение на различных объектах — стханапракальпана и пр. 
«Опорами» в созерцательных техниках тантры выступают различные феномены внеш-
него и внутреннего планов, но все они суть проявления божественной энергии созна-
ния. Как утверждает тантра, даже одного из этих методов, должным образом приме-
няемого, достаточно, чтобы обрести высшую цель практики (ВБТ, 130). 

Йогические приемы ВБТ «разнесены» традицией по классификационной сетке 
«средств» (upāya) или, как их называет комментатор Шивопадхьяя (XVIII в.), «осно-
ваний» (bhūmi) обретения знания реальности, различающихся степенью присутствия 
в качестве «опор» в практике «внешних» факторов — от физических объектов до 
чистого сознания. Атрибуция той или иной психопрактики тому или иному «средст-
ву» — предмет обсуждения комментаторов текста. Выделяют: анава-упая — «средст-
во, относящееся к ограниченному и индивидуальному (ану)», шакта-упая — «сред-
ство, связанное с энергией-шакти», шамбхава-упая — «средство Шамбху (Шивы)»  
и стоящее особняком анупая (средство «без средств»). Данная классификация в стро-
фах самой тантры отсутствует и получила распространение в кашмирском монисти-
ческом шиваизме благодаря Абхинавагупте и его ученику Кшемарадже. Классифика-
ция методов была заимствована Трикой из предшествующей традиции тантрических 
агам, прежде всего из «Малинивиджайоттара-тантры» (2.21–23) — собственно, имен-
но эту тантру цитирует и Шивопадхьяя, когда раскрывает тему йогических «средств» 
в ВБТ. Также полагают, что она была получена Абхинавагуптой как важный элемент 
объяснения практик системы от его учителя Шамбхунатхи (Dyczkowski 1989: 31)4. 
Особенности каждого из типов йоги — «средств» упай Абхинавагупта описывает,  
в частности, в «Тантралоке» и «Тантрасаре»5. 

Аутентичная традиция комментирования ВБТ представлена тремя санскритскими 
комментариями — ранним комментарием Кшемараджи и двумя поздними — более 
значимым и объемным Шивопадхьяи (оба представлены в издании: Shivopādhyāya 
1918) и меньшим по размеру Ананда Бхатты (XVII в.) (Ānanda Bhaṭṭa 1918). Перевод 
осуществлен по изданию ВБТ 1918 г. (Shivopādhyāya 1918), вышедшему в серии Kash-
mir Series of Texts and Studies (KSTS). Примечания базируются на этих комментариях 
                              

4 В представляемом переводе ВБТ отнесенность того или иного метода к соответствующему типу 
практики не обсуждается. Заинтересованного читателя можно адресовать к упомянутым выше англий-
ским переводам текста, а также другим многочисленным публикациям, обсуждающим этот предмет. 

5 В представляемом переводе для облегчения экспозиции материала данная классификация не 
приводится. 
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(прежде всего на комментариях Кшемараджи и Шивопадхьяи), с привлечением мате-
риала иных сочинений Кшемараджи, Абхинавагупты и других санскритских текстов. 

 
Перевод6 
 
[Деви сказала]: 
1. Мною выслушано всё [наставление], о бог, что изошло из «Рудраямалы» — 

[союза Шивы и Шакти], полностью все разделы Трики — от сущностных к [еще] бо-
лее сущностным. 

2. Но и сейчас не устранено мое сомнение! О Парамешвара, какова, о бог, [твоя] 
сущностная форма — есть ли [она звуковые] элементы [в сонме энергий] шабдараши7? 

3. Или же [она] в бхайравическом облике, [явленном] через деление наватма-
[мантры]8? Или [она] в градации [элементов, представленных] в «Тришира»9, или же 
она в троичном [проявлении] энергии10?  

4. [Может быть, она — в изначальном звуке] — нада11, также в бинду12 или же  
в чандрардхе [= ардхачандре], ниродхике и т.д.13? Или [она] возникает в чакрах14,  
в [безгласном звуке] аначке15 или же [энергия]-шакти16 — [ее] природа? 

5. [Или сущностная форма Бхайравы в] частях [Пара-апара] — Высше-низшего [мо-
дуса энергии] или же в [Апара] — Низшем, но если и Высшую [форму — Пара — счи-
тать состоящей из частей], то это [будет] противоречить [самому понятию] высшего! 
                              

  6 Перевод снабжен лишь минимальными, необходимыми для базового понимания текста приме-
чаниями, основанными на комментариях Кшемараджи, Шивопадхьяи (Shivopādhyāya 1918) и ряде 
других источников. Подробные примечания к строфам ВБТ 1–23 с полным переводом комментариев 
Кшемараджи см. в публикации (Иванов 2015: 61–78).  

  7 Шабдараши (śabdarāśi, «сонм звуков») — звуковой, лингвистический аспект вселенского со-
знания. Репрезентирован, в частности, матрикой — звуковой вселенской «матрицей», содержащей  
в себе 50 элементов санскритской фонологической системы. 

  8 Наватма (navātma-mantra) — «девятисущностная» мантра, соотносящаяся с девятью манифе-
стациями универсального сознания, трактуется в конце первой главы «Сваччханда-тантры». Девять 
элементов, формирующих мантру: h-r-kṣ-m-l-v-y-n-ūṃ. Мантра упоминается в «Малинивиджаяут-
тра-тантре» (8.23). Девять манифестаций — элементы (таттвы), перечисляемые в «Сваччханда-
тантре» и соотносящиеся с девятью звуками мантры. Это — Śiva, Sadaśiva, Īśvara, Vidyā, Māyā, 
Kāla, Niyati, Puruṣa, Prakṛti. 

  9 «Тришира-тантра» («Тантра трехглавого [Бхайравы]») — древний несохранившийся тантриче-
ский текст, описывающий мир как покоящийся на трех основных таттвах: Nara, Śakti, Śiva. 

10 Троичное проявление энергии — то есть тройка энергий, персонифицированная богинями сис-
темы Трика: Пара («Высшей»), Пара-Апара («Высшей-Низшей»), Апара («Низшей»).   

11 Нада (nāda) — энергия звучания, речевая «подложка» вселенной. Она, как говорит Кшемара-
джа, рефлексивно собой охватывает (parāmarśa)  бесконечные ряды «выражающих» (vācaka). 

12 Бинду (bindu) («капля, точка») — принцип единства и потенциальности вселенской энергии ре-
чи в мантрах (в графике символизируется знаком назализации анусварой), как указывает Кшема-
раджа, светоносно проявляющий (prakāśa) все [феномены] как «выражаемое» (vācya). 

13 То есть природа Бхайравы раскрывается, когда энергия звучания в своем тончайшем аспекте, 
переходя через стадии бинду и нада в имеющие свои спецификации стадии ардхачандра и ниродхи-
ка, далее — через наданта, шакти, вьяпини и самана, растворяется в универсальном сознании.  

14 Шивопадхьяя говорит о том, что речь идет о 12 энергетических центрах в психосоматике чело-
века c соответствующими характеристиками энергии, представленными звуками фонологической 
системы («алфавита») санскрита. 

15 Аначка (anacka) — букв. «безгласный звук», издаваемый движением энергии праны, звучит как 
‘h’. Практика ее созерцания описана в ВБТ 81.  

16 То есть природа Бхайравы как сама вселенская энергия — шакти, которая, как указывает Кше-
мараджа, проявляется, когда успокаиваются все другие аспекты энергии.  
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  6. Ведь невозможно разделять Высшее по цветам, [звукам или] по частям тела! 
[Оно полагается] Высшим-[Пара именно] потому, что целостно, [а если бы Оно] име-
ло части, [то не было бы] таковым. 

  7. Яви милость мне, о Владыка, полностью устрани [мои] сомнения! 
[Бхайрава сказал]: 
Как хорошо ты спросила! Ведь это, дорогая, — [сама] сущность тантры! 
  8. Расскажу тебе, о благая, и самое тайное, [слушай]: ту незначительную форму 

Бхайравы, которая почитается [в тантрах] как «имеющее деление», 
  9. Распознай как не сущностную, как сеть Шакры17 — [эта форма] подобна иллю-

зии, сновидению, миражу города гандхарвов18. 
10. [Но она] явлена [в тантрах для упрочения] в созерцании людям с блуждающим 

умом, [тем], кто находит радость [в выполнении] пышных ритуалов, [кто] разрушает 
себя [отождествлением с ментальным] конструированием19. 

11. По [своей же] сути Бхайрава — есть не деление наватмы, [не сонм энергий] 
шабдараши, не бог «Тришира-[тантры», он и не] в троичном [проявлении] энергии. 

12. [Также он] не в [изначальном звуке] — нада, и не в бинду, чандрардхе, ниро-
дхике [и пр.]. Не разделен он последовательностью чакр, и [энергия]-шакти — не 
[есть] его природа. 

13. Все [эти формы Бхайравы подобны] страшилкам для детей [и создаются] для 
[людей] с непробужденным умом — [но они] все приводятся [в текстах для того], 
чтобы побудить их [к должной] активности. [Это] подобно [тому, как] мать [дает ре-
бенку] сласти, [чтобы добиться от него требуемого поведения]. 

14. Свободное же от действия [дифференцирующих факторов] пространства и вре-
мени, не специфицируемое через определение-указание места, в абсолютном смысле 
[оно] неописуемо и невыразимо, 

15. То состояние, [которое исполнено] блаженства глубинного Само-переживания, 
[которое может быть] предметом [лишь непосредственного присутствия] в свободном 
от ментального конструирования [сознании, есть] «форма полноты» — [сама богиня] 
Бхайрави, [неотделимо сущая от своей природы] — Бхайравы. 

16. [Именно] это следует узнать как подлинный облик [Бхайравы] — чистый и все-
объемлющий! [Но] если высшая реальность такова, то кто [есть] объект поклонения 
[в ритуале] и кто [есть] поклоняющийся?! 

17. [Это] различно воспеваемое [в текстах] состояние Бхайравы и есть Высшее  
[и, будучи] по форме высшим, прославляется [поэтому] как [«высшая»] богиня па-
ра — [Парадеви]. 

18. Как энергия и обладатель энергии всегда [существуют] неотделимо [друг от 
друга], так и Высшая-[Пара энергия] в силу [очевидного единства] качества и облада-
теля качеств [существует нераздельно с] Высшим Атманом — [Шивой]. 

19. Сила-[шакти] жечь [в действительности] не существует отдельно от огня,  
[и] это [ее восприятие как чего-то отдельного от него] — лишь начальный [этап] вхож-
дения в суть знания [об огне]. 
                              

17 Шакра — эпитет Индры. Сеть Индры — колдовство, магический трюк. 
18 Гандхарвы — небесные существа. Город гандхарвов — кажимость, иллюзия, мираж. 
19 …разрушает себя [отождествлением с ментальным] конструированием… — в тексте: vikalpa-

nihatātmanām — тот, кто уничтожает себя [=свой атман] через концептуализацию, дискурсивность. 
Дж. Сингх предлагает также прочтение vikalpa-nihitātmanām — «[кто] погружен в [ментальное] кон-
струирование».  
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20. Когда [созерцательная практика бхаваны20]-«культивирования» [у того], кто 
«вошел» в состояние шакти, [становится] цельной [и непрерывной], тогда он [обна-
руживает] единство с Шивой, [ибо шакти]-Шайви считают здесь [в тантрах главным] 
«входом» [в Шиву]. 

21. Как направления в пространстве и прочие [характеристики места] познаются 
при свете лампы или [открываются при] сиянии солнца, так, дорогая, через шакти 
[узнаётся] Шива. 

[Деви сказала]: 
22. О, Бог богов, чей знак — трезубец, а украшения сделаны из черепов! Какими 

средствами обрести то лишенное описаний [через указание] направлений, места  
и времени [высшее] 

23. Состояние полноты Бхайравы? Каким образом Его Верховная богиня становит-
ся входом [в него]? Поведай мне, о Бхайрава, дабы доподлинно я узнала! 

[Бхайрава сказал]: 
24. Пусть [высшая энергия] пара, [чья] природа — [осуществлять] проявление21, 

[двигается]-«изрекается»22 вверх [как] прана23, вниз же [как] джива24 — от [состояния 
потенциальной] наполненности обоих мест возникновения [пара-шакти у практика 
проявляется] состояние [абсолютной] полноты. 

25. О, Бхайрави, при невозвращении дыхания25 из двух пространств, находящихся 
вовне и внутри, через Бхайрави [в этот момент] проявляется облик Бхайравы. 

26. Пусть не выходит и не входит энергия в форме дыхания — в развитии26 [этой 
практики] при состоянии свободном от [ментального] конструирования27 в «средин-
ном» [пребывании] через ту [энергию праны и проявится] природа Бхайравы28. 
                              

20 Бхавана (bhāvanā) — один из терминов шиваитской (также буддийской) психопрактики, озна-
чающий медитативное погружение, развитие определенного состояния, переживание. Буквально 
значит «попущение быть» — т.е. практика тренировки сознания через развитие определенной созер-
цательной установки.  

21 …проявление… — в тексте: visarga. — Помимо общеязыковых значений («проявление, испус-
кание, высвобождение, возникновение» и пр.) имеет техническое грамматическое значение висар-
джания — знак придыхания в санскритских словах, обозначаемый в системах письма нагари двумя 
точками (:), тем самым символизирует два (обсуждаемых в шлоке) вектора возникновения (пребыва-
ния) праны. 

22 …«изрекается»… — в тексте: uccaret. — Двойной смысл: «пусть восходит, движется», а также 
«пусть произносится, артикулируется». Пара — энергия высшей божественной Речи, своим движе-
нием и на уровне внешнего, и сопутствующих ему когнитивных процессов на уровне тонкой психо-
физиологии своим «изречением-артикуляцией» каждое мгновение творящая мир. Употребление это-
го слова обусловлено также психотехническим «мантрическим» аспектом тантрической практики, 
связанной с мантрой so 'ham, обсуждаемой в комментарии к этой строфе Шивопадхьяей.  

23 Прана (prāṇa) — восходящее движение универсальной жизненной энергии, движение вперед, 
вовне, к становлению. 

24 Джива (jīvaḥ) — то же, что и апана (apāna). Нисходящее движение универсальной жизненной 
энергии, движение к сворачиванию, назад, вниз. 

25 То есть во время естественной паузы в момент конца вдоха или выдоха, когда воздух-дыхание 
(marut) пребывает вовне или внутри. 

26 …в развитии… — в тексте: vikāsite, букв. в «распускании, цветении». 
27 …свободном от [ментального] конструирования… — в тексте: Instr. nirvikalpatayā.  
28 Комментируя эту шлоку, Шивопадхьяя связывает эту практику с известной бхайрави-мудрой,  

в которой реализуется свободное от ментальных конструктов (викальп) пребывание одновременно  
в сфере внутреннего и внешнего пространств: «Немигающий взгляд вовне, [одновременно] направ-
ленный внутрь — такова мудра, именуемая бхайрави, приносящая тотчас [реализацию] уровня [пре-
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27. Когда [прана] удерживается на выдохе или вдохе, тогда в конце [каждой из фаз 
движения праны возникает состояние], называемое «мирным», — так через энергию 
проявляется [аспект Шивы, именуемый] шанта — [«абсолютный покой»]. 

28. Пусть созерцает29 [энергию] как все более и более тонкое сияние, [восходящее] 
от «корня»30 и затихающее в конце [интервала] в две шестерки31, [где в результате] 
проявляется Бхайрава. 

29. [Или пусть переживает энергию], двигающуюся вверх, подобно молнии, после-
довательно пронизывающую каждую из чакр до верхнего [места] «трех кулаков»32, 
пока в конце [не возникнет] великое появление33, 34. 

30. [Постепенно] высвобождая [в их] грубом, тонком и высшем состоянии двена-
дцать последовательно [расположенных центров] с должным образом соотнесенными 
с ними двенадцатью слогами, в конце [обретают] Шиву.  
                                                                                                                                                                                         
дельного] Того — [искомого] (tatpadadāyinī)». Джаяратха цитирует эту шлоку в своем комментарии  
к «Тантралоке» (5.22–23), где обсуждается объединение в пребывающем в сердце практика огне 
сознания великого Бхайравы познающего, познаваемого и процесса познания. (Здесь и далее ссылки 
на «Тантралоку» и комментарий Джаяратхи даются по изданию: Abhinavagupta 1918.) 

29 …созерцает… — в тексте: cintayet, букв. «направит сознание». 
30 «Корень» — нижний энергетический центр (муладхара-чакра). См. далее.  
31 …в конце [интервала] в две шестерки… — в тексте: dviṣaṭkānte. То же, что и термин системы 

двадашанта (dvādāśānta) — букв. «оканчивающееся двенадцатью [пальцами]». В психосоматике 
тантры — расстояние, равное примерно 12 пальцам (подразумевается ширина пальца), которое 
отделяет то или иное место пребывания универсальной энергии в своих проявленном (в виде ды-
хания) или тонком (движение сознания) аспектах. Эти места (часть из них называется чакрами, 
которых в Трике также насчитывается 12) находятся внутри и снаружи тела. (Так, расстояние в  
12 пальцев отделяет корневой центр (муладхара) от пупочного (набхи), сердечный (хрид) от пу-
почного, горловой (кантха) от сердечного и т.д.) В описаниях ВБТ и комментариях выделяют 
такие центры, как «внешняя» (бахья) и внутренняя (антара) двадашанта — два важных места, 
обсуждаемых в шлоках в контексте остановки движения праны в форме дыхания или тонкого дви-
жения энергии внутри тела. Отдельно выделяют «верхнюю» (урдхва) двадашанту (ūrdhva-dvā-
daśānta) как высшую точку движения энергии, находящуюся за пределами головы над верхней 
чакрой (брахмарандхра). 

Шивопадхьяя не конкретизирует, какой именно энергетический центр имеется в виду в данном 
месте ВБТ. В описываемой практике, как утверждает такой авторитет, как Лакшман Джу (Lakshman-
joo 2016: 42), движение энергии созерцается как утончающееся и переходящее в чистое сознание 
Бхайравы в любой из двадашант — любом из энергетических центров (чакр). Дж. Сингх (Singh 
1979: 25) и Л. Сильбурн (Silburn 1961: 80) в данном случае склонны трактовать указанное в стихе 
место как чакра брахмарандхра (расположенная в районе макушки). 

32 «Три кулака» — то же, что и двадашанта (поскольку расстояние в три кулака соответствует 
расстоянию в 12 пальцев). Шивопадхьяя, говоря о прохождении светоносной энергии через чакры, 
указывает, что она движется от центра канда (нижний энергетический центр, где сходятся энергети-
ческие каналы — нади), проходя чакры одну за другой, к брахмарандхре, к месту «трех кулаков» — 
верхней (урдхва) двадашанте. Это место всеохватывающей полноты (viśvapūraka), где проявляется 
Бхайрава.  

33 … великое появление. — В тексте: mahodayaḥ, букв. «великое возникновение, результат, успех», 
т.е. появление сознания Бхайравы. 

34 Джаяратха цитирует эту шлоку в комментарии к «Тантралоке» (5.88), где трактуются вопросы 
восходящего движения энергии в срединном канале. 

  Шивопадхьяя перечисляет следующие 12 высвобождаемых центров (чакр): джанмагра, мула, 
канда, набхи, хрид, кантха, талу, бхрумадхья, лалата, брахмарандхра, шакти, вьяпини. С ними со-
относится последовательность 12 гласных звуков-акшар санскритской фонологической системы (без 
так называемых «гласных-евнухов» (ṣaṇṭha-svāra) — ṛ, ṝ, ḷ, ḹ) с последней гласной, оканчивающейся 
на висаргу. Это дает последовательность: a, ā, i, ī, u, ū, e, ai, o, au, aṃ, aḥ.  
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31. Быстро наполнив той [энергией] верхнюю часть головы и прорвавшись [вверх] 
«мостом бхрукшепы35», освободив ум от [ментального] конструирования, [йог] на 
вершине всего [обретает] состояние вездесущности. 

32. У созерцающего (dhyāyataḥ) пятерку пустот36 в форме разноцветных кругов, 
[как] на перьях павлина, в сердцевине [сознания осуществляется] вхождение в выс-
шую пустоту37. 

33. И этим же способом, к чему бы ни направлялось внимание (cintanā) [созер-
цающего] — на пустое [пространство], на стену [или] на [иной] достойный объ-
ект38, — [оно осуществляет] погружение39 само [по себе], даруя благо [переживания 
чистого сознания]. 

34. [Тогда], пребывая с закрытыми глазами и направив ум на [пространство] внут-
ри черепной [коробки], через последовательное [развитие в этом состоянии] устойчи-
вости ума40, пусть [йогин] целится в Высшую цель. 

35. Срединный канал41 расположен по центру; [через] созерцание богини, [пребы-
вающей в его] внутреннем пространстве, по форме [подобной] сердцевине стебля 
лотоса, — сияющее [явление] Шивы42. 

36. Приемом экранирования глаз [и других отверстий головы соответствующими 
пальцами] руки43 и раскрытием [этим центра между] бровями, наблюдая за постепен-
ным растворением-[погружением возникающего при этом в межбровном центре] 
бинду, в сердцевине этого [достигают] наивысшего состояния; 

                              
35 Бхрукшепа (bhrūkṣepa, букв. «вскидывание бровей») — техника, которая способствует восхож-

дению праны и которую необходимо, как указывает комментатор, получить от учителя. Она уподоб-
ляется «мосту-переправе через поток». Лакшман Джу просто говорит о концентрации на энергети-
ческом центре между бровей (Lakshmanjoo 2016). 

36 Шивопадхьяя поясняет, что это пять пустот, подлежащих пяти органам чувств, «способно-
стям/силам сознания» — индриям и их соответствующим объектным сферам (форма, вкус и пр.). 
Пять объектных сфер, подобно переливающимся кругам на оперении павлина, явленные и прости-
рающиеся во всех направлениях, внутри и снаружи по своему основанию пусты. При обнаружении 
этого раскрывается великое пустотное пространство Бхайравы. 

37 …высшую пустоту. — В тексте: anuttare śūnye. 
38 Шивопадхьяя поясняет: «…на достойный объект-„вместилище“ (pare pātre) — внимание, [оно 

же] — памятование, [направляется, например, на обладающего] чистым умом ученика и т.п.». 
39 …погружение… — в тексте: līnā — «растворение, абсорбция, погружение». 
40 Шивопадхьяя говорит, что опорой созерцания здесь выступает пребывающий в пространстве 

черепной коробки ясный свет, на который йог направляет внимание, последовательно прогрессируя  
в практике состояний йогического «удержания» сознания на объекте — дхараны, «созерцания-
пребывания» — дхьяны, и, наконец, полной «интегрированной, сосредоточенной» поглощенности 
объектом — самадхи (kapāla-randhra-shite svaprakāśe prabhāsvare jyotiṣi ālambane dhāraṇā-dhyāna-
samādhīn saṃpādayitvā).  

41 Срединный канал (madhya-nāḍī) — то же, что и сушумна (suṣumnā). 
42 Перевод основывается на первой интерпретации шлоки у комментатора Шивопадхьяи. Но, 

как указывает он же, синтаксис санскритской фразы позволяет также давать второй вариант про-
чтения стиха: «Расположенный по центру срединный канал [подобен] сердцевине стебля лотоса; 
через созерцание богини, [пребывающей в его] внутреннем пространстве, — сияющее [явление] 
Шивы». 

43 Приемом экранирования глаз [и других отверстий головы соответствующими пальцами] ру-
ки… — в тексте: kara-ruddha-dṛg-astreṇa. (букв. «оружием руки, блокирующей взор [и пр.]»). То 
есть большими пальцами закрывают уши, указательными — глаза, средними — ноздри, безымян-
ными пальцами и мизинцами блокируют рот. Таким образом этой мудрой пресекают выход жиз-
ненной энергии через эти отверстия, и она концентрируется и предстает в виде световой точки — 
бинду. 
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37. [Практик], созерцающий на конце шикхи44 и в сердце погружение-[растворе-
ние] бинду в форме пятна тонкого света, возникающего при возбуждении пребываю-
щего внутри [глаз огня]45, в конце [этого переживает полное] погружение-[растворе-
ние в природу Бхайравы]. 

38. [Воистину], высшего Брахмана постигает погруженный46 в шабда-Брахмана47, 
[являющегося] для искушенного слуха48 в несотворенном49 постоянном звуке, [по-
добном журчанию] быстрого потока. 

39. Благодаря переживанию пустой [природы, возникающей в] конце [«продленно-
го» звучания] плута при произнесении пранавы и пр.50, через [эту] великую силу 
пустоты, о Бхайрави, приходят [к постижению] пустоты [сознания Бхайравы]51. 

40. Пусть человек [внимательно] переживает как пустое начальное и конечное со-
стояние52 любого [артикулируемого] звука; отождествившись с пустым, этот человек 
[обретет высшую] пустую форму53. 

41. [Кто,] не отвлекаясь, [погружается вниманием] в следующие [в гармоничном] 
порядке длящиеся звуки струнных и т.п. музыкальных инструментов, [тот] в конце 
[звучания в себе] воплотит высшее пространство54. 
                              

44 …на конце шикхи… — в тексте: śikhānta (букв. «конец пучка волос»). Шикха (śikhā) — пучок 
волос, с узелком на конце, который оставляют дваждырожденному при инициатической церемонии 
упанаяны. Конец шикхи в тексте, таким образом, символизирует место за пределами верхней чакры, 
куда в созерцании помещают точку света и где (как и в сердечном центре) происходит ее растворе-
ние. В своем комментарии к 42-й шлоке ВБТ Шивопадхьяя, обсуждая движения энергии по мере ее 
«утончения» в практике мантр, приводит последовательность центров (двадашант), из которой 
явствует, что шикханта — центр, находящийся за пределами головы. 

45 Согласно комментарию, речь идет о пятне света, на некоторое время возникающем при закрытых 
глазах после надавливания пальцами на глазные яблоки, или же о световом блике (остаточном раздра-
жении сетчатки глаз), который остается перед глазами в темноте, после того как гасят светильник. 

46 То есть, согласно комментатору, реализовавший с опорой на внутренний звук (= шабда-
Брахман) последовательно состояния дхараны, дхьяны и самадхи. 

47 Буквальная цитата из «Майтри-упанишады» (6.22): dve brahmaṇī veditavye śabdabrahma paraṃ 
ca yat / śabdabrahmaṇi niṣṇātaḥ paraṃ brahmādhigacchati //— «Следует узнать двух Брахманов — шаб-
да-Брахмана [т.е. Брахмана как звук/слово] и Того, кто выше. [Воистину] высшего Брахмана пости-
гает [тот, кто] погрузился в шабда-Брахмана».  

48 …для искушенного слуха… — в тексте: pātra-karṇe. Это выражение Лакшман Джу понимает 
буквально — «когда уши [закрываются ладонями, в форме] чаш (pātra)», и слышится особый несо-
творенный, т.е. «не [произведенный] контактом/ударом» (anāhata) звук, который слышим постоянно 
внутри «полости» уха.  

49 …несотворенном… — в тексте: anāhata. Шивопадхьяя трактует anāhata как «никем не извле-
ченный, сам по себе возникший и льющийся [звук]» (…anāhate na kenacit āhate svarasata evotthite). 

50 Шивопадхьяя указывает, что в тантрах говорится о различных слогах-мантрах — пранавах: 
«ведийской» — это известный слог «Oṃ» («Auṃ»), «шиваитской» — «Hūṃ», шактистской, «майя»-
пранаве — слог «Hrīṃ» и др. 

51 «Продленное» звучание плута (pluta) — «продленный» звук, трактуемый индийскими грамма-
тистами как имеющий три единицы длительности звучания (три моры). В конце, когда длительное 
звучание пранавы затихает, у практика возникает переживание пустоты, которое имеет потенциаль-
ность привести его к переживанию пустой природы сознания Шивы-Бхайравы. 

52 То есть обращает внимание на начальную стадию — «намерение произнести звук» (uccārayiṣā) 
и на стадию исчезновения, «затухания» звучания (virāma). 

53 То есть, как поясняет Шивопадхьяя, будет воспринимать свой облик как пустую форму — «исчез-
нет отождествление себя с телом, [праной] и пр.» (nivṛtta-dehādi-pramātṛtābhimānaḥ). Свами Лакшман 
Джу говорит, что эта практика ведет к переживанию пустоты, которое трактуется им как трансценден-
тальное, «превосходящее всё состояние» (viśvottīrṇā avasthā) Шивы (Lakshmanjoo 2016: 73). 

54 Шивопадхьяя обращает внимания на длительность гармоничных звуков музыки как на фактор, 
притягивающий, «очаровывающий» внимание (mūrcchanātmaka). Они — опора-аламбана этой тех-
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42. Через «артикуляцию» пустоты, [следующей за стадиями] «полумесяца»55, бин-
ду, наданты56, [идущими за произнесением] последовательности «грубых» звуков 
любой пинда-мантры57, возникает Шива58. 

43. Освободив ум от концептуализации, пусть развивает [переживание] простран-
ства одновременно во всех направлениях и в собственном теле — у него всё «развер-
нется» [как единое пустое] пространство [сознания Шивы]59. 

44. [У того], кто развивает [переживание] пустоты одновременно вверху и внизу 
[тела] через [состояние] энергии, свободной от тела, ум [исполнится] пустотой60. 

45. Кто упрочивается в развитии [переживания] одновременно пустоты вверху, 
внизу и в сердце, [у того] в силу отсутствия [в этом ментального] конструирования 
возникает [состояние] вне концепций. 

46. [Пребывая вне ментального] конструирования, пусть лишь на миг ощутит, что 
вместо тела61 — пустота; [находясь тогда вне ментальных] конструктов, вкуcит при-
роду внеконцептуального62, 63. 

47. [Или же], о ланеоокая, пусть развивает [переживание] любых частей [и суб-
станций] тела как исполненных [пустым] пространством — через это [описываемая 
практика] развития [переживания пустоты] упрочится64. 
                                                                                                                                                                                         
ники. При затухании звука опора исчезает, и возникает момент, когда проявляется пространство чис-
того сознания — paramākāśa. Ср. «Яджнявалкья-смрити» (3.115). 

55 «Полумесяц» — в тексте: ardhendu — то же, что и носовой призвук ардхачандра. 
56 Бинду, наданта — технические термины практики мантр, задействованные в описании «утон-

чения» звучания мантры, когда последняя переходит из стадии слышимого звука к стадии резонанса 
в сознании и далее растворяется, погружается в пустотную природу пространства сознания. В шлоке 
(очевидно ради сохранения размера стиха) нарушен порядок следования стадий утончения звучания, 
который таков: бинду, «полумесяц»-ардхачандра, нада, наданта и т.д. 

57 Пинда-мантра (piṇḍa-mantraḥ) — «густая, плотная мантра», оболочка которой составлена из 
согласных звуков.  

58 Комментируя этот стих, Шивопадхьяя отсылает к практике шайвитской мантры наватма: 'h', 
's', 'r', 'kṣ' и т.д. Ее «грубая» (sthūla) форма в последовательности произнесения начинается с 'h'  
и заканчивается «шестой гласной» (по матрике — 'ū'), т.е. сама мантра: 'h', 's', 'r', 'kṣ', 'm', 'l', 'v', 'y', 'ṇ', 
'ū(ṃ)'. Вслед за последовательностью согласных звуков в мантре после гласной звук «утончается», 
следует назализация-бинду, затем возникает тонкий носовой призвук ардхачандра, далее проявляет-
ся несотворенное звучание — нада (и другие стадии), в конце которых при затухании бинду, ардха-
чандры и нады в их продолженном (pluta) произнесении в модусе пустоты (śūnyarūpa) проявляется 
природа Шивы. 

59 Шивопадхьяя: «[Пребывая] в собранности ума, во всех направлениях, всецело — и справа,  
и слева одновременно пусть развивает [переживание] пустоты — от этого [реализуется] „погруже-
ние“ (samāveśa) в высшее пространство [сознания] (paramākāśa)». 

60 В издании ВБТ (в KSTS) с комментарием Ананда Бхатты (Ānanda Bhaṭṭa 1918) данная шлока 
отсутствует. 

61 Комментируя tanū («тело», также — возвратное «сам», поэтому возможный перевод — «на мес-
те себя»), Шивопадхьяя подчеркивает, что речь идет просто о локусе «ограниченного субъекта» 
(parimita-grāhaka-pada), не о телесности, которая становится опорой созерцания в практике, описы-
ваемой следующей шлокой. 

62 …[находясь тогда вне ментальных] конструктов, вкуcит природу внеконцептуального… — 
nirvikalpaṃ nirvikalpo nirvikalpa-svarūpa-bhāk.  

63 Шивопадхьяя трактует это состояние следующим образом: «…внеконцетуальное — это без-
мятежность через [чистое] безопорное восприятие» (nirvikalpa iti nirālambanatāpratipattyā anāhi-
tatrāsaḥ). 

64 Шивопадхьяя указывает, что эта практика приводит к переживанию пустотной природы созна-
ния, если описываемая в предыдущем стихе практика переживания пустоты в середине сердца не 
приносит быстрого результата. 
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48. Пусть представит65, что кожная оболочка тела стала [как бы] стеной, а внутри 
этого ничего нет — [так постигая в] созерцании, [он] вкусит непостижимое66. 

49. Погрузив ум в сердечное пространство67, без отвлечения войдя в середину  
[между] лотосных полусфер68, о счастливая, да обретет [он] высший удел.  

50. При погружении-растворении ума в любой [части] своего тела [как] двада-
шанте [у достигшего] устойчивости сознания [в этом] упрочивается69 возникающая 
[как] цель — [высшая] таттва — [Шива]70. 

51. Пусть каждый миг направляет ум на двадашанту [при любых обстоятельст-
вах] — как бы и где бы [он ни был]71 — и устранив колебания [в своем уме], за  
считаные дни достигнет [он] лишенного признаков [высшего состояния Бхайра-
вы]72. 

52. Пусть развивает [представление]73, что крепость [его] собственного [тела] сгора-
ет на [погребальном] «огне времени-смерти» [кала-агни]74, возжигаемом [от большо- 
го пальца правой] ноги, — в конце [практики] является [высший] покой [сознания  
Шивы]75. 

                              
65 Пусть представит… — в тексте: vicintayet. 
66 …[так постигая в] созерцании, [он] вкусит непостижимое. — В тексте: dhyāyan-adhyeyabhāg-

bhavet. 
67 …в сердечное пространство… — т.е., как поясняет комментатор, «в сердцевине пространст-

ва — [в промежутке] между праной и апаной» — в месте встречи в сердце двух опосредующих 
как физиологические процессы, так и процессы познания потоков энергии — направленного 
вверх и вовне, к объектной сфере, движения праны и двигающегося внутрь, от объекта к субъекту 
апаны.  

68 Лотосные полуcферы (padma-saṃpuṭa) — это сердце, состоящее из двух полусфер (сампута), 
между которыми в центре естества скрыт корень процесса человеческого познания. Как поясняет 
Шивопадхьяя, обращенная вверх лотосная полусфера-сампута — это направленный к объекту 
процесс познания (pramāṇa), обращенная вниз — это познаваемое (prameya). Между ними в цен-
тре пребывает субъект познания (pramātṛ), чистое сознание как таковое (…tayor-madhye cinmā-
trākhye pramātari…), недвойственная природа которого (находящаяся вне объекта и процесса по-
знания) раскрывается адепту в процессе развития практики недискурсивного пребывания в этом 
центре.  

69 …[у достигшего] устойчивости сознания [в этом] упрочивается… — в тексте: dṛḍhabuddher-
dṛḍhībhūtaṃ. 

70 Шивопадхьяя указывает, что в этой практике местом йогического сосредоточения сознания в 
качестве  двадашанты может выступать любая часть тела, «всё тело, в каждой своей поре исполнен-
ное божественного сознания». При однонаправленном (ekāgrya) пребывании ума в этом состоянии 
проявляется высшая реальность, таттва (tattva-lakṣyaṃ), трактуемая Шивопадхьяей как paratattva-
prakāśaṃ — «явление высшей таттвы», т.е. Бхайравы — Шивы (Ануттары). 

71 …как бы и где бы [он ни был]… — в тексте: yathā tathā, yena tena… Или же выражение «yathā 
tathā, yena tena…» в шлоке может пониматься: «Каким бы образом ни направился поток сознания  
[у практикующего], тем самым, [т.е.] указанным выше [способом] срединного пребывания в двада-
шанте…» (Шивопадхьяя). 

72 Цитируется Джаяратхой в его комменнтарии к «Тантралоке» (5.71). 
73 Пусть развивает [представление]… — в тексте: vicintayet («помышляет, представляет, фанта-

зирует»). 
74 «Огонь времени-смерти» (кала-агни) — мифический огонь, который сжигает весь мир в конце 

кальпы — цикла существования вселенной. 
75 Шлока описывает ритуальное сожжение трупа на «кладбище»-шмашане: «Пусть [как при про-

изнесении] мантры Oṃ ra-kṣa-ra-ya-ūṃ tanuṃ dāhayāmi namaḥ созерцая возникающего [из огня] 
Рудру кала-агни, развивает [переживание своего] тела как превращающегося в пепел огнем, возжи-
гаемым от большого пальца правой ноги… [и постепенно сгорающего как благовоние] гуггул(а)…» 
(Шивопадхьяя). 
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53. И схожим образом представив76, что весь мир [также] сожжен [пламенем кала-
агни], пусть человек, [пребывая] в неотвлеченном [состоянии], обретет природу выс-
шего мужа77. 

54. Или же пусть в собственном теле созерцает таттвы [этого] мира [и их произ-
водные] как растворяющиеся в [своем] тонком и более тонком [аспекте] — и в конце 
проявится высшая [богиня]78. 

55. Созерцая в месте двенадцати79 [энергию]-шакти [сначала в ее грубой] — «гус-
той», [затем в утончающейся] — «слабой» [форме], войдя созерцанием в [простран-
ство] сердца и [став] освобожденным, [практик] обретет [абсолютную] свободу80. 

56. Пусть созерцает81 всё [в этом мире] как постадийно [переходящее] от грубого  
к тонкому и [далее] — к высшему состоянию посредством [прохождения шести] «пу-
тей» от [проявленных миров]-бхувана и т.д., пока в конце [его] ум не растворится, 
[погрузившись в высшее состояние сознания Шивы]82.  
                              

76 И схожим образом представив… — в тексте: dhyātvā vikalpataḥ («созерцая с викальпой-пред-
ставлением»). 

77 Под «высшим мужем», т.е. высшим пурушей, как указывает Шивопадхьяя, подразумевается 
природа бхайравического, ничем не ограниченного субъекта познания (aparimita-pramātṛ-bhairavatā). 

78 Шивопадхьяя говорит о практике созерцания в теле и мире вселенских конституирующих 
принципов таттв (подробнее о таттвах см., например: Иванов 2014: 219–239) в порядке их 
«утончения» — от «первоматерии»-пракрити, «великого принципа»-махата, «эго-комплекса»-ахам-
кары и т.д. «[Воплощенные] в теле [продукты манифестации таттв] — плоть [кости] и пр., являю-
щиеся „видоизменением“ (vikāra) [таттвы] земли [и пр.], созерцаются как растворяющиеся в своих 
причинах — [превращаются] в глину и т.д., [пока в ходе движения к тончайшим высшим причи- 
нам] в конце не проявляется [стоящая за всеми этими проявлениями] „высшая богиня“ — [(Пара- 
деви)]».  

79 …в месте двенадцати… — в тексте: dvādaśa-gocare, т.е. в двадашанте. 
80 Шивопадхьяя поясняет, что речь идет об утончении дыхания-праны в практике пранаямы  

с удерживанием внимания в двадашанте. (Он не уточняет — в какой именно.) Абсолютная свобода 
(независимость) — svātantrya — трактуется как пребывание в свободной природе Парамешвары — 
Шивы. Тексты ВБТ обоих изданий KSTS приводят один и тот же вариант прочтения конца шлоки: 
…muktaḥ svātantryam āpnuyāt — «[став] освобожденным, обретет [абсолютную] свободу». То есть ни 
комментатор Шивопадхьяя, ни Ананд Бхатта не учитывают возможность другого варианта прочте-
ния. Однако в тексте «Тантралоки» (15.480–481) Абхинавагупта приводит иное окончание шлоки, 
существенно меняющее смысл приводящейся практики: …suptaḥ svācchandyam āpnuyāt — «обретет 
свободу, [будучи] спящим». Ему вторит Кшемараджа в своей «Спанда-нирнайе», приводя следую-
щую концовку: …svapna-svātantryam āpnuyāt — «обретет свободу сна». Именно этот, приводимый 
Абхинавагуптой (но временем искаженный) вариант прочтения стиха считал аутентичным такой 
авторитет, как Свами Лакшман Джу (Lakshmanjoo 2016: 101). Таким образом, шлока может давать 
следующий важный для йогической праксиологии смысл: «Созерцая в двадашанте [энергию]-
шакти [сначала в ее грубой] — „густой“ [= дыхание со звуком, а затем в затихающей] — „слабой“ 
[форме, практик], войдя созерцанием в [пространство] сердца, заснув, обретает контроль над сном». 
То есть результат этой практики — контроль сновидений — эффект так называемого «осознанного» 
сна. Лакшман Джу говорит о трех возможных точках сосредоточения (двадашантах), куда перед 
засыпанием может помещаться сознание — в сердечный центр, в горловой или же межбровный 
(Lakshmanjoo 2016: 102) (Интересно отметить, что данная практика близка психотехническим прие-
мам «йоги сновидений» в ваджраяне.) 

81 Пусть созерцает… — в тексте: cintayet. 
82 Комментарий отсылает к обсуждаемой в текстах трики концепции (методу) «шести путей» 

(ṣaḍ-adhvan) — «выходу» адепта к сознанию Шивы через психотехнический процесс, обратный раз-
ворачиванию всетворящей и самовыражающейся через это энергии высшей (parā) Речи. В творении 
мира этот процесс одновременно следует по двум «путям» становления вселенской речи — вектору 
«выражаемого» (vācya) («объективного») и вектору «выражающего» (vācaka) («субъективного»). По 
этим «путям» разворачивается онтологический процесс возникновения вселенной, проистекающей 
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57. Созерцая шайвитскую [высшую] таттву через [этот] метод [шести] путей 
[как] пребывающую всецело в [любых] пределах всей этой вселенной, [переживает] 
высшее состояние83. 

58. Да представит [йог], о великая богиня, всю эту вселенную [как] исполненную 
пустотой, а ум погруженным в нее — от этого [тот станет] затем способным к раство-
рению в [высшей пустоте]84. 

59. Пусть проникнет взором [в пространство] внутри горшка [или иного] сосуда85, 
не концентрируясь на стенках, — и тотчас, погрузив в него [свой ум], от этого [рас-
творения]-погружения станет [полностью] погруженным [в высшее]86. 

60. [Или же пусть] проникнет взором в лишенное леса, гор, [преград]-стен и т.п. 
[пустое пространство] — в пребывании ума погруженным [в это] прекращаются ко-
лебания-[флуктуации сознания]87. 

61. Воспринимая одновременно два [каких-либо наличествующих] предмета88 и со-
зерцая среднее [пространство между ними], пусть [сначала] поместит [туда] внима-

                                                                                                                                                                                         
из единого источника энергии Речи, как действия (kriyā-śakti), имеющего «объективную» и «субъек-
тивную» стороны. С одной стороны, в процессе этого осуществляется становление миров-уделов, 
множества вещей и пр., и с другой — движений сознания, речевых проявлений (звуки, слова и пр.). 
Каждый из двух «путей» имеет три соотносящиеся между собой стадии, которые связаны с тремя 
божественными аспектами — богинями системы трика («Высшей» — parā, «[одновременно] Выс-
шей и Невысшей» — parā-aparā и «Невысшей» — aparā). Этим образуются шесть элементов/эта-
пов/путей. На уровне «объективного» становления вселенной это: этап кала — первичные различе-
ния в божественной энергии, таттва — категории-данности, «конструирующие» бытие (подробнее 
см. перевод текста «Шаттримшаттаттва-сандоха» в: Иванов 2014: 219–239), бхувана — различные 
миры и множество вещей. На уровне «субъективного»: варна — первичная смысловая дифференци-
рованность, мантра — «свёртка» непроявленного смысла, пада — проявленный, «аритикулируемый, 
словесный» смысл. Уровень варна-кала коррелирует с «высшей» энергией речи — пара; уровень 
мантра-таттва соответствует «высшей-невысшей» — пара-апара, а уровень пада-бхувана соотно-
сится с энергией «невысшей» — апара. Каждый из уровней разворачивается от «тонкого» до «грубо-
го» (проявленного) состояния Высшего сознания. Восходя к единому источнику, как указывает Ши-
вопадхьяя, каждый предшествующий уровень охватывает, наполняет собой (vyāpaka) последующий, 
который, в свою очередь, исполнен (vyāpya) предыдущим, тем реализуется принцип вселенской  
организации «всё во всём» («любого в любом» — sarvaṃ sarvatrāsti). Описываемая шлокой практика 
предлагает медитативно обратить вспять этот процесс проявления мира вещей и слов (в движении от 
«грубой» стадии к «тонкой» и еще более «тонкой») и этим обнаружить подлежащее всему и всё 
включающее сознание Шивы. 

83 Шивопадхьяя поясняет, что «шайвитская таттва» в шлоке (śaiva-tattva) — это Шива, являю-
щий свою природу «света манифестации» (prakāśa) и энергию «саморефлексии, самосознания» 
(vimarśa). Эта шлока цитируется Джаяратхой в его комментарии к «Тантралоке» (12.4), где объясня-
ется путь объединения индивидуального сознания с универсальным, абсолютно свободным сознани-
ем Шивы. 

84 Как указывает Шивопадхьяя, «ум (манас), став пустым, становится способным к [пережива-
нию] „пустоты, превосходящей пустоту“ (śūnya-atiśūnya)», т.е. через переживание пустоты, подле-
жащей миру, адепт получает возможность постигнуть трансцендентальную пустоту сознания Шивы. 

85 Слово bhājana («горшок, сосуд») явно перекликается с этим же словом в предыдущей шлоке  
в своем значении «быть достойным вместилищем, т.е. способным», порождая, таким образом, игру 
смыслов. 

86 …станет [полностью] погруженным [в высшее]. — Шивопадхьяя: «…станет погруженным  
в высшего Брахмана». 

87 …прекращаются колебания-[флуктуации сознания] (vṛtti-kṣīṇaḥ). — В шлоке Шивопадхьяя ин-
терпретирует как «становится подобным великому пространству [= пространству сознания Шивы] 
(mahāprakāśa-rūpo bhavati)». 

88 …два [каких-либо наличествующих] предмета… — в тексте: ubhayor-bhāvayoḥ. 
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ние, а когда [он] одновременно их обоих «оставит», то [в этом пустом] срединном 
[локусе] проявится [для него высшая] таттва. 

62. [Или когда в созерцании] «оставляет»89 [один наличествующий] предмет, пусть 
[его] сосредоточенное сознание90 не устремляется к другому; тогда через пребывание 
в этой средней [позиции — между оставленным предметом и отсутствием другого — 
у йогина] раскроется высшее [созерцание]-культивирование91, 92. 

63. Пусть умом, свободным от концептуализации, развивает [переживание] одно-
временно всего тела или мира как целиком состоящих из сознания93, [через это] — 
появление высшего94 [сознания]. 

64. При [переживании] соединения двух [энергий]-ветров внутри или снаружи  
в конце [их движения] йогин исполняется возникающим постижением равностно-
сти95. 

 
(Продолжение следует) 
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95 Шивопадхьяя поясняет, что речь идет о двух местах соединения, встречи (saṃgaṭṭa) восходяще-
исходящей праны и нисходяще-входящей апаны. Они встречаются и на миг замирают во «внутрен-
ней» и «внешней» двадашантах. Внутренняя — это сердечный центр. Где находится внешняя,  
Шивопадхьяя не конкретизирует. Поскольку в шлоке говорится об энергии-ветре (vāyu), то, вероят-
но, речь идет о движении энергии в своей «плотной, грубой» форме — в виде дыхания. Тогда внеш-
няя двадашанта — это точка, находящаяся снаружи тела на расстоянии 12 пальцев вниз от кончика 
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Abs t r ac t :  This publication presents a translation of the first part (the opening 64 stanzas) of the 
Vijñānabhairava Tantra, one of the most important sources on the Indian practice of tantric yoga in 
the tradition of monistic Kashmir Śaivism. This text contains a summary of practical methods to 
achieve the ultimate goal of tantra practice—the realization of unity with the absolute, all-pervasive 
divine consciousness, personified in tantra by the figure of Śiva-Bhairava. This text can be considered 
an encyclopaedia of tantra-yogic methods presented in their essential form, abstracted from the ritual 
context. The translation is provided with exegetical notes necessary for understanding the text, based 
on traditional Sanskrit commentaries by Kṣemarāja, Shivopadhyāya and a number of other texts. 
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Предисловие 

 
Рукопись «Речи ста двадцати старцев» является редким примером оригинальной 

литературы на маньчжурском языке, вследствие чего она на протяжении многих де-
сятилетий привлекала к себе внимание исследователей из ряда стран (Rudolph 1940; 
Stary 1983; Наками 2000; Гаова 2019; Волкова 1973; Пан 1999; Iliukhov, Pang 2023).  
В данной статье впервые дается перевод первой главы на русский язык. 
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Рукопись оформлена как записи рассказов, услышанных автором от своих стар-
ших товарищей по монгольскому знамени. Как видно из названия, всего представ-
лено 120 текстов — по одному от каждого рассказчика. Зачином для нового рассказа 
выступает фраза «один старец поведал» (маньчж. эму сакда хэньдумэ; кит. 一老人云 
(sic!) и лао жэнь юнь), после чего следует прямая речь рассказчика, идущая до конца 
текста. 

Как известно, рукопись была написана монгольским знамённым по имени Сунъ-
юнь (кит. 松筠) во время его службы в Урге в 1785–1789 гг. Подробнее о Сунъюне 
см.: Цин ши гао 1927: цэ 95, ле чжуань 129; Eminent Chinese of the Ch’ing period: II, 
691–692. Работа «Речи ста двадцати старцев» является единственной из известных, 
написанных Сунъюнем на маньчжурском языке, — все остальные, включая описания 
регионов, в которых проходила его служба, были составлены на китайском (Янь 
Миньсян 2024: 60). 

В собрании маньчжурского фонда ИВР РАН представлена поздняя редакция, 
снабженная переводом на китайский язык, а также тремя предисловиями от автора, 
редактора и переводчика на китайский язык. Согласно третьему предисловию, пере-
вод был выполнен в 1809 г. монгольским знамённым по имени Фугюнь — он же Фу-
цзюнь 富俊. Данный памятник является сборником текстов преимущественно дидак-
тического характера, в которых изложен взгляд верхушки знамённого общества на 
различные аспекты цинского государства. 

Рассказ, открывающий рукопись, представляет официальную историю маньчжур-
ского государства. Текст обильно снабжен понятиями из конфуцианского политиче-
ского дискурса, что делает его ярким образцом цинской идеологии. Ключевым 
является концепт священной силы Дэ (маньчж. эньдурингэ эрдэму; кит. 聖德 шэн дэ), 
которая здесь выступает как характеристика  правителя, поэтому в тексте перевода 
это словосочетание передано как «монаршая сила Дэ». Конечно, «сила Дэ» — это 
комплексный термин, в наиболее общем значении подразумевающий созидательную 
силу, упорядочивающую вселенную, однако в контексте данного рассказа Дэ рас-
сматривается прежде всего в рамках политической теории, поэтому в тексте она по-
нимается прежде всего как сила, благодаря которой монарх обладает легитимной 
властью и гармонизирует отношения в Поднебесной (Мартынов 1978: 32–33; Марты-
нов 2019: 10). Структура текста тщательно продумана и построена вокруг доказатель-
ства обладания силой Дэ правящей маньчжурской династией путем перечисления «ве-
ликих подвигов» (маньчж. амба эрдэму; кит. 大德 да дэ) цинских императоров, причем 
каждое событие явным образом привязано к фигуре конкретного правителя. 

Больше всего событий — девять — относятся к императору Цяньлуну. Почти все 
они позднее вошли в список, известный как «десять военных свершений [Цяньлуна]» 
(маньчж. чоохаи гунгэ бэ чжувань мудань йонкяхангэ; кит. 十全武功 ши цюань угун)1. 
Некоторые из этих свершений ранее уже были увековечены в виде парадных портре-
тов генералов в Павильоне пурпурного блеска (маньчж. чжаксака элдэнгэ асари; кит. 

                              
1 А именно: две кампании в Джунгарии, одна кампания в Кашгарии, две кампании в регионе 

Цзиньчуань, две военные экспедиции против непальских горкхов, одна против вьетнамцев, одна  
в Бирме, а также военные действия на Тайване. За успехи в данных кампаниях Цяньлун с 1792 г. 
стал использовать для обозначения себя оборот «старец десяти свершений» (十全老人 ши цюань 
лаожэнь). Подробнее см. (Antonucci 2018). К началу 1790-х годов постоянное упоминание военных 
успехов правления Цяньлуна стало обязательным элементом цинской политической идеологии, 
причем результаты последних кампаний сложно назвать успешными. 
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紫光閣 Цзы гуангэ)2, что дополнительно подчеркивает их важность в политической 
идеологии времен Цяньлуна. 

Все эти заслуги стали возможны благодаря проявлению различных аспектов силы 
Дэ монархов, воздействующих на население Поднебесной гармонизирующим обра-
зом, преображая его (маньчж. вэнь; кит. 化 хуа)3. Однако одно обладание монархами 
необходимыми качествами (см. примеч. 3) не означало установления в Поднебесной 
эпохи великого спокойствия (маньчж. тайфинь нэчинь; кит. 太平 тайпин) — оно 
лишь создавало необходимые для этого условия4. Для их реализации требовалось 
соответствующее конфуцианским нормам поведение со стороны подданных — преж-
де всего со стороны знамённых войск как главной опоры цинского режима. Таким 
образом, заглавный рассказ ясно дает понять предполагаемому читателю из зна-
мённых войск причину необходимости служения цинскому режиму: честное служе-
ние мудрым государям гарантирует существование без горестей и печалей. Выстро-
енный ряд из благих деяний правителей с акцентом на действиях здравствующего 
монарха дает надежду на то, что сила Дэ у маньчжурских правителей не иссякает,  
а способность ее распространения, напротив, растет. Как следствие, все приложен-
ные знамёнными людьми благие усилия будут резонировать с силой Дэ цинских 
монархов, что и является залогом поддержания гармонии в Поднебесной. Тем самым 
последние строки главы представляют собой наказ всем знамённым от мала до велика 
верно служить цинской династии, чтобы эпоха великого спокойствия продолжалась  
и впредь. Принципиально важным является прививание молодому поколению знамён-
ных норм морали и обретение ими прикладных навыков, которые в дальнейшем тексте 
рукописи связаны со знамённой идентичностью. Конкретные способы обучения допу-
стимому поведению и его обретения изложены в последующих главах рукописи. 

 
Перевод первой главы 

 
Один старец поведал: 
Поскольку мы являемся знамёнными людьми, нам принципиально5 необходимо 

знать и понимать [те] вещи, [которые касаются] императорского дома. [Вот что] мне 
                              

2 А именно портретов военачальников кампаний в Джунгарии, Кашгарии, Сычуани, Непале, на 
Тайване (Bügener 2015; Пан, Пчелин 2011; 2016; Walravens 2012; 2013). 

3 Преображение осуществлялось путем распространения таких черт, как грозность (маньчж. хо-
ронь; кит. 威 вэй), гуманность (маньчж. госинь; кит. 仁 жэнь), милость (маньчж. кэси; кит. 恩 энь), 
сыновняя почтительность (маньчж. хиоошунь; кит. 孝 сяо). Здесь и далее термины даны преимуще-
ственно в переводе на русский язык А.С. Мартынова (Мартынов 1978: 8, 12–13, 32–33; 1984: 44–45; 
2019: 10, 25). Точность подбора верного иероглифа была весьма характерна для позднеимперской 
политической традиции Китая: к примеру, в замечаниях (廣義 гуанъи) и объяснениях (明 фамин)  
к историческому сочинению Сюй цзычжи тунцзянь ганму (Продолжение компендиума Всеобщего 
зерцала, делам правления помогающего) дается обоснование выбора того или иного иероглифа, 
трактующего действие исторического персонажа в свете конфуцианской морали. 

4 Китайские интеллектуалы отнюдь не были фаталистами и вполне осознавали необходимость воле-
вых действий. Показательно замечание в Сюй цзычжи тунцзянь ганму к словам цзиньского Ли-цзуна о 
необходимости довериться воле Неба: «Помещенные в комментарий слова цзиньского государя в са-
мом деле благоразумны. Однако как можно вверять Небу [вопросы] жизни и смерти державы и [не 
предпринимать меры к] исправлению и управлению?!» (Сюй цзычжи тунцзянь ганму: цзюань 19, л. 23а). 

5 Модальный глагол долженствования ачамби зачастую оформляется в начале фразы наречным 
словом гянь-и со значением «по справедливости», «по истине». Гертруда Рот-Ли рассматривает 
гянь-и как эмфазу, не требующую перевода (Roth Li 2000: 90). Тем не менее в китайском варианте 
приводимого здесь текста данное слово отражено при помощи иероглифа 理 (ли), в связи с чем оно 
представлено и в русском варианте перевода — в данном случае словом «принципиально». 
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приходилось слышать [от других]. Наши государи6 хан7 Тай-цзу8 и хан Тай-цзун9 
волею Неба и велением Судьбы10 положили начало великой державе в Еньдэне и 
Мукдене11. После того как широкая гуманность и большой ум [наших правителей] 
значительно простерлись12, 49 знамён-хошунов13 владетельных князей-дзасак14 Внут-
ренней Монголии одно за другим подчинились, явив [свою] искренность15. Сострадая 
рабам-аха 16  [из] маньчжурских и монгольских знамён, словно новорожденным 17 ,  
                              

  6 У знамённых людей словом «государь» (маньчж. эчжэнь; кит. 主 чжу) было принято  называть 
цинского императора (Elliott 2001: 164). Изначально оно употреблялось в названии многих должно-
стей знамённой системы, однако поскольку данное слово обладает значением «хозяин», «владе-
тель», цинские императоры стремились предельно ограничить его использование, в результате чего 
ко времени правления Цяньлуна оно употреблялось только в отношении монарха (Elliott 2001: 422; 
Фугэ 1984: цзюань 5, с. 128). В китайском варианте данного текста употребляется сочетание шэн-
чжу 聖主 (маньчж. эньдурингэ эчжэнь), указывающее на здравствующую монаршую особу —  
в этом случае речь идет об императоре Цяньлуне. 

  7 В китайской версии цинские монархи названы императорами (皇帝 хуанди). Несмотря на пря-
мое заимствование этого слова в маньчжурский язык (хуванди), в маньчжурской версии данного 
текста все цинские правители обозначены ханами (хань). 

  8 Тай-цзу — храмовое имя императора Нурхаци (1616–1626). 
  9 Тай-цзун — храмовое имя императора Хун Тайчжи (1626–1643). 
10 Фэн тянь чэн юнь 奉天承運 — стандартная формулировка начала императорского указа со 

времен династии Мин (1368–1644) (Чэнь Кань 1534: л. 1а). Очевидно, что в этой формулировке за-
ложена претензия монарха на статус легитимного получателя Мандата Неба (кит. 天命 тянь мин). 

11 Здесь имеется в виду провозглашение династии Поздняя Цзинь в Хэту-ала (1616) и династии 
Цин в Мукдене (1636). 

12 Конфуцианские категории, характеризующие фигуру императора, в китайской политической 
идеологии имеют явно выраженную территориальную окраску, поэтому в сочетании с ними часто 
встречаются слова, обозначающие расстояние. В русском переводе было принято решение по воз-
можности сохранить эту особенность. 

13 Упоминаемые здесь знамёна не следует путать со знамёнами в значении воинского формиро-
вания восьмизнамённой системы. Среди монголов в терминологии Ду Цзяцзи существовало два 
типа зависимости от цинского двора: внутренний (內藩 нэй фань) и внешний (外藩 вай фань) васса-
литет. Если первый тип предполагал членство в восьми знамёнах по образу и подобию маньчжуров 
с прямым подчинением центральному правительству и роду Айсиньгиоро без владения землей, то 
монголы при втором типе сохраняли относительно широкую степень автономии, а их князья отно-
сились к разряду владетельных, т.е. обладающих гарантированным правом наследственного управ-
ления своим княжеством. Такие княжества в том числе являлись военно-административными еди-
ницами на территории Монголии и носили монгольское название хошун, тогда как их маньчжурское 
и китайское названия звучали соответственно как гуса и ци 旗, что было идентично названиям круп-
нейших подразделений восьмизнамённой армии (Ду Цзяцзи 2008: 111–112). Всего на территории 
Внутренней Монголии располагалось 49 хошунов. 

14 Князья-дзасак — наследственные главы хошунов, которым принадлежала вся полнота власти  
в своем княжестве. Встречаются два варианта передачи титула дзасак (у Бруннерта — цзасак) на 
китайский язык: путем транскрипции 札薩克 чжасакэ и путем передачи смысла 旗長 цичжан;  
в данном тексте присутствует первый вариант (Бруннерт, Гагельстром 1910: 372). 

15 Здесь имеется в виду победа над Лигдэн-ханом, после чего его сын Эджен-хан и главы других 
южномонгольских родов признали главенство чжурчжэньских правителей (1635). 

16 Рабы-аха — низший слой чжурчжэньского общества, преимущественно состоявший из потом-
ков пленных китайцев и корейцев. Как правило, они использовались в качестве рабочей силы. Впо-
следствии именно этот слой стал основой для крепостных подразделений боо-и в рамках знамённой 
системы (Elliott 2001: 51). 

17 Маньчжурское фулгянь чжусэй является калькой с китайского чицзы 赤子, что дословно озна-
чает «красные дети» со значением «новорожденный», поскольку вскоре после появления на свет 
кожа у детей приобретает красный цвет. Уподобление народа младенцам, нуждающимся в заботе, 
было широко распространено в китайских текстах и восходит к наставлениям Каншу (康誥 Кан гао) 
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[а также] утешив сторонников и усмирив противников среди вассалов18, [правители] 
оказали помощь родному народу19. Тибетский Далай-лама каждый год отправлял 
[своих] посланников за десятки тысяч миль-ба 20 , чтобы величать [государя как] 
«великого премудрого императора Манджушри», преподнося грамоту-даньшук 21  
[с благопожеланиями]22. Монаршая сила Дэ уже давно простиралась меж берегов 
четырех морей, [но правитель] вовсе не желал приобрести Поднебесную. Когда в по-
следние годы [династии] Мин бандиты и разбойники опустошали земли и ввергали 
страну в хаос, все в Поднебесной, вытянув [свои] шеи, обратились к монаршей силе 
Дэ нашей династии с надеждой на великое спокойствие23 и безмятежность. В этот 
самый момент государь хан Ши-цзу24 как раз оказался тем, кто воплощает силу Дэ25, 
любящую [всё то, что] порождает Великое Небо и соответствует мыслям и надеждам 
масс. [Он] прошел заставу Шаньхайгуань и подчинил все [земли] меж морей, даровав 
Поднебесной мир и избавив родной народ от забот26. После того как хан Шэн-цзу27 
взошел на престол, [он] подчинил чахаров, распространив [свою] грозность и силу  
Дэ. Вслед за этим [среди чахаров] были учреждены знамёна-гуса28 и роты-ниру29.  

                                                                                                                                                                                         
из Шуцзина: «Как в поддержке [матерью] новорожденного, народ [нуждается] в благополучии и 
порядке» (пер. Г.С. Поповой) (若保赤子, 惟民其康乂 жо бао чицзы, вэй минь ци кан и) (Шан-шу 
чжэнъи 2000: 430; Шу-цзин 2020: 283). 

18 В отличие от прочих мест в тексте, где маньчжурское аймань передано китайским було 部落 со 
значением «племя», здесь употреблено слово фань 藩 со значением «вассальное владение» либо 
«вассальный правитель». Использование этого термина, по всей видимости, обусловлено здесь тем, 
что в результате активной внешней политики свой вассалитет перед Цин признали не только тунгу-
со-маньчжурские и монгольские племена, но и корейское государство Чосон (1637). 

19 В цинских документах наслаждение жизнью простым народом является одним из признаков 
обладания правящей династии мандатом Неба (Мартынов 2019: 26). В противовес заботе о слабых  
в документах указывается на применение военной силы по отношению к нежелающим подчиняться 
(Там же: 28). Применение Дэ к простому люду и военных действий к нелояльным группам составля-
ли два основных способа управления. 

20 Единица измерения расстояния, соответствующая китайской ли 里, т.е. около 500 м. 
21 Грамота-даньшук — официальная грамота от Далай-ламы и Панчен-ламы цинскому импера-

тору с благопожеланиями за оказанную им милость, скрепленная золотой печатью, которая более не 
могла использоваться ни в какой иной документации. С течением времени процесс отправки грамо-
ты-даньшук стал строго регламентироваться, превратившись в обязательный ритуал, подтверждаю-
щий зависимость Тибета от цинского двора (Сицзан байкэ цюаньшу 2009: 80). 

22 Речь о посольстве Далай-ламы V (1619–1682) в Пекин, во время которого цинский император 
был провозглашен воплощением Манджушри (1652) — бодхисаттвой, являющимся олицетворением 
высшей мудрости праджняпарамита. Хотя в тексте данное событие стоит в одном ряду с деяниями 
Нурхаци и Хун Тайчжи, оно произошло уже во время правления Шуньчжи. 

23 Здесь и далее словосочетанием «великое спокойствие» переводится конфуцианское понятие 
тайпин (маньчж. тайфинь нэчинь; кит. 太平). 

24 Ши-цзу — храмовое имя императора Шуньчжи (1643–1661). 
25 В китайской версии текста на этом месте вместо силы Дэ упоминается гуманность. 
26 Здесь имеется в виду проход через заставу Шаньхайгуань и установление власти в Поднебес-

ной (1644). 
27 Шэн-цзу — храмовое имя императора Канси (1661–1722). 
28 Крупнейшие подразделения восьмизнамённой системы. Хотя система и носила название вось-

мизнамённой (маньчж. чжакунь гуса; кит. 八旗 ба ци), на самом деле в цинском государстве зрелой 
поры каждая крупная этническая группа внутри знамени (маньчжуры, монголы, китайцы) имела по 
восемь знамён — таким образом, всего существовало 24 знамени. В состав знамени входили более 
мелкие подразделения: полки-чжалань (маньчж. чжалань; кит. 參領 цаньлин) и роты-ниру. 

29 Наименьшее регулярное подразделение восьмизнамённой системы. С образованием ниру нача-
лось постепенное складывание централизованной армии чжурчжэньского государства. Впоследст-
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У Саньгуй 30  и прочие подчинившиеся нам бывшие сановники династии Мин 31 
обосновались в землях [провинций] Юньнань, Гуйчжоу, Гуандун, Фуцзянь, после 
чего неожиданно отвернулись от [императорской] милости и пошли [ей] наперекор. 
По этой причине, согласно чудесному плану, государь Шэн-цзу, расставив войска  
и командиров, послал [их на подавление восстания], после чего [мятежники] были 
полностью сметены, [а земли] целиком очистились [от них]32. В результате население 
нескольких провинций было вытащено из воды и огня33. С той поры преображение 
[посредством] гуманности простерлось до самых северных окраин, из-за чего мон-
гольские владетельные князья-дзасак четырех аймаков Халхи пребывают в благо-
дарном подчинении34. Поскольку они ослабели от нужды, [для их спасения] были 
составлены планы сообразно монаршим думам и приложены все усилия [для их реа-
лизации] — [в итоге] все [монголы Халхи] содержались до полного восстановления. 
В дальнейшем места кочевий джунгаров достигли земель халхов, из-за чего жить  
в мире и спокойствии стало невозможно. В связи с этим были посланы войска, после 
чего джунгарские ойраты были принуждены переселиться на далекие окраины35 . 
Поскольку государь хан Ши-цзун36 [своей] премудростью [озарял всё], подобно солн-
цу и луне37, он, управляя с усердием ради всей Поднебесной, распространил [свою] 
милость повсеместно меж морей и за их пределы38. Поскольку кукунорские ойраты, 
бесчинствуя, доставляли страдания соседним племенам, были посланы войска, после 
чего мятежники были искоренены, а добрым и скромным были даны земли для 
пропитания39. В самом деле невозможно в полной мере выразить словами гуманное 
                                                                                                                                                                                         
вии вместе с увеличением личного состава стали появляться более крупные подразделения — пол-
ки-чжалань и знамёна-гуса, которые вобрали в себя роты-ниру. Под разделением чахаров на гуса  
и ниру здесь имеется в виду усмирение поднявших восстание чахаров, упразднение их автономии  
и включение в состав знамённой системы (1675). 

30 У Саньгуй — полководец династии Мин. После взятия Пекина войсками Ли Цзычэна перешел 
на сторону династии Цин. Совместно с цинскими войсками нанес поражение повстанческой армии  
в битве у заставы Шаньхайгуань. После подчинения всей территории Китая получил от цинских 
властей во владение провинции Юньнань и Гуйчжоу. В 1673 г. поднял восстание, которое закончи-
лось поражением. Из-за своей роли в цинском завоевании в Китае считается одним из символов 
национального предательства 漢奸 ханьцзянь. 

31 Имеются в виду Гэн Чжунмин 耿仲明 и Шан Кэси 尚可喜 — два других минских полководца, 
перешедших на службу династии Цин. Все трое получили в наследственное управление обширные 
земли на юге Китая. Внук первого Гэн Цзинчжун 耿精忠 и сын второго Шан Чжисинь 尚之信 впо-
следствии присоединились к восстанию У Саньгуя против цинского правления. 

32 Имеется в виду подавление восстания трех вассалов (三藩之亂 сань фань чжи луань), переход 
провинций крайнего юга под прямой контроль цинской администрации (1681). 

33 То есть было избавлено от различных опасностей. Скрытая цитата раздела шилу 實錄 об импе-
раторе Шуньчжи: «вытащить народ из огня и воды — это и есть великая гуманность». 

34 Имеется в виду, что эти князья дали присягу на верность халха-монголов цинскому правитель-
ству (1688). 

35 Здесь имеется в виду первая ойрато-маньчжурская война, в которой победила империя Цин. 
Джунгарский князь Галдан умер, джунгары были вытеснены из северной Монголии, а территория 
Халхи окончательно вошла в состав цинского государства (1697). 

36 Шэн-цзун — храмовое имя императора Юнчжэна (1722–1735). 
37  Универсальность власти сына Неба зачастую сравнивалась с солнцем и луной, поскольку  

в Поднебесной не было людей, которые не были бы ими освещены (Мартынов 1978: 38–41). 
38 В этой фразе, вероятно, присутствует намек на увеличение количества европейцев в Китае, что 

расценивалось как признак силы династии. 
39 Речь о подавлении восстания кукунорских хошутов и включении территории Цинхая в прямое 

управление (1725). 
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правление всех тех премудрых государей ханов прошлого, что были упомянуты вы-
ше. Начиная с первого года [эпохи] Цяньлуна премудрый государь, собственноручно 
осуществляя правление Яо и Шуня40, в каждом своем указе говорил о [необходи-
мости], как и прежде, подражать предкам, [а также] следовать [курсу] своего отца  
и деда. Управляя Поднебесной при помощи гуманности и сыновней почтительности, 
[Цяньлун] сперва усмирил мятеж инородцев из Большой и Малой Цзиньчуань, после 
чего в крае установился мир41. Джунгарские ойраты постепенно подбирались все 
ближе и ближе, что приносило страдания халхам. Поскольку [джунгарские] вожаки  
и им подвластные албату42 буйствовали и убивали друг друга, священный государь, 
сострадая и горько вздыхая, послал большое войско. Когда за сотни и тысячи миль-
ба все надлежащие меры были совершенно блестящим образом разъяснены, а все 
ситуации разрешены [лично Цяньлуном], генералы и сановники совместными 
усилиями усмирили всех джунгарских ойратов43. Подвергшиеся нападению джунгар 
племена магометян со своими вожаками и их подвластными в дальнейшем все до 
единого были возвращены в родные земли, где стали жить в покое. Поскольку впо-
следствии вождь магометян Хочжичжань44 и его люди, отвернувшись от [император-
ской] милости, подняли мятеж, были посланы генералы с войсками, и [бунтовщики] 
были полностью усмирены45. Вслед за тем разные племена, такие как киргизы из 
Андижана и казахи — все они пришли и подчинились, с благоговением [приняв] пре-
ображение-хуа [посредством] силы Дэ46. Посему были освоены новые границы вплоть 
до таких мест, как Или, в связи с чем [там] были размещены военные поселенцы47. 
Впоследствии несколько десятков тысяч торгутских семей, проживавших на русских 
землях, пожелали жить при гуманном правлении великого государя. Не устрашив-
шись далекого пути в несколько месяцев и взяв [с собой] и старых и малых, [они] 
пришли с повиновением, после чего все они были одарены пашнями и кочевьями, 
скотом и прочей живностью, и в результате [стали] жить в достатке, а все [их] вожди 
были одарены чиновничьими рангами, и [стали] получать жалованье48. [В землях] 
Большой и Малой Цзиньчуань, [также] известных [как] Чучэн и Дзэнлха, мятежники 

                              
40 Легендарные правители Китая, хронологически идущие последними в списке пяти первых им-

ператоров у Сыма Цяня в Ши цзи. В конфуцианской политической теории являются образцами со-
вершенномудрых правителей и служат примером для китайских монархов. 

41 Здесь имеется в виду первая кампания Цяньлуна в Цзиньчуань: победа над вождеством-тусы  
(土司) Чучен (1749). 

42 Албату — в Цинской империи — монгольские крестьяне, обязанные нести повинности своему 
хошунскому князю. Возможно, в данном тексте термин албату употребляется в своем изначальном 
значении и обозначает воинов, находившихся в непосредственном подчинении князя. 

43 Здесь имеется в виду третья ойрато-маньчжурская война: присоединение Джунгарии к империи 
Цин, гибель большей части джунгарского народа (1759). 

44 Хочжичжань — правитель Яркенда, бывший заложником у джунгаров и освобожденный цин-
скими войсками (1755). Впоследствии стал вести боевые действия против Цин (1758), однако потер-
пел поражение и был казнен правителем Бадахшана, куда бежал ранее (1759) (Eminent Chinese of the 
Ch’ing period: I, 73). 

45  Имеется в виду восстание кашгарских ходжей: присоединение Кашгарии к империи Цин 
(1759). 

46 Речь о переселении казахов и киргизов в подконтрольную цинским властям Джунгарию (1759). 
47 Имеется в виду переселение из Маньчжурии сибо, солонов и дауров для охраны западной гра-

ницы (1760). 
48 Имеется в виду «торгутский побег»: массовое переселение волжских калмыков в Джунгарию, 

предоставление земли и жалованья участникам похода, дошедшим до конечной точки (1771). 
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не прекращали вторгаться к соседним племенам и буйствовать [у них], и поскольку 
инородцы испытывали страдания, государь из гуманного сострадания послал войска, 
зачинщики были укрощены в боях, и повсюду был установлен мир49. Всякий раз, 
когда узнавали о мелких происшествиях, которые затевали наперекор [воле Неба] 
жалкие негодники внутри [страны] и за ее пределами, все они в соответствии с [им-
ператорским] указом наставлялись и поучались, и тут же [все они] были укрощены  
и усмирены, и [больше] вообще не осталось мест, в которых добрый люд испытывал 
[бы] страдания. Что же касается глав Бирмы, [лежащей] на крайнем юге50, и племен, 
[живущих] по ту сторону Тибета51, все они пришли в подчинение, желая удостоиться 
милости и щедрот [от императора]. Все великие заслуги премудрого государя [по] 
расширению границ и осваиванию земель, воистину, превосходят [всё то, что было в] 
древности. Поскольку ныне и внутри, и снаружи — всё стало одной семьей, Под-
небесной было уготовано великое спокойствие на веки вечные52. Не раз населению 
Поднебесной объявлялась всеобщая амнистия по облагаемым налогам. В неурожай  
и голод количество [тех, кого] пособием спасли [от смерти], не поддается исчисле-
нию. В войсках [cтало] очень много передаваемых по наследству больших и малых 
должностей и титулов, которыми солдаты награждались за ревностное служение. 
Сыновья и внуки [таких офицеров] из поколения в поколение пользовались почетом 
и славой53. Сверх того, если гражданские чиновники и военные (с офицеров вплоть 
до солдат в армии) честно выполняют служебные обязанности на государственной 
службе, [то они], находясь под присмотром, раз за разом удостаиваются милости, 
получая повышение [по службе]. Принимая [всё] это во внимание, мы, знамённые 
рабы54, [еще] со времен наших предков усердно служим во благо государства и 
выказываем абсолютную верность государю, [и] поскольку [мы] навели порядок, 
усмирив всех этих злых мятежников, все [мы] весело и беззаботно живем в благо-
получии великого спокойствия. Если знаешь это, по справедливости, следует вначале 
обучиться добродетели Дэ и [прикладным] навыкам, а затем подготовиться к отбору 
для службы императорскому дому. Только в таком случае возможно следовать делам 
и мыслям предков, только в таком случае можно будет питать надежду на то, что  
в будущем [наши] дети и внуки будут действовать, подражая [своим предкам]! 

 
                              

49 Имеется в виду вторая кампания Цяньлуна в Цзиньчуань: победа над вождеством-тусы Дзэн-
лха, ликвидация системы тусы в регионе и включение его в провинцию Сычуань (改土歸流 гай ту 
гуй лю) (1776). 

50 Имеются в виду бирмано-китайские войны: возобновление бирманских посольств в Пекин, что 
было расценено цинским правительством как признание подчинения (1790). 

51 Имеется в виду тибетско-непальская война: признание Непала себя данником Цинской импе-
рии (1792). 

52 Дословно: в маньчжурской версии — «вплоть до десяти тысяч лет» (тумэнь аня отоло); в ки-
тайской версии — «на десятки тысяч и сотни миллионов лет» (億萬斯年 и вань сы нянь). 

53 В качестве признания заслуг в служении династии подданные могли награждаться личными 
или потомственными почетными титулами, совпадавшими с титулами цинской аристократии. 
Вместе с тем наделение титулом не означало возведение в статус знати, которая преимуществен-
но состояла из рода Айсиньгиоро. Цинская знать, хотя и была приписана к знамёнам, не была 
включена в ее структуры (роты-ниру) и поэтому находилась под юрисдикцией особого органа — 
Управления княжескими делами (маньчж. уксунь бэ кадалара ямунь; кит. 宗人府 цзунжэнь фу) 
(Elliott 2001: 405). 

54 Здесь слово «раб» (маньчж. аха; кит. 奴才 нуцай) не следует понимать в буквальном смысле: 
оно являлось устойчивым обращением к трону знамённых людей (Elliott 2001: 164). 
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Транслитерация маньчжурского текста 
 
emu sakda hendume. muse gūsai niyalma ofi. giyan-i gurun booi baita be ulhime saki 

acambi. mini kemuni donjiha bade. musei taizu han ejen. taizung han ejen. abkai hesei 
forgon be yenden mukden ci amba doro be neihe. onco gosin amba funiyagan ambula 
selgiyebure jakade. dorgi jasak monggo dehi uyun gūsa. teisu teisu unenggi be tucibume 
dahaha. manju monggo gūsai ahasi be yala fulgiyan jusei adali gosime. geren aiman-i 
ijishūn be tohorombume. fudasihūn be toktobume. banjire irgen de tusa araha. wargi zang 
ni dalai lama. udu tumen ba-i gorokici aniyadari elcin takūrafi danšuk tukiyeme manjusiri 
enduringge amba hūwangdi seme wesihulehe. enduringge eredemu aifinici duin mederi de 
akūnaha bime. umai abkai fejergi be bahaki sehekū. ming gurun-i dubei forgon. liozei hūlha 
ba na be susunggiyame daišame yabure jakade. abkai fejergi gemu monggon sampi. musei 
gurun-i enduringge erdemu de forome taifin jirgacun be eredure de. šizu han ejen. cohome 
dergi abkai banjibure de amuran erdemu be dursuleme. geren-i erere gūnin de acabume. 
šangnaha furdan be dosifi. abkai fejergi de elhe obume. banjire irgen-i suilacun be aitubume. 
gubci mederi dorgi be toktobuha. šengzu han soorin de tehe manggi. erdemu horon be 
selgiyeme. cahar sebe toktobufi. gūsa niru banjibuha. muse de dahaha ming gurun-i fe 
amban u san gui se. yūn nan. gui jeo. guwangdung. fugiyan-i bade tefi. gaitai kesi be 
cashūlafi fudarame yabuha turgunde. šengzu ejen ferguwecuke bodogon-i jiyanggiyūn 
cooha be dendeme unggifi. yooni erime geterembufi. ududu goloi irgen be muke tuwa ci 
tucibuhe. tereci gosin wen. ten-i amargi bade selgiyebufi. kalkai duin aiman-i monggo jasak 
se hukšehei dahanjiha. ese yadame mohoho turgunde. enduringgei seolen-i akūmbume 
bodome gemu weijutele ujihe bime. geli jun gar sei nukte kalkasa de hanci bifi bahafi elhe 
ekisaka-i banjirakū seme. cooha unggifi jun gar ūlet sebe koco wai de isibume goro 
bošobuha. šizung han ejen-i genggiyen šun biya-i gese ofi. gubci abkai fejergi-i jalin 
kiceme dasame. mederi dorgi tulergi de bireme kesi be selgiyehe. kuku noor-i ūlet se 
daišame. ini hanci aiman be nungnere turgunde. cooha unggifi fudaraka ursebe geterembufi. 
nomhon sain ningge de banjire ba bahabuha. ereci wesihun nenehe geren enduringge han 
ejen-i gosin dasan be yargiyan-i yongkiyame gisureme muterengge waka. abkai wehiyehe-i 
sucungga aniya ci ebsi. enduringge ejen beye yoo šun-i dasan be yabume. hese wasimbuha 
dari kemuni mafari be alhūdambi. han mafa. han ama be songkolombi seme. abkai fejergi 
be gosin hiyoošun-i dasame. tuktan de amba ajige gin cuwan-i fanze sai facuhūn be 
toktobufi. ba na be elhe obuba. jun gar ūlet se ulhiyen-i ibedeme jifi. kalkasa be jobo-
bumbime. ceni dolo data albatu ishunde wandume daišame yabure turgunde. enduringge 
ejen šar seme gosime. amba cooha unggifii. tumen ba-i tule eiten nashūn giyan be yooni 
genggiyen-i lashalame tacibure jakade. jiyanggiyūn amban uhei hūsun-i jun gar ūlet sebe 
biretei necihiyehe. geli hoise aiman-i jun gar sede afabuha data albatu be. meimeni da ba de 
amasi unggifi jirgabume tebuhe. amala hoise-i da hojijan se kesi de cashūlame fudarame 
yabuha turgunde. jiyanggiyūn cooha unggifi yooni necihiyeme toktobufi. burut anjiyan. 
hasak-i jergi geren aiman. gemu erdemu wen be hukšeme dahanjiha. ede ili-i jergi ice jecen 
be badarambufi cooha irgen be tebuhe. sirame oros-i bade tehe ududu tumen boigon-i 
turgut se amba ejen gosin dasan de nikefi banjiki seme. ududu biya-i goro on be 
sengguwerakū. sakda asihan be gaifi. dahanjiha manggi. gemu nuktere ba tarire usin ulha 
ujima šangnafi jirgame tebuhe. data de gemu hafan hergen šangnafi fulun bahabuha. jai 
cucin zanla sere amba ajige gin cuwan-i hūlhasa. geli adaki aiman be necime daišame 
nakarakū de. fanze se jobocun be alire turgunde. ejen jilame gosime cooha unggifi. dalaha 
ehe be dailame necihiyefi geren be elhe obuha. uthai dorgi tulergi buyasi hūlha sai 
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fudarame yabuha majige baita be same gemu hesei jorišame tacibume. nergin de uthai 
necihiyeme toktobume. sain irgen umai jobocun be aliha ba akū. ten-i julergi ba-i miyan 
diyan gurun-i da wargi zang ni cargi aiman seme gemu kesi fulehun be aliki seme baime 
dahanjiha. enduringge ejen-i jecen be feshelehe ba be badarambuha ele amba erdemu. 
yargiyan-i julge ci colgoroko. te dorgi tulergi emu boo ofi. abkai fejergi be tumen aniya 
otolo taifin necin de isibuha. abkai fejergi-i irgen-i afabure caliyan be ududu jergi bireme 
guwebuhe. haji yuyun de salame aitubuha ton be toloho seme wajirakū. cooha de faššame 
yabuha urse de. šangnaha jalan halame sirame amba ajige hafan hergen umesi labdu. juse 
omosi jalan halame wesihun derengge be alihabi. ere dade bithe coohai ambasa hafasa 
coohai urse de isitala. unenggi gūnin-i afaha tušan alban de kiceme faššarange bici tuwahai 
wesibume baitalame nurhūme abkai kesi be alimbi. erebe tuwahade. muse gūsai ahasi 
nenehe mafari ci gurun-i jalin kiceme faššame. ejen de tondo akūmbume. ere jergi ehe 
facuhūn be toktobume icihiyara de yabuha turgunde. gemu taifin necin-i hūturi de jilgacun 
sebjen-i banjimbi. ere babe saci teisu teisu giyan-i erdemu bengsen be tacifi. gurun booi 
sonjome baitalara de belheci acambi. uttu ohode teni mafari baita gūnin be sirame mutehe. 
teni amaga juse omosi-i alhūdame yabure be erehunjeci ombikai. 

 
Китайский текст 
 
一老人云。我輩旗人理應知道國家之事。我嘗聽說我太祖皇帝。太宗皇帝。天承

運由。興京盛京肇基王迹廣敷。寬仁宏量。內扎薩克蒙古四十九旗。各俱輸誠歸
化。愛恤滿洲蒙古臣僕。視如赤子。扶綏衆藩。靖逆安民益生甚廣。西藏達賴喇
嘛。雖在萬里之摇。按年遣使臣呈遞丹舒克尊稱。滿珠什哩大皇帝。聖德普被四
海。並未思得有天下。洎明季。流賊倡亂茶毒地方。天下皆引領望我朝。聖德。冀
享太平。世祖皇帝仰體。上天好生之仁。俯協萬民之望。入山海關。拯濟生民困
苦。天下大定。聖祖繼位。德威廣布。評定察哈爾諸部編為旗佐分駐附從之。明季
舊臣吳三桂等。於雲南貴州廣東福建等省。詎伊忽爾背恩叛逆我。聖祖皇帝神謀妙
算。分遣將帥率兵。全行掃除。將數省之民。出諸水火。由是仁化。暨朔極北之喀
爾喀四部落。蒙古扎薩克等感激歸附。因此輩窮苦無資。聖慮之備籌。俾全養育。
嗣以準葛爾游牧與喀爾喀切近。不獲寧處。遣兵將準噶爾額魯特等。驅逐遐荒。世
宗皇帝。明並日月。勤求治理。薄海內外咸施。皇仁。青海額魯特等。蠢動擾害左
近部落。發兵掃蕩逆惡。良民得以安全。以上。列祖神宗仁政。言不能罄。迨乾隆
元年以來。聖主躬行堯舜之政每降論旨。惟法祖尊。親。以仁孝志天。始平大小金
川番子之亂。安輯地方後。綠準噶爾額魯特。漸次逼擾。喀爾喀諸部。伊等頭目阿
勒巴圖後互相攻殺。我聖主惻念不忍。用發大兵。萬里之外。一切機宜。悉出宸
斷。将軍大臣得以恪遵同心努力將準噶爾額魯特等全行平定。並將準噶爾所虜四夷
頭目諸人。盡令各歸本處安居。回部頭目霍吉占等負。恩謀逆。遣兵勦平。布魯特
安集彥哈薩克等各衆部落咸沭。德化歸降。遂開拓伊犂新疆駐防兵民。繼而鄂羅斯
地方居住之圖爾扈特數萬戶遠慕大皇帝仁政思依安居。不惮數月涉之勞。率領卷属
老幼。懇求歸降。均蒙。賞給游牧地方以及田地甡畜使之各得其所。賜給頭目等爵
俸。及至楚沁咱拉大小金川賊匪。復肆侵優數部無巳。諸番深受其患。皇上恤生進
兵。擒誅首惡。以安眾番。凡內外小醜。跳梁細事。無不欽承。諭旨指示。立即殲
除。蒼黎不致受害。機南之緬甸夷國。西藏極西之部落。罔不思沾。恩澤求降。此
皆聖主。拓土開疆。大德廣被。古所未有。今中外一家。太平之世億萬斯年。普免
天下錢糧數次。偶遇歉荒。賑施無巳。效力行間之官兵。賞給大小世職官爵者居
多。子孫世受𠖥榮。所有文武大小臣工。以至兵弁等。有能實心任事。黽勉勤差 
之人。立見陞用。叠荷天恩。如此看來。我們旗下奴才等皆托祖宗為國宣力盡忠 
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上遊。聖慈平定許多叛逆。總能共享昇平之福。既喻此理。更當各學本分德藝以
備。國家選用。如此。方能上繼組先之志業。下可望子孫法守也。 
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