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Бронислав Иванович Кузнецов (1931—1985) — известный ученый-тибетолог, бессменный преподаватель кафедры монгольской филологии Ленинградского университета.

Б.И. Кузнецов родился в 1931 году в Ленинграде в семье рабочего, пережил блокаду, во время которой был тяжело ранен. В 1956 г., окончив отделение китайской филологии восточного факультета ЛГУ, поступил в аспирантуру. В середине пятидесятых годов на восточном факультете возобновилось преподавание тибетского языка, и Б.И. Кузнецов начинает изучать этот язык сначала под руководством В.С. Воробьева-Десятовского, а затем под руководством знатока Китая, Тибета и Монголии, великолепного лингвиста Б.И. Панкратова. Именно по совету Б. Панкратова Бронислав Иванович посещает Бурятию, где в течение летнего сезона живет в буддийском монастыре — Иволгинском дацане и с помощью настоятеля изучает тибетский язык буддийского Священного Писания. Вскоре аспирант Б.И. Кузнецов начал преподавать тибетский язык на восточном факультете, где и возглавлял до конца жизни единственное в стране отделение тибетской филологии.

В 1961 году вышла его монография "Тибетская летопись "Светлое зерцало царских родословных", по которой он в 1962 г. защитил кандидатскую диссертацию и которая стала основой книги, опубликованной в Лейдене на английском языке.

Научный горизонт Б.И. Кузнецова был поразительно широк. Его научные публикации посвящены проблемам тибетской филологии, истории буддизма, источниковедению, этнографии и истории Тибета.

Одним из первых Б.И. Кузнецов начал разрабатывать сложнейшие вопросы происхождения в истории религии древних тибетцев — бона. Он был во многом первооткрывателем в этой области, ибо только труды итальянского исследователя тибетской культуры профессора Дж. Туччи могли быть серьезной подмогой в этой работе. Что касается известного труда Снельгрофа "Девять путей бона", то с ним Б.И. Кузнецов ознакомился, когда работа и основные выводы о сущности бона и его происхождении были уже сделаны. Это исследование стало основой фундаментальной монографии "Древний Иран и Тибет", не увидевшей свет при жизни автора. В ней Б.И. Кузнецов не только ввел в оборот малодоступные памятники тибетской историографии, но и проделал тщательный и смелый для того времени анализ, идущий вразрез с общепринятой в то время в иранистике концепцией о незначительности влияния иранских религиозных концепций до заратуштровского периода на генезис идей тибетского бона.

До сих пор не издана "Грамматика тибетского языка"— бесценное пособие для изучающих тибетский язык.

Неоценим вклад Б.И. Кузнецова в развитие современной российской тибетологии. Последние годы жизни он работал над переводом "Ламрим Ченмо" — назидательного труда тибетского религиозного деятеля XIV в. Цзонхавы, труда, ставшего в свое время основой народной буддийской религиозности Тибета, изучение которого и доныне входит в образовательную монастырскую программу. Без этого перевода Б.И. Кузнецова вряд ли был возможен издаваемый в настоящее время пятитомный "Ламрим".

Большинство тибетологов, сейчас работающих в Санкт-Петербурге, Москве, Улан-Удэ, Элисте, Кызыле, на Украине, являются учениками Бронислава Ивановича. Бывшие его студенты трудятся также в научных учреждениях Германии, Чехии, Венгрии, Болгарии, Финляндии. Для своих учеников Бронислав Иванович был не только университетским преподавателем, но и старшим другом. Понимая, например, состояние студентов, оторванных от дома, он приглашал их в гости к себе домой, в круг семьи. При всей своей любви к окружающим, неспособности кого-либо обидеть, он был на редкость ответственным человеком, являя собой пример самодисциплины, верности долгу.

Тибетцы говорят: "Океан не насытится водой, мудрый человек не насытится знаниями". Б.И. Кузнецов не только сам жил напряженной духовной жизнью, но и воспитывал стремление к постоянному самоусовершенствованию у своих учеников. Будучи тонким психологом, учитель не преподносил готовые выводы, а подводил слушателей к ним, предпочитая, чтобы самостоятельное "открытие" истины поразило человека и осталось в его памяти навсегда.

Его лекции по тибетской филологии и литературе, источниковедению и основам буддизма постоянно привлекали энтузиастов. Блестящий рассказчик, человек с тонким чувством юмора, искренний и естественный, он вызывал всеобщие симпатии. И вместе с тем он был человеком незаурядного гражданского мужества и чувства справедливости. В 1972 году Бронислав Иванович активно выступил в защиту преследуемого буддолога и религиозного деятеля Б.Д. Дандарона и его учеников, чем вызвал резкое недовольство бурятской официальной власти, потребовавшей в ответ на его активную гражданскую позицию отстранения Б.И. Кузнецова от преподавательской деятельности.

При жизни Б.И. Кузнецов опубликовал около тридцати научных статей по филологии, истории, этнографии и религиоведению. Некоторые из них были опубликованы в соавторстве с Л.Н. Гумилевым, необузданное литературно-историографическое творчество которого часто опиралось на выверенную фактологию переводов Б.И. Кузнецова.

Усилия и труды Бронислава Ивановича Кузнецова не пропали даром, отечественная тибетология на подъеме, и он занимает в ней основательное и почетное место.

Б.М. Нармаев
Предисловие

Между Ираном и Тибетом с давних пор существовали культурные связи. В европейских исследованиях уже отмечалось, что тибетское искусство, распространенное среди кочевых тибетских племен Северного Тибета, иранского происхождения. Древняя тибетская религия бон, о которой нам известно до сих пор еще очень мало, в некоторых своих деталях имеет вполне определенное и не вызывающее сомнений тождество с древними иранскими религиями, даже если не принимать при этом во внимание тибетские утверждения об иранском происхождении бонской веры.

Следует также со вниманием отнестись к тибетской традиции, согласно которой некоторые из главных священных бонских книг были переведены на тибетский с иранского языка. В тибетских источниках разного времени можно также найти немало имен иранских учителей, которые в первом тысячелетии нашей эры неоднократно приезжали в Тибет для пропаганды своих идей и взглядов.

Помимо этого в тибетских средневековых источниках сохранились сведения, главным образом индийского происхождения, о некоторых важных событиях древнего Ирана, которые, как мне кажется, заслуживают тщательного изучения.

Таким образом, есть некоторые основания для исследования возможных связей между Ираном и Тибетом в древние времена, что и является темой данной работы.

Введение

БОНСКАЯ РЕЛИГИЯ В 
ЕВРОПЕЙСКИХ ИСЛЕДОВАНИЯХ
Одним из первых о бонской религии писал Л. Уоддель, который дал ей краткую характеристику в своей книге "Тибетский буддизм или ламаизм" [126]
. Уоддель писал, что до VII в. н.э. тибетцы, не имевшие никакой цивилизации, были последователями анимизма и диких ритуалов, то есть были шаманистами, или, по-тибетски, бойцами [126, с, 19]. Те же самые мысли повторяются в его статье, специально посвященной бонской религии [125, 333—334]. По мнению Уодделя, тибетский буддизм есть результат слияния двух религиозных направлений: местного бона и индийского буддизма. Этот процесс начался в VII в. н.э., а позднее, примерно в XI—XII вв., начался процесс выделения из единого религиозного потока буддийских направлений, школ и сект: выделились кадампа, кагьюпа, ньингмапа, сакьяпа и другие [126, с. 55].

В 1950 г. немецкий исследователь тибетских религий X. Хофман опубликовал свой труд "Источники по истории тибетской религии бон" [90]. В этой работе дана история бонской религии, в основном по буддийским источникам, а также ее описание на основе этих данных.

Хофман полагает, что главными бонскими богами являются Небо и Земля, Кроме них существует масса самых разных духов: духов гор, лесов, рек, озер и т.д., а также многочисленные злые бесы. В бонской религии была и существует до сих пор жреческая организация, представители которой общаются с духами, заклинают, пытаясь умилостивить одних, и подавляют других. Хофман, не отождествляя прямо бон с шаманизмом, осторожно склоняется к тому, что в своем первоначальном или древнем виде эта религия была анимистической, что было свойственно многим первобытным народам. Он считает, что у бона, исключая из него буддийские элементы, которые стали вливаться в него, начиная с VII в. н.э., было много общего с шаманизмом, понимая под последним первобытные религии урало-алтайских народов [90, с. 197—210]. При этом автор не допускает мысли о том, что дело, может быть, не в случайных совпадениях, а в том, что у всех центрально азиатских народов была одна, общая для них религия.

Говоря об истории бонской религии, автор данного исследования указывает, ссылаясь на тибетские источники, на районы, из которых эта религия могла проникнуть в Тибет: страна Тагзиг (Таджик), под которой он понимает мусульманские районы, примыкающие к Западному Тибету, тюрко-монгольская страна Аша (к востоку от Тибета) и страна Шаншун (Северо-Западный Тибет). В этой последней как раз где-то и находилась легендарная страна Олмо — родина Шенраба, основателя бонской веры.

По мнению Хофмана, местонахождение страны Олмо было установлено проф. Туччи во время его экспедиции в Тибет в 1935 г. Центром этой страны, а следовательно, и бонской веры оказывается район священного для тибетцев озера Манасаровар в Западном Тибете. Но в средневековых тибетских источниках страна Олмо упоминается часто как синоним Ирана. Это противоречие решается автором просто и безо всяких затруднений: под Ираном имеется, конечно, в виду мусульманский мир, который подходил вплотную к Западному Тибету [90, с. 213]. Сделав это остроумное предположение, автор тем самым создал неразрешимое противоречие, а именно: какое отношение имеет мусульманский мир к бону, если расцвет последнего относится к первой половине VII в. н.э., а возник он по крайней мере за пятьсот лет до этого, если не раньше?

В заключительной части своего исследования автор рассматривает историю бонской церкви с VII в. до Нового времени на общем фоне религиозной и политической борьбы в Тибете [90, с. 210—243]. О предшествующем периоде ничего определенного не сообщается по причине отсутствия каких бы то ни было точных данных: письменность в Тибете появляется в VII в. н.э., и только с этого времени начинаются вестись хроники и фиксируются события, в том числе и предшествующие, которые существовали до этого в устном виде.

Остальную часть книги Хофмана, не менее ее половины, занимают извлечения из тибетских источников, главным образом буддийских, в которых в той или иной степени содержатся сведения, касающиеся бонской религии и ее истории. Отрывки из тибетских оригиналов приводятся по-тибетски с параллельным их переводом на немецкий язык [90, с. 243—423].

В 1956 г. вышла в свет популярная книга того же самого автора "Религии Тибета", в которой бонской религии отводится значительное место [89, с. 115, 57—75, 76—104]. Принципиально новых данных о боне, сравнительно с предшествующей книгой, в ней не содержится.

Характеристика бонской религии дается также в работе Р.А. Стейна "Тибетская цивилизация" [108]. Первое, на что указывает автор: об истории этой религии нам известно очень мало, а об особенностях ее трудно сказать что-либо определенное. Что касается древнейшего периода этой религии, то тут дело обстоит еще хуже. Можно только утверждать, что эта религия не была в древнем Тибете единственной и что она совсем не была примитивной [108, с. 193—194].

Стейн говорит, основываясь на тибетской традиции, что первый правитель Тибета Някхри (хронология неизвестна, но, вероятно, около I в. н.э. — Б.К.) был признан в качестве царя бонскими жрецами разных племен и областей. Этому царю приписывается покорение страны Сумпа (Северо-Восточный Тибет), в которой господствовали бонцы. В эпоху этого царя появляется "религия богов", то есть то, что мы называем боном. При потомках этого царя были приглашены бонские жрецы из Ирана и страны Аша (тюрко-монгольское государство в районе озера Хухунор), которые устанавливали "культ богов для живых и подавляли демонов для умерших" [108, с. 195— 196]. В VII в. н.э. при царе Сронцзангамбо положение бонцев было весьма прочным, а первое притеснение бона относится к правлению царя Тисрондэцана (VIII в.).

Касаясь вопроса о происхождении бона, Стейн пишет, что существуют две тибетские версии относительно страны Олмо — родины Шенраба, основателя бонской религии. Согласно одной из них эта страна находилась в Шаншуне (Северо-Западный Тибет), а согласно другой — в Иране. При этом Стейн не обратил внимания на то, что тибетцы говорят о двух Шаншунах, один из которых действительно находится в Тибете, тогда как другой, родина Шенраба, — в Иране. Указывая на то, что в бонской религии можно видеть иранские влияния, то есть манихейские или гностические, Стейн все же считает, что Индия дала бону гораздо больше, чем Иран или Гилгит [108, с. 200].

Замечание вполне справедливое, но имеющее отношение, как это понимает и сам автор, только к бону в его позднем и современном состоянии.

История рождения и жизни Шенраба, как указывает Стейн, излагается в бонской сутре "Зермиг", которая является точной копией биографии Будды Шакьямуни. В бонском варианте говорится о двух мирах света, белом и красном, которые вселяются в родителей Шенраба. Согласно другой версии, Шенраб спускается с неба на землю в виде радуги. Эти легенды подтверждают свидетельства поздних источников, что бонцы "любили небо".

Некоторые из космогонических бонских представлений, по мнению автора, ясно указывают на их иностранное происхождение. Согласно одной из легенд, в мире, в котором не было ни формы, ни реальности, появился между бытием и небытием чудесный, или волшебный, человек, назвавший себя Сотворенный, Владыка Бытия. В то время не было ни сезонов года, ни небесных явлений, ни различия между днем и ночью. Леса росли сами по себе, но не было никаких животных. Боги, жившие вверху, не обладали могуществом, также и демоны, или подземные боги. Затем появляются два луча света, белый и черный, которые превращаются в два горчичных зерна: черное и белое. Потом появляется черный человек по имени Черный ад. Он, будучи творцом зла, отделяет день от ночи, посылает гром и молнии, посылает болезни и демонов на людей, предписывает всем убивать друг друга. Он — творец раздоров, борьбы и войны. Он противостоит всему остальному миру и является воплощением небытия. Вслед за ним появляется белый человек в окружении света, который называется Владыка, Любящий Бытие. Он олицетворяет собой добро и дает счастье всему миру. Согласно другой легенде, царица демонов создала этот мир из своего тела. Вершина ее головы — это небо, глаза — это солнце и луна. Когда она их открывает, наступает день, а когда закрывает, то — ночь, и т.д. В этих легендах, как полагает Стейн, можно видеть манихейские или гностические влияния. Что же касается других, в которых, к примеру, небытие и бытие создают яйцо, а из него, в свою очередь, возникает мир, то они находят себе вполне ясные параллели в древних индийских текстах [108, с. 209—210]. Подводя итог нашему обзору сведений о бонской религии в европейских исследованиях, приходится признать, что на основе этих сведений трудно сказать о боне что-либо определенное. Особенно большое недоумение вызывают сообщения, со ссылкой на тибетские источники, о двух предполагаемых родинах бона: по одной версии как будто бы это будет Северо-Западный Тибет, а по другой— Иран. Поэтому, обращаясь к тибетским источникам за получением более подробных сведений о бонской религии, попытаемся сначала установить место возникновения этой религии, так как все наиболее авторитетные тибетские источники единодушны в том, что бонская вера появилась в какой-то чужеземной стране за пределами собственно Тибета.

Глава   1

ГЕОГРАФИЯ ДРЕВНЕГО ИРАНА
И ДРЕВНЕГО МИРА
В ТИБЕТСКИХ СОЧИНЕНИЯХ
ПО РЕЛИГИИ БОН

Географические названия в тибетских сочинениях по религии бон

Географические названия, интересующие нас, встречаются в следующих основных бонских источниках:

1.  "Биография Шенраба" "gZer-mig", редакция конца IX в.);

2.  "Биография Шенраба" ("gZi-brjid", XIV в.);

3.   Тибетско-шаншунский словарь,  1842 г.  (содержит несколько поздних бонских сочинений по религии, хронологии, истории, а также географические карты. Во многих случаях это компиляции из более древних, в том числе из вышеупомянутых сочинений).

Описание этих источников будет дано ниже, когда мы перейдем к анализу их содержания.

Предварительно приведем списки стран и городов, которые составлены нами по этим тибетским источникам, после чего перейдем к их интерпретации. Вопрос о тибетском произношении названий будет рассмотрен подробнее при их анализе, здесь же я ограничусь замечанием, что в древнетибетском языке слова писались примерно так, как они слышались, то есть каждая графема передавала определенный звук. В транслитерации, которую я даю латинскими буквами, zh (ж) и sh (ш) передают отдельные тибетские буквы, равно как и ts, tsh, dz, c, ch (в древне тибетском соответствовали звукам русского языка ц, цх, дз, ч, чх). Полный тибетский слог (слово) обычно состоит из начальной согласной, гласной и конечной согласной.

Так как орфография до сих пор в значительной степени является древнетибетской, мало изменившейся с VII в. н.э., то она в какой-то степени отражает древнее произношение.

В некоторых случаях рядом с транслитерацией названий в круглых скобках дается перевод этих названий, когда это оказывается возможным, а также краткие пояснения.

1.  gZer-mig
'Ol-mo lung-ring (страна Олмо Длинная долина; тождественна Ирану).

Bar-po-so-brgyad (царский дворец в стране Олмо) {1}. 

Lang-ling (город). 

mTsho Mu-le-stong-ldan had-gyi 'gram (местность, в которой находится г. Ланлин. Перевод названия местности: Озеро, обладающее Мулестоном, Берег хадов). 

'Od-ma-'byam-skya (страна, расположенная на север от Ирана-Олмо и граничащая с последним).

Dang-ba (крепость и столица предыдущей страны). 

Hos-mo (или просто Нох — название города и страны). 

Khri-dang- 'byams-pa 'i-gling (страна).

Shod-pa-rtsig-na'i-rtse (крепость предыдущей страны).

Lhun-grub-'dus-pa (столица предыдущей страны).

Bod (Тибет).

Zhang-Zhung (Шаншун).

rGya-lag-'od-ma'i-gling (страна к западу от Ирана).

Phyva (страна).

Mu-khyud rgya-mtsho (Окружающее Море).

Thog-'bar (страна).

dBal-so-ra-ba (страна).

Scng-nge-rgyab-bsnol (страна).

Mu-ha-la mun-pa'i-gling (Темная страна Мухала).
 2.  gZi-brjid
Большие страны (gling)

rGyal-rigs rgyal-sa 'dzin-pa'i-gling (Страна, в которой царский род держит трон) . 

gScr-gling (Золотая страна) .

Zangs-gling (Бронзовая страна).

 Ha-nu-ma-dha'i-gling (Страна Ханумадха, Химават, или Гималаи).

          Dz-ha-na-dha-ra 'i-gling Nri-sha'i-gling

mKha'-'gro mi rkun gling dang/ bka' skyongs Khrom-gling (Страна небожителей, букв, ходящих по небу, крадущих лошадей и Страна Рим, которая живет приказами).

Mi-rtag-dur-bu'i-gling
Прочие страны (yul)

rGyal-rigs Drau'i-yul (Страна царского рода Дму).

Gar-rigs shag-gi-yul (Страна сильных племен саков).

rGod-rje Hos-kyi-yul
Khri-rje-gto'i-yul
Kong-tse-rgya'i-yul

Bha-ling-'bang

Bhi-shang-ku-ron

Ne-gu-phyva-sangs

dKar-sha-ka

Sha-za Khrom-pa'i-yul (Страна римлян-людоедов).

rGyal-mo Khrom-gyi-yul (Страна Царица-Рим).

Города (поселения, 'grong-khyer)

Na-len-dz-ha

Ha-ri-ne-thang

Dz-ha-mi-bhe

Na-len-dzo-le

Mi-tra-'dzin

Sha-'bal-gling

Ka-la-go-shan

Zur-shan

Na-ra-dzo-le

Gar-sham-ga-gling

Ka-smrig-gling

Bha-ra-bha

sPri-sha-pri-ku

sPro-ma-lang-ling

Gam-sham-bha

Tra-sing-na-tra

Yu-ban-dha-na

Pa-ra-sa-ra

Ne-ra-ne-ljang

Lang-ling

Tri-sing-ta

Ya-ba-mi-gling

Tsc-yang-tse

Kha-ba-nc-sing-ljang

Kha-ya-gyim-thang

Gar-ma-dgu-ro

Shan-li-shan

Bi-dar-'u-shan

Dha-na-yangs-pa-can

Gang-gha-dha-ra (Гандхара)

Kar-ma-ga-ling

Gha-dha Gser-gling (Золотая страна Гхадха).

Khrom-gling (Страна Рим).
Ku-sha-snyug-gling

Na-ron-si-dha

Ku-yang-ku

Ku-shang-khri-gling

Ha-sti-mu-na

Ne-sing-tra

Ne-sing-na-tra-ha

Gyu-ti

Mi-tra-'dzin

gSal-byed Yangs-pa-can

Skyi-ra-skyo-yug

Ku-ra-ku

Dha-na-ru 

'Od-ma-'byam-thang
Тибетско-шаншунский словарь

В Тибетско-шаншунском словаре помещены две географические карты. Одна из них является более или менее современной картой Тибета и Шаншуна, а вторая представляет собой копию тибетской географической карты в необычной для нас проекции
. Сейчас мы ограничиваемся только перечислением тех стран и народов, которые на ней обозначены.

Bar-po-so-brgyad (дворец, находящийся в самом центре Ирана).

Страны и города на север, северо-восток
и северо-запад от дворца (столицы Ирана)

Kho-ma-ne-chung (Малая Кхомане) {5}. 

gNod-sbyin-nor-gling (Страна богатства/демонов Нод-бйин) {15}.
[Chad-nod-byams-gling (Западная окраина Мидии) {16}].
Med-rigs-gdol-pa (Свирепое племя/племена мэд) {27}. 

'O-ma-'byam-skya {42}.

'Da'-ba-ru-steng (Верхнее дабару) {55}. 

Tsher-shod (char-zhod)-rab-'jigs (Бури Очень Страшные) {56}. 

sTobs-chen-gyad-gling (Страна могучих богатырей) {28}. 

Mkha'-'gro-mi-rkun-gling (Страна богов, ворующих людей) {57}.

sNang-ldan-'bum-gling {43}. 

bDe-ba-rang-grub (Благо, чудом возникшее) {4}. 

Rin-chen-'gram (Страна Драгоценный берег) {14}. 

gTsug-rje-rgyal {26}.

Shag-yul (Страна саков) {40}.

На восток от столицы

Sham-po lha-rtse (Святая вершина Шампо) {3}. 

Rin-chen-spungs-pa (Драгоценные груды) {13}. 

Gyung-drung-bkod-gling (Страна, в которой упорядочили свастику) {12}. 

bDe-ba-rang-grub (Благо, чудом возникшее) {2}. 

dGa'-ldan-gling (Страна, обладающая радостью) {11}. 

gScr-gling (Золотая страна) {25}. 

rGyal-rigs-rgyal-sa-'dzin (Царский род держит трон) {24}.

Zangs-gling (Бронзовая страна) {23}. 

Seng-nge-rgyab-bsnol {39}. 

A-ba-dva-ra {38}.

'Gro-'dul (Покорять ходящих/людей) {37}. 

gCan-zan-'khro-gling (Страна свирепых диких зверей) {52}.

No-khri'i-'bum-thang (степь Некхрибум) {51}. 

Mya-ngan-thang (Степь страданий) {50}. 

Sos-med-khrag-mtsho (Море/озеро кровавое и мертвое) {53}.

[Dreg-so-pa-mas-shang ] {54}.

На юг, юго-восток и юго-запад от столицы

'Dul-khrims (Покоряющие законы) {10}. 

Tshad-med-byang-chub (Безмерное совершенство) {9}. 

Mya-ngan-medpa'i-gling (Страна, в которой нет страданий) {32}. 

Mkha'-'gro-mi-rkun-gling (Страна, в которой боги воруют людей) {36}.

Drang-srong-'gro-'dul (Святые покоряют людей) {22}. 

rJes-rigs-bkod-pa'i-gling (Страна, в которой князья упорядочивают племена) {21}. 

sMra-med-grong-bdun {35}. 

Khri-thang-byams-gling {34}. 

rGyal-bran-khri-'od {33}. 

bDud-'dus-gling (Страна, в которой собраны злые духи) {20}. 

Lhun-grub-gdal {47}. 

Sha-za-gling-khrod {48}.

Na-seng-dra-ba'i grong-khyer (Город Насендры) {61}. 

Srin-po-mi-rkun-gling (Страна демонов, крадущих людей) {62}.

gSas-khang dkar-nag-bkra-gsal (Храм серый, очень блестящий){63}.

На запад от столицы

rNam-dag-dkar-po {6}.

Khri-smon-rgyal-bzhad {7}.

[Thags-me-ja-'nyung | {8}.

dGe-rgyas-yon-tan {17}.

Mi-gyo-bsam-tan {18}.

sByin-pa-mthar-rgyas {19}.

'Bri-mig-dgu-skor {29}.

Bram-ze-'dus-pa'i-gling (Страна, в которой собраны жрецы) {30}. 

Hos-mo {31}. 

Ka-ba-ta-shel-shug {44}. 

rGya-lag-'o-ma'i-gling {45}. 

Rin-chcn-spungs-pa {46}. 

[Grang-kbyer-lang-ling {58}]. 

Mu-khyud bdal-ba'i-mtsho (Окружающее Замкнутое Море) {60}.

sMe-khrod-skyi-'jigs {59}. 

dBal-so-ra-ba (Ограда Балсо) {64}.
Нетрудно заметить, что почти все названия из первого источника, а также часть из второго отражены на географической карте, но почти все они непонятны.
Карта — ключ к тибетским источникам

Прежде чем перейти к анализу географической карты, сделаем несколько предварительных замечаний. Ниже мы постараемся показать, что эта карта была составлена более двух тысяч лет назад, но при этом мы не будем обсуждать вопрос о ее подлинности, так как это не имеет для нас никакого значения. Географические названия, встречающиеся как в древних, так и в средневековых тибетских источниках, из числа приведенных выше, в равной степени непонятны как европейскому, так и восточному, тибетскому, читателю. Никогда и никем не делались попытки отождествления их с известными по древней истории и географии. Для нас самым главным в этой карте является то, что все географические названия на ней действительно древние и что они классифицированы. Все же можно надеяться на то, что эта карта окажется ключом к древним текстам, смысл которых был забыт и до сих пор остается непонятным.

Представляется необходимым коротко сказать о тибетском методе передачи иностранных назаний. В тибетском языке строго определенное количество слогов. Правила тибетской орфографии не допускают целого ряда звуков и, соответственно, буквенных сочетаний, вроде зм, хл, кш и т.д. При транскрипции иностранных имен и названий, вроде приведенных выше, они разбиваются на слоги: зм— за-ма, хл — ха-ла и т.д.

Тибетский слог может оканчиваться только на одну из следующих десяти согласных: г, нг, д, н, б, м, р, л, 'а, с. Полный тибетский слог может состоять только из начальной и конечной согласной и гласной между ними (типа лам, кхор и т.д.). Так как иностранные названия были для тибетцев труднопроизносимыми, то вполне понятна тенденция переводить их на тибетский язык, что делалось ими даже в тех случаях, когда этимология иностранного названия была сомнительной или вообще неизвестной. Наряду с этим существует также традиция подбирать при транскрипции тибетские слоги не только близкие по звучанию соответствующим иностранным, но и имеющие вполне конкретное для тибетцев значение. В этом случае мы имеем дело с вполне естественным стремлением к мнемонии, к более удобному способу запоминания иностранных имен.

Подведем итог нашему далеко не исчерпывающему обзору тибетской традиции транскрибировать иностранные имена. Тибетцы могут более или менее точно передавать иностранные названия и имена средствами своего языка. Они могут переводить их на свой язык, руководствуясь чаще всего ложной этимологией, а также передавать их в удобной для запоминания, с тибетской точки зрения, форме.

В некоторых случаях я буду вынужден в транскрипции, которая, естественно, дается русскими буквами, опускать отдельные согласные (приписные и надписные), избегая нагромождения согласных. Как правило, это не имеет принципиального значения, тем более при наличии транслитерации. Объясняется это тем, что многие согласные утратили свое чтение уже в средневековом языке.

Переходим непосредственно к анализу тибетской географической карты (рис. 1, 2, 3). Она называется "Карта страны Олмо, (т.е.) Ирана, Крайнего Шаншуна". Единственное название, которое легко поддается отождествлению, это — Страна саков {40}
, которая расположена на самом крайнем северо-востоке Ирана. Действительно, б этом районе находились саки, но только до II в. до н.э. В середине II в. до н.э. саки были вынуждены покинуть эти места под напором иранских племен юе-чжи, которых, в свою очередь, вытеснили хунпу из Центральной Азии. Племена саков с боями прошли через территорию всей Парфии до самой Месопотамии, но были остановлены, а потом отогнаны в восточные районы Ирана. Оттуда они попытались вместе с остатками греко-бактрийцев, территория которых была тоже занята юе-чжи, вторгнуться в Индию, но и оттуда были со временем изгнаны, после чего они обосновались в Восточном Иране, который до сих пор сохранил их название (Сеистан или Сакастан). Таким образом, у нас есть основание допустить, что данная карта является картой древнего Ирана.

Ключом к раскрытию карты является столица древнего Ирана, которая помещена в самом центре карты и называется Bar-po-so-brgyad {1}. Это название соответствует Пасаргадам (иран. Парсогард или Парсоврдана), то есть Городу парсов, или Персеполю греческих авторов. Первые три слога тибетской транскрипции бар-по-со можно читать как бар-со, так как графемы га и с в тибетских рукописях имеют сходное написание. Тибетцы иногда называли персов как бар-са, но в рукописях это название может читаться как бар-па. Последний вариант, явно ошибочный, встречается в современных публикациях тибетских текстов.

Пасаргады в тибетских источниках называются, как правило, дворцом (pho-brang) или же царской резиденцией (rgyal-sa), но не городом.
Действительно, Пасаргады не были городом в нашем смысле слова. Они являлись сложным комплексом дворцовых сооружений разного типа, некоторые из которых занимали площадь в пять-семь тысяч квадратных метров [72, ч. II, с. 197].

На север от Пасаргад, согласно карте, находится священная гора Юндрун-Гуцег (g'ung-drung dgu brtsegs; gYung-drung-bKod-gling {12}, по карте — на востоке). Столица окружена четырьмя садами, или парками; около нее находятся хрустальные столбы (shel-gyi rdo-ring)
.

Из тибетских примечаний к карте видно, что около Пасаргад было пять гор (может быть, просто холмов), на которых были расположены главные святилища (gsas-khang chen-po). В тех же местах находились и шестнадцать гробниц.

Из других тибетских источников известно, что Пасаргады были построены из глины, камней и цветного дерева [16, с. 49]. "На юг от (священной) горы Юндрун-Гуцег в мощных стенах (длиной) в четыре пагцада
 находится царская резиденция Пасаргады (Bar-po-so-brgyad). Дворец (царя, sku-mkhar) создан из восьми сортов драгоценностей, каждая сторона его в четыре гян-граг
 (rgyang-grags)... За Пасаргадами последовательно находится великий и неизмеримый город (grong-khyer, поселения) под названием Янпачан (Yangs-pa-can)" [17, vol. "ka" (I), с. 455—456].

Название священной горы непонятно, но, судя по слову юн-друн
, гора имела отношение к культу света. Правда, если считать, что тибетское название является калькой с какого-то другого языка, то можно его перевести как ''бонская свастика девятиэтажная".
Обращает на себя внимание неоднократно встречающееся в тибетских бонских книгах упоминание города (или поселений) Янпачан, которому принадлежала царская резиденция Пасаргады. В одном из бонских источников говорится, что основатель религии бон Учитель Шенраб родился "... в западной стороне в Иране-Шамбале, в так называемом городе Янпачан, в центре, который подобен переместившемуся (сюда) небесному месту богов, во дворце Пасаргады" [120, с. 24].

Форма названия города тибетонизированная, на что указывает типичная тибетская частица па (Ян-па-чан). Само название вполне переводимо с тибетского как "обладание шириной". В тибетских буддийских книгах Янпачан является переводом на тибетский названия древнего индийского города Вайшали, но в данном случае совсем не исключено, что мы имеем дело с транскрипцией названия знаменитого эламского города, откуда были родом Ахемениды, — Анчана.
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В древнейшее время Персида относилась к эламской культурной области. По мнению одних ученых, в пределах Персиды находилась древняя эламская область Анчан, упоминаемая в памятниках с 111-го тысячелетия до нашей эры. По мнению других, Анчан находилась в центре или на северо-востоке собственно Элама. Эламские правители называли себя "царями Анчана и Суз". В VII в. до н.э. Анчаном называлась, по-видимому, отдельная от Элама область [51, с. 66—67].
В тибетском описании Пасаргад трудно усмотреть что-нибудь такое, что находилось бы в несоответствии с известными фактами. Для сравнения приведем отрывок из строительной надписи Дария I (VI в. до н.э.), обнаруженной в Сузах: "На том гравии был воздвигнут дворец. И что земля была вырыта в глубину,  и что гравий был засыпан, и что сырцовые кирпичи были отформованы — вавилонский народ, он (это) сделал. Дерево это, которое называется кедр, — (есть)  гора, Ливан именем, оттуда (его) доставили. Ассирийский народ довез его до Вавилонии. Карийцы и иониянс привезли (его) из Вавилонии в Сузы.  (Дерево)  яка привезли из Гайдары и Кармании.  Золото было привезено из Лидии и Бактрии, которое здесь было обработано. Камень капаутака (лазурит) и синкатру (сердолик), что здесь употреблен, был привезен из Согдианы. Камень ахшайна (гематит? или бирюза?), он был привезен из Хорезма. Серебро и черное дерево привезены были из Египта. Украшения стен укрепления — то было привезено из Ионии..." [51, с. 107—108].

Далее, на крайнем севере от Пасаргад, находится местность Поселения (город, города) верхних дабару ('Da'-ba-iii-steng grong-khyer) {55}, которая соответствует древнему Тапуристану (по названию племени тапуров), или Табаристану в трудах арабских географов. Эта область соответствует современному Мазeндсрану, расположенному вдоль южного побережья Каспийского моря [31, с. 153—154]. Я думаю, что именно это море называется на нашей карте как Бури Очень Страшные (tser(char)-shod(zhod)-rаb-'jigs) {56}, так как на карте оно расположено как раз севернее тапуров.

Восточнее тапуров, северо-восточнее столицы, находится уже упоминавшаяся Страна саков, южнее которой лежит страна Абадара (A-ba-dva-ra) {38}, то есть Бактрия. Последнее название мне не приходилось встречать в других тибетских источниках, тогда как племена саков (sa-ka) упоминаются сравнительно часто в "историях буддизма" в связи с их вторжениями в I в. до н.э. на территорию Индии.
Южнее тапуров и севернее Пасаргад на карте обозначена Страна свирепого племени (племен) мэд (med rigs l',rol-ba'i gling){27} и область Ома-Бьям-Скья ('О-mа-'byam-skya yul){42}. Известно, что в древности район между Персидой и тапурами занимала страна Мидия, которая, очевидно, на нашей карте называется Мэд (Мэда). Судя по тибетским источникам, Страна свирепого племени мэд и область Ома-Бьям-Скья являются названиями одного и того же государства — Мидии.
На карте область, занимаемая племенами мэд, называстся линг, то есть континент, тогда как Ома-Бьям-Скья— это юл (область, район). Но в "Биографии Шенраба" племена мэд не упоминаются, а речь идет только о стране Ома-Бьям-Скья,  которая на севере граничит с Ираном и является его главным врагом. В списках стран, которые приводились выше  (из сочинения "gZi-brjid"), вероятно,  эта же самая страна называется как Одма-Бьям-Тан ('Od-ma-'byam-thang). Основываясь на разных вариантах написания, можно дать следующую возможную реконструкцию этого названия (заменив б на м, так как чередование б/м встречается часто в тибетских транскрипциях иностранных имен и слов); Ома-мам-та, что может соответствовать Умман-манда (Мидия) ассиро-вавилонских документов.

Тот факт, что Ома-Бьям-Скья (или Одма-Бьям-Скья) соответствует Мидии, подтверждается тибетскими источниками, в которых говорится об этой стране. В "Биографии Шенраба" ("gZer-mig") дается подробное се описание и утверждается, что столицей этого государства была крепость Дана Dang-ba, то есть Экбатаны)
.

Коротко укажем на наиболее существенное из того, что известно об этом государстве.

Страна управляется не одним царем, а князьями (rje), во главе которых стоит "сильный князь". Жители ее колдуны и волшебники (сравни: маги). Хотя они верят в тех же богов, что иранцы, но весьма отступились от принятых обычаев и даже впали в ересь, отрицая существование рая. Они приносят в жертву лошадей, что рассматривается их противниками как бессмысленное и вредное преступление. Иранцы, начиная свою первую войну против этой с граны, утверждают, что руководствуются только гуманными и религиозными соображениями. Их цель — спасти жителей от ереси и вернуть их в лоно истинной религии. Дело кончается разгромом неприятельской армии и захватом всей страны, включая крепость Дану.

Тибетские сведения вполне согласуются с тем, что известно об этой стране из истории древнего мира. Мидяне действительно представляли собой конфедерацию из шести племен [43, т. I, с. 101]. Они занимались земледелием, но основным их занятием было скотоводство, особенно коневодство. Мидия "...была разбита на множество самоуправляемых и независимых "стран", во главе которых часто ...стояли царьки" [50, с. 189]. Имеется в виду Митя до разгрома ее Киром II в середине VI в. до н.э. Одним из мидийских племен, по свидетельству Геродота, были маги. Они, сохраняя свою племенную организацию, уже при Ахеменидах являлись своего рода религиозной группой, профессиональными жрецами, совершавшими разного рода обряды и заклинания. У магов одним из главных жертвенных животных была лошадь [50, с. 396—397].

На запад от Пасаргад, по нашей карте, находится страна Хосмо (Hos-mo, форма слова тибетонизированная) {31}, которая в тибетских источниках часто называется просто Хос. Ее можно отождествить с Сузианой (Хузистаном), древнее название которой было Шушун.

Западнее страны Хос (Сузы) лежит страна Гъялаг-Ома (rGya-lag-'o-ma) {45}, о которой много говорится в тибетских источниках. Название этой страны обычно дается как Гьялаг-Одма  (rGya-lag-'od-ma). Как страна, так и город (столица) называются, согласно "Биографии Шенраба" ("gZer-mig", XIII), одинаково. В этом городе великое множество храмов (mkhar) и много (буквально сто) огромных ворот. Любопытно, что Геродот, говоря о Вавилоне, тоже упоминает "сто ворот". Жители этого города— самые искусные по части колдовства. Царь этой страны строит гигантский храм, каждая сторона которого равна 125 пагцадам (Геродот, говоря о Вавилоне, указывает, что каждая сторона его равна 120 стадиям [43, т. I, с. 178— 183]. Чтобы обеспечить строительство храма рабочей силой, царь покоряет демона Хада (Ha-'da') и его народ.

Область на южном берегу Окружающего Замкнутого Моря называется Берег (Had-gyi 'gram). Море Окружающее, Замкнутое называется, очевидно, так потому, что оно, как это видно по карте, обтекает весь мир. Название хада — это, несомненно, хатти, как назывались в Вавилоне народы южного побережья Средиземного моря вплоть до Египта.

Один из центральных культов в стране Гьялаг-Одма — это культ богини Иштар, или Астарты (тиб. Sa-trig, элам. Шутрук), Матери вечной сферы, который идет на втором месте после культа Солнца,

Страна Гьялаг-Одма по своему географическому положению и по описанию, которое дается в тибетских источниках, может быть только Вавилоном. Но как в таком случае объяснить это непонятное название? Оно состоит из следующих слов-слогов: широкий, рука и бамбук. Сочетание этих слов является по значению бессмысленным и никакому связному переводу не поддается, так что скорее всего мы имеем дело не с переводом, а с транскрипцией, вероятнее всего, слова калду (халдей)
.
Рядом со Страной халдеев находится Страна, в которой собраны жрецы. На карте она вплотную прилегает к Стране халдеев с восточной стороны. Возможно, что это еще одно название Вавилона.

На запад от Страны халдеев, недалеко от берега Моря Окружающего, находится город Ланлин (Grong-khyer Lаnig-ling){58}. Судя по тибетским источникам ("gZer-mg", II), он находится в стране, которая называется Берег хадов (Had-gyi 'gram), Море (Озеро), обладающее Мулестоном (mTsho Mu-lc-stong-ldan). Берег хадов, то есть хатти, указывает на области к западу от Вавилона, а также на восток по побережью Средиземного моря вплоть до Египта. Что же касается Мулестона, то это, несомненно, Пелестeм, то есть Палестина. Таким образом, у нас се и, основания допустить, что Ланлин — это Иерусалим. В этом городе, согласно сочинению "Зермиг", был царь той страны по имени Сала (Sa-la). Хотя царь этот был Плебейский,  выдвинутый народом,  но исключительно мудрый. Имя Сала можно сопоставить в равной степени как с именем Саул, так и с именем Соломон. Вероятнее что, что здесь мы имеем дело с отголосками восточных преданий о премудром царе Соломоне, так как, во-первых, вряд ли далеко за пределами Палестины могли знать кого-либо другого из иудейских царей (мнение профессора И.Н. Винникова), а, во-вторых, рассказы о деяниях Соломона, без упоминания имени царя, встречаются в древних буддийских сочинениях, известных в тибетских переводах, а также и в китайских источниках. Укажем на известный из Ветхого Завета эпизод о споре двух женщин из-за ребенка [83, с. 275].

Южнее Иерусалима (Ланлина) в прибрежной зоне Моря Окружающего расположен город Насендры (Na-seng-dra-ba'i grong-khyer) {61}, то есть Александрополис, или Александрия. Здесь же указано и название государства: Страна демонов, крадущих людей. Видимо, древний Египет пользовался устойчивой и весьма скверной репутацией. Немного южнее Александрии обозначены на карте "храмы серые, очень блестящие", то есть пирамиды.

На юго-востоке к Иерусалиму примыкает Драгоценный Пун (Rin-chen spungs-pa, Финикия) {46}, который на самом деле был расположен севернее Палестины. Тибетская форма названия состоит из двух слов: драгоценность и причастия или отглагольного существительного от глагола spung-ba — нагромождать, наваливать. Хотя смысловое сочетание этих двух слов является очень искусственным, но все же по форме тибетским, что дает возможность перевести эту комбинацию слов примерно как драгоценности нагроможденные. Все же есть основание полагать, что здесь имеет место переосмысление тибетцами иностранного названия.  В тексте сочинения  "Зермиг" упоминается Страна Пун. В предисловии к основному тексту говорится, что в стране Иран-Олмо писали пунскими (финикийскими), то есть арамейскими, буквами, а в другом источнике утверждается, что это пунское письмо было двух видов: большое и малое [14, с. 18].

В самом Море Окружающем прямо на запад от Александрии обозначен пункт (остров) Балсо-раба (dBal-so ra-ba) {64}. По своему местоположению это может быть Кипр. Тибетское название плохо понятно и неясно, является ли слово раба (участок земли, окруженный стенами) флнскрипцисй или же тибетским пояснением к Балсо
. В пользу второго говорит то, что в тибетских источниках это название часто встречается в форме Балсо.
На самом краю Ойкумены к северо-западу от Пасаргад на побережье Окружающего Моря находится Страна Богов, которые крадут лошадей. Эта страна упоминается в паре со Страной Рим, охраняющей законы, в списке стран, который приводился выше. Вероятно, имеется в виду Иония, может быть, вместе с Элладой.

Еще одна страна под названием Страна Богов, крадущих людей указана на крайнем востоке от Пасаргад. Страной Богов (букв, ходящих по небу) в тибетских буддийских источниках иногда называют Уддияну [96, с. 23], которая включала в себя восточную часть современного Афганистана и долину реки Сват. Это предположение согласуется с названиями стран, которые обозначены на тибетской карте южнее Страны Богов, крадущих людей: страна Зан, Шаза-Лин-Кхрод (Sha-za-gling-khrod) {48}, которые известны из тибетских трудов по географии как области древней Индии [15, с. 116] .

Восточнее предполагаемого Афганистана на нашей карте указана Пустыня Страданий (Mya-ngan-thang, TaKJia-MaKan) {50}, около которой стоит условный знак и пояснение к нему, гласящее, что здесь проходил путь, которым учитель Шенраб, проповедник маздаизма, проник в Тибет. Тут же на карте нарисованы горы, около которых написано по-тибетски, что здесь находился пограничный знак, отделявший Иран от Шаншуна (Северный и Северо-Западный Тибет). Из этой же надписи следует, что в качестве пограничного знака служило какое-то святилище бога огня в "огненной скале".

Ограничимся указанием на то, что путь из Ирана в Северный и Северо-Западный Тибет проходил в Кушанскую эпоху, несомненно, и в более ранние времена, через Северный Памир до пустыни Такла-Макан, сворачивая от пункта Гума, что западнее Хотана, прямо на юг. Другой путь из Ирана в Шаншун лежал через Хотан [55, с. 99—119].

Теперь, в заключение нашего обзора тибетской географической карты, попробуем определить еще несколько пунктов, исходя на этот раз почти целиком из их географического положения по отношению к уже известным. Между Страной саков и Бактрией (Абадара) находится область Сэнге-Гьяб-Нол (Seng-ge-rgyab-bsnol) {39}. Исходя из того, что между саками и Бактрией находилась Согдиана (др.иран. Сугуда), я и отождествляю ее со страной Сэнге-Гьяб-Нол.

Далее, на западе, севернее Вавилона, к Мидии примыкает Страна могучих богатырей (sTobs chen gyad gling) {28}, которую можно отождествить с Ассирией.

Одно из неясных названий в списке стран из второго источника ("gZi-brjid"), а именно Бараба (Bha-ra-ba), оказалось возможным определить косвенным путем по буддийским тибетским источникам. В "Истории буддизма" Бустона (1322 г.) упоминаются три народа, вторгнувшихся в Индию: греки, балаба и саки [1, л. 133а]
.

В других источниках, говорящих о тех же событиях, имеете бар аба-балаба дается пахлава, что несомненно указывает на иранцев, а точнее — на парфян [119, I, . 45, 65 (№ 6)].

Об остальных географических названиях тибетской карты, которых я не касался, сказать что-либо определенное пока что не представляется возможным ввиду полного отсутствия каких-либо уточняющих данных. Возможно, будущие исследования в области тибетской исторической и си рафии прольют свет и на эти неясные места. Первым шагом в этом направлении должно быть тщательное исследование тибетского сочинения XVIII в. "Дорога в Шамбалу", которое содержит много ценных сведений по древней географии.

Эпоха карты

Тибетская географическая карта является картой мира, каким он представлялся людям далекого прошлого. На но со всей очевидностью указывает мировой океан, или Море Окружающее Замкнутое, обтекающее всю землю. Граница обитаемого мира заканчивается этим морем, за пределами которого нет никаких земель.

Представление о мировом океане является очень древним, существовавшим у индийцев, греков, арабов. Геродот, отрицая существование мирового океана, писал: "Кто говорит об Океане, тот впутывает в объяснение неизвестные предметы, и потому мнение его не подлежит обсуждению. Я не знаю о существовании какой-либо реки Океан; мне кажется, что Гомер или другой кто-нибудь из прежних поэтов выдумал это имя и внес его в поэзию" [43, II, с. 23]. И далее: "Смешно глядеть, как из множества составителей землеописаний ни один не показал вида земли толково. По их начертанию Океан обтекает землю кругом, причем земля представляется кругообразною, как бы циркулем сделанною, а Азия изображается равною Европе" [43, IV, с. 36].

Но уже Плутарх говорил об Океане как о чем-то совершенно очевидном, а Страбон не только дал вполне научное и убедительное обоснование его существованию, но и предположил в другом полушарии (остальные две трети земного шара) существование двух или более Ойкумен. Это убеждение находит себе соответствие в индийских представлениях о мире, согласно которым в Океане расположены четыре основных континента с островами (континентами-спутниками).

Не менее очевидно и то, что этот мир, изображенный на карте, отождествляется с Ираном-Олмо, на что указывает название карты: "Карта Ирана, Олмо, Крайнего Шаншуна". А так как столицей мира и Ирана являются Пасаргады, расположенные в самом центре мира, то отсюда следует вывод, что на карте изображены владения Ахеменидов, как это представлялось древним иранцам. Ни дает возможность отождествить название Олмо с Эламом, царь которого Кир II Ахеменид как раз и был создателем мировой державы.

Для обозначения Ирана и иранцев тибетцами было принято слово таджик в разных вариантах написания (slag-gzig, rta-mjug, stag-bzhi, rtag-gzigs, ta-zig и т.д.). Впервые это название встречается в тибетских документах VIII в., в которых оно обозначает не столько иранцев, только мусульманских завоевателей, обосновавшихся в Иране и Средней Азии. Затем это название переносится исключительно на Иран, а для обозначения мусульман стали употребляться слова турушка и лало (варвары).
В древних тибетских произведениях ("Зермиг") вместо названия Таджик употребляется почти исключительно название Олмо для обозначения Ирана. Название Элам (Иламту) в переводе, по мнению некоторых ученых, означает высокое место [75, с. 30—32]. В бонских сочинениях названию Элам (Олмо) часто предшествует эпитет высокое (лучшее) место (gnas-mchog), что, конечно, может быть случайным совпадением. Все же стоит указать, что обычным эпитетом Индии будет Святая (возвышенная) Страна (Арьядеша, тиб. 'phags-pa'i yul), а эпитетом Тибета — Снежная Страна.
В средневековых тибетских источниках для обозначения родины бонской веры обычно служит название Иран-Элам, в котором непонятное второе название поясняется через первое: "Элам (то есть) Иран", а иногда даже указывается, что Иран является частью Элама: "Иран, страна богатства, это провинция (княжество) Элама" (ta-zig nor-gling 'ol-gling gling-phran gcig) [13, с. 123—124].

В поздних бонских источниках в качестве эквивалентен названию Иран-Элам встречается вариант Иран-Шамбала, в котором второе слово, по мнению тибетцев, является индийским названием Ирана. Шамбала, если это только не индийское искажение какого-то иранского названия, будто бы состоит из двух слов: шамбха — мир, благо, счастье и ла — держать [6, с. 877]. Так что в целом перевод может значить "держатели мира (блага)".

Еще одно название Ирана-Элама, а именно — Крайний Шаншун, скорее всего имеет отношение к эламской области Шушун (Сузы), но, конечно, не к Тибету, так как тибетская область, в отличие от иранской, имеет полное наименование Шаншун-Мар.

Тибетская географическая карта, как я попытался показать, была одновременно и картой всего мира, и картой древнего Ирана.  Естественно,  что изменения,  которые происходили в мире, находили свое отражение на карте. Массовое переселение иранцев из Восточного Ирана и Центральную Азию, имевшее место в V в. до н.э., о чем я подробнее буду говорить в другом разделе, дополнило тибето-иранскую карту указанием на путь Ирана в Тибет. Последний не попал на географическую карту, так как оказался, как и Китай, далеко за пределами знакомого иранцам мира и не укладывался в привычную для них схему. В тех же пределах Ирана на карте появляется Александрия, основанная в IV в. до н.э. Александром Македонским уже после того, как персы были полностью разгромлены греками в Малой Азии, но еще сохраняли тою независимость.

Существует еще один вариант тибето-иранской карты мира или Ирана, но более поздний по сравнению с тем, который рассматривался выше [106, XXII]. Карта ориентирована по странам света: вверху — запад, внизу — мосток, слева — юг, справа — север.

В основном на этой карте можно видеть те же самые названия, что и на предыдущей, но есть и некоторые отличия. На запад от Пасаргад обозначена Страна Царица-Рим (rGyal-mo Khrom), а на северо-востоке Страна саков называется как Страна сильных саков. Исчезла Финикия и Египет, хотя Александрия и пирамиды находится на своих местах.

Данная карта выполнена современным тибетским художником Тензином Намдаком, который богато ее иллюстрировал изображениями тибетских храмов, озер, рек, гор и разными животными. Рисунки на карте занимают первое место, так как для тибетского художника это была уже не карта древнего мира или Ирана, а символ мистической страны Шамбалы, расположенной где-то в потустороннем мире.

Арабские географы дают пояснения к тибетской карте мира

Древние иранские географические представления, аналогичные приведенным выше ирано-тибетским, были распространены у арабов в первое столетие существования ислама (VII в. н.э.). Так, например, земля представлялась арабам квадратной, напоминающей по форме ковер, ложе и т.д. [57, IV, с. 44—45].

По предположению И.Ю. Крачковского, у арабов под влиянием иранских космологических идей появилось представление о горной цепи Каф, окружающей землю [57, IV, с. 45]. Но то же самое мы можем видеть на ирано-тибетской географической карте, где эта деталь не объяснена и без привлечения арабских данных просто непонятна.

Еще одна непонятная деталь на ирано-тибетской карте также получает свое объяснение с привлечением арабских данных, восходящих к иранской географической традиции. Речь идет о двух морях, изображенных на тибетской карте. Одно из них — Море Окружное, то есть мировой океан, в западной своей части совпадающий с морем Средиземным. Другое море, отделенное на юге от Окружного и всего остального мира горным хребтом, берет свое начало с неба и является, несомненно, мифическим.

В Коране неоднократно упоминаются два моря, между которыми положена преграда, мешающая им слиться. В арабской географической литературе под влиянием иранцев утвердилось представление о том, что имеется в виду Средиземное море и Индийский океан с его заливом и виде Красного моря, преградой между которыми является Суэцкий перешеек
. Впоследствии, вероятно, тоже не без влияния иранской традиции это объяснение превратилось в догму арабской географии и картографии [57, IV, с. 45] При этом игнорировалось то обстоятельство, что одно из этих морей, согласно Корану, пресное, а другое — соленое.

Исследованиями арабистов было установлено, что фразы Корана, относящиеся к двум морям, предполагают существование небесного океана, представление о котором было широко распространено у западных семитов и было, хотя и смутно, известно Мухаммеду. Согласно этому представлению земной океан является соленым, а небесный, связанный с другим миром и посылающий на землю дождь — пресным. Отголоски этих сведений можно видеть в Книге Бытия (1,6 сл.), где говорится об отделении небесных вод от земных [57, IV, с. 46—47].

Таким образом, ирано-тибетские представления в той части которая касается небесного океана, восходят к древним  представлениям западных семитов. Так как в доисламский период географические представления арабов ограничивались исключительно одной Аравией  [57, IV, I   .57—40], то мы имеем основание заключить, что космологическая идея о небесном океане попала к ним через иранцев.

Иранские  географические представления у арабов, тождественные в своей основе ирано-тибетским, особенно отчетливо проявляются в части, касающейся стран мира и способа ориентации их по странам света. Согласно Абдаллаху (ум. около 682—692 гг.), который составил описание обитаемого мира, в центре мира находится Ближний и Средний Восток (Мекка, Сирия, Ирак, Египет и др.). Вверху, то есть на востоке, расположен Китай, справа (на юге) — Индия, за которой дальше на юг — море и конец обитаемого мира, слева, то есть на севере страна хазар [57, IV, с.51-51].

Нетрудно заметить, что географическая карта, которую мы могли бы составить на основе этих описаний, будет иметь ту же самую ориентацию по странам света, что и тибетская: восток-запад (сверху вниз) и север-юг (слева на право). Различие между арабскими и тибетскими географическими представлениями заключается в том, что арабские представления отражают уровень знаний эпохи Сасанидов, а тибетские относятся ко времени, предшествующему этой эпохи.  

Глава 2
ЭПОХА АХЕМЕНИДОВ И ДРЕВНЯЯ
ИРАНСКАЯ РЕЛИГИЯ 
ПО ТИБЕТСКИМ ИСТОЧНИКАМ

"История буддизма" Таранатхи

Тибетский историк Таранатха (род. 1575 г.) написал в г. сочинение под названием "Удовлетворяющее всем желаниям и потребностям, ясно показывающее то, как развивалось славное и совершенное драгоценное учение в мои стране (Индии)", или же, как его обычно называют ради краткости "История буддизма".

Это сочинение прямо или косвенно основывается на индийских сочинениях по буддизму, в большинстве своем нам неизвестных, а также, вероятно, и на устной традиции.

Тибетский текст "Истории буддизма" Таранатхи был опубликован Шифнером [104], которому также принадлежит  его перевод на немецкий язык [105]. Перевод на русский язык по изданному Шифнером тексту был выполнен академиком В.П. Васильевым [36, III] (немецкий перевод, целиком основан на русской версии). Приводимые ниже отрывки из книги Таранатхи я даю в переводе, а так же в кратком пересказе с тибетского оригинала [7], используя перевод В.П. Васильева.

В качестве вступления к интересующим нас отрывкам которые имеют отношение к истории древнего Ирана, сделаем несколько пояснений о тибетской историографии вообще и об интересующем нас трактате в частности. Основным событием, от которого тибетские и индийские ученые-буддисты ведут хронологию и изложение фактов, будет нирвана Будды, имевшая место, согласно индо-тибетской традиции, примерно за две тысячи лет до нашей эры
. Соответственно и реальные события, имевшие место в Индии от V-го до I-го вв. до н.э., растягиваются на тысячелетия. Что касается Тибета, тут придерживаются разных датировок нирваны, но расхождения эти в основном не очень значительны.

Тибетские историки при изложении исторических фактов руководствовались так называемым пророчеством Будды. Суть этого пророчества состоит в том, что впервые пятьсот лет после Будды его учение будет процветать, и последующие пятьсот лет оно будет постепенно деградировать и, в конце концов, дойдет до полного упадка. И соответствии с этим пророчеством тибетские историки передвигали отдельные события, связанные с процветанием и распространением буддизма в первое пятисотлетие после смерти Будды, а связанные с упадком во второе или третье пятисотлетие, и т.д.

Наше утверждение о тибетском методе изложения не следует понимать буквально, то есть что история буддизма в Индии дается с большим нарушением последовательности событий. Я имею в виду прежде всего события, которые происходили в соседних с Индией странах. При отсутствии общей для Востока хронологии изложение фактов из истории Индии, Ирана и других стран часто оказывается несинхронным.

Так, например, греко-бактрийский царь Менандр (II в. До н.э.), сочувственно относившийся к буддизму, оказывается современником Упагупты, то есть отодвинутым на зад более чем на полторы тысячи лет
 (согласно индийскому летоисчислению, реально на триста лет).

Если мы даже будем придерживаться европейской хронологии, считая, что от Ананды (V в. до н.э.) до Упагупты (около IV в. до н.э.) прошло примерно сто лет, то и тогда ошибка во времени составит не менее двухсот-ста лет. В то же время рассказ о первом вторжении иранцев в Индию и о древних иранских царях отнесен ко времени Нагарджуны
 (около I в. н.э.), который, согласно индо-тибетской традиции,  жил в конце первого пятисотлетия после Будды.

В первом отрывке, имеющем отношение к древнему Ирану, говорится об иранских учителях, основавших, по словам  Таранатхи, "варварское учение" (или "учение  варваров"). Общий анализ всех текстов будет дан ниже, вслед за приведенными отрывками.

1

''В то самое время впервые появилось учение варваров (kla-kko). Говорят, что оно появилось ко времени кончины в Кашмире достопочтенного Шрилаба (тиб. dPal-len). Говорят, что был ученик достопочтенного Кунала, был знаток сутр, очень ученый, по имени Кумарасена (тиб. gZhon-nu-sde). Так как он уклонялся от (выполнения) обетов, то община монахов его изгнала, и он очень рассердился. Он ушел в страну, именуемую Шулика (Shu-li-ka)
, что позади Тохара (Tho-gar), с тем, чтобы сочинить учение, которое могло бы соперничать с учением Будды. Изменил свое имя на Маматхар (Ma-ma-thar), изменил свой облик и сочинил учение варваров, которое проповедует притеснение, и спрятал его там, где был Бишлимли (Bi-shli-mli)
, великий злой дух из рода Асура. По благословению демона (bdud) совершил много заклинаний, помогающих побеждать в сражениях и тому подобных.

В то время в стране Хорасан (Kho-ra-sa-na) женщина из касты (рода) жрецов, собирая каждый день много цветов, делала букеты, (часть) подносила в жертву богу (богам), а остальное продавала. Как-то раз из букета цветов выскочила кошка (byi-la) такое же и название демона) и слилась с ее телом, отчего она забеременела. В положенное время родила сильного мальчика. Когда он подрос, то стал избивать всех детей, своих сверстников, и убивать всех животных. Начальник страны (области) изгнал его в лес. Он связывал всех людей, которые ему попадались, а некоторых делал своими приспешниками (слугами). Он убивал диких лесных зверей и животных, а мясо, кости и шкуру дарил людям.

Царь услыхал (об этом) и стал допрашивать его. Он ответил: "Я не брахман (жрец), не из царского рода и не из рода князей, не из рода простых людей. Так как нет такого, кто дал бы мне законы (веру) моего сословия, то поэтому, разгневанный, я и бью всех. Если бы был кто ни будь, кто дал бы мне законы сословия (касты), то я бы им исполнил". Царь спросил: "Кто же тебе даст законы сословия?" "Я сам их найду", — так ответил.

Во сне он получил наставления (указания) демона, (и потом) нашел спрятанные книги. Прочитал их и обрадовался. Подумал: "Кто же мне их сможет объяснить?" По указанию демона, он встретился с Маматхаром и получил от него наставления. Совершив заклинания и имея тысячу учеников, стал   у   варваров   святым под   именем   Пайкхампа (Pai-kham-ра)
.

Он ушел в страну, которая недалеко от города Мекки (Ma-kha), где проповедовал свое еретическое учение жреческому и царскому роду. (От него и) появился царский род Турушка (tu-rushka) и Сайта (sai-ta). Тот учитель известен под именем Ардхо (Ardho). (Конец) пятнадцатой главы о том времени, когда святой Нагарджуна защищал учение (Будды)" [7, л. 50а —51а. Цит. по 36, III, с. 86—87].

Во втором отрывке говорится о Кире Великом (VI в. до н.э.), создателе Персидской империи, который был первым иранским царем, известным индийским историкам. В нашем тексте он именуется Халлу. Рассказу о нем предшествует рассуждение Таранатхи о судьбах буддизма. При этом он ссылается на слова Будды о том, что буддийское учение впервые пятьсот лет будет разрастаться, а и последующие пятьсот лет ослабевать,

"Когда Нагарджуна, живя в Магадхе и управляя религией, сооружал храмы и тому подобное во множестве, то это был период прогресса буддизма. Когда он направился на юг и там трудился на благо людей и всех живых существ, тогда началось учение варваров. После того как Нагарджуна поселился на горе Шрипарвата, произошло множество всяких бедствий. Очевидно, что это было начало регресса буддизма" [36, III, с. 89—91].

Отрывок, приводимый ниже, входит в состав шестнадцатой главы "Истории буддизма", которая называется "О появлении первого врага веры и о восстановлении ее снова", причем под врагом имеется в виду иранский царь.
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"И то время появился на западе в городе Баган (Ba' i-gang), что в стране Молатана (Мо-la-ta-na), царь иранский (stag-gzin sog-poi')
 по имени Халлу (Hal-lu), который был последователем учителя варваров (учителя варварского учения). Он был необычайно силен, так как обладал, примерно, сотней тысяч лошадей (конницы). Известно, что это было первое появление в Индии варваров" [7, л. 52. Цит. по 36, III, с. 91—92].

Следующий рассказ об Иране отнесен ко времени проповедника буддизма Арьядэвы (около II в. н.э.). Согласно индо-тибетской традиции, эта история относится к событиям, имевшим место несколько тысяч лет тому назад.

Приводим наиболее важные извлечения из тибетского текста, в котором говорится о Дарии Ахемениде (522— 486). Последний именуется в "Истории буддизма" как Бандхеро Кхунимамаста.

3

"Во время царствования Дхармачандры царем Молатана и Лахора был иранский царь так называемый Кхунимамапта (Khu-ni-ma-mapta или Khu-ni-ma-masta), которого звали также Бандхеро (Bandhe-ro). У него несколько раз происходили ссоры и перемирия с Дхармачандрой. Однажды, помирившись, они отправили друг другу нескольких духовных (бхикшу), которые жаждали почестей и богатства. Иранский царь отправил в подарок магадийскому царю лошадей и разные драгоценности, а тот, в свою очередь, отправил к нему слонов и лучшие шелковые ткани..." [7, л. 59а—59б. Цит. по 36, III, с. 102].

"(В то время) в Варанаси царствовал сын дяди Дхармачандры — царь Буддапакша (Sangs-rgyas-phyogs). Он отправил в  Китай нескольких учителей,  полковников, сутр, и в ответ китайский царь прислал ему сто человеческих нош золота и других лучших вещей десять тысяч нош. Этими богатствами он привлек к себе царей и царьков на западе, а также и в середине (то есть в Индии) и, поссорившись с персидским царем, умертвил царя Кхунимамапту и большую часть персидских богатырей"  [7, л. 59й—596. Цит. по 36, III, с. 103].

В последних эпизодах из истории древнего Ирана, которые имеются в "Истории буддизма", рассказывается о Ксерксе (тиб. Шрихарша), о его религиозной реформе и о последнем иранском царе.
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"Когда царь Шрихарша (Shri-harsha) стал царем, не имеющим соперников, то он захотел подавить все варварские учения. В стране Молатана и в соседних княжествах были построены из одного только дерева огромные храмы варваров — масита. Были созваны все учителя варваров (варварского учения), о которых заботились, (снабжая их) много месяцев всем необходимым. Были собраны также и книги их учения. Когда всех и все предали огню, то пороло около двенадцати тысяч приверженцев варварских учений.

В то время в Хорасане (Кпо-га-ка-па) остался ткач (ткачи), который знал учение варваров. От него, постепенно распространяясь, (произошли) все позднейшие варвары (то есть последователи варварского учения).

Благодаря такому подавлению (устроенному) тем царём, в течение почти ста лет было очень мало исповедующих иранское учение (тиб. Chos lugs, то есть вера и обычаи). Потом, с целью очищения от этого греха, были построены большие храмы в Мару, Малава, Мевара, Питува и Читавара и в каждом из них было по тысяче монахов, благодаря чему весьма распространилось учение Будды" [7, л. 806—81а. Цит. по 36, III, с. 135].

"Потом был царь Нанцул (Ngang-tshul), сын царя Шрихарши... построил дворец в городе Лата (La-ta, Сарды). Жил около ста сорока лет, а царствовал около ста лет" [7, л. 916—92а. Цит. по 36, III, с. 150].

Анализ текстов 

Кир Великий

Первый отрывок об иранских учителях является весьма сложным по составу. В нем можно выделить несколько наслоений, в том числе и явно поздних, но не будем спешить с выводами. Отложив на время его изучение, перейдем к более очевидному и понятному.

Исторические события в "Истории буддизма" Таранатхи доведены до середины XIV в., если не считать упоминания в самом конце этого произведения мелкого индийского царька, жившего в конце XVI в. [36, III, с. 247].

Первое вторжение иранцев в Индию и завоевание ее северо-восточной и западной части никак нельзя сопоставить с мусульманскими завоеваниями VIII—IX вв., в частности, потому, что эта эпоха была достаточно хорошо известна и описана тибетскими историками, в том числе и Таранатхой.

Многие тибетские источники упоминают и самого Мухаммеда. Сумпа Кханпо (XVIII в.) в своей "Истории буддизма", основанной в значительной степени на сочинении Таранатхи, сообщает о появлении в Аравии учителя варваров Мухаммеда, а также о появлении у мусульман летоисчисления хиджра. В то же время он полностью приводит рассказ Таранатхи об "учителях варваров" [110, с. 39—40].

Известно, что мусульманские завоеватели захватили Пенджаб в 977 г., а в 997 г, в Индии утвердился Махмуд Газнейский, тюрок по происхождению, сведения о котором есть в "Истории буддизма" Таранатхи [36, III, с. 111].

Попробуем отнестись с доверием к тибетским текстам о взаимоотношениях Индии с Ираном, поставив при этом вопрос: когда произошло первое вторжение иранцев в Индию, разумеется, в историческую эпоху, и когда царства Мултан, Лахор и другие в верхней долине Инда входили в состав Иранской империи? Ответить на это нетрудно, тик как все это могло иметь место только при первых Ахеменидах. Именно при Кире II (VI в. до н.э.), когда персидское господство достигло северо-западных границ Индии и южных отрогов Гиндукуша, имело место первое вторжение в Индию.

Иранское имя Халлу тибетского текста соответствует имени Кира (Куруш): Куру(ш) или Халлу, притом что ш и иранского варианта является окончанием именительного падежа, которым можно пренебречь при сравнении.
Дарий Ахеменид

Впервые западные районы Индии, долина Инда, входит и состав Персидской державы при Ахемениде Дарий I (522—486 гг. до н.э.). Имя иранского царя из третьего им та Кхунимамаста может соответствовать только имени Ахеменид (Хахаманиш), которое к тому же не находит себе других параллелей среди известных нам имен иранских царей. Кроме того, это подтверждается и другим его именем — Бандхеро, которое совпадает с именем Дарий (Дараяввауш или Дара).  Первый слог тибетской транскрипции может передавать только долгий гласный: бан > ан > а и, таким образом. Адхеро и Дара, очевидно, одно и и то же.

Предлагая Кхунимамаста вместо Кхунимамапта, я руководствовался тем, что тибетские буквы па и са в тибетской полускорописи, которой обычно пользуются тибетские переписчики книг, совпадают по написанию. При чтении тибетских слов недоразумений не возникает, так как эти графемы вступают в строго определенные сочетания с другими графемами, но при транслитерации и транскрипции иностранных слов неизбежно возникает путаница. Кроме того, в изданном тексте "Истории буддизма" Сумпа Кханпо дается написание Кхунимамаста.
Что касается исторической части третьего отрывка, то вполне достоверной является война Дария с сакскими (скифскими) племенами на северо-востоке Ирана: "Говорит Дарий, царь: затем я с войском отправился в Скифию. Затем скифы, которые носят остроконечную шапку, выступили, чтобы дать сражение. Когда я прибыл к водному рубежу, тогда на ту сторону его со всем войском перешел. Потом я наголову разбил одну часть скифов, а другую захватил в плен... Вождя их по имени Скунха взяли в плен и привели ко мне. Тогда я другого сделал (их) вождем, как (на то) было мое желание. Затем страна стала моей. Говорит Дарий, царь: эти скифы были вероломны и не почитали Ахурамазду. Я почитал Ахурамазду. Милостью Ахурамазды я поступил с ними согласно своему желанию" [49, с. 269—270].

Возможно, что сведения тибетского источника о получении индийским царем огромного количества золота из Китая являются литературным вымыслом, но все же при этом нужно учитывать следующее обстоятельство.

Название Гьяна тибетского текста (восходит к названию Хина), которое мы перевели как Китай, первоначально на Среднем Востоке обозначало не столько Китай, сколько всю Восточную Азию вообще.

История убийства иранского царя и почти полное уничтожение его гвардии напоминает судьбу Кира II, который погиб в битве где-то на северо-востоке Ирана. Совсем не исключено, что и Дария постигла та же судьба. К сожалению, сведения о Дарии, которые содержатся в других тибетских сочинениях еще более краткие, чем у Таранатхи, и не дают возможности делать какие-либо серьезные выводы:  известный тибетский  ученый  Бустон (XIV в.) в своей "Истории буддизма" лаконично сообщает только о завоевании Индии иранским царем [1, с. 115b], а Сумна Кханпо говорит только о поражении персов от индийцев [110, с. 92].

Ксеркс и его религиозная реформа

Переходим к четвертому и последнему отрывку из "Истории буддизма" Таранатхи. После смерти Дария I (486 г.) царем стал его сын Ксеркс (др.перс. Хшаярша). Иранское имя тибетского текста Шрихарша представляет собой переделанное на индийский лад имя Хшаярша. В "Истории буддизма" Таранатхи упоминается в заключительных разделах его трактата правитель Кашмира Шрихаршадэва, живший около VIII в. н.э.  [36, III, с. 201]. Кроме того, в бонских источниках упоминается древний иранский царь Кхриши (Кхариши), о котором кратко сообщается, что это был отпетый негодяй.

Дарий умер в тревожное для Ахеменидской державы время: поход против греков закончился неудачей, в Египте вспыхнуло восстание. Возможно, что и на восточных границах с Индией тоже было неспокойно. Отсутствие строго определенного порядка престолонаследия сильно ухудшало и без того тяжелое положение.

Ксеркс пришел к власти,  преодолев сопротивление других сыновей Дария. Может быть, именно это обстоятельство имеется в виду в тибетском тексте, когда говорится,  что он "стал царем, не имеющим соперником". Возможно и другое толкование этих слов, а именно, что он был, с точки зрения индийцев, "монархом всего мира". Как бы там ни было, но эта самая власть и дала ему возможность   осуществить   репрессии   по   отношению   к жрецам  традиционной  иранской религии.

Как полагают, мероприятия Ксеркса в области религии были направлены против сепаратизма родовой и жреческой аристократии отдельных племен и сводились к уничтожению культа родовых божеств. При этом они имели значение не столько религиозное, сколько политическое [51, с. 98].

В 1935 г. в Персеполе была найдена надпись Ксеркса, в которой, в частности, было сказано следующее: "Говорит Ксеркс, царь: когда я стал царем, среди тех стран, что перечислены выше, (была такая), которая восстала. Затем Ахурамазда помог мне. По воле Ахурамазды эту страну я разбил и поставил на место. И среди этих стран (была такая), где прежде поклонялись дэвам. По воле Ахурамазды я разрушил капища дэвов и я приказал: "Дэвам да не поклоняются". Там, где поклонялись дэвам, я стал поклоняться святым Ахурамазде и Арте, и было другое,  что делалось неправедно, это я исправил" [51, с. 98].

В древнеперсидском тексте говорится об одной стране и одном святилище дэвов (древних местных богов, или демонов в поздней зороастрийской терминологии), а в параллельном аккадском тексте — о "странах" и "святилищах". Хотя большинство ученых склонно толковать эту надпись как свидетельство о введении Ксерксом зороастризма с его абстрактным культом всеобщего бога Ахурамазды (Премудрого Господа) и обожествленной Праведности — Арты, но, как показали исследования наших ученых, такое толкование было бы упрощенным.

Несомненно одно, что введенный Ксерксом в Иране новый культ Ахурамазды, сопровождавшийся разрушением святилищ местных богов — дэвов, имел связи с учением магов. В то же время учение последних либо существовало наряду с восточно-иранским или среднеазиатским религиозным учением, связываемым с именем Заратуштры, либо развивало это учение. На основе этого культа впоследствии развивается религия, известная под названием зороастризм [51, с. 98—99].

Теперь представляется вполне уместным задать вопрос: в каких областях, подвластных Ахеменидам, почитали богов (дэвов), а в каких не почитали? С уверенностью можно сказать, что дэвов не почитали евреи, которых, между прочим, было много не только в Вавилоне, но и при дворе самого Ксеркса. Вместе с тем на территории Нереиды и некоторых других областей, в частности, в северо-восточной и западной частях Индии, подвластных Ирану, почитались древние индоиранские боги — дэвы. Если Ксеркс уничтожал культ этих богов, то почему же ни древние боги, как, например, Митра и Анахита, потом опять появляются в надписях того же самого Ксеркса? Болле того, пережив века, эти боги вошли в священные зороастрийские книги ("Младшая Авеста").

Существует, кроме персепольской надписи Ксеркса, еще один документ, который имеет прямое отношение к Ксерксу и проводимой им политике. Я имею в виду Книгу Эсфири, в которой, как показали исследования последних лет, говорится не об Артаксерксе, как ошибочно полагали старые переводчики Библии, а о Ксерксе (Ассуэре) [97, с. 65]. Ксеркс называется Ахашвером в Книге Ездры (IV, 6).

В Книге Эсфири рассказывается о Мардохес из колена Вениаминова, иерусалимском иммигранте, поселившемся в Сузах. Мардохей был воспитателем и приемным отцом красавицы Гадассы (она же Эсфирь), оставшейся без родителей. Эсфирь, благодаря своей исключительной красоте, скрыв, по совету Мардохея, свою национальность, стала наложницей Ксеркса, а потом и самой любимой и главной его женой. Благодаря своей талантливой воспитаннице не менее блестящую карьеру сделал и сам Мардохей, сумевший занять второе место в государстве после самого царя.

В Книге Эсфири утверждается, что фактическим руководителем в стране был Мардохей, который "... вышел от царя в царском одеянии яхонтового и белого цвета и в большом золотом венце, и в мантии виссонной и пурпурной. И город Сузы возвеселился и обрадовался. А, у иудеев было тогда освещение, и радость, и веселие, и торжество. И во всякой области и во всяком городе, во всяком месте, куда только доходило повеление царя и указ его, была радость у иудеев и веселие, пиршество и праздничный день. И многие из народов страны сделались иудеями, потому что напал на них страх перед иудеями" (Книга Эсфири, VIII, 15—17).

Согласно этой книге, царь, по совету Мардохея, издал указ,  который отдавал на смерть в руки иудеев  "всех сильных в народе и в области, которые во вражде с ними, детей и жен, а имение их разграбить"  (Книга Эсфири, VIII. 11). Далее, в том же источнике сообщается о страшной  резне, которая была устроена на территории всей Персидской державы, причем на стороне царя в ней принимали участие князья в областях,  и сатрапы, и начальники   областей,   и   исполнители дел   царских   (IX, 16). Только   в городе   Сузы   было   казнено   около   тысячи человек, а   общее   количество   убитых значительно превышало семьдесят  пять  тысяч человек (IX, 117). 

Отдавая себе отчет в том, что источник, которым мы пользовались, является тенденциозным, все же нет никаких оснований полностью отрицать все факты, о которых в нём сообщается, тем более такие, которые совпадают с уже известными нам по другим данным. Ведь речь в Книге Эсфири идет об  уничтожении   "сильных",   и  не будет слишком большой смелостью допустить, что в их число не должны были попасть жрецы древних иранских культов.  Напомним,   что в тибетском тексте речь идёт именно о поголовном уничтожении жрецов.

Теперь вернемся к тибетскому тексту. Основной акцент в нем сделан на репрессиях по отношению к жрецам, в том числе и к брахманам, которые, как известно, почитали в основном одних и тех же дэвов. Общее число убитых (двенадцать тысяч человек) относится, видимо, почти целиком к индийским жрецам. Не по причине ли почти полного уничтожения всех индийских жрецов в указанных районах Индии в них со временем начнет процветать буддизм?
Вполне возможно, что дело обстоит именно таким образом, и более того: иранский царь только потому и смог занять столь значительное место в "Истории буддизма", что своей деятельностью в Индии он подготовил почву для последователей учения Шакьямуни.

Оставив на время вопрос о том, какими соображениями руководствовался Ксеркс, проводя свои религиозные "мероприятия", перейдем к последнему иранскому царю из "Истории буддизма" Таранатхи.
Артаксеркс и позднейшие события

После Ксеркса царем стал его сын Артаксеркс, а после Шрихарши, согласно тибетскому тексту, царем стал его сын Нанцул. Имя Нанцул в переводе с тибетского значит "небесная (божественная) природа + образ действия, закон". Имя Артаксеркс в переводе значит "праведность + власть" ("праведная власть", то есть власть Арты — обожествленной праведности). И буквальный перевод имени Нанцул как "природные (то есть истинные, праведные) законы", и буквальный перевод имени Артаксеркс как "праведная власть", в общем, совпадают.

Сведения о том, что Нанцул (Артаксеркс) правил около ста лет, не так уж невероятны, как это может показаться на первый взгляд, если мы примем во внимание, что от вступления на престол Артаксеркса I (462 г. до н.э.) до смерти Артаксеркса III (338 г. до н.э.) прошло немногим более ста лет. На этом заканчивается история Ирана по "Истории буддизма" Таранатхи.

В "Истории буддизма" Бустона (1322 г.) есть весьма интересный рассказ, который может служить еще одним доводом в пользу моей интерпретации тибетских источников. Я имею в виду рассказ о вторжении в Индию греков, саков и парфян, которое имело место во II в. до н.э., то есть ненадолго до возникновения на Среднем Востоке империи Кушан. Эту историю Бустон помещает непосредственно после иранских царей, о которых выше говорилось.

Перевод   дается   непосредственно с тибетского оригинала.

"В то время появились три индийских и неиндийских царя: грек (ya-ba-na), иранец (ba-la-ba) и сак (shi-ku-na).
 Не исповедуя совершенную (буддийскую) веру, они вели войска, устраивали битвы и уничтожили множество западных и северных государств и стран. Они разрушили и сожгли храмы и мавзолеи (mchod-rten), тех стран и государств, разграбили предметы культа, (разграбили) ценное имущество и прочее самой большой Драгоценности (то есть Будды и его Общины, — Б.К.). Так как те три царя вредили друг другу, то и в государстве этих трех стало неблагополучно. Однажды они пришли к взаимному согласию и создали единое государство. Они собрали огромную армию, узурпировали эту сторону Ганга, то есть Гандхару, а также Махадешу и другие, чтобы ими управлять. В то время в южной стороне долины Ганга в стране Каушамби у царя Махендрасены родился сын по имени Дупрасаха с железным родимым пятном между бровями, а руки его были покрыты кровью выше локтей. В одно время с ним у пятисот сановников родилось пятьсот сыновей, у которых руки выше кистей были окровавленными. У того царя появился жеребенок, умевший говорить, а той ночью шел кровавый дождь.

Царь спросил о тех знамениях у пяти самых мудрых святых. Святые дали такое предсказание: "О, царь! Твой сын напоит кровью землю индийскую, а потом станет царем Индии". Потом, когда прошло двенадцать лет от рождения принца, тот прежний царь-грек и другие два отправились в поход с царями собранной трехсоттысячной армии. Они повели ее на страну царя Махендрасены. Когда армия появилась, то царь расстроился и стал убиваться. Сын, Дупрасаха, спросил отца: "Почему ты опечалился?" Отец ответил: "Расстроился, так как появилась армия трех царей". Сын сказал: "Эти армии я одолею". "Хорошо!" — обрадовался отец.

Затем тот принц отправился в поход вместе с теми пятьюстами сыновьями сановников, отмеченными знамениями, и двухсоттысячной армией. Когда произошло сражение, то появилось железное родимое пятно между бровями (у принца), и все его тело стало железным. Он рассвирепел и сам ринулся в битву. Армия Дупрасахи победила и повернула вспять (врагов). Отец сказал: "Сын, ты сражался и победил армии трех царей. Отныне ты управляй страной, а я стану монахом". Сын взял власть в свои руки. Потом в течение двенадцати лет он сражался с армиями трех царей и постепенно армии трех царей одолел, трех царей схватил и уничтожил, после чего стал великим царем Индии" [1, с. 133а—133б].

Иранские учителя

Теперь вернемся к самому первому тибетскому отрывку, и котором речь идет об иранских учителях, основатели» к проповедниках "варварского учения", или "иранской веры". Начнем с наиболее очевидного: под царским родом Турушка в "Истории буддизма" Таранатхи имеются в виду не столько тюрки, сколько мусульмане. На это указывает и слово сайта, от арабского сайид, то есть, господин так назывались мусульманские старейшины. Имя Пайкхампа соответствует иранскому пайгамбар (пророк), то есть Мухаммед, на что также указывает факт его переселения в "страну (Медину), которая недалеко от города Мекки".

Что же касается Ардхо, то это, как я полагаю, может быть сокращением только от имени Заратуштра (Зардушт). Понять это совмещение двух разных лиц в одно нетрудно, если учесть, что из Ирана и Средней Азии на территорию Индии перемещались как персы-зороастрйцы, так и тюрки-мусульмане, притом, что в конечном счете Иран сам стал мусульманской страной.

Два имени у предыдущего учителя — Маматхар и Шоннуде — опять же наводят на мысль о возможном объединении двух разных лиц в одно. Транскрипцию имени Маматхар, как она дается в тибетских рукописях, надо исправить на Матхар, так как второй слог ма, вероятнее всего, написан по ошибке. В тексте Сумпа Кханпо, восходящему к версии Таранатхи, дается имя Матхур [110, с.88]. Другое имя — Кумарасена (тиб. Шоннуде), представляет собой санскритскую реконструкцию этого имени А. Шифнером, заимствованную В. Васильевым. Реконструкция основывается на тибетских словах gzhon-nu  — юный, юноша и sde — род, община. Тибетский вариант имени вполне переводим как Юная община, или Молодая {новая} община.
Факты из биографии учителя Шоннуде (Юная община), а именно: пребывание в Индии, где он изучал буддизм, а потом путешествие в Восточный Туркестан, который находится "позади Тохара", указывают на хорошо известные эпизоды из жизни учителя Мани (III в. н.э.) — основателя манихейства. Это подтверждается также тем, что он "основал учение, которое проповедует притеснение", так как сущность учения Мани составляет борьба между светом (добром) и тьмой (злом), борьба, в которой активное участие должен принимать человек. Вероятно, Юная община — не имя собственное, а еще одно указание на деятельность Мани: "Я (Мани) поехал на корабле в страну индийцев. Я проповедовал им надежду жизни. Я избрал на месте хорошую общину" [Цит. по 51, с. 400].

Иранский царь Халлу (Куруш, Кир II) был последователем "учителя варварского учения", но какого учителя и какого учения? Известно, что Кир не был зороастрийцем. Кроме того, то самое учение, которого он придерживался, подавлялось Ксерксом. Если допустить, что Кир был последователем учения Матхары (Матхуры), имевшего отношение к традиционным и древним иранским культам богов, то что в таком случае можно сказать об этом учителе? Как будто бы ничего, так как о нем нет никаких сведений ни в иранских, ни в античных источниках. Но ведь в иранских документах эпохи Ахеменидов и даже в более поздних имя Заратуштры тоже не встречается, а первое упоминание о нем на западе относится только к IV в. до н.э. Проще всего было бы сказать, что имя Матхары попало в историю Ирана случайно, в результате какого-то непонятного недоразумения, если бы не одно весьма существенное обстоятельство: во многих тибетских книгах по религии бон встречается близкое имя - Дмура [120, с. 6, 18].

Тибетская традиция упорно считает, что и саму религию бон, и многие священные книги бонского учения тибетцы получили из Ирана-Элама. Главным учителем этой религии считается Дмура, родом из Элама, которого тибетцы обычно называют Шенрабом, что значит Совершеннейший жрец. Напомним, что Кир II тоже был эламитом.

Имя Дмура — не тибетское, но тибетанизированное, то есть оно переосмыслено как состоящее из двух тибетских слов: дму — небо и ра (то есть ранг) — сам. Существуют  и другие тибетские интерпретации этого имени. Судя по древним параллельным текстам на тибетском и не тибетских языках, Дмура — имя собственное и не тибетское.  

Я не настаиваю пока на тождестве имен Матхар (Матхур и Дмура, но сопоставить их и высказать предположение об их идентичности имею некоторые основания, так как оба этих имени дошли до нас в двух разных традициях: индо-тибетской (буддийской) и ирано-тибетской (бонской), так что оба они могли подвергнуться разным искажениям в разное время. К тому же оба этих учителя были представителями традиционной и древней иранской религии.

В начале прошлого века монгольский ученый Миньчжул-хутухта обратил внимание на текст Таранатхи об "учителях варваров" и высказал убеждение, что Таранатха напутал, ошибочно отождествляя разные лица в одном (Матхар = Шоннуде, Ардо = Мухаммед). Так как Миньчжул не нашел в тибетских источниках более подробных сведений об "иранских учителях", то обратился за помощью к мусульманам, в результате чего насчитал шесть учителей: Адам, Сим, Энох, Соломон, Маматхар и Мухаммед. Он отождествил Ардо (Заратуштру) с Адамом и выкинул из числа учителей Юную общину, так как ему было очевидно, что это не имя лица. Он был уверен, что название Юная община надо понимать в том смысле, что Матхар, под которым он понимает Мани, был первоначально буддийским монахом и входил в буддийскую общину, а потом основал свое новое учение.

Подводя итог своим изысканиям, он отметил, что, полагаясь на их (мусульман) представления, совершенно невозможно привести в систему ни их предания, ни свидетельства

Миньчжул-хутухта исходил из того, что шесть учителей были мусульманами и преемниками один другого, по аналогии с тем, как это было у буддистов. Он недоумевал, почему его информаторы-мусульмане не осведомлены о своих учителях, а тс, в свою очередь, плохо понимали вопросы монгольского ученого, и это не удивительно, так как речь шла о давно забытых именах, кроме, разумеется, имени Мухаммеда.

"Биография Шепраба" ("Зермиг")

Биография Шенраба (Дмуры)", которому часто приписывается создание бонской религии, называется, Ключ собранной  (или "к собранию слов"  — bkа' 'dus-ра) драгоценной традиции ('Dus-pa rin-po-che'i  rgyud gzer-mig)" Это сочинение принадлежит к числу канонических бонских книг, то есть сутр (поучений), что предполагает в качестве автора если не самого учителя Шенраба, то во всяком случае его ближайших учеников. И действительно в самом тексте не содержится никаких указаний на какого-либо конкретного лица.

Бонская тибетская традиция утверждает, что "Биографии Шенраба" в основных своих чертах сложилась в Иране-Эламе и передавалась из поколения в поколение учениками и последователями Шенраба.

Первоначальный текст биографии был написан финикийским (spungs), то есть арамейским письмом или буквами, которыми пользовались в стране Элам. На тибетский язык она была переведена с шаншунского языка
.

Согласно этой же бонской традиции, во времена гонений на бон при тибетском царе Тисроне (VIII в. н.э.) "Биогфия Шенраба" оказалась в числе запрещенных книг и была спрятана от уничтожения последователями бона на в кладбище в местности Самье (Центральный Тибет), что имело место в 753 г. Сочинение находилось в тайнике около ста сорока четырех лет, откуда оно было извлечено бонцем Сермигом [12, с. 1137—1138].

Вопрос о том, действительно ли это произведение очень древнее, не является главным. Представляют интерес прежде всего сведения, которые в нем содержатся. То обстоятельство, что Библия, Веды, Авеста в течение многих веков существовали только в устной традиции, нисколько не умаляет их ценности. Анализ бонских сведений, объяснение и идентификация их покажут, является ли этот тибетский памятник достаточно ценным, чтобы им можно было пользоваться. Вопрос о возможном подлоге здесь не возникает: все сведения о древних странах и народах, а также о религиозных и политических событиях остаются до сих пор непонятными как для восточного, так и для европейского читателя.

Все же, на мой взгляд, "Биография Шенраба" является весьма древней, и утверждение тибетцев, что она дошла до нас в редакции конца IX в., не противоречит тому, что известно об этом произведении.

Если судить по содержанию этой книги, то в ней нет ничего, что давало бы возможность отнести создание редакции этой книги хотя бы к XIII в. Выше этого предела подняться нельзя, так как несколько позднее этой даты в Тибете создается полная биография Шенраба в двенадцати томах ("gZi-brjid") на основе предыдущей. В то же время в той версии, которой я пользовался, есть прямое указание на то, что она существовала в Тибете уже в VIII в. Одна из последних глав этой книги (глава XII) является продуктом местного тибетского творчества. В ней сообщается о том, что учитель Шенраб прибыл в Тибет, где он проповедовал и распространял свою веру, после чего отправился в страну Шаншун. Это сообщение о последовательности появления бона сначала в Тибете, а потом уже и в Шаншуне является тенденциозным и преследует только одну цель: показать приоритет Тибета вообще и, в частности, в области религии. Но, во-первых, на претензия не имела под собой веских оснований. Бонская традиция связана целиком со страной Шаншун, а не с Тибетом, что подтверждается историческими фактами, о чем подробнее будет сказано ниже. Во-вторых, эта претензия Тибета на приоритет в области бонской религии  могла иметь место только в VII—VIII вв., в период создания Тибетской империи с ее претензией на роль гегемона в Центральной Азии.

В дальнейшем, в связи с развалом Тибетского государства и усилением роли буддизма в центральных районах Тибета, вопрос о приоритете потерял всякий смысл и, естественно, никак не мог возникнуть. На относительную древность  "Биографии  Шенраба"  указывает еще один весьма интересный факт. Книга заканчивается кратким перечислением бонских мудрецов, которые распространяли свою веру в разных странах. Один из этих мудрецов — "мудрейший в Риме Златоуст-ритор" (Khrom la mkhas-pa Gser-thogs lce-'byams) [12, с. 1123]. Златоуст-ритор (или Хризостом-ритор) — это знаменитый деятель митраизма, который жил при императоре Траяне, то есть во второй половине I в. — начале II в. н.э.

Изучением "Биографии Шенраба" занимался миссионер Франке, который опубликовал несколько глав из этой книги с переводом их на немецкий язык [85]. Ниже дается пересказ всех глав "Биографии Шенраба", а также и перевод наиболее важных из нее мест.

Для перевода я использовал индийское издание, на которое уже неоднократно ссылался. Это издание тибетского формата (36 х 8 см), 1166 страниц, ротапринтное, текст написан тибетской скорописью (dbu-med).

Глава первая: "Предшественники Шенраба" (с. 2 — 15). В самом начале этой кальпы (эпохи), благодаря божеству Обладающий лампадой душ (Ye-lha Sens-kyi sgron-ma-can), развивалось бонское учение учителя Тогь-ял-Екхена (gTo-rgyal-ye-skhyen). Распространился род (племя) бытия, распространился род Йему (Ye-mu)
 — Белого орла. В это самое время учитель Тогьял-Екхен проявил милосердие к живым существам, которых мучили пять ядов
. Он обращал их в веру, проповедуя учение. Он освободил великое множество живых существ от круговорота бытия. Они избавились от страданий и получили блаженство (место, где есть благо, bde-gnas). Но учитель не смог спасти, несмотря на свое милосердие, огромное количество живых существ. Учитель был этим очень расстроен и впал в апатию, стал пассивным. Затем Тогьял отправился в небесный дворец — бирюзовый дом Страны Колеса великого света ('Оd-chen 'khor-lo-gling) и предстал перед божеством Обладающий лампадой душ. Учитель воздал ему почести и сказал, что когда он был в месте (стране) Светлый мир (srid-pa ye-sangs-kyi gnas), то его отцом  был Кхри-од (Khri-'od), а мать Кунше (Kun-shes, Всезнание).

Их было три брата: Чистый, Светлый и Мудрый (Dag-ра, gSal-pa, Shes-pa). Они вошли в круг свастики-бон (gYung-drung bon) и слушали бонское учение об исчислении тысячи миров у наставника Обладающий языком молнии (gLog-gi-lce-can) То-Бумкхри (gTo-'bum-khri), который порождает мысли (души). Они исследовали судьбы людей всех трех миров.

Они видели мучения и страдания живых существ, которые рождаются, болеют, умирают, убивают, сгорают в огне т.д. Видя все это, они заплакали кровавыми слезами. Их наставник сказал им, что так как они обладают огромным милосердием, то должны идти трудиться на благо живых существ, спасая их. Им было также сказано, что они, три брата, должны быть учителями трех времен, то есть прошлого, настоящего и будущего. Старший брат, продолжая свой рассказ, сказал о себе, что он находился в лучшем месте (gnas-mchog) совершенных жрецов grub-gshen), тогда как его братья учились свастике-бон у бога мудрости в стране (городе) Пхйа (Phyva). Потом он получил человеческое тело, и ему было дано имя Тогьял-Екхен. Он сумел спасти из ада множество живых существ и переправить их на небо. Но он не смог спасти великое множество живых существ. Бог мудрости Обладающий лампадой душ сказал старшему брату, что тот понимает различие между добром и злом и что благодаря своей добродетельной деятельности достиг "места блаженства". Что же касается тех живых существ, которых он не освободил (спас), то это потому, что они изначально, в былые времена, творили только злые деяния, и поэтому у них нет даже зародышей добродетели. Одни живые существа пылают гневом, как огонь. Другие кипят страстями, как вода кипит; третьи окутаны глупостью, невежеством, словно мраком. Одни порождают зависть, как земля порождает; другие крутятся вихрем гордыни, словно ветер. Они творят самые разнообразные недобродетельные дела, поэтому и невозможно их спасти.

Тогда Тогьял отправился в Страну бытия шести полных (Gung drug lha rtse srid-pa 'i yul) к царю бытия Йему и обратился к нему за помощью. Тогьял сказал, что думает о благе живых существ, но не может их вести за собой. Он просил царя бытия Йему научить его как быть. Тот ответил, что ничего посоветовать не может: белое становится черным, полное — пустым, постоянное — изменяющимся; то, что появляется — разрушается; то, что рождается — умирает, и т.д. Тогда Тогьял вспомнил, что ему когда-то говорил наставник и отец, а именно: что когда ему не обратить будет в веру живых существ этого мира, тогда надо будет отправиться в высшее место Совершеннейших жрецов. Сейчас это время настало.

Перед уходом он совершил молитвы, в которых сообщил, что он уходит из этого мира страданий, но после него, когда наступит средняя кальпа (эпоха), появятся учителя милосердия, благодаря которым живые существа этого мира избавятся от страданий и получат "место блаженства". Будет распространяться добродетель и исчезать зло. Тогьял ушел в высшее место Совершеннейших жрецов по той причине, что он не смог обратить в веру людей.

Глава вторая: "О родителях Шенраба" (с. 15—39). Милосердие богов уменьшилось, уменьшилось милосердие и Обладающего лампадой душ. Закатилось учение бон, закатилось учение учителя Тогьял-Екхена. Расширились и умножились страны мира, и у истоков четырех великих рек в стране в западной части мира между горами и скалами было государство Олмо Длинная долина ('Ol-mo lung ring). Был там город Барпосо-гьяд (Bar-po-so-brgyad).

В том месте жили обычные люди, и было их четыре рода: великие, имеющие отношение к царскому роду; чистые, имеющие отношение к роду князей (rje'u); могущественные, имеющие отношение к роду жрецов (bram-ze); низшие, имеющие отношение к роду землепашцев, В той пречистой стране главным князем того города был выбран (человек) по имени Дмугьял-Ланги-Тхемпа из династии Дму из царского рода (dMu-rgyal-lan-gyi-them-pa). Был он великим человеком, благородным, появился на благо людей, заботился о живых существах, как отец о детях. Его жена из страны Пхйа (Рhуvа) таких же качеств, как и её муж. Так как они заботились о людях, то у них весной в восьмой день полной   луны    родился принц.

Жрецы исследовали его знаки на теле, которые были исключительно хороши и дали имя и прозвище. Когда ему исполнилось тринадцать лет, то явились два человека которые хотели видеть принца. Принц их принял. Эти люди совершили поклоны по обычаю и сказали, что в их городе Иерусалиме (Lang-ling) есть подходящая невеста для него — дочь царя. Если он хочет, то получит ее и жены. Принц пристыдил их, сказав, что это не по обычаю. Он сказал, что сам приедет в их страну:
"Когда я приеду в город Иерусалим (Lang-ling) и буду совершать омовение тела в озере — в морс, обладающем Мулестоном (Mu-le-stong, Палестина), то пусть жители города встречают меня".

Так он и поступил,  женившись на иерусалимской принцессе.

Глава третья: "О рождении Шенраба" (с. 39—78). На небе было божество по имени Чистое дитя бытия (Srid-pa' i khye' u gsal-ba), которое было милосердно и думало о благе живых существ. Оно отправилось к богу-жрецу, богу мудрости Белый Свет ('Od-dkar) за советом. Божество изложило свое дело, сказав, что подготовило учение, которое оно хочет проповедовать. Бог Белый Свет одобрил его начинание и посоветовал появиться на земле в облике человека как наиболее подходящем виде:

"Не ходи учить к богам, которых шесть категорий. Они предаются наслаждениям, нет у них свободного времени, чтобы услышать учение бон, невозможное это дело.

Не ходи учить к небогам (lha-min, асуры), погрязли они в муках побед и поражений, нет у них времени слушать учение бон, невозможное это дело.

Не ходи учить в страну животных. Они настолько глупые, что обезумели, покрыты мраком. Они жрут друг друга и поэтому дрожат от страха и убегают. Этими страданиями они охвачены, нет у них времени слушать учение бон, невозможное это дело.

Не ходи учить к духам прета..., не ходи учить в ад..., а иди учить в страну людей, которые шести категорий (классов)..., там распространи учение бон''.

Он выбрал себе страну, город и семью, в которой должен родиться. И вошел чудесным образом в жену принца. Когда родился Шенраб, то в стране наступило ликование. Все жители, сделали подношения родителям и ребенку и совершили вокруг них круг почета.

Глава четвертая: "О распространении учения Шенраба" (с. 78—91). С неба появляются бонские божества, которые приходят к Шенрабу и просят его рассказать об учении.

"И боне — ширина необъятная, если силу (dbang-ро) его действительно нести, то будет объяснен бон и ответах, словах и предсказаниях", 

— так ответил Шенраб. Бонские божества начинают с восторгом проповедовать его слова. Затем они опять обращаются к Шенрабу и просят сообщить суть учения (srid-ра'i rgyud). Опять приходят боги, среди которых Индрa и Брама, и задают вопрос об учении.

Шенраб отвечает:

"Так как у меня, о вы, спрашивающие, есть благословенная высокая сила, то вам объяснен бон черных заклинаний. Так как мирным путем будет не обратить (в веру) живые существа этого мира, то для того чтобы одолеть их с помощью черных заклинаний, был объяснен бон черных заклинаний".

Боги это восприняли и везде по всей земле покорили злых духов, которые мешают. В это время учителю исполняется три года. Он совершает в озере (море) омовение, идет в город. Так как настало время оказать почитание деду по матери Сала, то он сообщает всем, что уезжает. Он садится на золотую колесницу своего царя. Из дыхания, тепла, крови и плоти Шенраба появилось четыре луча света, которые превратились в четыре персонифицированные стихии, связанные с частями света: Огонь (Восток), Ветер (Север), Вода (Запад), Земля (Юг), которые отправляются в путь вместе с учителем.

В это время содрогается земля, с неба падают цветы, появляется радуга. В городе Иерусалиме (Ланлине), где живет его дед по матери, испуганные жители прибегают к царю и спрашивают его, что случилось. Принц Салкхаб (gSal-khyab, Светопроникающий) говорит, что у принцессы, которая была выдана замуж в Элам (Олмо), родился принц. Как только увидели его лицо, то и родители, и все живые существа той страны стали просветленными (sangs-rgyas). Сейчас он, совершив омовение, едет в город, чтобы оказать почитание деду. Поэтому жители сейчас должны полностью и чисто вымыть свои тела, которые родились из сферы греха.

Царь, царица и все жители Иерусалима (Ланлина) очень, обрадовались, набрали разных цветов и чисто вымылись. Шенрабу, который приезжает, воздают почести, делают подношения. Царь и жители этого города, все живые существа без исключения становятся просветленными. Боги-стихии спрашивают Шенраба о причине, по которой жители этого города стали просветленными. Шенраб отвечает, что одной из причин является то, что его мать родилась в этом городе а, кроме того, жители Иерусалима (Ланлина) еще прежде очистились от греха (sgrib-ра, от мрака или глупости). Поэтому, когда они воздали ему почести, то достигли полного совершенства и стали просветленными. Боги-стихии спрашивают о том, как достичь совершенства, на что им Шенраб отвечает: Обладающим, умом низкой силы показан бон, распространяющий лучи света".

Далее говорится о том, что в центре города находится высокий (длинный) храм, в котором всем живым существам мира будет проповедано полное бонское учение (или вера). Учитель Шенраб совершает омовение на берегу хадов (had-gyi 'gram), обладающего озером (морем) Мулестоном (Мu-le-stong, Палестина), после чего он возвращается в Элам (Олмо). Там он проповедует бонское учение, состоящее из трех разделов (dpe'u tse rnam-pa gsum-gyi bon). Эта троичность понимается состоящей из тела (облика, то есть действия), речей или слов и души (thugs), с помощью которых совершается обращение (или покорение, 'dul-ba).

Глава пятая о том,

"Как учитель в то самое время лично проповедовал бон, обращая Гтобу-Доддс (gTo-bu-dod-de) , когда тот был жив, самого большого грешника среди людей и живых существ, но не обратил его. Тот переродился в аду живых существ. Но учитель, проявив милосердие,  помолился  всем  богам-жрецам (lha-gshen) и извлек душу (жизнь) умершего" (с. 91 — 150). В то самое время с неба послышались звуки, в воздухе засиял ясный свет, а земля сильно содрогнулась. Все люди мира сильно испугались. В то время из центра пустого неба  (появился)   ребенок с бирюзовыми волосами, тело его ясное, светлое, как хрусталь, одет он был в платье с волшебными знаками, верхом на голубой лошади — бирюзовом драконе. Повсюду он кружился и парил. И он опустился в святой стране (gshen yul) Элам (Олмо) Длинная долина, туда, где учитель Шенраб проповедовал бон, (состоящий) из целых трех высших разделов, сотням тысяч бесчисленных учеников. Этому все изумились.

Учитель Шенраб сказал: "Появились звуки и свет. Это есть его воплощение. О, ребенок, обладающий знаками, какого ты рода (происхождения), куда ты идешь и какой в этом смысл?" Такие слова учитель сказал. Ребенок обратился с такими словами: "О, владыка Шенраб Миво! Я — ребенок души (yid-kyi) с (голубыми) волосами, тело мое светлое, как хрусталь; одет я в платье с волшебными буквами, быстро еду на лошади — драконе бирюзовом, немного нагружен мой короб (sgrom, сундук) словами (bka', приказами) мистическими (gto), да будет благо воплощению Мудрого Бумкхри ('Bum-khri sang-ро), я иду, чтобы предстать перед самим Шенрабом". С такими словами он обратился (к Шенрабу) и спустился с лошади-дракона, обошел вокруг учителя и помолился богам. Сделал подношения из разных драгоценностей. Потом опустился на колено и обратился с такими словами: "Учитель Шенраб, Совершеннейший из мудрецов. Владыка всезнающих (которые думают) о благе живых существ, обладающий мудростью знания всего, царь бытия Мудрый просил сообщить тебе о послании (просил довести до сведения послание)".

Такие слова он сказал и раскрыл большой драгоценный сундук со словами: "О, учитель Шенраб! Мудрый Бумкхри говорит: "В странах мира северного есть страна под названием Мидия (Od-ma-'byam-skya), есть далекая (крайняя) крепость под названием Экбатаны (Dang-ba), есть отец, которого зовут Гтокхри-джетан-по (gTo-khri rje thang-ро), имя матери — Пьядгун-пункхри-ма (dPyad-gung-btsun-khri-ma), а сына Гто и Пьяд зовут Гтобу-Додде (gTo-bu dod-de). Люди той страны — этого мира; они имеют отношение к княжеским родам (rje'i rigs su gtogs к вождям племен). Среди всех людей нет больших грешников, все они летают по небу, все они скользят по земле, ходят по воздуху; будучи большими колдунами, искусны в (колдовских) способах. Очень искусные и внутренне сильные (khong drag-pa). Отрицают выкуп за убийство и убивают. Все они погрязли в пороках и говорят: "Так называемая будущая жизнь — ложь". Погрязли в пороках и испачканы кровью убийств. А другие люди — воруют, готовят армии, рушат высокие крепости, грабят слабые страны, лошадей (принадлежащих) людям убивают ножами, режут скот для того, чтобы отдавать (в жертву?). По их мнению, таких стран, в   которых   осуществляют   добродетельные   дела, меньше, чем звезд восходящих. А таких, в которых осуществляют греховные дела, больше, чем плодов, (которые можно) сосчитать на земле".

К ним царь бытия Мудрый Бумкхри проявил большое милосердие. Добродетельных людей Гтобу-Додде уничтожает, убивает и держит (присваивает). Мудрый очень опечалился и послал меня в качестве просителя: "О, Шенраб! Прошу тебя обратить в веру обладающего грехом Гтобу-Додде", — так попросило дитя души. Учитель Шенраб так ответил: "О, знатное дитя! Это нехорошо. Множество моих учеников, которых сотни тысяч, слушают здесь бон истинных и чудесных слов. Но там даже и одному грешнику Гтобу-Додде я не могу говорить (об учении)". Опять дитя души попросило: "Вот это    множество учеников учителя в прежней жизни с самого начала обладает очищением. Они увидели лицо учителя, научились словам, просят научить их другим словам (букв, некоторым словам). Они грехов не совершают, накапливают множество добродетелей и достигают пределов, получают высшее место.

Но если не обратить Гтобу-Додде, то он каждый месяц будет убивать сотни тысяч живых существ. Но зато если обратишь Гтобу, то накопления добродетелей будет много. Прошу Вас быстро идти, О, учитель-лампада! — так он попросил".

Учитель некоторое время продолжает колебаться, но в конце концов дитя души его уговаривает. Учитель согласился ради блага живых существ отправиться обращать и меру Гтобу. Перед своим походом учитель делает наставление своим ученикам:

"Осуществляйте терпение, охраняйте законы, проявляйте старание, погружайтесь в размышление, изучайте мудрость, получайте молитвы, осуществляйте заклинания, делайте подношения, проявляйте силу, обладайте мудростью..." и т.д.

Учитель отправляется в поход. Там, где он появлялся, распускались разные цветы и с неба сияли лучи света. Затем он появился в стране Мидия ('Od-ma-'byam-skya). Гтобу-Додде собрал армию, взял в руки оружие и сказал:
"Появился человек, которого прежде не видал. Этого человека убью, а богатство его заберу".

Сказав это, он бросился туда, где был Шенраб. Учитель Шенраб. благодаря своей мудрости, знал, что мирным способом его не обратить. Поэтому он произвел на свет четырех свирепых гигантов севера, юга, запада и востока, которые появились из лучей света, излучаемых его телом. Эти гиганты были многорукие, многоголовые и очень свирепые. Они армию Гтобу-Додде частично подавили, частично победили, а сам Гтобу-Додде, испугавшись, пытался бежать, но был остановлен Шенрабом. Тогда Гтобу-Додде обратился к учителю с почтительными словами и, воздав ему хвалу, сказал, что признает себя подданным Шенраба. Учитель сказал:

"Четыре свирепых гиганта говорят, что этого грешника Гтобу-Додде, который родился человеком, который собирает семена пяти ядов и осуществляет самое разнообразное зло, мы этого грешника Гтобу-Додде удалим, должны пожрать его кости и мясо. Но так как я (Шенраб) очистился от зла и осуществляю добродетель, никого не убиваю, и так как хочу делать лучшее (из того, что есть) в мире, то выбираешь ли ты смерть (убийство) или очищение от зла?"

Гтобу-Додде заверил учителя, что отныне он будет очищаться от зла и осуществлять добродетели. Но вера у него не появилась, а обещание он дал единственно из чувства страха. Шенраб предупреждает, что если он нарушит обещание, то в течение пятисот перерождений будет в аду.
Затем Шенраб отправляется в крепость Гтобу, которая называется крайняя крепость Экбатаны (Dang-ba). Люди той страны изумились (увидев Шенраба) и все собрались там. Стало известно повсюду, что Гтобу будет осуществлять добродетель, и все люди тех областей и уделов (yul khams) собрались около учителя и оказали ему уважение. Учитель прочитал жителям страны проповедь о том, что нужно молиться богам и делать подношения. В это время Гтобу за свою плохую деятельность угодил в ад. Потом учитель появился на границе между богами и демонами (lha srin gyi mtshams su).
В этот самый момент к учителю обратились с просьбой трое, которые сообщили, что устранили раздор между богами и демонами, и спросили о том, как вызволить из ада Гтобу. Учитель похвалил их за то, что они устранили раздор между богами и демонами. Вызволить Гтобу можно, по словам учителя, молясь богам и делая им подношения. Сказав это, отправился в страну Элам (Олмо) Длинная долина.
По пути, когда он шел, пятьсот белых людей на белых лошадях совершили круг почета вокруг учителя, помолились богам, сделали подношения и обратились к нему с такими словами: "'Мы — жители страны Мидия ('Od-ma-'byam-skya). Хотя Гтобу и был самым большим грешником из живых существ, детей, людей, но перед смертью он сильно раскаивался. Любя нас, он оставил своему окружению завещание, в котором говорилось, что пусть учитель Шенраб, который воздвиг жертвенник между богами и демонами, и находится там, вызволит его от адских мук". Сказав это, он скончался.
Люди этой страны собрались, устроили совещание и вынесли решение: послать приглашение учителю и просить его прийти. Учитель на это ответил, что совпали причина и результат. Поэтому Гтобу-Додде и оказался в аду, но он будет потом храбрым духом бонской свастики. Шенраб отправляется по приглашению. Все жители той страны собрались перед учителем и совершили круг почета. Они помолились богам и сделали подношения. Все собрались в городе Экбатаны (Dang-ba), где учитель Шенраб сообщил жителям, что для того чтобы помочь Гтобу очиститься от грехов, надо построить ему гробницу трехэтажную, а также нужно молиться богам и делать подношения.
Далее говорится о сущности бонской веры:

"Бон — это центр бонской свастики. Бон — это центр мудрости, бон — это центр неба, бон — центр появления, бон — центр бытия. И, таким образом, (все) рождается из пяти великих центров (сфер)".

Далее говорится о почитании богов к о том, что "бон— это бог, рожденный из центра бонской свастики..., бон — это жрец, рожденный из центра бонской свастики...". Молитвами, а также с помощью жертв, приносимым богам, Гтобу последовательно из ада перемещается в область духов прета, оттуда возрождается в мире животных. В молитвах часто упоминается обожествленная мудрость: Обладающий нектаром мудрости, Обладающий солнечными лучами мудрости, Обладающий домами луны-мудрости. Гтобу возрождается в далекой варварской стране в мире людей, где мучают всякие тяжкие болезни. Все совершают молебствия богу ветра, богу огня, богу воды и богу земли, благодаря чему Гтобу умирает и рождается в мире небогов (асуров), которые ведут смертельную войну с небожителями. Все опять делают подношения и молятся богам:

"Бон — это бог, рожденный из центра бытия, хвала бесконечному небу!..."

Гтобу покидает мир небогов и возрождается среди богов-небожителей. Снова делаются подношения богам и совершаются молитвы. Гтобу умирает в стране богов и снова появляется на земле в своей стране. Учитель Шенраб возвращается к себе домой в страну Элам (Олмо) Длинная долина. В заключение опять напоминается о важности молиться богам-жрецам, так как благодаря этому можно очиститься от грехов.

Глава шестая: "О почитании трехсот богинь (lha-mo)" (с. 150—221). Учитель проповедует в стране Элам (Олмо). Из страны Сузы (Hos-mo), которая состоит из шести частей, приезжает царь со свитой и приглашает его приехать в свою страну.
Сначала туда отправляются ученики Шенраба, а потом, после вторичного приглашения, и сам учитель. Там он проповедует о том, что надо почитать триста богинь для того, чтобы рассеять грехи (мрак) тела, слова и души. Царица по имени Гхулин-мати (Ghu-ling-ma-ti) спросила Шенраба о признаках этих богинь.
Учитель ответил, что бывают богини Творящие добро, Осуществляющие суть, Бесконечные, Свирепые превращения, Совершенный блеск. Обладающие милосердием вести (людей). Обладающие сотней сильных рук: богини небесные — Бесконечного неба, Свет сияет бесконечно, Сто тысяч лучей света, Распространяющие лучи света. Светлая лампада. Всезнающая; небесная богиня, Держащая число кальп (эпох); небесная богиня, Побеждающая массу мрака; богиня Различия звуков; богиня центра (сферы) Прониканием целиком распространяющаяся, Осуществлением все делающая, Собиранием все очищающая, Прониканием не имеющая сторон, Рождением все появляющаяся, По причине блеска имеющая знаки, Знающая центр обладания блага; богиня, идущая всегда с силой; богиня Равенства, обладающая пределом неба; богиня Равенства, обладающая цветом света; богиня Равенства, обладающая потоком блага; богиня Равенства, утвердившаяся в центре.

Царица, которой Шенраб проповедовал учение о почитании богинь, в соответствии с учением, воздала почести небесной богине, Обладающей цветом; богине бытия, Все рождающей; богине Срединнорожденной; богине Ветра, Огня, Воды, Земли; богине Свет, покоряющей багровых и черных демонов; богине Хранительница солнца, обладающая светлыми лучами солнца, которые покоряют демонов; богине Лучистая луна, покоряющая демонов-рыб; богине Красная стрела — молния, покоряющая демонов; богине Блестящий свет полыхающий; богине Распространяющая лучи света в десять сторон; богине Совершенство—лампада солнечного света, побеждающая мрак круговорота бытия; богине Милосердием защищающая лучи
солнца; богине Рождающая массу яркого блеска; богине Восток — светлая лампада: богине Обладающая языками пламени полыхающего; богине Светлая лампада; богине Распространяющая светлый свет солнца; богине Обладающая светлыми лучами луны; богине низа Всезнающей; богине низа Освободительнице.
Все богини делятся на прошлые, настоящие и будущие. Люди страны Сузы (Хос), где проповедовал учитель, очистились от всех грехов. Учитель возвращается к себе на родину.

Глава седьмая: "О женитьбе Шенраба" (с. 221—236). Учитель из страны Сузы (Хос) взял себе жену, чтобы быть как все люди. Шенраб просит учеников, чтобы те сходили за знаменитым жрецом. Тот приходит, исследуя его жену и говорит, что у нее хорошие признаки. Воздается хвала хорошим признакам жены Шенраба. Сам учитель повторяет эту хвалу.

Глава восьмая: "О детях Шенраба" (с. 236—309). У Шенраба рождается сын. Появляются боги Индра, Брама и обмывают сына. Жрец исследует знаки ребенка и находит их хорошими. Потом один из учеников спрашивает Шенраба о мире (земле) и тот отвечает:

"Число материальных миров непрерывно из чистоты (ясного) выходит. Частное (отдельное) — вот имя этого мира, это есть название неизменного мира (вселенной), трудно покорить его и он действительно неизменный. Он единственный, опирающийся на основу эфира (ветра), равномерно возникая, равномерно разрушается. Он состоит из континентов и больших континентов, из мрака и большого мрака, железных гор и больших железных гор, каждый малый континент, их три тысячи, окружен маленькими железными горами. Неизменные миры окружены большими железными горами. Между каждыми континентами есть мрак, а большой мрак выходит из пустых железных гор, которых три тысячи, и находится между двумя железными горами. Там царство мрака..." и т.д.
Глава девятая: "О почитании тысячи богинь, бытия и богов-жрецов" (Iha gshen srid-pa lha-mo stong-ba phyаg-btsal-ba, c. 309—504).

"В то время учитель Шенраб Миво находился в саду разных трав и цветов в высоком месте Элам (Олмо) Длинная долина, разрешая сомнения, вместе (со своим) сыном Гтобу-Бумсан (Gto-bu-'bum-ssngs). В это время в южной стране этого мира прозвучали очень мелодичные звуки, потом появился очень светлый свет, потом появился необычайно удивительный (чудесный) человек в окружении огромной свиты. Затем учитель Шенраб находился в Стране цветов, в которой он был проездом. Затем те люди совершили круг (почета вокруг Шенраба), помолились богам, поднесли цветы и обратились с такими словами: "Совершеннейший из людей, славный покровитель живых существ, наиболее выдающийся из людей, путеводная лампада, душа полностью всезнающая, тело (личность) показывающее даже все неясное (неопределенное). Для того, чтобы познакомиться с Вами (мы сообщаем о себе следующее): мы принадлежим к роду царя Дпо (Dpo), имя которого Дпогьял-барбаи-сгронма-чан (Dpo-rgyal-'bar-ba'i-sgron-mа-cаn). Страна называется Кхри-дан-бьямпаи-лин (Khri-dsng-'bysm-pa'i-gling), крепость называется Шодпа-цигпаи-це (Shod-pa-rtsig-pa'i-rtsc), город называется Лхунгруб-дуйпа (Lhun-grub-'dus-pa). Страна эта является очень счастливой.
Та крепость — очень красивая крепость. В том городе — полное изобилие. Дела хорошие и плохие — многочисленны, но (жители) верят в подлинно хорошие, не совершают никаких грехов, придерживаются и в мыслях добродетели. В западной стороне той страны у царя по имени Пхрамо-кхриод ('Pkhra-mo-khri-'od) родился сын по имени Кхри-шан (Khri-shang), и он был болен смертельной болезнью. Здоровье его было в полном расстройстве, и что ни делалось для больного — все без пользы.

Прорицательница, очень искусная в гадании, обрядом, так называемым динна-динлом (sding-ngа sding-lom) совершала гадания, но не получилось как надо. Бонские жрецы совершали "обряды отогнания несчастий", но без пользы. Тогда прорицательница сказала: "У него есть любимый раб по имени Кхрише (Khri-shcs), который родился в одно время с принцем. Когда принц не был болен, то он развлекал всех музыкой. Так вот, его надо принести в жертву злым духам. Для принца это то, что надо..." и т.д.

Такое предложение вызвало сомнение у родителей, которые обратились за советом к жрецу, занимавшемуся созерцанием. Тот ответил, что он не слыхал такого, что для лечения одного надо убить другого. Прорицательница настаивает на своем. Больной принц наотрез отказывается от такой жертвы. Раба тем не менее принесли в жертву, а принц тем временем умер. Отец принца обращается с жалобой к Шенрабу. Тот ответил, что жизнь и смерть зависит от судьбы. Большой грех, по мнению Шенраба, пытаться увидеть невидимое и знать неизвестное. Царь спросил Шенраба о будущей судьбе принца, раба и других лиц, замешанных в этой истории. Шенраб ответил, что за свою доброту принц и раб возродятся в раю, тогда как причастные к убийству окажутся в аду, возродятся скотами и т.п.
После беседы с царем Шенраб собирается отправляться домой. Царь обещает ему трудиться на благо живых существ. На прощание учитель читает проповедь о почитании богов:

"Из самой матери сферы Сатриг Эрсан (Sa-trig Er-sangs) впервые появилось все благополучно идущее всех времен, из нес появилось; в середине находясь, в ней самой находится. Ставшее чистым, от чес самой становится чистым. Поэтому сначала помолимся телу (или статус) матери. Что касается матери сферы Сатриг Эрсан, то чистого золота цвет ее тела. Украшения, одежды (или облик) и небесный дворец золотом и золотым блеском прекрасно украшены. Справа держит знаки: пять могущественных (сильных) букв золотых. Слева держит знак: зеркало из сияющего золота. Она находится на троне из двух львов огромных и удивительных, сияющих, как драгоценность. С благословением (с благодатью) трудится на благо людей. Помолимся телу Сатриг Эрсан. С милосердием [она] трудится на благо людей в восточной части этого мира, благополучно идущего, который появился из благодати тела матери сферы Сатриг Эрсан. Помолимся беспредельно сияющей богине".
Об этой богине также сообщается, что она излучает свет и рассеивает мрак, удовлетворяет желания людей и покровительствует всем трем мирам. Далее говорится о почитании бога-жреца мудрости Белый Свет, цвет тела которого, как чистый хрусталь. Он покоится на троне из двух больших, быков, и украшен он светом хрустальным.
Затем следует молитва Мудрому Бумкхри, цвет тела которого подобен чистому серебру. Этот бог покоится на троне из орлов, он удовлетворяет молитвы и трудится, как и предыдущие боги, на благо живых существ. Сразу же после Мудрого Бумкхри воздастся хвала учителю Шенрабу. Хвала повторяется несколько раз всем этим богам и Шенрабу, но каждый раз указывается определенная часть света, в которой трудятся на благо людей эти боги и Шенраб: восток, запад, север, юг, потом — юго-запад, юго-восток и т.д.

Глава десятая: "О том, как его (Шенраба) искушал демон" (с. 504—560). Есть так называемое государство Обладающее лучами света бонской свастики мрака. В центре черной армии мрака был демон по имени Проникающие длинные руки (Khyab-pa-Iag-ring). который был очень недоволен. Все демоны обратили на это внимание и спросили его о причине плохого настроения. Он ответил им, что учитель Шенраб. проповедуя свое учение, отвращает людей от демонов, так что их страна может стать совсем пустой. Демон говорит, что Шенраб — великий лжец и обманщик:

"Я тот, кто спорил за свет очень страдающий, за покоренные мной земли и страны. Я тот, кто ратовал за то, чтобы действительно сражаться. Я тот, кто горит огнем за то, чтоб действительно быть в злобе... Люди страдающие теперь становятся нестрадающими. Люди спорящие теперь становятся неспорящими. Люди сражающиеся идут к миру и не сражаются, люди злобствующие идут к миру и не злобствуют... Люди отвращаются от нас и мало таких, которые осуществляют деятельность демонов. Немногие уходят от деятельности жрецов, немногие произносят грубые слова демонов... и мою эту темную страну делают светлой, несуществующей".

Демоны насылают на страну Шенраба мор, эпидемии и т.п. Учитель прочитал заклинание и тем избавил всех от напастей демонов. Демоны под видом его отца, матери, брата и друзей появляются перед Шенрабом и пытаются искушать его, убеждая отказаться от своей деятельности. Тогда учитель прочитал молитву, и все люди благодаря этой молитве стали умиротворенными. Благодаря этой молитве он победил армии демонов, которые присоединились к учителю. Князь демонов в расстройстве и одиночестве бежал в свою страну. "Закатилось учение демона, а учение Шенраба распространяется".
Глава одиннадцатая: "О том, как демон искушал (показывал чудеса) окружение Шенраба" (с. 563—652). Демон Длинные руки, страдая, сидит в темном доме. К нему приходят демоны мамо (ma-mo) и демоны масрин (ma-srin). Они утешают своего владыку и предлагают ему следующее: раз он не может победить учителя Шенраба, то стоит взяться за его учеников. Если окружение учителя будет побеждено, то наступит конец и бонскому учению.
Главный демон вместе со своей свитой отправляется в страну Элам (Олмо). Но благословением чудесным милосердия учителя Шенраба между деревьями садов заполыхало пламя, и лучами красного пламени была побеждена и отвращена армия демона.
Демон Длинные руки в большом расстройстве возвращается к себе в страну и входит в свой дом страдания (мучения). Демоны вторично собираются в поход, имея цель разрушить город, в котором живет учитель. Но из города хлынул поток воды, и демоны были побеждены и отвращены. Снова демоны идут в поход, решив уничтожить на этот раз его детей, жену, женщин, скот (богатство), учеников. Учитель как раз в это время находился (временно) в раю. В это самое время его сын в стране Элам (Олмо) у подножия горы проповедовал верующим ученикам доктрину о непрерывности бытия.
Вдруг появилось сто совершенных по красоте юношей, которые совершили вокруг него круг почета и воздали почести. Они сказали, что уверовали в бонское учение, поэтому и пришли. Попросили растолковать им истинный бон причины и результата. О себе они сказали, что являются детьми драконов и богов. Он им ответил, что прежде всего надо внимательно слушать:

"Короткое тело, прижатые руки; встав на колени, сложить ладони; затаив дыхание, оцепенев, слушать".

Эти обманщики, слуги демона, ему заметили, что они, конечно, пришли выразить свое уважение, но ведь любовью живых существ не просветить (озарить). Они попросили рассказать про бон, который полыхает, словно огонь гнева. Сын Шенраба им ответил, что обладающие гневом рождаются в аду. Если же рождаются людьми, то непременно уродливыми, а потом, накопив причины кармы (судьбы), все же рождаются в аду.
Слуги демона попросили рассказать им про бон, который кипит, словно поток страстей. Он им ответил, что обладающие страстью люди рождаются в месте, где связаны души (сердца), а если они рождаются людьми, то непременно бедняками, а по смерти попадают в то самое место. Слуги демона сказали, что умных на свете немного, и попросили рассказать про бон, который упорядочивает невежество. Сын Шенраба ответил, что невежды-кретины рождаются в стране скотов. Если же рождаются людьми, то становятся кретинами-заиками, а потом все же рождаются в стране (мире) скотов. Демоны ему сказали, что много завистливых, рождающихся повсеместно, и попросили рассказать про бон, который появился как зависть. Он им ответил, что завистливые рождаются людьми в далеких (варварских) странах. А если в центре (мира), то — генералами армий, и держат шелковые знамена, как символ своей власти. А потом, конечно, рождаются в диких странах. Демоны ему говорят, что если мирно обращать в веру живые существа, то верующих будет немного.
Они просят рассказать про бон, который бушует, как ветер гордыни. Сын Шенраба им ответил, что обладающие гордыней рождаются в стране небогов (асуров). Если же рождаются людьми, то — солдатами, держащими оружие. Но когда они накопят причины кармы (судьбы), то рождаются в стране небогов. Демоны утверждают, что только немногие придерживаются правильных пророчеств (поучений), а держащихся еретических — много. На это он им возражает тем, что держащиеся еретических поучений рождаются долгоживущими божествами. А если рождаются людьми, то становятся недобродетельными нищими. Потом, накопив причины кармы, рождаются долгоживущими божествами. Демоны ему сказали, что он врет, и исчезли в небе.
Тогда демоны решили взяться за женщин и одержать победу на этом поприще. Они явились к женам и дочерям учителя Шенраба и стали их соблазнять, порицая при этом учителя Шенраба, который осуждал сластолюбие. Одна из дочерей Шенраба не устояла от искушения и стала женой демона Длинные руки. У неё со временем родилось два демоненка, а она сама превратилась в ведьму и оказалась в стране демонов. Как-то раз детишки так ее искусали, что она была близка к смерти.
Узнав об этом, учитель сказал, что она умрет и что владыка ада уже идет за ней. Но, будучи милосердным, сказал, что можно будет ее спасти, если она вернется и совершит очистительное омовение в озере. Ее убедили вернуться, и она отправилась к себе домой. Она принимает свой прежний облик красивой женщины, приходит к отцу и кается в своих грехах и заблуждениях.
Дочь и отец не забыли и про демонят. Они появились в стране демонов, где отец прочитал заклинание, ворота железного города демонов открылись и показались эти два демоненка. Когда они увидели учителя, то снова стали людьми. Перед этим событием дочь учителя совершила обряд поднесения цветов всем божествам и жрецам. Часть демонов становятся почитателями учения Шенраба.

Глава двенадцатая: "О том, как демон вредил богатству  (скоту)  Шенраба"  (с. 652—714). Армия демонов пытается нанести ущерб имуществу и лошадям учителя. Шенраб покоряет армию демонов, после чего отправляется в Тибет, где также покоряет демонов и проповедует свое учение. Демоны становятся его последователями. Потом учитель Шенраб появляется в стране Шаншун, где он также покоряет всех демонов и проповедует свое учение. Затем учитель возвращается к себе на родину в страну Элам (Олмо), где опять успешно покоряет демонов.

Глава тринадцатая:   "О том,   как  было  потом учреждено учение Шенраба, состоящее из трех разделов" (с. 714—796). В начале главы дается пророчество учителя о том, что один из последователей его учения, некий царь Салчог-дампа (gSal-schog-dam-pa) переродится после своей смерти сыном царя запада, царя по имени Кадала-серги-догчан (Ka-mda'-Ia— gser-gyi-mdog-can). По причине его добродетели заслуги его будут велики, и он учредит учение в той стране, а потом учение будет только в той стране.
"В тот период и в то время в стране Континент халдеев (rGya-lag-'od-ma'i-gling), континент великого множества храмов (mkhar, дворцов) и множества (букв, ста) высоченных ворот (sgo rise), в городе, наипервейшем по части колдовства, (был) отец по имени Кадала-серги-догчан (и была) мать по имени Мутрила Ясный Свет (Mu-tri-la gsal-'od-ma). У них была власть, богатство и тому подобное. Они были самыми великими из всех людей мира, но не было у них детей. В это время на юге (нашего) мира, обладающего страданием, умер царь Салчог-дампа и силой своих заслуг (добродетелей) родился сыном Кадала-серги-догчана, царя страны Континент халдеев.

Когда он родился, то все жители той страны очень обрадовались, совершили молебствие, а когда исследовали знаки (на теле ребенка, то оказалось, что) волосы на голове (ребенка) с синевой, ногти сероватые, голова похожа на хрустальный сосуд... На ладонях правой и левой руки были написаны победоносные знаки по окружности, тридцать букв волшебных чашко-образных, чему отец очень обрадовался. Гадатели дали ему имя Гья-конце-пхрулги-гьялпо (rGya-kong-rtse-'phrul-gyi-rgyal-po), так как только у выдающегося потомка царей написаны (на руках) по кругу тридцать
 волшебных чашко-образных букв...".

Далее сообщается о добродетелях и всяких прекрасных качествах принца. Затем, когда ему исполнилось девять лет, в день полнолуния весеннего месяца он преподнес цветы лучам сияющего солнца и совершил молитву матери вечной сферы Сатриг Эрсан. Он также почтительно помолился богу-жрецу Белому Свету и совершенству мудрости во всем,  царю бытия Мудрому Бумкхри.  Чтобы пришло ниспослание мудрости, почтительно помолился учителю Шенрабу. В своей молитве он выражает радость, что родился человеком в этом мире и что он может осуществлять бонское учение. В молитве он выражает пожелание, чтобы, когда ему исполнится двадцать пять лет, у него было бы три сына и две дочери, чтобы было богатство и изобилие. Все исполняется по его молитве.
Тогда он решает совершить нечто такое, что отличало бы его от других людей.

"Он посмотрел на свечко-образные, чашко-образные буквы на руке, сделал вычисления по книгам и увидел: что бы он ни делал добродетельное, благодаря  его заслугам это совершится. Потом, для того чтобы отличаться от других людей, не быть с ними равным, он подумал о воздвижении основы добродетели — огромного храма в стране Моря Окружного и дал великую клятву, поскольку люди не могут достичь неба и умирают в морс (озере). Он сделал вычисления по чашкообразным, свечкообразным буквам на руках и узнал, что все демоны в соответствии с прежней судьбой и с данной клятвой будут строить [этот храм — ред.], и это совершится. Затем Конце-пхрулги-гьялпо отправился заклинать демонов в Черную страну Мухала (Mu-hа-la mun-pa'i gling)".

Когда он совершил заклинания, то появился царь демонов по имени Зловещий (Черный) Хада (Hа-'da') — огромного роста, вдоль и поперек в девять сажен ('dom), у него девять голов, девять глаз, девять рук и ног и огромная черная курчавая борода. Когда демон спросил, что он должен делать, то ему Конце ответил:

"Я осуществляю идею о процветании людей мира. Хотя у меня волшебная сущность (природа), но здесь — непостоянность, смерть. Я думаю поставить здесь самое необходимое (для) умерших, добродетель, благодаря которой буду отличаться от других. Так как будет воздвигнут храм в стране морской, то люди смогут достигать неба, (люди, которые) умирают в морс (озере или болоте). Ты, царь демонов, самый великий по части волшебства и искусства в странах этого мира. С помощью моей добродетели  ты  сделай  достижение неба (чтобы храм достиг неба), так как я решил не расставаться с жизнью". Ему дети демонов ответили: "Мы всех демонят, обладающих волшебным искусством, (всех) мужей и людей пошлем делать твое "достижение неба". Своим искусством поднимем горы, выкопаем скалы, осушим озеро Гандрил (Gangs-'dril), В три месяца мы осуществим "достижение неба", которого ты желаешь. Дай нам волшебством (своим) одежду, как у самого тебя. Если Конце не даст волшебством одежду, как у самого себя, то дети демонов вместе с людьми рассердятся...".

Демоны начинают строить гигантский храм: пятьсот измерений (пагцад) в окружности и сто двадцать пять в ширину. Конце приказал демонам, чтобы основание храма вознеслось вверх на сто тысяч измерений. Основание поднялось, а сам царь исчез. Он погиб или скоропостижно умер, как предположили жители страны. Жена царя отправляется на юг к Окружному Вытянутому Морю. Над морем поднялся густой туман, и царица сказала старшему сыну, который ее сопровождал, чтобы тот обошел морс и нашел дорогу к храму, который посередине этого моря. Сын находит дорогу. Он видит там, где этот храм, отца и демонов. Сын возвращается и сообщает об этом матери. Царица вместе со свитой приходит к храму и видит мужа, усталого и измученного. Они все вместе возвращаются домой.
Царь Конце, не удовлетворенный жизнью, решает покинуть свою страну.  Он уходит и живет в Стране,  в которой нет людей. Там он беседует о вере со святым, который убеждает его распространять веру и бороться с демонами. Царь молится богам:

"Пусть развивается бонское учение, пусть люди будут счастливы и благополучны, пусть исчезнет грязь и грехи (зло), пусть исчезнут заклятия демонов и все люди этого мира освободятся от всех страданий".

К нему приходят люди с просьбой о помощи. Один из них по имени Пхйа-Кенце-ланмед-пхйа (Phya-kcn-tse-lan-mcd-phya) просит его прийти с ним в страну, в которой они строят магическую крепость, или храм (gsas mkhar).
В конце с радостью соглашается и прибывает в эту страну с целью бороться против демонов, против зла, а также помочь в строительстве магического храма. Все жители встречают его с восторгом, делают и приготавливают жертвенные вещи, совершают ритуальные омовения, после чего воздвигают храм. Этот храм был серого цвета, очень блестящий (dkar-nag bkra-gsal). После того как храм был построен, были совершены необходимые жертвы, и все разошлись по своим странам.
Из богов, которым совершались поклонения в той стране, упоминаются Сатриг, Белый Свет и Мудрый Бумкхри. Страна, в которой происходит строительство этого храма, называется Страной храма серого, сияющего. От этого храма будто бы берет свое название Страна Тхобар (Thog-'bar, возможно, от То-мери, то есть Верхний Египет), что по-тибетски значит Молние полыхающая, В это самое время дети демонов стали держать совет.

"Демон Черный Хада сказал всем демонам: "Во-первых, человеческое отродье этот Гья-конце-пхрулги-гьялпо уничтожает страну демонов; во-вторых, он нарушил клятву, в-третьих, своей молитвой, которая спорит с (молитвами) богов, подавил демонов. Мы не будем делать ничего другого, (мы только) утопим страну магического храма, серого, сияющего, страну Тхобар".

Во главе армии демонов были демон Рагша Голова быка (Rag-sha glang-mgo), Даша-гриба ('Da'-sha-ghri-ba), Гарма-дзала (Gar-ma-dza-la), Ягша-кхоре (Yag-sha-kho-re). Кроме того, демоны собрали множество людей — еретиков-негодяев (log-sred).
Армия демонов окружает страну, однако Конце заклинаниями и всякими чарами останавливает наступление. Тогда демон Длинные руки отправляется за помощью к крокодилам (chu-srin), которые, как он думает, проглотят храм и все остальное. Крокодилы действительно вылезают на поверхность и раскрывают пасти. В тот самый момент, когда они уже готовы были проглотить храм и прочес, царь испугался, заплакал и стал читать молитву о том, что он трудился на благо живых существ и думал о жизненно необходимом для умерших. Если храм будет разрушен, то люди, очевидно, погибнут, а бонское учение закатится. Придут злые демоны и духи. Если есть покровитель учения и добродетели, то теперь настало время милосердия. В это самое время учитель Шенраб, который находился у себя на родине, услыхал этот призыв. Он узнал, что настало время обратить в веру людей и что есть страна, где будет положено учение троичное.
И когда настало время заложить основу добродетели, то он вместе со своими последователями и полутора тысячью бонских храбрых духов отправился в поход. Когда все они двинулись, то в это самое время все страны мира сильно содрогнулись, как от землетрясения, затрепетали, задрожали, загалдели, зашумели. Армия появляется в стране Тхобар, а в самой стране появляются знамения: страна залита светом, с неба дождем падают цветы. Царь совершает молебствия, видит Шенраба и воздает ему почести. Шенраб с помощью заклинаний наводит ужас на демонов и их сообщников, и все они разбегаются по своим странам. Шенраб проповедует свое учение всем жителям страны, а также оставляет им книги своего учения, дабы оно могло распространяться и в будущем.

Глава четырнадцатая: "О том, как Шенраб объяснял смысл восемнадцати обрядов" (с. 796—918). В то время сыновья Шенраба обратились к отцу с такими словами:

"Необычайно удивительный храм (gsas khang), серый, сияющий, морской страны Тхобар искусные демоны поставили (и он) непоколебим. Могучий gnysn-po, жестокий) Бад (Bаd), бог, растирал (полировал), и он блестит. Внутри волшебные драконы писали (знаки, и они) сияют. Совершенный Ко (Skos), божество (phyva), делал, и он хорош. Люди, обладающие прекрасными руками, получили его и закончили. Благополучно идущие (мудрецы или жрецы) благословили его. Но если сам учитель Шенраб, обладающий даже спасением, не одарит (не облагодетельствует нас), то хотя и было бы потом учреждено учение троичное (bstan-pa rnam gsum), но счастье будет недолго, не будет увеличиваться достижение пределов (совершенства), нельзя будет трудиться на благо людей, живых существ".

Шенраб отвечает, что нужно почитать богов, делать подношения, надо совершенствоваться. Учитель устанавливает обряд украшения дерева. Некоторые из других обрядов, установленных для блага живых существ:

"Правую ладонь (руки) приложить ко лбу, левую ладонь приложить к сердцу, затем с душой находиться в (учении?) та-бон sta-bon). Четыре раза прочитать (заклинание) А-ХЕ-0-МУ-ЛИН... Затем всем существом находиться в та-бон. Дым благовоний образует облака (то есть идет клубами дыма). В чистый красивый сосуд наливают чистую воду, держат справа. Выливают воду на маленькую травку (mtshe nyungs), держат в левой (стороне или руке), помещают в драгоценный кувшин. Затем, произнося слова, находятся в та-бон и читают эти стихи:

1.  Вечная и бесконечная великая сфера (то есть небо) — это сфера бона.
2.  Из сферы природы, необъятной и вмещающей в себя все,
3.  Для блага людей (идут) лучи света, (то есть) знаки очень светлые.
4.  Распространяется на все живое бесконечное и безмерное милосердие.
5.  Великая мать сферы Сатриг Эрсан, обладающая благословением,
6.  Цвет ее тела вечен (неизменен), он подобен чистому драгоценному золоту.
7.  Ее золотые (или небесные) украшения и одежды состоят из золотого (небесного) света.
8.  Она находится на троне, который представляет собой могучего льва, составленного из светлых и сияющих драгоценностей.
9.  Для блага владельцев (хозяев) и милостынедателей, для неисчислимого множества живых существ.
10.  Которые очищаются от двух грехов и накапливают два рода добродетелей,
11.  Рисует сферу (мир) цветной пылью вещей и знаков (образов).
12.  Из совершенной, необъятной небесной сферы природы
13.  Исходят от (из) благословения ее для блага живых существ
14.  Двести пятьдесят богинь вместе со свитой,
15.  Которые для того, чтобы тайно (непостижимо) вести людей, живые существа,
16.  Думая о благе людей, трудятся
17.  В сфере ясного и несравненного созерцания.
18.  Обликом, душой, добродетелями и деяниями
19.  Благословляя, боги покровители в небе созерцают (думают)".
Стихи повторяются много раз с той лишь разницей, что вместо Сатриг упоминаются другие боги. На втором месте после нее идет "великий бог мудрости, милосердный бог-жрец Белый Свет; цвет его тела вечный, подобный чистому светлому хрусталю... Он находится на троне, который представляет собой драгоценного могучего быка, составленного из ясных, сияющих драгоценностей". На третьем месте идет Мудрый Бумхкри, который сияет белым блеском, который подобен чистому серебру. Он восседает на троне, который представляет собой гигантского орла, состоящего из драгоценностей. Следом за Бумкхри идет Шенраб, обладающий лучами света.
(Данная глава является одной из самых сложных по содержанию. Смысл некоторых обрядов совершенно непонятен и плохо поддается объяснению.)

Глава пятнадцатая: "О том, как учитель покидал (свой) дом, чтобы стать отшельником" (с. 918—988). Учитель принял решение покинуть дом, но все его уговаривают не делать этого. Шенраб непреклонен. Известие о его решении очень обрадовало демонов, так как, по их мнению, если он уйдет, то учение Шенраба закатится, а учение демонов будет распространяться. Ученики Шенраба просят учителя не уходить в Страну цветов, но Шенраб стоит на своем. Он даст своим ученикам наставления, в частности, не рекомендует употреблять в пищу мясо не только потому, что это еда демонов-людоедов.

"Душа живого существа находится в его мясе и крови, поэтому тот, кто губит ее, будет за это неизбежно расплачиваться. Учитель также осуждает употребление чеснока и лука, так как они отгоняют от людей небожителей. Он также запрещает употреблять опьяняющие напитки, так как они одурманивают сознание.

После того как учитель покинул дом и стал отшельником, все охраняли законы, и все повсюду наполнилось благом (миром).

Глава шестнадцатая: "Об установлении учителем практики созерцания" (с. 988—1022). Глава, вероятно, создана под влиянием буддизма и является продуктом местного тибетского творчества.

Глава семнадцатая: "О том, как учитель вышел из непостоянного мира страданий" (с. 1022—1108). Демон искушает Шенраба, уговаривая его не торопиться с уходом из этого мира. Учитель ему ответил:
"Я получил непостоянное, призрачное тело, которое разрушится (и поэтому) теперь я выхожу из мира страданий. Хотя я сам, Шенраб, являюсь руководителем этого видимого бытия, (но тем не менее) душа расстанется с плотью, тело изменится, и, хотя я умру..., но так как я осуществлял десять трудных добродетелей, то возрожусь в великом месте блага (мира)".

Шенраб умирает, и все воздают ему почести.
В качестве лучшего места для похорон Шенраба была выбрана Согдиана (Sang-ge-rgyab-bsnol), самая прекрасная и светлая страна из всех областей мира.

"Она (страна для похорон) — (должна быть как) сердце (сущность) счастливых земель. Если небо, как колесо с восемью спицами, то эта страна счастливая. Если земля, как лотос с восемью листьями (лепестками), то эта земля счастливая. Если снежные вершины, как пики, то эта земля счастливая. Если (там священная) гора Юндрун-Гуцег (gYung-drung-dgu-brtsegs), то эта страна счастливая. Так как это (все) в Согдиане, то эта страна счастливая. Так как там деревья, как сияние радуги, то это страна счастливая. Так как в лесах лекарства и живительный нектар, то эта страна счастливая... и там лучше всего очистить сожжением божественный труп Шенраба" (с. 1069—1070).

Тело Шенраба было очищено сожжением в специально для этой цели построенном доме. Этой церемонии предшествовали сложные ритуальные обряды. Останки были потом помещены в специальный сосуд.

Глава восемнадцатая: "О том, как (каким образом) появится будущий учитель" (с. 1108—1124). Согласно пророчеству самого учителя Шенраба, в будущие времена, когда продолжительность жизни людей сократится и достигнет десяти лет, появится учитель, которого зовут Любовь (Любимый). Он появится в стране Совершенное высокое место Элам Длинная долина во дворце Пасаргады..
Праздник узрения подробного изложения
хронологии учения, пучок из пяти (деревьев)
"лика"
, освещающий (рассеивающий)
сомнения [120, с. 4161]

Это тибетское сочинение, которое будет дано ниже в полном переводе в качестве образца бонской исторической литературы, опубликовано в уже упоминавшемся Тибетско-шаншунском словаре. Автором интересующего нас трактата является Нима-Тандзин-Бангьял (Nyi-ma-bstan-' dzin-dbang-rgyal)—настоятель бонского монастыря Манри-Лабран, о чем сообщается на титульном листе словаря. О времени написания сочинения сам автор говорит следующее: "Согласно методу, высказанному Сакья-пандитой (Sa-skya pandita)
, Муни достиг нирваны в год Огненной Свиньи (2134 г. до н.э.). От года Земляной Мыши (2133 г. до н.э.) до начала года Водяного Тигра (1842 г. н.э.) прошло 3974 (года)" [120, с. 60]. Сочинение, как сообщает далее автор, было им закончено в начале года Водяного Тигра (1842 г.), а поскольку в другом своем произведении он сообщает, что в этот год ему исполнилось тридцать лет [120, с. 40], то, следовательно, датой его рождения будет 1812 г.

…………………………………………………………………………………………
(В рукописи Б.И. Кузнецова нет восьми страниц, посвященных терминологическим особенностям данного текста.)
В некоторых случаях, когда название дается только в сильно сокращенном виде, приходится сталкиваться с почти бессмысленным набором слогов. Поэтому перевод этих названий приблизителен и дастся исключительно для удобства читателя-нетибетолога.
В тексте перевода в круглых скобках дается транслитерация тибетских слов, названий и терминов (латинским шрифтом), также даются пояснения (курсивом) и варианты (обычным шрифтом).

П е р е в о д

Всем своим существом почтительно поклоняюсь Победоносному (Шенрабу), всезнающему, собравшему мудрость (знания) любви (милосердия), высшему, несравненному, ставшему покровителем людей, показавшему, (что наше время есть) время упадка, тому, который (пребывает) вместе с толпой храбрых духов, (с толпой) ходящих по небу держателей мудрости.
(Все) то, о чем (будет сейчас) почтительно сказано, с этим встречались в начале
 (этой книги, а именно):

Сущность учения, безошибочная, свастика-бон,
То, каким образом развивалось и существовало учение.
А также то, как последовательно появлялись мужи, сторонники учения,
Приумножившие праздник узрения полных толкований на хронологию учения.
О последовательности хронологии учения говорилось прежде. Поговорим об (этом сочинении) именуемом "Праздник узрения общего смысла и полного толкования их (хронологий), пучок из пяти (деревьев) "лика", который рассеивает сомнения". Сначала в нем говорится (1) о том, как появлялись владыки (бонского) учения, (2) и как они проповедовали бон учения. (3) Также и о том, как эти проповеди распространялись в Иране, Шаншуне и Тибете, (4) и о том, как появлялись прежде и потом последователи учения, распространявшие его. (5) Рассказывается и об отдельных моментах состояния драгоценного распространяющегося учения. (Рассказ) объединяется в пять (частей).
Из сочинения "Причина необходимого, великий святой Екхри-Тасел" (dGos-ps'i rgyu mtshan ysng/rdzogs-ps chen-po Ye-khri-mtha'-sel): "Общий смысл излагается по хронологии (lo-rgyus), так как это вызывает доверие у достойных". И еще, как сказано (там же): "Если излагать не по хронологии, то это будет причиной недоверия".

Так вот, в природе (естестве, rang-bzhin) пустой, изначально отсутствующей, сущее, бытие (yod-pa srid-pa) трижды возникает. Внешний материальный (неживой) мир возникает снизу доверху (снизу вверх). Одушевленный мир, живые существа, исходит (букв, освобождается) сверху вниз. (Кальпа) возникшая в (кальпе) "Двадцать средних кальп" (Bar-bskal nyi-shu) называется "Появляющаяся кальпа" ('byung-rdzogs-kyi bskal-pa). Примыкающая к "Двадцати средним кальпам" называется "Следующая кальпа" (mnyam-ldan-gyi bskal-pa). Разрушающая "Двадцать…" называется "Изменяющая кальпа" ('Рhо-'gyur-gyi bskal-pa). Делающая пустой "Двадцать..." называется "Грубой кальпой" (Drag-rtsub-kyi bskal-pa).

Вместе со "Средней кальпой", когда уже возник внешний материальный мир и еще не возник одушевленный мир, возникло бытие светлое и (бытие) темное. Так называемое "Неизмеримое время" — это есть кальпа "Неисчислимая" (grangs-su ma-bzung). Что же касается кальпы "Исчислимой" (Grangs-su bzung), то это две: "Темная кальпа" (Mun-bskal) и "Лампада-кальпа" (sGron-bskal). Из этих двух та, в которую не появляется "мудрый"
 (sangs-rGyas) — это "Темная кальпа", а та, в которую появляется "мудрый", называется "Лампада-кальпа". Каково же их число?
Из сочинения "Основной комментарий к (сочинению) Шикхри" (Zhi-khri'i rtsa 'grel), в котором говорится следующее: "Вначале было сорок темных кальп. Потом нынешняя хорошая кальпа, в которой 1002 мудрых. Потом шестьдесят темных кальп. Потом в кальпу "Великая слава" (sNyan-pa chen-po) появится десять тысяч мудрых. Потом триста темных кальп. Потом кальпа "Добродетельно расположенная" (Yon-tan bkod-pa), (в которую появится) восемьдесят тысяч мудрых".
Теперь о причине, по которой "Лампада-кальпа" называется "Хорошей". В сочинении "Собрание проповедей", которое учитель Нячен-Лишу (sNyan-chen li-shu) перевел с иранского, говорится следующее:

В начале возникновения "Му-гюн" (mu-rgyung)
.
На поверхности (озера?) Тиннам-мурзан (Ting-nam-mur-bzang)
Золотой лотос с тысячью листьев,
(Как) бирюзовая бонская свастика, излучающая свет,
А на ней небесные боги возглашают: "Кальпа эта хорошая!"
Так как суть в том, что поведут людей (к спасению). 

Тысяча восемь благополучно идущих (святых). 

Есть великие предсказания их появления. 

Счастье, счастье, действительно счастье! 

О, великое чудо!

Затем, когда (продолжительность жизни людей) достигла (т.е. сократилась) семьсот тысяч (лет), в великую кальпу, в хорошую "Исчислимую кальпу" (был) царь-отец, владыка мира (по имени) Дун-Од (Dung-'od, Светлая раковина) и мать Ринчен-Сал-Одма (Rin-chen-gSal-'Od-ma, Драгоценность — Ясный Свет). У них было четыре сына и четыре сановника. Благодаря тому, что они помолились и почтили благополучно идущих (святых), которые уже ушли (умерли), в распустившемся цветке лотоса, именуемого хаспун (ha-spung), они обнаружили тысячу двух юношей, которые сидели как аскеты (священники). Они (родители) встретились с учителем по имени Ранбьюн-Кундрен (Rang-'byang-Kun-'dren) и спросили его о причине (появления юношей). Учитель совершил великую молитву и дал такое предсказание: "О, царь-отец и мать! В хорошую кальпу вы становитесь (будете) родителями тех мудрых. Четыре принца (сына), родившихся знатными, четыре ребенка, обладающих (счастливыми) знаками (на теле) и четыре сановника — (это значит, что) четырежды проявится великое таинство. Совершая молитву, по которой тысяча два ребенка, чудесно родившихся, будут в хорошую кальпу тысячью двумя мудрыми, вы вкладываете надписи (изображения) знаков (признаков) в драгоценный сосуд. Последовательно извлекая их, обращаете, таким образом, людей (в веру)". 

Кроме того, из (сочинения) "Шамбал" (Sha-'bal): "Что же говорится о появлении тысячи двух мудрых? Царь Дун-Од, управляющий миром, получил цветок лотос хаспун, а тысяча два ребенка, чудесно родившихся, — это владыки учения. Над ними отец и мать, двое, да вдобавок четыре знатных принца, и, действительно, их тысяча восемь". Из сочинения "Собрание проповедей" (mDo-'dus):
Тысяча сыновей аскетами родились, С царем-отцом и детьми (Всего будет) тысяча восемь.

Они были в (период) так называемого "Долгого начала" (thog-ring) хорошей кальпы.
Затем, последовательно сокращаясь (продолжительность жизни) достигла ста тысяч лет. В это время в стране Сридпа-Ко (Srid-pa-skos) появился учитель Нанба-Ранбьюн (sNang-ba-Rang-'byung), Обладающий милосердием, который вел (за собой) людей. Он был сыном отца, царя богов, Рабсала (Rab-sal) и матери, богини, Бьям-Ченма (Byams-chen-ma). Это было начало (начальным периодом) тысячи мудрых хорошей кальпы. В то время нельзя было избавиться от десяти недобродетелей, а десять добродетелей сами собой закончились. Поэтому этот период времени называется "Обладание концом" (rdzogs-ldan).
Потом, когда (продолжительность жизни) была восемьдесят тысяч лет, появился учитель Геба-Кхорба-Кун-дрен (dGe-ba-'Khor-ba-Kun-'dren), который вел людей к освобождению. Он был сыном царя-отца Пхья-Дже-Гун-тана (Phya-rjc-Gung-rhang) и матери Муцун-Прулмо (dMu-btsun-'Phrul-mo). Потом, когда (продолжительность жизни) шестьдесят тысяч, появился учитель Кунше, Сжигающий шесть страданий (КипKun-shes non-mogs-drug-sreg), который вел людей. Он был сыном отца Мугьял-Адара (dMu-rgysl-A-ds-ra) и матери Пхьяза-Нан-Бранма (Phya-za-Ngang-'Brang-ma).
Во времена (когда продолжительность жизни была) от восьмидесяти до шестидесяти тысяч (лет) были недобродетели слов и действий, и нельзя было придерживаться трех духовных заповедей
. Этот период времени называется "Обладающий тремя" (Sum-ldsn). Затем (когда продолжительность жизни была) сорок тысяч лет, появился учитель Легпа-Цадмед, Обладающий милосердием (Legs-pa-Tshad-med thugs-rje-can), который вел людей. Он был сыном царя-отца Дун-Од-Бара (Dung-'Od-'bar) и матери Сал-Одма (gSal-'Od-ma). Потом в (период) двадцати тысяч (лет) появился учитель Ньомпа, Всезнающий и Всевидящий (sNyoms-pa thams-cad-mkhyen-gzigs), который обращал (в веру) шесть категорий живых существ
. Он был сыном царя-отца Лхадула (IHa-'dul) и матери Кун-ше-Драима (Kun-shes-Drang-ma).
Затем, когда (продолжительность жизни была) десять тысяч лет появился Бьямпа-Кхригьял-кхугпа (Byams-pa-Khri-rgyal-khug-pa), который вел людей к освобождению. Он был сыном царя-отца Кхри-Дже-Танпо (Khri-rje-thang-po) и матери Саза-Лха-Цунма (gSas-za-lha-bTsun-ma). Потом (продолжительность жизни) достигла тысячи лет и появился учитель Дагпа-Тогьял-Екхeн (Dag-pa-gTo-rgyal-Ye-mkhyen), который обращал (в веру) людей. Он был сыном отца, царя Чанше-Шепрула (Cang-shes-Shes-'phrul) и матери Ече-Кун-Гагма (Ye-lce-Kun-Grags-ma). Так вот, (период) от сорока до тысячи лет называется периодом времени "Обладание двумя" (Nyis-ldan). Появились мерзкие мысли души (духовные), не нужно было заботиться о ядовитых мыслях и еретических взглядах, так как естественно (само собой) обладали (этим).
Хотя имеются некоторые несоответствия относительно имен первых семи учителей, но здесь мы следовали высказываниям большинства трактатов: (сочинению) "Сутра чистая, сияющая и полыхающая" (mDo dri-med gzi-brjid rab-tu'bar-ba'i mdo), "Собранию проповедей" (mDo-'dus), а также "Лампаде солнечных лучей традиции" (rTsa rgyud nyi-zcr sgron-ma), которое появилось из клада в обрывах у озера Цонка (Tsong-ka) и другим. Так что суть по существу одна. Что же касается рассказа о периодах времени "Обладание концом", "Обладание тремя", "Обладание двумя", "Обладание борьбой" и так далее, то мы следовали высказываниям (сочинения) "Мелодия бона волшебных слов" ('Phrul ngag bon-gyi sgra-byang (dbyangs), и незначительны отклонения между ним и другими высказываниями. В нем, как и в других, говорится, в общем, то же самое.
Теперь о появлении самого покровителя (Шенраба) столетнего
 периода. Есть рассуждения в разных сутрах и тантрах (заклинаниях) о том, как он сначала проявил стремление к высшему совершенству, и о том, как он накопил заслуги в (период) трех неисчислимых (эпох) и в конце концов стал мудрым, полностью Совершенным, и о том, как он показал двенадцать деяний (подвигов) в этом мире. Мы не будем здесь подробно распространяться и о том, как он сначала около учителя по имени Соднам-Бандан-Данпа (bSod-nams-dBang-dang-lDan-ра) принял общее решение просить обетов "Большой колесницы"
 и войти (в нее), и о том, как он совершил великую молитву и благодаря ей принял (обеты) и принял решение родиться высшим, бессмертным, со светлым умом, (и о том, как) накапливал заслуги в трех бесчисленных (эпохах).
Хотя по существу (Шeнраб) был, очевидно, совершенным мудрецом, а по мирским понятиям, находился на почве "десяти этапов"
 и проявлял образ действия великого бонского бодхисаттвы, и был так называемым светлым умом, (а также) бессмертным и высшим, он, побуждаемый пророчеством учителя Тогьял-Екхена, подумал о (своем) появлении на благо людей в качестве учителя столетнего (периода).

Благодаря тому, что во дворце богов (восточного неба) ('Og-min) он получил полное, совершенное и сильное побуждение, он созерцанием, подобным бонской свастике, совершенно избавился от затемнения (темноты) знания, уразумел всезнание, выходящее за пределы (его) окружения, стал, очевидно, обладающим сущностью всезнания, великим, вышедшим из страданий, которые не находятся (ни в сфере) бытия, (ни в сфере) покоя (нирваны), и рассказал, будучи мудрым, о чудесном возникновении "троицы" (трех тел, sku gsum). Из сутры:

Тот светлый юноша бытия,

Учитель бога мудрости,

Рассеял мрак (скрывающий) знания,

И принял облик, воплотивший беспредельность.

Как об этом сказано в (сочинении) "Великое обладание" (gZungs chen): "Шенраб, понимая то, что надо отвергнуть, достигает пределов (знания) и благополучно идет. Он, очевидно, становится мудрым в (восточном небе) Огмин".

Так вот, обдумав указание бога мудрости, II стране Гундруг-Лхаце-Сридпа (Gung-drug-lHa-rtse-Srid-pa) (Шенраб) вместе с царем бытия Мудрым Бумкхри последовательно появились, обладая вместе как мудростью, так и способом действия.

Он (Шенраб) родился в царь-год Деревянная Мышь, в полнолуние первого месяца весны, в месяц Огненного Тигра, в главный день (т.е.) 15-го числа, в начале часа на рассвете, (когда была на небе звезда) Гиругон (Gyi-ru-gong), полностью превосходящая все звезды. Если вы обдумаете рассуждения (по этому поводу) разных сутр и тантр, собранных воедино, то потеряете день (дни). По некоторым сутрам, время это — полнолуние весны, которое неправильно отождествляют с 12-м месяцем монголов (тюрок, hor). Так как в сочинении "Гвоздь (основа) распространения добродетели (каковая является) лампадой истинного смысла, рассеивающей мрак" (dRang don mun sel sgron-ma'i dge spel tshogs 'gyur gyi gser-bu), говорится: "Вот что касается времени появления учителя: когда он появился в год Мыши, в месяц Лошади, под созвездием Пса (rGyal) — великое достижение...", по поэтому (время рождения) следует отождествить, несомненно, с первым месяцем монголов (тюрок).

Далее, принц (Шeнраб) занял царский трон, когда ему был один год. Когда учителю исполнилось зимой три месяца, то предсказатель, жрец Сал-Кхаб-Оддан (gSal-khyab-'Od-ldan) благополучно выяснил, (что Шенраб имеет) 33 хороших знака, 81 хороший признак, 140 великих добродетелей, 40 настоящих записей слов, 62 мудрости знания, 1005 оттенков созерцаний и собрал такое излучение света, которое наполняет страны мира. Поэтому ему дали имя Светлый, победитель, лучший из жрецов, превосходящий полностью всех людей (Sangs yang rgyal-ba gshen-rab mi-bo-kun-las rnam-par rgyal-ba). Все совершили неисчислимое множество обрядов почитания (Шенраба) и вознесли молитвы. Потом, когда ему исполнилось двенадцать месяцев, он занял царский трон. Из (сочинения) "Чистая сутра" ("mDo dri-med"):

Три месяца (жизни) обычных людей

Это один день (жизни) самого Шенраба.

Собрались цари богов, драконов и людей

И совершили (обряд) омовения и очищения (Шенраба).

Предсказатель-жрец исследовал знаки тела.

Там, толпам (людей он) явил свой лик.

Жрец Пхиме (Phyi-mes) и другие,

Многочисленные живые существа

Освободились, стали мудрыми и ушли.

Потом, когда было основано учение Тогьяла (gTo-rgyal),

Статуи (Шенраба) летели, как птицы,

Его гробницы возносились, как знамена,

Три хранилища
 сияли на небе радугой.

Полный год (или) двенадцать месяцев, 

(Т.е.) триста шестьдесят дней, 

И (еще) семьсот двадцать (дней), 

Когда еще не исполнилось трех жреческих лет, 

То о способе скрываться, укрываться (быть отшельником)...

И еще:
Затем, когда он занял царский трон...

Поскольку так сказано, то из этого следует, что (Шенраб) в 31 (именно) жреческий год стал аскетом
. Что же касается того, что он показал непостоянность плоти и выход из страданий, то, хотя в рассуждениях разных сутр и тантр нет несоответствий, но есть небольшие несходства в методе изложения. То, как широко осуществлялись деяния Победоносного, показано преимущественно по (сочинению) "Чистая сутра".

Что касается практики аскетизма, то в "Хвале десяти деяниям" (mDzad-pa bcu'i bstod-pa) сказано, что (оно было) девять человеческих лет, и для не слишком мудрых людей, которых надо обратить (убедить), очевидно, что сказано (в соответствии с) истинным (прямым) смыслом. Это не так, поскольку из всех сутр и тантр следует, что (учитель) практиковал аскетизм три жреческих года. Так вот, благодаря практике аскетизма "трех форм" он победил четырех демонов и показал метод (способ) становления истинно совершенным и мудрым.

Некоторые говорят: "Что касается практики аскетизма, то это следует из всех сутр и тантр, но утверждение, что благодаря силе своей стал мудрым (буддой) — это следует из религиозной (chos, или буддийской) традиции, но не из самой (его) традиции. Учитель стал совершенным, мудрым, и появился в мире на благо людей'". Это высказывание есть всего лишь рассказ глупцов, которые не знают истинной и правильной сути, а это вытекает из их собственной традиции, что подтверждается двумя родами пророчеств (или авторитетных высказываний).

Устанавливаем первое. Из сутры "Собрание проповедей" (mDo' dus), которую перевел с иранского Нячен-Лишу (sNya-chen-li-shu): "Он единственный мог осуществлять аскетизм; он стал в этом мире аскетом и принял обеты. И когда он осуществил за три года практику аскетизма...".

Из того же самого (сочинения): 

Затем на горе Юндрун-Гуцег (gYung-drung-dru-brtsegs)

Он победил созерцанием "сэнге-намце" (seng-ge rnam-brtse) 

Демонов "могучих в любви", 

Их армии, (состоящие из) многих миллиардов (демонов).

Созерцанием, подобным небу, 

Он рассеял мрак (затемнение) знания. 

Гармонично погрузился (в созерцание) и сидел, скрестив ноги, неподвижно. 

Когда взошло солнце, он стал истинно мудрым. 

В это время (демон) Кхабпа (Khyab-pa) сказал: 

"Если только учитель — мудрый (будда), 

То кто же будет тебе свидетелем?" 

В это время Богиня земли 

Высунулась по пояс (из земли) и сказала: 

"Только учитель есть истинно мудрый, 

И я являюсь совершенным свидетелем. 

А демон пусть не говорит гнусные слова!" 

В это время, в этот самый момент, 

Вся земля шесть раз содрогнулась. 

Десять миллионов детей богов 

Получили твердую приверженность 

к нерожденной (сфере) бон. 

Миллион бонских бодхисаттв 

Очистились от всякого мрака (затемнения) знания.

Из сочинения "Сутра чистых законов чистых поучений" (mDo dri-med-kyi khrims gtsang-ma'i mdo):

Таким образом, хотя он три года занимался аскетизмом.

Но не хотел добиться очищения (только своему) воплощенному телу.

Для обращения живых существ, мучимых страданиями, которых трудно обратить, 
Он вместе с высшим хранителем истинно выполнил обеты.

Он достиг пределов добродетели, полностью чистых трех изучений

И созрел плод достижения очищенного пути. Как следует из вышеизложенного, потом он появляется и становится мудрым. Обратив (в веру) свой род, он обратил и гордый

чужой род.

И становится в окружении демонов, вампиров-людоедов, еретиков...

Поскольку так сказано, то возможное (необходимое) было совершено. О, учитель, вы сами осуществили трудное (аскетизм) трех видов, (т.е.) обладание боном. Необходимо добиваться (состояния) совершенного мудреца (будды), которое (есть) ваш плод (результат). Получение (состояния) совершенного мудрого, вашего результата, есть общая (для всех) теория учения мудрого. Например: и то время он осуществил трудное (аскетизм), и поэтому творят,  что стал мудрым,  при этом владыка демонов Кхабпа в своей земле освободился.  Чтобы подготовить почву для назад невозвращающихся
  он осуществил трудное и победил четырех демонов. Для того, чтобы истинно показать достижение результатов мудрого, чтобы это было прямым, истинным смыслом (делом), осуществил трудное (даже) для совершенного мудрого. Но с помощью той силы не пожелал достижения покоя (нирваны), так как и (без этого был), очевидно, совершенным. Далее (будет говориться) о продолжительности жизни самого учителя, о том,  что говорится  (об этом)  в трактатах; разберем смысл высказываний (трактатов) и примем глубокий смысл (правильное мнение).

П е р в о е. 

Из (сочинения) "Собрание проповедей":

Сто человеческих лет — один год жреца. 

Демон попросил (учителя) выйти из страданий (т.е. покинуть мир).
Чтобы дух демона превратился в божество, 

Он решил остаться на два года. 

Тогда ему исполнилось восемьдесят два года.

Чтобы показать непостоянство круговорота (бытия), 

Я выхожу полностью из (мира) страданий.

Из (сочинения) "Солнечные лучи традиции":

Когда жреческих лет (ему) стало восемьдесят два, Тело Шенраба исчезло, (и он) вышел из страданий.

Из (сочинения) "Сутра чистых поучений о том, как, покинув дом, стал аскетом" (mDo dri-med-kyi khyim spangs rab-tu phyung-ba'i mdo):

"В деяниях, обладающих радостным благом, достиг пределов (мудрости). Принимаем за продолжительность жизни его пребывание (на земле) в течение восьмидесяти двух полных лет".

Из (сочинения) "Ключ..." ("gZer-mig"):

"Тридцать (лет) телом (лично) обращал (в веру). Тридцать — словами обращал, тридцать — душою (thugs) обращал. Таким образом, ему было девяносто лет, и еще прожил десять лет...".

Из (сочинения) "Мелодия бона волшебных слов" ('Phrul ngag bon-gyi sgrag (sgra) – byang (dbyangs):

"Из периода времени, когда он достиг ста лет, тридцать телом обращал, тридцать словами обращал, проповедуя веру. Тридцать душою обращал, показывая четыре вида деяний".

В том же самом (сочинении) говорится:

"Продолжительность его жизни — 3500 тибетских лет (годов), а учения (проповедования) — 518".

В т о р о е.

Что касается смысла этих рассуждений, то (согласно) поздним пророчествам, содержащимся в (сочинении) "Мелодия...":

"Продолжительность жизни самого учителя, постоянно обладающего возможностью обращать, составляет только 3500 лет. А бон существует только 9000".

Быстро проявляя рвение, для побуждения необходимости стать мудрыми, бонские жрецы, держатели мудрости, истинно говорили, думая о правильном смысле. Поэтому то, что следует из сутр и высказываний Победоносного, из (сочинения) "Солнечные лучи традиции" и "Древних пророчеств..." (sBrang-byang-gi lung ston-ma), будучи собрано воедино, сообщает (нам) истинный смысл. Суть высказываний "Древних пророчеств" и сутры "Ключ" такова: от ста лет продолжительности жизни до семидесяти тридцать телом обращал. От семидесяти до сорока тридцать словами обращал. От сорока до десяти тридцать душою [мыслью] покорял. Таким образом, говорится, что ему исполнилось девяносто лет и он еще прожил десять. Если это так, то высказывание (учителя) Лачен-Дранпы (Bla-chen dran-pa), что завершены две (части) из трех частей учения и высказываний Победоносного, а продолжительность жизни людей, в основном, пятьдесят (лет),— соответствует рассуждениям (трактатов).
Некоторые мудрецы весьма неправы, что (Шенраб), когда ему исполнилось тридцать жреческих лет, хотел выйти из (мира) страданий, хотя в (сочинениях) "Ключ..." и "Древние пророчества..." и говорится о тридцати (годах), которые являются жреческими годами. Во-первых, потому что это расходится с высказываниями из сочинений "Собрание проповедей", "Солнечные лучи традиции", "Сутра сияющих чистых проповедей", о чем прежде говорилось. Во-вторых, это расходится с двумя высказываниями, содержащимися в (сочинении) "Древние пророчества...". Так как те тридцать (лет), когда он покорял телом, являются тридцатью жреческими годами, то поэтому продолжительность его жизни — 3500 тибетских лет. Из высказываний держателей мудрости никак не следует такая чушь (об уходе учителя), расхождение с сущностью и словами всего содержания разных трактатов. Кроме того, совершенный мудрый, обладающий боном (Шенраб), завершил деяние "выход из страданий". Но еще один жреческий год завершился, когда он был отшельником. Утверждают, что в тридцать жреческих лет он вышел из страданий, но благодаря тому, что в тридцать один год он (еще) был отшельником, мы устанавливаем первое свидетельство. А так как вы соглашаетесь, то устанавливаем и второе.

Из (сочинения) "Собрание проповедей":

В тридцать один год

Покинул дом и стал отшельником.

Из (сочинения) "Солнечные лучи традиции": Три тысячи сто человеческих лет —

Это тридцать один жреческий год.

Чтобы освободиться от страданий круговорота (бытия),

Когда покинул дом и стал отшельником...

Из (сочинения) "Сутра чистых поучений о том, как, покинув дом, стал аскетом":

"Когда исполнился (Шенрабу) тридцать один жреческий год, он подумал покинуть дом и стать отшельником (аскетом)".

И то, что говорится в сочинении "Ключ к достижению пределов деяний, лампада, рассеивающая мрак (окутывающий) истинный смысл" (Drang don muss el sgron-ma'i  mdzad-pa mthar phyung-gi gzer-bu) совпадает с этим. А так как в (сочинении) "Лампада пояснений к дисциплине драгоценного владыки" (rJe rin-po-che'i  'dul 'grel-gyi sgron-me) сказано, что он в три тысячи сто человеческих лет, т.е. в тридцать один жреческий год, показал совершенное деяние, покинул дом и стал отшельником, то поэтому он показал способ выхода из страданий (умер) в тысячу восемьдесят два жреческих года, т.е. в миллион двести человеческих лет. Что же касается месяца и числа, сезона и луны, то об этом сказано в (сочинении) "...рассеивающая мрак, (окутывающий) истинный смысл".

В последующие годы в стране Юндрун-Кодпа (gYung-drung-bkod-pa'i gling) был собор (bka'-bsdu), о чем сказано в (сочинениях) "Собрание проповедей" и "Солнечные лучи...". После того, как учитель ушел (умер), (спустя) тысячу восемьсот лет был завершен пьедестал его учения.

"Они три года...". 

И далее:

"Двадцать восемь человеческих лет..."; 

и еще:

"Когда появились тайные  заклинания,  человеческих лет...".

Совершенно очевидно, что таков смысл ясно высказанных рассуждений.

Далее, (спустя) триста восемь лет в год Земляной Птицы чудесным образом явил свое рождение Лишу-Тагрин (Li-shu-sTag-ring) в стране Ньян (gNyan) в Зара-Стаг-Скья (Za-ra-Stag-sKya).

Затем спустя сто двадцать пять (лет) чудотворец Еше (Ye-shes) из Крайнего Шаншуна страны Иран появился в стране Шаншун-Мар.

Спустя шестьдесят лет появился тибетский царь Някхри-Цанпо (gNya-khri-bTsan-ро), сын царя Кябсена (sKyabs-seng), обладающий чудесной силой Майтреи (Byams-ma'i dngos-grub). Он спустился с неба на вершину (холма) Лхари-Гьянто (LHa-ri-Gyang-tho).

Затем, спустя шестьдесят два года, родился сын, царь Мукхри-Цадпо (Mu-khri-bTsad-ро).

Некоторые хотят (видеть) Мукхри царем Угьяны [Уддияны] и Шаншуна, но это грубые (наивные) утверждения, которых не встретить в (сочинениях) "Майтрея...", "Мелодия...", "Солнечные лучи...".

После приезда учителя в Тибет, в тот период в областях Тибета, во всех концах, широко распространяется "бонское учение результата" (bras-bu'i bon-rnams) сравнительно с "учением причины" (rgyu'i  bon) двенадцати мудрецов. Мукхри пригласил Намкхаи-Нанба-Догчана (Nam-mkha'i-sNang-ba-mDog-can) и попросил "бонское учение результата" трех разделов "великого множества" Большой колесницы и прочее. Он сам, очевидно, занимался совершением заклинаний (sgrub) и, очевидно, добился результатов. Когда ему было сто восемь лет, у него родился сын Динкхри-Цанпо (Ding-khri).

Согласно знатокам учения, спустя пять тысяч пятьсот пятьдесят пять лет, в год Земляной Овцы, в пятнадцатый день полнолуния, (когда было) созвездие Стрельца (Chustod), Победоносный Шакьямуни вошел в утробу (матери) . Он родился спустя девять месяцев и двадцать два дня в седьмой день под созвездием Сага (Sa-ga) в год Земляной Обезьяны. В двадцать девять лет он оставил свиту своих жен, коих было восемьдесят тысяч, а также и власть, стал отшельником и шесть лет предавался аскетизму.

В год Деревянной Лошади он стал истинно совершенным буддой в (местности) Ваджрасена (rDo-rje-gdan). Одновременно с ним (демон) Раху "схватил луну".

А прежде, когда Муни еще не закончил отшельничество, женщина из (семьи) Шакьев (жена будды) Гран-Дзинма (Grangs-'dzin-ma) шесть лет носила в утробе сына (будды), пока не родила. Сыну дали имя Рахула. Затем семью семь дней он (будда) пребывал, не проповедуя веру. Будучи побуждаем богом Брахмой, он произнес первые слова, учение о Четырех Истинах прекрасной общине, окружению, состоявшему из пяти человек. Приняв это, они стали последовательно вращать колесо веры. Он вышел из страданий (умер) в полнолуние созвездия Сага в год Железного Дракона в возрасте восьмидесяти одного года.

Это, в основном, есть у Пугпы
 (в сочинении) "Пророчество белого лотоса" (Pad-dkar zhal-lung). Кроме того, имеется множество противоречий в методе изложения.

Сакья-пандита говорит, что (Будда) вошел в утробу (матери) в год Огненного Зайца в полнолуние созвездия Сага, родился в десятый день под созвездием Во (dBo) в год Земляного Дракона. В восемьдесят лет в год Огненной Свиньи вышел из страданий (умер).

В сочинении "Хрустальная скала поучений, знаменитых (среди книг, обнаруженных в) кладах" (gTer-mar grags-pa'i bka'-thang shel-brag-ma) и некоторых других говорится, что он родился в год Деревянной Мыши, жил восемьдесят два года, вышел из страданий в год Деревянной Птицы.

Милостивый владыка (Атиша, XI в.) утверждает, что (Будда) родился в год Деревянного Быка и в восемьдесят лет в год Деревянной Обезьяны вышел из страданий.

Некоторые из его последователей, утверждающих, что это (их мнение) есть традиция Атиши, говорят, что (Будда) родился в год Земляного Быка, а в год Земляной Обезьяны вышел из страданий.

Некоторые из последователей (системы) Калачакры ("Колесо времени") говорят, что он вошел в утробу (матери) в год Огненной Лошади в полнолуние созвездия Сага и родился в третью неделю, когда кончалась луна и было созвездие Чу (mChu). В год Огненного Зайца, когда ему исполнилось восемьдесят два года, он вышел из страданий.

Кхаче-панчен (Kha-chen pan-chen) считает, что (Будда) вышел из страданий в год Огненной Змеи, и так далее.

Много наблюдается несовпадений относительно его рождения, ухода (кончины) и продолжительности жизни. В соответствии с этим говорят, что число лет со времени его выхода из страданий будет, если взять год Водяного Тигра, в пределах от 4261 до 2722, но только и это недостоверно. Некие (авторы) "Белого лотоса...", "Пророчеств...", а также и астрологи называют гораздо более значительное число лет.

После рождения Могущественного Муни прошло сорок шесть лет, а когда после его "учения слов" прошло пять тысяч сто два года, то родился в год Огненной Лошади Дранпа-Намкха (Dran-pa-Nam-mkha'). Что касается его, то некоторые говорят, что он появился во главе "духовного учения", когда закончилось "учение слов". Это неверно, так как оно (духовное учение) прежде не появлялось, тем более, что великий Дранпа сам утверждал, что сейчас еще не закончился (период) "учения слов".

Из "Солнечных лучей традиции":

"Поскольку так сказано, то суть тех рассуждений в том, что великий учитель (bla-chen) является духовным воплощением Всеблагого (Ахуры). Так как высказанные им бонские идеи будут весьма распространяться в период "духовного учения", то считается, что он основал "духовное учение".

Из (сочинения) "Небесная традиция великого пути, собрание держателей мудрости" (Rig-'dzin 'dus-pa thabs-chen mkha' yi rgyud):

Согласно учению, которое я говорю, Появится жрец (gzhen) сильнее меня. (Появится) в основе храма чудотворного (самопоявившегося) 

(Учитель) Дунсоб-Мучо.

И еще:

Сфера "устного учения". 

А для учреждения "духовного учения" 

В самом центре мира 

Перед Снежными горами (Гималаями) 

Появится дух любви (byams-sems) (bеams-sems — сокр.от bеams-chub-sems-dha — бодхисаттва (ред.)), подобный небу, 

(Появится) Нга-Гья-Дранпаи-Намкха (Inga-brGya Dran-pa' i  Nam-mkha'). 

Приумножатся переводчики 

Ирана, Угьяны, Индии, Рима, Тибета и Шаншуна.

Таким образом, в тот период, считая от царя Мукхри, в Шаншуне и Тибете распространялось учение сутр и заклинаний, а в особенности распространилось учение дисциплины. Среди потомков предыдущего и последующих возникли раздоры. Индийский Дарма-Гирте (Dar-ma-Ghir-te) сделал так, что (некий) Мула-Мусан (Mu-la-Mu-sangs), основываясь на клеветнических сведениях, разбил царя Лобура (Glo-bur), который не имел отношения к потомкам шаншунских царей. Он сделал так, что само учение, в основном, самоуничтожилось. Учение дисциплины исчезло в Шаншуне и Тибете. О тибетских царях того времени говорят, что помимо военных начальников (было) двенадцать князей, которые находились в подчинении Шаншуна.

Далее, в год Земляной Птицы некий Музи-Салзан (Mu-zi-gSal-bzang), испросив "завершения законов" у Чо-цун-Еше (Co-btsun-Ye-shes) и Децун-Рабсала (sDe-btsun-Rab-gsal), добился высшего знания жизни (т.е. бессмертия). Он пребывает тысячу восемьсот лет в Нижнем Амдо в пещере Делсум (del-gsum) горы Ма (rMa). Об этом сказано в (сочинениях): "Знаменитая область дисциплины" и "Комментарий на дисциплину драгоценного владыки" (Dul-ba gling grags; rJe rin-po-che'i  'dul 'grel).

Неверны сообщения одних, что его (донское учение дисциплины) подавил Григум (Gri-gum), и других, что его подавил Тисрон (Khri-srohg) и что оно было запрещено восемьсот лет. Что касается подавления тибетскими царями "учения дисциплины", то это не вытекает из историй и поучений (появившихся) из кладов. В (сочинении) "Источник основного учения" (Gleng-gzhi bstan-pa'I byung-khungs) говорится, что, возможно, от Григума период распространения "дисциплины" продолжался более девяти сот лет, а от (времени) Тисрона тот период не продолжался и трехсот лет.

Из какого-то (сочинения), известного как "Высшая традиция дисциплины" ('Dul-ba stog lugs) времен Тисрона:

"Думали, что учение дисциплины было невелико. Во время споров буддистов с бонцами среди буддистов были   Пидум   (sPyi-zlum), Паца-Гобо (Pha-btsas-mGo-bo), Юггор-Брег (Yug-mgor-'Breg) и другие".

В (сочинениях) "Подробная история цепи бытия", "Мелодия...", а кроме того, конечно, и в (сочинении) "Майтрея..." говорится, что во времена четырех бонских процветающих царей были мудрые в шести направлениях дисциплины и прочие. Они, поименованные в "Высшей традиции дисциплины", те и есть. Они сами исчезли но времена Тисрона.

Из (сочинения) "Мелодия...":

"Дзибон-Бангруб ('Dzi-bon-dBang-grub), Нобон-Ек-хен (rNo-bon-Ye-mkhyen), Нгаг-Бон-Лханен (sNgags-bon-Lha-gnyen), неся с собой "Дисциплину жрецов"   (gShen-gyi  'dul-ba), "Законы деяний" (mDzad khrims) и много других свитков восьми (сочинений), бежали в Иран, и поэтому "Законы деяний" не исчезли (утрачены) в гробницах".

В противном случае, очевидно, было бы легко установить расхождение смысла двух названий: "Шесть направлений дисциплины" и "Шесть направлений дисциплины поздней традиции", о которых сказано в (сочинении) "Майтрея...". Гатон (sGa-ston) опять же говорит, что тс трое спустя тридцать пять лет вернулись и распространили дисциплину в Латоде (La-stod, Северо-Западный Тибет).

Когда великому учителю Дранпе исполнилось двадцать семь лет, у него родились сыновья Чогце-Бан-Ригзин (mChog-tshe-dBang-Rig-'dzin) и Падма-Тонгрол (Padma-mThong-sgrol), что ясно из "Биографии Кход-Пун-Дранпы" (Khod-sPungs-Dran-pa'i rnam-thar). Кроме того, в (сочинении) "Сияние дня основы счета" (rTsis gzhung nin snang-gi bu-yig) и других говорится, что какой-то буддист спустя сто лет после нирваны Будды создал в Тибете у (озера) Цопри рощу деревьев сала (sa-la).

Далее, спустя шестьсот лет появился Някхри-Цадпо (gNya'-khri-bTsad-po). Потом спустя пятьсот лет появился Тхори-Нянцан (Tho-ri-gNyan-btsan).

Говорят, что затем в период до Намри-Сронцзана gNam-ri-srong-btsan, VI в. н.э.) прошло двести тридцать лет, но это смехотворно. Это противоречит высказыванию, что когда учитель появился в Тибете, то весь Тибет был под властью белых кондже (kong-rje dkar-po).

Кроме того, идея всех сутр такова: фундамент каждого из трехтысячных миров, находящегося на сфере эфира, равномерно возникая, равномерно разрушается. А так как, согласно вашему методу, в тот период в Тибете еще не возникла сфера земли, то никак не получается, что от первого тибетского царя до Тхори-Няншала (Tho-ri-gnyan-shal), (т.е.) за двадцать пять царских поколений, не прошло и пятисот лет. Мукхри-Цадпо обладал могуществом жизни (бессмертием). Кроме того, Пять Небесных Кхри, будучи богами, воплотились в людей и (каждый спустя) каждые сто лет возводил на престол сына. Кроме того, от Тхори до Намри-Сронцзана прошло двести тридцать лет. Поэтому это огромное заблуждение, что за двадцать пять первых царских поколений не прошло и пятисот лет.

Неверны утверждения, что Тисрон был (родился) в Бекаре (Be-dkar) в год Железной Лошади (730 г. н.э.) (или) в Ниннане (Nyin-snang) в год Водяной Лошади (742 г. н.э.). Вы отклоняетесь от того, что говорится в (сочинении) "Хрустальная скала поучений, следования правилам" (Tshad-mar  'dzin-pa'i bka' –thang shel brag-ma):

"В семнадцать лет появились помыслы к буддийской вере. В девятнадцать лет в год Огненного Быка (737 г.) в Тибет прибыл Бодхисаттва (Шантаракшита — ред.), а в год Земляного Тигра (738 г.) прибыл Учитель (Падмасамбхаво) и был основан (монастырь) Самье".

Поэтому исследуйте, где истина по "Поучениям..." и по "Основе счета...". Согласно нашему методу, должен быть (годом рождения) год Земляной Лошади (718 г.). Он, завершив основание Самье, в год Быка подавлял бонское учение. Пять "царей кладов", четыре ли сановника, один ли, (в общем) спрятали пять тайных кладов и тысячу семьсот мелких кладов, о чем сказано в (сочинении) "Мелодия...".

Этому соответствует то, что говорится в "Подробной цепи бытия":

"В первый день полнолуния весны года Земляного Быка (749 г.) взял (власть), и были спрятаны клады (из книг)".

В тот год Лишу и другие, достигшие совершенства держатели мудрости, отправились на небо.

В (сочинении) "Великое совершенство" (rDzogs chen yang rtse) говорится:

"Нячен (sNya-chen) в (возрасте) 1200 лет перевел с иранского на шаншунский и тибетский великое множество бонских разделов (книг)...".

И еще:

"В 2500 (лет) он спрятал клад (состоящий из книг): "Три раздела великого совершенства" (rDzogs-pa chen-po skor gsum) и другие бонские трактаты, после чего ушел, улетев на небо".

Кроме того, в (сочинении) "Мелодия..." говорится:

"Достигшие совершенства в большинстве своем ушли, улетев на небо".

Некоторые говорят, что великий жрец Луга появился во втором цикле (kLu-dga') , но это не так. Из десяти буддистов, принявших обеты от великого учителя Мутхуры (Mu-thur), говорят только об одном — Лотон-Додже-Банпхуге (lo-ston-rDo-rje-dBang-phyug) . Так как он был злым духом жреческих кладов, то, обезвредив его, великий жрец Луга благополучно ушел (умер), что противоречит утверждению, будто бы он нарушил приказ (богини) Еше-Палмо (Ye-shes-dPal-mo) и поэтому умер на третий день от сердечного приступа.

В еретическом (трактате) по хронологии буддийского учения Ронтон-Шебья-Кунриг (Rong-ston-Shes-bya-Kunrigs) говорит о годе Огненной Овцы, и что (Луга) был младше Цзонхавы (XIV в.) на десять лет, но это неверно. Это противоречит (сочинению) "Собрание биографий" (rNam-thar bsdus-ра), составленному Намкха-Палзаном (Nam-mkha' –dpal-bzang), истинным учителем Ронтона:

"Хотя это можно отрицать и хотя возраст его является тайной, но, по существу, он умер в восемьдесят пять лет. Потом в год Железной Собаки Таши-Намгьял (bKra-shis-rNam-rgyal) утвердился на престоле..." и так далее.

Я полагаю, что совершенно неверно утверждение некоторых, что он в год Водяной Птицы основал обитель Манри (sMan-ri). Тем более, что в "Биографии драгоценного владыки" (rJe rin-po-che'i rnam-thar) сказано, что обитель была основана в год Деревянной Птицы, когда ему было уже за пятьдесят.

Далее, (в сочинениях, в которых излагается) то, как развивалось и исчезало учение мудрого, то, как появлялись приверженцы учения, то, как добывали глубокие клады и как основывались обители и общины и тому подобное в источниках появления основного учения, в историях еретической (буддийской) веры, в родословных (племени) бру (bru), в историях тайных тантр и в биографиях учителей, в каталогах (списках) Манри, составленных высшими воплощениями, обладающих совершенством бонской свастики, в "Жемчужном ожерелье цепи дисциплины, обладающем светом высшей мудрости (находящейся) — впереди" и прочих, которые являются фундаментальными, (назван) год Лошади, и это безошибочно установлено прежде и потом в соответствии с двумя традициями lung-rigs).

Теперь о том, как прежде и потом распространялось учение.

В так называемом Крайнем Шаншуне, в западной стране Иран, в великой стране Олмо (Элам), которую индийцы называют Шамбалой, в стране чистого мудрого (будды) всех людей, в этой великой стране, которую никто не может пройти (пешком), если он не обладает чудесной силой (волшебством), сам учитель проявил дух молитвы, достиг пределов заботы о людях, но этого мы касаться не будем. Развития и исчезновения учения мудрого изначально не было. Само по себе, многократно возникая, оно распространялось и исчезало в варварской стране Тибет.

Так вот, в учении мудрого (Шенраба) две стороны: учение дисциплины и духовное учение заклинаний (sngags sems-kyi bstan-pa). Хотя имеются незначительные несоответствия в методе изложения учения дисциплины, но не прерывалась чистая традиция дисциплины.

Следуя безупречному методу изложения великого несравненного владыки, (мы выделяем) два (периода): первоначальное распространение и позднее распространение. Первоначальное распространение было в тот период, когда чудотворец Еше прибыл в Шаншун и когда Музи-Салзан находился в созерцании. Потом — тысяча восемьсот лет, известные как "низкие обычаи", так как не было именно этого учения дисциплины. Потом, когда получили его от святого, который его полностью дал, то это стало началом так называемого позднего распространения дисциплины.
В учении заклинаний (выделяем периоды): раннее распространение, среднее распространение и позднее распространение,
Раннее распространение: во времена царя Мукхри-Цадпо началось (учение) дух заклинаний (sngags sems) и оно распространялось в период (царей, известных как) "шесть небесных Кхри". Было воздвигнуто 37 "мест собраний" ('du-gnas) и тому подобное.

К концу жизни царя Григума — средний период. Этот (царь) подавлял бон. В возрасте семнадцати лет вроде бы принц Пуде-Гунгьял (sPu-de-Gung-rgyal) сделал постановление о существовании законов и бон. Толег-Цадпо (Tho-legs-bTsad-po) сам взошел на престол, захватив его. Демон, обладавший святостью, к концу жизни того царя-воплощения, когда ему было тридцать два года, подавлял бон.

За период появления кладов жрецов-учителей прошло двести шестьдесят восемь лет. Хотя после этого (периода) появилось около пятнадцати бонских проявившихся кладов, но учение широко не распространялось.

Из "Цепи бытия...":

Появился Луга-Цанчан (Klu-dga'i-mTshan-can), жрец, 

Наше высшее воплощение.

Он открыл клад в Цо-Нга-Браге (mTho-rnga-brag) 

И распространил учение, как распространяются лучи солнца.

У светильника учения, великого и высшего мужа, давшего пророчества, воплощения, у великого жреца Луга были дети-ученики: четыре великих сына, ниспосылающих слова (приказы), четыре человека высшего знамени, пятеро из (рода) Чогро (lCogs), четыре сановника из Нянтода (Nyang-stod) и множество прочих самых разных. Из совершенных духовных его детей, ставших самыми высшими, весьма добродетельными в учении — это Бан-дан-Шуя-Легпо (dBang-ldan-Zhu-gyas-Legs-ро), Бручен-Намкха-Юндрун ('Bru-chen-Nam-mkha' –gYung-drung), Бруша-Кхюнги-Гьялцан (Bru-sha-Khyung-gi-rGyal-mtshan), Патон-Палчог-Занпо (sPa-ston-dPal-mchog-bZang-po). Известные как Бру, Шу и Па — это они и есть.

Из "Цепи бытия...":

Из наших высших воплощений

Потомок (рода) Шу — хороший знак (знамение).

Он установил знамя и не исчезло учение.

И еще:

Высшее воплощение Дранпы 

Продолжатель (рода) Бру, сошедший с небес, 

В Тибете совершил (обряд?) черный балпур
                                             (dpal-phur nag-ро).

И еще:

Нашим высшим воплощением

Явился Брутон-Кхюнги-Гьялцан.

Вместе с двумя истинами он трудился на благо людей.

Знамя учения сияет во славе.

И еще:

Славным и могучим воплощением

Явился Патон-Палчог-Занпо.

Он вел к освобождению всех людей.

И такое указание было дано (так было сказано). 

Из того (же сочинения).

Когда царь Тисрон (VIII в. н.э.) подавлял бон. то самым первым, кто установил передачу устной традиции свастики-бои, был могущественный из мудрецов, учитель великий Бру. Именно он дал комментарий на "Сокровищницу в пещере сущности пророчеств" (Lung mtshan-Nyid srid-pa'i mdzod phug). Он также благополучно ввел обычай устного изложения, диспута и сочинительства, который известен как великое раскрытие обычая колесницы (shing-rta'i  srol-'byed chen-po). Это был великий мудрец, удалившийся от соперничества. Что касается детей-учеников (от) Бру — Шу и Па, то — множество жрецов, воплощений, обладающих светом.

Тот, о котором в "Цепи бытия..." говорится, что от воплощения Хризостома-ритора (I в. н.э.) (учитель) Мэу (rМе'u), совершенный знак, держит дисциплину, обладает высшей мудростью понимания созерцания, который показывает метод того, как распространять и придерживаться учения — это и есть держатель пророчеств Мэу-Гондзад-Рикхрод-Ченпо (rMe'u-dGongs-mdzad-Ri-khrod-Chen-po). Он духовным боном и боном дисциплины оказал великое милосердие людям. Его вместе с Мэтон-Лхари-Нянпо (rMe-ston-Lha-ri-gNyan-ро) называют Мэу-Тон-Гом (rMe'u-sTon-sGom).

Их последователем был мудрец, известный как Мэу-цан (rMe'u -tshang).

Таким образом, это драгоценное учение свастики-бон распространили и расширили четверо держателей традиции: Бру, Шу, Па и Мэ. Они, открыватели (книжных) кладов, подлинные ученики того самого Луга, имеют отношение к обучению, они добыли глубокий клад в Бриг-Цам-Такаре (brig-mtshams-mtha'-dkah).

Вот такова суть так называемого позднего распространения учения.
Некоторые считают этот (период периодом) среднего распространения. Они говорят, что поздний период (начинается) от появления новых (современных) кладов, но это ошибка непонимания смысла понятий среднее и позднее распространение учения. Прежде всего, когда началось учение, когда был (период) раннего распространения, то по причине превратных обстоятельств его подавляли. Когда же оно деградировало, то потом опять воскресало и распространялось.

Говоря о сути понятия позднее распространение, в нем предполагаем подавление и распространение. А если это

так, то сначала был (период) среднего распространении, а потом уже — позднего.
Эти названия являются манерой высказывания прежних мудрецов, бонцев и буддистов. Поскольку в период этих двух, учитывая и новые клады, в учении свастика-бон нет изменений, ошибок, то и нет нужды в понятиях "распространение", "подавление".

Великий учитель Дранпа-Намкха дал такое пророчество:

"Будет мое учение весьма распространенным".

Поскольку этого (еще) не было, то будет потом. Я полагаю, что в особенности же оно будет распространяться в период "духовного учения".

Короче говоря, (сейчас) существует положение, когда нет ни развития, ни упадка каких бы то ни было частей бона: (есть) следование за учителями, которые появлялись в четырех областях, (т.е.) в пределах всего Тибета.

Неправы те, которые считают, что сейчас уже завершилось "учение слов" и (настал период) "духовного учения".

Из высказываний Лишу и Дранпы следует, что сейчас период "учения слов". Тем более, что в сочинении "Пророчества..." сказано:

"Речи тридцати обращают (покоряют), и (это) проявилось в учении (законах)".

Таким образом, в начале "учения слов" появился в качестве учителя основоположник Мучо-Гьялцаб (Mu-cho-rGyal-tshab).

И подобно тому, как Шакьямуни появился в качестве краеугольного камня, также появятся как наместники четыре учителя "четырех деяний" (Четыре деяния ('phrin-las rnam bzhi), или четыре рода религиозной практики: 1) спокойное, умеренное почитание, 2) большая религиозная служба, практика, 3) религиозная служба на предмет получения силы, могущества, 4) устрашающие методы подавления злых духов с помощью заклинаний) в начале "духовного учения" и они должны будут распространить учение.

Кроме того, в сочинении "Мелодия бона-свастики" сказано:

"В период, когда будут обращать духом, мир и любовь широко распространятся. Могущественный вождь крепкой силой будет обращать (в веру) и поведет людей с помощью четырех деяний".

Теперь о том, каким образом будет существовать учение в будущее время.

После того, как сначала пройдет десять тысяч проявлений его самого, покровителя ста (всех) будд и 7977 "учений слова", потом, к году Железного Быка, (спустя) 2023 (года), и кроме того, когда завершится "духовное учение" вместе с десятью тысячами, в год Водяной Свиньи, в конце двенадцатого месяца монгольского (тюркского) календаря, когда продолжительность жизни достигнет десяти (лет), совершеннейший жрец Премудрый (rNam-mkhyen) достигнет пределов людского блага.

Что же касается учения Муни, то к году Железной Мыши прошло три периода "результата" по пятьсот (лет), два периода "завершения" по пятьсот и триста сорок (лет периода) "весьма победоносного". В будущем к году Железного Быка завершится сто пятьдесят девять (лет) периода "завершения" и еще пятьсот (лет периода) "последователей символа" (rtags tsam 'dzin-pa). Это вычислено по "Пророчествам белого лотоса" Пугпы. Согласно методу, высказанному Сакья-пандитой, Муни достиг нирваны в год Огненной Свиньи (2134 г. до н.э.). От года Земляной Мыши .(2133 г. до н.э.) до начала года Водяного Тигра (1842 г. н.э.) прошло 3974 (года). Он говорит, что и потом, после года Водяного Зайца, (учение) будет существовать еще 1025 (лет).

То, что говорится в "Пророчестве белого лотоса", как мы полагаем, полностью совпадает с высказыванием (сочинения) "Пророчество...", что во времена слов обращают верой (законами), (и совпадает) с пророчествами, о которых говорится в "Солнечных лучах традиции", что (учение) будет существовать от нижней части "учения слов" учения Муни до верхней части (до конца) "духовного учения". Таким образом, сейчас нижняя (начальная) часть "учения слов", продолжительность жизни пятьдесят (лет), период кхарал (kha-ral).

В (сочинении) "Волшебное зерцало, освещающее ... сущность воплощения обладающего умом" (sPrul sku blo-ldan sNying-po'i sNyan brgyud kha byang gsal-byed' phrul-gue me long) говорится:

"Это нынешнее время — время "пяти нечистот" 
 

 Завершились две части из трех "учения слов" Победоносного. Продолжительность жизни людей, в основном, пятьдесят (лет)".

С этим совпадают высказывания (сочинений) "Солнечные лучи традиции" и "Грагпа-линграг" (sGrag-pa gling grags) и пророчества, сделанные учителем Няченом о том, что теперь продолжительность жизни пятьдесят и период кхарал. Если (более) тщательно рассчитать, то сейчас, очевидно, период продолжительности жизни сорок семь (лет).

Велико и глубоко водохранилище победоносного учения истинных слов.

Великий корабль полностью чистых "трех анализов" 
.

Благодаря лодке усердия думать и слышать, мы действительно движемся. 

Хорош драгоценный камень появления желания и нужды благополучия.

Удивительное, привлекательное драгоценное ожерелье,

Пучок (деревьев) "лика", рассеивающий сомнения. 

Если в нем есть отклонения, ошибки и недостатки,

То я прошу снисхождения у мудрых, собравших (все) три совершенства.

Сделал его, чтобы из моря добродетели, с небесных облаков

Пошел сладкий ливень учения бонской свастики 

Для блага всего живого безграничного мира. 

И пусть он наполнит все без исключения страны богатством.
……

Это "Драгоценное ожерелье хронологии учения" и "Праздник узрения обстоятельных речений, рассеивающий сомнения пучок "лика", кончил составлять в начале года Водяного Тигра (1842 г.) в третье число победоносной луны в (монастыре) Манри-Лабран (sMan-ri' I bLa-brang) известный мудрец из числа последователей несравненного учителя, ставший частичкой добродетели, постигшей чистоту, которого называют Нима-Тандзин-Бангьял (Nyi-ma-bsTan-'dzin-dBang-rgyal).

И эта добродетель пусть будет причиной распространения учения несравненного учителя.

tha tshan mu tsug smar ro
 
Хронологический трактат о мудрых (буддах),

именуемый

"Удивительные дорогие четки" [118, с. 23—40]

Это тибетское сочинение, краткое изложение которого будет дано ниже, также входит в Тибетско-шаншунский словарь. Автором его, как и предыдущего, является Нима-Тандзин-Бангьял.

После краткого стихотворного вступления автор сообщает имена бонских учителей, которые предшествовали Шенрабу.

Первым учителем был, когда продолжительность жизни людей составляла сто тысяч лет, Нанба-Ранбьюн-Тугдже (Snang-ba-Rang-'byung-Thugs-rjе). Когда люди жили восемьдесят тысяч лет — был учитель Кхорба-Кундрен (Khor-ba-Kun-'drеn), а когда люди жили шестьдесят тысяч лет — был Кунше-Ньонмон-Дугсег (Kun-shes-Nyon-mongs-Dug-sreg) . В сорок тысяч лет — был Легпар-Цад-мед-Тугдже (Legs-par-Tshad-med-Thugs-rje), в двадцать тысяч лет — был Тамчад-Кхензиг (Thams-cad-mKhyen-gzigs), в десять тысяч лет — Кхригьял-Кхугпа (Khri-rgyal-Khug-pa), в тысячу лет — был Тогьял-Екхен (Gto-rgyal-Ye-mkhyen).

Учитель Шенраб появился, когда продолжительность жизни людей сократилась до ста лет. Он родился в "...западной стороне, в Иране-Шамбале, в так называемом городе Янпачан, центр которого похож на переместившееся сюда небесное место богов, во дворце Пасаргады...".

Он родился в 17977 г. (16016 г. до н.э. согласно бонской хронологии
.

В 16470 г. (14509 г.) у Шенраба родился сын Тобу-Бум-сан (Gto-bu-'Bum-sangs), а в 16457 (14496 г. до н.э.) сын Семпа-Пьядбу-кхрише (Sеms-dpa'-dPyad-bu-khri-shes). В это время учителю было всего около шестнадцати лет
. Когда царь Конце-пхрул-гьял (Kong-tse-'phrul-rgyal) Страны халдеев (Rgya-lag-'od-ma) в Стране храмов серых, очень сияющих оказался в трудном положении, изгоняя демонов, то учитель Шенраб в 15457 г. (13496 г. до н.э.) прибыл ему на помощь.

Потом учитель оставил дом и стал отшельником. Это было в 14877 г. (12916 г.), а в 14577 г. (12616 г.) стал Просветленным (буддой). Далее, в 4078 г. (2117 г.) некий Цанпа-цугпуд (Tshangs-pa-gtsug-phud) в Стране храмов серых, очень сияющих стал регентом.

Далее сообщается, что первые бонские учителя появились из Ирана в Шаншунс в 3157 г. (1196 г. до н.э.). Сообщается о появлении первого тибетского царя Някх-ри-цадпо (gNya'-khri-btsad-po) в 3097 г. (1136 г.).

В 3035 г. (1074 г.) родился тибетский царь Мукхри-цадпо (Mu-khri-btsad-po). В 2928 г. (967 г.) родился царь Динкхри-цадпо (Ding-khri-btsad-po), а в 2921 г. (960 г.) » Индии родился Будда Шакьямуни
.

Далее сообщается о тибетском царе Григум-цадпо (Gri-gum-btsad-po), который подавлял бонское учение. Царь был убит, а после него царем стал его сановник Лонам (Lo-ngam) в 2641 г. (680 г. до н.э.).

Принц Пуде-Гунгьял (Spu-lde-Gung-rgyal) покровительствовал бонскому учению и стал царем после смерти Лонама в 2628 г. (667 г.). При этом царе в 2513 (552 г.) и:) Ирана — Крайнего Шаншуна прибыл чудесным образом в Тибет Нячен-Лишу-Дже (sNya-chen-Li-shu-rJe).

В 1707 г. (258 г. н.э.) родился тибетский царь Тори-пянцан (Tho-ri-gnya'-btsan).

В год Земли-Быка (569 г. н.э.), в 1312 г. (569 г. н.э.), родился тибетский царь Сронцзангамбо
.

В 1337 г. (624 г. н.э.) началось летоисчисление хиджра me-mkha' rgya-mtsho). По тибетским годам цикла это событие произошло в год Дерева-Обезьяны (что также соответствует 624 г. н.э.).

В 1243 г. (728 г. н.э.) появился тибетский царь Тисрон-дэцан (Khri-srong-lde-btsan)
.
……

Далее, тибетский автор, не упоминая нескольких царей-буддистов, которые были после Тисрона, переходит непосредственно к царю Дарме (IX в.). Этот царь, убежденный бонец, прекратил преследования религии бон, а также принял меры к ликвидации буддизма.

Заслуживает внимания сообщение о том, что в 994 г. (967 г. г.э.) в Индии были переведены трактаты по Кала-чакре ("Колесо времени"), которые были получены из Ирана.

В заключительной части трактата перечисляются более или менее известные деятели как буддизма, так и бона. Хронология доведена до 25-го года (1936 г. н.э.).

В качестве автора указан Нима-Тандзин (Nyi-ma-bsTan-'dzin), причем указано, что в 1961 г. это сочинение было заново тщательно отредактировано.
Анализ текстов

Об иранском происхождении "Биографии Шенраба"

В предисловии к "Биографии Шенраба" говорится, что эта книга была переведена с иранского языка на шаншунский, а впоследствии с шаншунского и на тибетский.

В пользу иранского происхождения "Биографии Шенраба" свидетельствует зороастрийское сочинение XIII в. "Заратушт-нама", составленная Заратушт-и-Бахрамом [95], последователем учения Заратуштры. В первой главе своего сочинения, представляющего биографию Заратуштры, автор говорит, что видел книги на пехлеви, в которых излагаются события мира, деяния и поступки предков. При этом ссылается также на устную зороастрийскую традицию [95, с. 24].

Отметим то общее, что имеется в тибетском и иранском сочинении. "Книга Заратуштры" начинается рассказом о тех временах, когда мир был омрачен злом и не было на земле ни управления, ни мудрых наставлений, ни власти среди безрассудных людей. Презирая бога и его предписания, они отвратились от божественной веры. Вселенная попала под власть злого демона, и весь мир удалился от справедливости и закона. Ариман ликовал и радовался заблуждению людей [95, с. 4].

О том же самом говорится в первой главе "Биографии Шенраба", а именно, что люди пылают гневом, как огонь. Другие кипят страстями, третьи окутаны глупостью, невежеством, и все они творят самые разнообразные плохие дела на радость демону. Как и в иранском сочинении, сказанное относится к древнейшему периоду жизни людей.

Далее, согласно иранскому источнику, бог дает пророчество о рождении Заратуштры. По другой зороастрийской версии, приведенной издателем "Заратушт-нама", фраваши (небесная душа) входит в утробу будущей матери иранского пророка, превращаясь в тело Заратуштры. Еще по одной версии, в Заратуштру воплощается Благой дух (Вохуман) [95, с. 9—10, прим. 6]. По тибетской версии, в Шенраба воплощается небесная душа.

Родители Заратуштры и Шенраба — люди благородные и чистые, царского происхождения.

Мать Заратуштры незадолго до рождения своего сына видит во сне облако, остановившееся над дворцом, из которого дождем посыпались на землю львы, тигры, драконы и прочие твари. Прорицатель, толкующий сон, предсказывает рождение великого человека, "который будет сиять в мире, как солнце, и которого никто не превзойдет в блеске и могуществе" [95, с. 59]. По тибетской версии боги, разные чудовища и злые духи, но не во сне, а наяву, "спускаются с неба, словно дождь", чтобы приветствовать рождение великого учителя Шенраба [16, с. 60—61].

Заратуштра и Шенраб рождаются ранним утром на рассвете, причем при их появлении все вокруг заливается ярким светом [95, с. 9; 16, с. 68—70].

В дальнейшем события из жизни и деятельности двух учителей, о которых рассказывается в иранской и тибетской книгах, иногда совпадают, иногда не имеют между собой ничего общего. Естественным совпадением можно считать рассказ о том, как злые демоны и колдуны боролись против этих учителей и пытались их погубить [95, с. 10—16; 16, гл. V, X—XII], а также рассказ об их ритуальном омовении (погружении в воду) [95, с. 25—26]. Сходным образом оба учителя изгоняют нечистую силу: Шенраб — читая заклинания, а Заратуштра — "Авесту" и "Зенд" [95, с. 24—25].

Но в "Книге Заратуштры" есть один эпизод, который в биографии самого Заратуштры не играет особой роли, но зато является центральным в биографии Шенраба — это рассказ о битве армий севера и юга. В иранском источнике он излагается следующим образом: "Заснув, Заратуштра увидел во сне сильную и многочисленную армию севера, которая двигалась на него с враждебным видом. Заняв дорогу, она закрыла ему весь проход. Когда Заратуштра посмотрел в другую сторону, то (увидел, что) появилась другая армия, храбрая и враждебная, которая заняла южную сторону. Они начали сражаться одна против другой, и армия севера была разгромлена. Это было то, что бог показал Заратуштре во сне" [95, с. 23—24].

Далее следует толкование этого сна, но связь между сном и толкованием едва ощутима: Заратуштра знает таинства хорошего закона. Если он покинет бога, то вернется на темную землю. Если он откажется открыть людям благой закон, откажется от истины, то демоны и колдуны, узнав об этом, опояшутся на битву [95, с. 24].

Опять же, как и в предыдущем случае (сон матери Заратуштры), то, что в иранской версии излагается как сон, в тибетской — происходит наяву: война армии юга (Элам) против армии севера (Мидия) и разгром последней. Иранское толкование оставляет в стороне вопрос о том, обе ли стороны состоят из демонов, и если это так, то какой смысл в том, что одна сторона победит другую, то есть что от этого изменится, и т.п.

Стоит отметить, что мотив о южной армии демонов сохранился также в манихейской литературе, где он, правда, не имеет никакого отношения к Заратуштре [76, с. 382—385].

Сравнение биографий двух иранских проповедников дает возможность сделать вывод, что обе они, возможно, восходят к не дошедшим до нас иранским сочинениям. При этом можно допустить, что тибетская версия является более древней, поскольку реальное историческое событие, война армий юга и севера, изображается в "Книге Заратуштры" в мистическом духе. Вероятнее всего, что "Биография Шенраба", как и "Заратушт-нама", восходит к неизвестным для нас пехлевийским источникам. В пользу этого предположения говорит название Рима, встречающееся в колофоне "Биографии Шенраба" в форме "Кхром" ("Пхром"), которое ближе всего подходит к среднеперсидскому языку.

Архаичное произношение имен иранских богов и некоторых географических названий, которое встречается в тибетском тексте "Биографии Шенраба", могло сохраняться в иранских сочинениях в Парфянскую и даже в более позднюю эпоху.

Соединение биографий двух разных проповедников в "Заратушт-нама" могло произойти, в частности, по той простой причине, что в иранском прототипе "Биографии Шенраба" подлинное имя Шенраба могло совсем не встречаться, и в иранском оригинале, как и в тибетской версии, его могли называть просто "жрец" или "учитель".

Имена и названия

Целью этой главы, помимо идентификации некоторых имен и названий, является определение, хотя и весьма приблизительно, той эпохи, в которую эти имена и названия могли иметь хождение.

Ахурамазда. Верховным божеством Шенраба является Мудрый Бумкхри (Sang(s)-po 'Bum-khri), которого иногда называют "царь бытия" (srid-pa' i rgyal-po). Слово sangs-ро является тибетским, в отличие от второй половины имени, на что, во-первых, указывает типичное тибетское окончание ро, а во-вторых, его позиция стоять как перед, так и после Бумкхри, свойственная тибетскому прилагательному.

Слово sangs-ро близко по значению к слову sangs-rgyas, которое является тибетским эквивалентом санскритскому buddha, Слово sangs-ро значит "пробудившийся, пробужденный", т.е. "мудрец, мудрый" и образовано от глагола sangs-ра — пробуждаться.
В одной из бонских молитв божество Бумкхри называется как "самый высший из всех богов, лев, изрекающий высшую мудрость" [26]. Но в той же молитве его имя переводится на санскрит как Манджушригоша. По своей этимологии это имя не имеет никакого отношения к Мудрому Бумкхри, так как состоит из слов "мягкий голос" и "слава". Но тибетский перевод все же имеет некоторые основания, так как Манджушри у буддистов является божеством (бодхисаттвой) мудрости.

Вторая половина имени верховного бонского божества, Бумкхри, является транскрипцией иностранного слова.

В упомянутой выше молитве его имя дастся тибетскими буквами на неизвестном "священном" языке как " Sangs-ро 'Bum-khri ", которое тут же переводится на тибетский язык как "лев, изрекающий высшую мудрость".

Неудивительно, что сами тибетцы не сочли слово "Sangs-ро" за тибетское, так как оно практически встречается только в сочетании с "Bum-khri".

Слово бумкхри состоит из двух слов-слогов, которые по-тибетски имеют значение "сто тысяч" (bum) и "десять тысяч" (khri; еще одно значение этого слова — "стул, трон, седалище"), т.е. иностранное имя дается, как это часто бывает, не в точной транскрипции, а тибетонизировано для удобства запоминания, хотя сочетание этих слогов не имеет смысла и не переводимо.

Приняв во внимание, что Мудрый Бумкхри является верховным древнеиранским богом, нетрудно догадаться, что тибетская транскрипция этого имени может соответствовать только иранскому Мазда Ахуре, т.е. Мудрому Господу.

Тибетская транскрипция Бумкхри соответствует, хотя и весьма приблизительно, иранскому Ахура. Из китайских источников известно, что еще в VI в. н.э. в Тибете имя главного божества произносилось как "ахура", о чем мы можем судить по древней китайской транскрипции
 

Следовательно, бумкхри (укхари) является более поздним искажением и восходит к слову ахура.
Выглядит вполне естественным то обстоятельство, что тибетцы перевели иранское мазда (Мудрый) как sangs-po, оставив слово ахура без перевода. Для сравнения укажем, что индийскому имени Шакьямуни соответствует тибетский вариант Шакья-Тхубпа, в котором вторая половина имени представляет собой перевод слова Муни на тибетский язык. Перевести же на тибетский имя Ахура не оказалось возможным, так как в тибетском языке нет слова "бог", а тем более слов "господь, владыка" как эпитет верховного или главного бога. Словом лха — "божество, бог" в тибетской бонской мифологии обозначается особая категория духов или небожителей. В основной своей массе первоначально это были древние тибетские божества: духи гор, озер, рек и т.п. Иранские божества, влившись в эту категорию, заняли в ней исключительное и верховное положение, что легко заметить по их титулам. Их называют не просто бог (лха), но царь бытия, бог-жрец, мать вечной сферы.
Теперь обратим внимание на то, насколько описание этого божества в тибетских источниках соответствует тому, что мы знаем об иранском Ахурамазде. Современные тибетские бонские картины, на которых изображен царь бытия Мудрый Бумкхри, представляют собой почти точную копию буддийских икон: царь бытия сидит в позе будды, вокруг его головы — нимб и т.д. [90, с. 144], Но есть и существенные отличия, которые не сразу бросаются в глаза: на нем коротенькая юбочка, остальные части тела обнажены, а на голове — зубчатая корона. Вся его фигура белого цвета, но главное в том, что его символ — это орел, терзающий змею, который нарисован не над фигурой, а под ней. Это неслучайно, так как в "Биографии Шенраба" и в других бонских сочинениях постоянно указывается на то, что орел — это трон царя бытия. Но в древнем Иране именно орел и являлся символом Ахурамазды. Этот бог изображался или в виде диска с орлиными крыльями и орлиным хвостом, или же в виде орла с туловищем человека, причем голова последнего была украшена зубчатой короной.

Это антропоморфное изображение Ахурамазды возникло, по мнению исследователей, от изображения ассирийского бога Ашшура и египетского солнечного бога [49, с. 246].

В тибетских текстах Мудрый Бумкхри ассоциируется с небом. Он живет в небесном дворце, в бирюзовом доме Страны колеса (или диска) великого света [16, I]. Он сам дает наставления достойнейшим из людей, изрекая высшую мудрость, что находит себе вполне четкие параллели в "Авесте", где Ахурамазда постоянно поучает Спитаму Заратуштру, передавая ему высшую мудрость.

Таким образом, основываясь на изложенном выше, можно сделать вывод, что имя Мудрый Бумкхри является тибетской копией иранского Ахурамазды. Последнее же относится к древнеперсидскому языку, так как в средне-персидском оно встречается в форме Ормузд (Ахурамазда), о чем можно судить с уверенностью по письменным памятникам, начиная с I в. н.э.

Митра. В индоиранской религии, а также и в древней иранской Ахурамазде соответствует Митра — божество дневного света. В "Биографии Шенраба" в разделах, касающихся Ирана-Элама, на втором месте после Ахурамазды идет бог-жрец Белый (т.е. дневной) Свет.

Так как икон, изображающих бога Белый Свет, пока что не обнаружено, то обратимся к изображению Шенраба [90, 2], который считается воплощением этого божества.

Шенраб изображается сидящим на троне, скрестив ноги, на нем коротенькая юбочка, тело обнажено, цвет кожи голубой. На голове у него зубчатая корона, а в правой руке ритуальный трехгранный кинжал, рукоять которого сильно вытянута, так что по внешнему виду этот нож больше похож на скипетр, чем на орудие убийства. Ниже трона, на котором восседает Шенраб, нарисован диск с восемью лучами, который символизирует сияющее солнце. В тексте "Зермиг" говорится о том, что бык является троном бога Белый Свет.

На изображениях Митры, которые дошли до нас во множестве от эпохи Римской империи, часто можно видеть повторяющийся сюжет: Митра в коротенькой юбочке, на голове у него зубчатая корона, ритуальным трехгранным кинжалом закалывает жертвенного быка. Но бог Белый Свет называется бог-жрец (тиб. Iha-gshen), причем слово жрец gsen) имело в древнем Тибете вполне конкретное значение. Основной функцией этого лица было закалывать кинжалом жертвенное животное.

Представляется очевидным, что костюм Шенраба не для тибетского климата. Более того, ни тибетцы, ни их соседи юбок, разумеется, не носили и не носят за одним исключением: бонские жрецы носили юбки, которые они надевали поверх обычного тибетского костюма. Впоследствии эта деталь одежды была заимствована тибетскими монахами-буддистами у бонских жрецов: на родине буддизма, в Индии, одежда монаха состояла из длинного куска материи, которую он накручивал на себя.

Тибетские буддисты также заимствовали у бонцев ритуальный трехгранный кинжал, который вошел в реквизит тибетских буддистов тантрийского толка, т.е. связанного с магией. Этот кинжал служит во время мистических обрядов орудием для подавления злых духов.

И последняя деталь, которую стоит отметить. Короны любого типа в Тибете и в соседних с ним странах никогда и никем не носились. Но короны в виде узкого обруча с зубцами были обычным украшением как у ахеменидских царей, так и у некоторых иранских божеств: Ахурамазды, Митры.

В средневековых тибетских памятниках бог Белый Свет упоминается также и под своим иранским именем — Митра, которое сохранилось в двух фонетических вариантах: Mitra и Pehar. Второй вариант имени является более поздним и восходит к среднеперсидскому языку (ср.перс. Михр). Именно под этим именем это популярнейшее в Тибете божество почитается там до сих пор. Первый же вариант относится к древнеиранскому языку. Данная форма имени могла сохраниться в согдийском языке: индоевропейской фонеме "tr" перед гласными соответствует мидийское и авестийское r, что в свою очередь соответствует согдийскому "dr" [50, с. 66].

Астарта-Анахита. Следующим божеством, входящим в число трех главных божеств, является богиня Сатриг Эрсан (Sa-trig Er-sangs), мать вечной сферы.
Главным женским божеством во всей Западной Азии была богиня Иштар, или Астарта, которая в Персидском государстве также почиталась и под именем Анахиты. Тибетская транскрипция Сатриг передает имя Астарта (элам. Шутрук), а слово Эрсан является эпитетом от тибетского глагола sang-ba — очищаться.
То, что Эрсан является эпитетом, подтверждается фразой из тибетской молитвы:

"...Майтрея (Мессия), о, чистая (эрсан) сущность, ниспошли (нам)..." и т.д. [13. с. 8].

Все же главным обстоятельством, дающим возможность утверждать идентичность Сатриг и Астарты, будет то, что они совпадают и по своей сущности, и по своим атрибутам.

Богиня Сатриг является матерью всего мира. Она излучает свет и рассеивает мрак. В левой руке она держит зеркало, которое, вероятно, символизирует луну. Ее обиталище, сияющий дворец, находится на небе [16, IX, XIV]. Если бог-жрец Белый Свет ассоциируется с дневным светом, то богиня Сатриг, поскольку она рассеивает мрак, является вечерним божеством, как и Астарта, отождествляемая с планетой Венерой. Трон богини Сатриг — это лев, составленный из драгоценностей, но известно, что и богиня Астарта изображалась иногда верхом на льве или же могучем быке.

В научной литературе уже неоднократно отмечалось, что культ Астарты-Анахиты ближневосточного происхождения. Имя Астарты в данной форме могло быть популярным в Иране не позднее первых столетий эпохи Ахеменидов (VI—V вв. до н.э.), т.е. когда еще не существовало тесных отношений и взаимовлияний между Ближним и Средним Востоком.

Шенраб. Как уже говорилось: имя Шенраб в переводе с тибетского значит Совершеннейший жрец. Его настоящее имя Дмура встречается в бонских книгах только в текстах на шаншунском и других нетибстских языках, которые даются в транслитерации тибетскими буквами с параллельным тибетским переводом. Сказать что-либо определенное об этих не тибетских языках пока что не представляется возможным, но тибетская традиция считает, что шаншунский язык иранского происхождения, а точнее, что оба этих языка имеют общее происхождение [120, с. 6].

Тибетцы пытались объяснить имя Дмура двояким способом: 1) Дмура — это имя, состоящее из двух тибетских слов: дму (небо) и ра (= ранг, т.е. сам) и 2) слог дму (небо) является родовым именем. Это можно было бы принять только в том случае, если бы имя было тибетским. Но поскольку Дмура был иранцем, то попытаемся реконструировать его имя, учитывая известные варианты: Дмура, Матхар, Маматхар, Матхур.

Единственно возможной реконструкцией, как я думаю, может быть только имя Митра — имя древнего арийского божества света. Имя Митра в качестве имени лица, как теофорное имя, в Римскую эпоху было уже широко распространено в Каппадокии, Сирии, Фригии, Карий, Лидии, Ионии, на Киклидах, в Риме и вообще в Италии, а также и в других районах |80, с. 79—82]. Но вероятнее всего, что оно было обычным сокращением от имени Митридат (Данный Митрой).

Элам. Тибетский вариант этого названия, Олмо, ближе всего подходит к халдейскому Еламму, причем в обоих случаях окончания мо/му указывают на женский род.

Хетты. Как уже говорилось, название катти употреблялось в Вавилоне в VII—VI вв. до н.э. для обозначения Сирии и Палестины. Обе тибетские формы этого названия — хад и хада — имеют соответствия с халдейским ха-ат, которое обозначало жителей Сирии и Палестины
.
Египет. Тибетское название этой страны состоит из двух частей: "Черная страна Мухала". Черная страна является переводом егип. Кемет, как обозначалась эта страна самими египтянами. Мухала ближе всего соответствует халдейскому названию Египта Мисир (Mi-sir)
.

Упоминаемый в тибетском тексте египетский бог Бад может соответствовать богу Пта. В "Биографии Шенраба" о нем говорится следующее: "Необычайно удивительный храм (храмы) серый, сияющий, морской страны Тхобар (Египет) искусные демоны (т.е. хатти) поставили (и он) непоколебим. Могучий (или жестокий) Бад, бог, растирал (полировал) и он блестит..." и т.д. [16, XIV].

Из египетской надписи VIII в. до н.э. об этом боге известно, что "он — создатель всякой работы, всех искусств... Он создал богов, устроил города, распределил номы. Он поместил богов в их святилища, основал их храмы, изваял богов, по подобию тел их, из всякого рода дерева, из всякого честного камня, металла. Он соединил всех богов с их духами" [72, I, с. 227].

Египетские и халдейские названия, приведенные выше, могли получить распространение и стать хорошо известными, вероятнее всего, в VI—V вв. до н.э., т.е. в период господства Ирана на Ближнем Востоке.

Пасаргады и царство Аншан. В тибетских текстах Пасаргады называются дворцом, который входит в состав города (или поселений), именуемых Янпачан. Форма названия Янпачан тибетонизированная (тиб. янпа — обширный, частица па — служебное слово). Название Янпачан может соответствовать только царству Аншан (Анчан), правитель которого Кир II основал персидскую державу Ахеменидов. Так как столицей (дворцом) Ирана в тибетских текстах называются только Пасаргады, то, следовательно, эти названия могут относиться только к эпохе Ахеменидов (VI—IV вв. до н.э.).

Исторические события

Попытаемся выяснить следующее: какие события, из имеющих отношение к Шенрабу, изображены в этих тибетских текстах, в какой степени эти события достоверны и к какому времени их можно отнести.

В первом тибетском сочинении — "Зермиг" — речь идет почти во всех главах только об Эламе и название Иран почти не встречается. Под Эламом имеется в виду район, включающий в себя Пасаргады, причем Сузы (Хос) постоянно упоминаются как самостоятельное государство. В другом сочинении упоминается город (или поселения) Янпачан, который может соответствовать древнему эламскому государству Аншан. Пасаргады постоянно называются дворцом, который входит в состав поселений (или города) Янпачан.

Страной Эламом управляет царская династия или царский род. Далее, по порядку, упоминаются князья или вассалы (джеу), другими словами — родовая знать. На третьем месте идут жрецы, а на последнем — земледельцы. Подобное деление на классы не было известно ни в древнем Тибете, ни в соседних с ним странах, т.е. возможность перенесения на Элам классового деления тибетского общества исключена, тем более, что скотоводство занимало в Тибете гораздо более значительное место, чем земледелие.

Один из важных эпизодов, помогающих определить эпоху, к которой относится деятельность Шенраба, является война Элама против Мидии. Мидия изображается сильной страной, которая захватывает и громит более слабые государства, что действительно имело место в VII— VI вв. до н.э. Эта страна состоит из целого ряда племен, во главе каждого из которых находится князь (дже). Над всеми ними находится "сильный князь" (дже тхангпо).
Жители Мидии, будучи "большими колдунами, искусны в (колдовских) способах". Тибетское слово тхабс, которое я перевел как способ, может означать всякие ритуальные, мистические манипуляции, оккультные средства и т.п. Жители приносят в жертву скот, в частности, лошадей.

Тибетские сведения о Мидии вполне согласуются с тем, что известно об этой стране по другим источникам. Мидия представляла собой до разгрома ее Киром II объединение племен, во главе которого стоял царь. Хорошо известно, что маги, которые были мидийскими предсказателями и жрецами, играли большую роль в жизни государства. Одним из главных жертвенных животных была лошадь ("Авеста", "Ясна", ХLIV).

Имя индийского "сильного князя" Гтокхри (Gto-khri) тибетского источника в древнетибетском читалось, примерно, как gato-khari, так как между двумя согласными во всех случаях был или гласный звук а, или беглый гласный, который на письме никак не обозначался, разумеется, при отсутствии других гласных.

Предпоследним мидийским царем был Киаксар (Ху-вакхшатара) и, вероятно, тибетское Гатокхари восходит как раз к этому имени. Сын Киаксара — последний мидийский царь Астиаг — был разгромлен Киром и кончил свою жизнь в плену. Сын Гатокхари — последний индийский царь — был, согласно тибетскому источнику, разгромлен эламитами и кончил свою жизнь в плену. Имя этого сына, Гтобу-Додде, можно перевести с тибетского как сын Гто (т.е. Гтокхри) по имени Дат (Додде)". Хотя судьба этого Додде напоминает судьбу Астиага, но сказать что-либо определенное об этом лице не представляется возможным ввиду отсутствия достоверных данных.

Война с Мидией изображается в тибетском источнике исключительно с религиозных позиций: спасти людей от еретических заблуждений. Всякие политические мотивы полностью игнорируются, что составляет общую тенденцию всего произведения в целом.

Далее, после рассказа о проповеди Шенраба в стране Хос (Сузы) и в какой-то южной стране, название которой непонятно, действие переносится на континент халдеев, о событиях которого говорится вне всякой связи, на первый взгляд, с Эламом и Шенрабом, если не считать заключительного эпизода.

Сначала коснемся вопроса о том, насколько сведения, сообщаемые тибетским источником, правдоподобны, а затем попытаемся восстановить, хотя бы в самых общих чертах, события, которые в этой стране имели место.

Первое, что обращает на себя внимание: город и страна составляют, во-первых, одно и то же, а во-вторых, носят одно и то же название. Все это верно по отношению к Вавилону, как и упоминаемое в тибетском тексте множество храмов и сто высоких ворот. Геродот, который посетил Вавилон в V в. до н.э., говорит о том, что стена, окружающая город "...имеет кругом сто ворот, сделанных целиком из меди, с медными косяками и перекладинами" [43, I, 178—183], и число сто, называемое Геродотом, конечно, не следует понимать буквально, так как оно имеет значение просто большого количества.

Искусство халдеев по части гадания, предсказания судьбы и т.п. было известно далеко за пределами Вавилона еще задолго до нашей эры. Слово халдей, как и мидийское маг, стало впоследствии на Западе синонимом колдуна, волшебника.
Описание халдейских букв как чашкообразных, т.е. вогнутых, похожих по форме на свечки (клинья), вполне точно передает основные внешние особенности клинописи.

Одно из главных событий, о котором говорится в тексте, это покорение демонов хада. Слово хада, как уже говорилось выше, соответствует катти, как называли в Вавилоне земли и народы к югу, а также к юго-западу вплоть до Египта.

Другим значительным эпизодом является вмешательство халдеев в дела Страны храмов серых, очень блестящих, т.е. Египта. На тибетской географической карте она называется Страной демонов, которые крадут людей, главным городом которой является Александрия. Во взаимоотношения халдеев с египтянами активно вмешиваются хада (хатти).

Переселение хатти, главным образом евреев, в Вавилон, а также войны Вавилона с Египтом происходили в VI в. до н.э. в правление Навуходоносора (Набу-кудурри-усур). Слова тибетского текста, что халдейский царь "был самым великим из всех людей мира", с полным правом могут быть отнесены только к нему.

Имя вавилонского царя тибетского текста Кадала-серги-догчан резко делится на две части. Первая, кадала, представляет собой тибетскую транскрипцию иностранного имени, и только. Сочетание слогов, если попытаться понять их по-тибетски, является совершенно бессмысленным: ка — первая буква тибетского алфавита, да — стрела, ла — служебная частица, оформляющая дополнение. В то же время имя Кадала-серги-догчан сопоставимо с именем Кудурри-усур (Набу-кудурри-усур), так как слоги кадала соответствуют кудурри, тем более, что следующий слог тибетской транскрипции — сер, и, таким образом, кабала-сер = кудурри-усур. Слог сер пишется тибетцами с помощью слога золото (гсер), отсюда понятно добавление к нему тибетских слов догнан (обладающий цветом), т.е. вторая половина имени царя (усур) была переосмыслена тибетцами как обладающий золотым цветом.
Что же касается имени сына царя Кадала — Конце, то оно не поддается расшифровке.

Некоторые эпизоды из тибетского сочинения совпадают с известными библейскими, например, о строительстве храма до самого неба: "И сказали они: построим себе город и башню высотою до небес; и сделаем себе имя, прежде нежели рассеемся по лицу всей земли" (Бытие, XI, 4). Известно, что Навуходоносор уделял большое внимание строительству храмов, дворцов и прочих сооружений.

В одной из своих надписей он говорит на эту тему следующее:

"В Вавилоне, который я ставлю выше всего, который я люблю, (я заложил) дворец "Удивление людей"..."

Кроме того, зиккурат Эсагилы "Этемснанки" — Дом основания неба и земли, разрушенный Синахерибом и недостроенный Ассархадоном, при Навуходоносоре был построен снова на "груди преисподней, так, чтобы его вершина достигла неба", как об этом гласит вавилонский документ [72, II, с. ИЗ—114].

Другой эпизод, а именно: уход царя от власти, жизнь в пустыне, где он постигает сущность веры, и, наконец, возвращение царя к власти, совпадает с соответствующими местами из книги пророка Даниила, в которой устами пророка говорится о Навуходоносоре следующее:

"Тебя отлучат от людей, и обитание твое будет с полевыми зверями, травою будут кормить тебя, как вола, росою небесною ты будешь орошаем, и семь времен пройдут над тобою, доколе познаешь, что Всевышний владычествует над царством человеческим и дает его, кому захочет. А что повелено было оставить главный корень дерева, это значит, что царство твое останется при тебе, когда ты познаешь власть небесную... И все это сбылось над царем Навуходоносором"

 (Даниил, IV, 22—25). 

В том же самом источнике сам царь говорит об этом следующее:

"В то время возвратился ко мне разум мой, и к славе царства моего возвратились ко мне сановитость и прежний вид мой; тогда взыскали меня советники мои и вельможи мои, и я восстановлен на царство мое, и величие мое еще более возвысилось. Ныне я, Навуходоносор, славлю, превозношу и величаю Царя Небесного, Которого все дела истинны и пути праведны и Который силен смирить ходящих гордо".

(Даниил, IV. 33—34).

К этому эпизоду имеет прямое отношение рассказ Геродота о том, как в 585 г. до н.э. Аллиат, царь Лидии, при посредстве вавилонского царя Лабинета (Набонид) заключил мир с мидийским царем Киаксаром.

Комментируя это место, академик Тураев говорил следующее: "Само собою разумеется, что вавилонский царь, которого имеет в виду Геродот, — Навуходоносор, а не Набонид (Лабинст). Имя Навуходоносора почему-то везде Геродот заменяет другим" [72, II, с. 111 —112]. Геродот заменяет его по той простой причине, что царем действительно в это время был Набонид, а не Навуходоносор, временно отстраненный от власти.

Теперь обратимся к истории древнего Востока и посмотрим, какие основные события происходили на Ближнем и Среднем Востоке в VII—VI вв. до н.э.

Навуходоносор стал царем в 604 году после смерти своего отца Набупалассара. За год до этого, будучи полководцем, Навуходоносор нанес поражение при Каркемише на Евфрате армии египетского фараона Нехао. В этот период Иудея, занимавшая центральное место между Вавилоном и Египтом, не могла оставаться безучастной к борьбе между великими державами. Она попыталась выйти из сферы влияния Вавилона, став на сторону Египта.

Навуходоносор, после нескольких лет упорной борьбы, в 597 г. захватил и частично разрушил и разграбил Иерусалим, переселив при этом более десяти тысяч жителей к себе в столицу. Но город все же продолжал сохранять некоторую тень самостоятельности.

Египет при фараоне Псаметихс II (594—589) и Априсе (Уахабра, 588—569) снова переходит в наступление против Вавилона, чем опять попыталась воспользоваться Иудея, желая добиться независимости.

И снова Вавилон предпринял поход против Иудеи и осадил Иерусалим. Войска египетского фараона безуспешно пытались оказать помощь осажденному городу, но были разбиты. Иерусалим, после ожесточенного сопротивления, пал в 586 г. Храм и город были сожжены, правящая верхушка иудеев казнена, а остальные жители переселены.

Около 567 года вавилонская армия вторгается в Египет, но чем все это закончилось — сказать трудно, так как сведения об этом походе очень противоречивые и неопределенные. По тибетским данным, египетский поход был неудачным.

Вскоре после смерти Навуходоносора (561 г.) в Вавилоне начались смуты, и слабые преемники царя быстро сменяли один другого. В 555 г. царем стал Набонид — последний вавилонский царь.

Вавилонские события, изображенные в тибетском источнике, относятся к VI в. до н.э. То обстоятельство, что сначала в Вавилоне царем был Навуходоносор, потом Набонид, потом Навуходоносор, а впоследствии опять Набонид дает возможность объяснить, почему в "Биографии Шенраба" все события VI в. отнесены к двум лицам: к самому царю и к его преемнику.

В 538 г. Вавилон был захвачен без особого труда Киром II, который до этого уже успел покорить Мидию, значительную часть Малой Азии, а также восточные области: Дрангиану, Арею, Гандхару и некоторые другие.

После смерти Кира, который погиб в 529 г. где-то у восточных границ Ирана в борьбе с кочевниками, царем стал его сын Камбиз, который продолжил политику своего отца по укреплению государства и расширению его территории. В правление этого царя персам удалось захватить Египет, причем немалую роль в этом деле сыграли египтяне изменники из высшего жречества и чиновничества.

Подведем итог.

Основные события, из имеющих отношение к деятельности Шенраба, укладываются в VI век до н.э.: война Вавилона с Иудеей и Египтом, разгром Мидии и присоединение ее к Ахеменидской державе, и заключительный эпизод — появление персидской армии в Египте. Этим заканчивается историческая часть "Биографии Шенраба".

Переходя к вопросу о том, к какому времени относится деятельность самого Шенраба, следует принять во внимание, что он был современником, а может быть, и участником войны с Мидией (середина VI в. до н.э.) и, возможно, пережив Кира II, успел застать его преемника Камбиза, при котором был завоеван Египет.

Выше я высказывал предположение о том, что Матхар (Матхур), последователем учения которого был Кир II и Дмура (Шенраб) — одно лицо, причем имена их, предположительно, восходят к иранскому имени Митра, пли Митридат.

В связи с этим заслуживает внимания легенда, рассказанная Геродотом, что воспитателем Кира II был некий Митридат [43, III, 120, 126—127]. Помимо этого, из Ветхого Завета известно, что одним из главных сановников того же царя был Митридат, руками которого евреям в Вавилоне были возвращены сокровища иерусалимского храма (Ездра, I, 8).

Интересное и вряд ли случайное совпадение: и в тибетских, и в античных источниках говорится о том, что Матхур (Митридат) был учителем Кира II.

Далее, и в Библии, и в тибетском источнике говорится о двух лицах с похожими именами, которые занимали высокое положение в одну и ту же эпоху и которые оказались в одно время в одном и том же месте, на Ближнем Востоке, занимаясь одним и тем же делом: улаживанием религиозных и политических дел между Вавилоном и Иудеей.

Косвенный намек на учителя Митру (Шенраба) можно видеть у историка Елисея Вартабеда (V в.?), который в своей истории Вартана пишет, ссылаясь на высказывания древних мудрецов, что бог Михр родился от женщины, которая принадлежала к расе людей, а сам он был не менее, чем царем [80, II, с. 79—82].

Вместе с тем в средневековой греческой литературе упоминается персидский царь-маг Митридат, который вместе с двумя другими царями-магами узнал о рождении Спасителя и отправился его приветствовать [80, I, с. 43]. Этот эпизод имеет отношение к пророчествам Шенраба (Митры, или Митридата) и Заратуштры о появлении в будущем спасителя, о чем мы подробнее скажем в другом месте нашей работы.

Религия Шенраба

Теперь попытаемся вкратце коснуться некоторых особенностей религии, которую проповедовал Шенраб.

Начнем с названия   бон.

В средневековой тибетской литературе, главным образом в буддийской, это слово всегда четко противопоставлялось слову chos, которое, в свою очередь, было калькой санскритского dharma — законы, обычай, метод, система нравственности, элемент бытия и, наконец, в самом широком смысле — буддийское учение, вера. Соответственно бон понималось как бонское учение, или бонскал религия. Является ли слово бон тибетским, и если — да, то какова его этимология?

Слово бон является тибетским и не может считаться заимствованием из других языков по следующим причинам. Тибетский язык, как древний, так и современный, обладает определенным количеством слогов, которые характеризуются ограниченными возможностями сочетаний согласных и гласных звуков между собой. Поэтому он органически не принимает, за редким исключением, иностранные слова. Те же чужеродные слова, которые вживались в ткань тибетского языка, даже перестроив на тибетский лад свою фонетическую структуру, все же оставались малопродуктивными, то есть не давали новых словообразований, как, например, bram-ze — брахман, жрец.
Глагол bon-pa, имеющий прямое отношение к слову бон, значит читать наизусть (молитвы, гимны). Слово bon-pa — бонец, последователь бона, могло образоваться только от глагола bon-pa, так как с помощью частицы ро от глаголов образуются существительные со значением деятеля (тот, кто делает что-то), в противном случае слово бонец (bon-pa) должно было бы иметь форму bon-pa по аналогии с chos-pa — буддист, монах (от существительного chos — буддийская вера).
Современные тибетские ученые дают такое определение бонской вере: "Тибетская вера — это вера учителя Шенраба. Взывая к богам, совершать кровавые жертвы" (Chos-kyi-grags-pas brtsams-pa..., р. 565).

В "Биографии Шенраба" сотни раз повторяется одна и та же формула, которой, очевидно, придается большое значение:

"Бон — это бог (lha), рожденный из центра юндрун (бонской свастики), бон — это жрец (gshen), рожденный из центра юндрун",

т.е. бон соединяет в себе божество и жреца.
Что касается юндрун, то это древний символ солнца и света у всех индоевропейских народов. Типичное Бонское изображение его в виде креста с изогнутыми концами, с направлением их против часовой стрелки мне приходилось видеть на золотых персидских монетах — дариках.

Главными богами религии Шенраба были Ахурамазда, Митра, Астарта (Анахита). Наряду с ними существуют во множестве другие боги, менее значительные, число которых не поддается учету. Обожествляются части света, стихии: вода, огонь, земля, ветер.

Важной особенностью религии является ее прозелитизм в самом широком смысле. Не только любой человек может свободно принять эту веру, но и любое божество любой религии может свободно войти в нее и занять соответствующее место, при условии принятия этой веры, причем имеется в виду просто признание ее в качестве основной, главной религии, т.е. подчинение ей. И даже более того: любой дух, бес, демон может войти в нее на общих основаниях, и нет, таким образом, ни обиженных, ни отверженных.

Другой, не менее важной особенностью является попытка установить соотношения между главными богами разных стран и показать, что все они — одни и те же божества, несмотря на разные имена.

Одна из основных идей, которая настойчиво проводится в "Зермиге", это та, что все религии представляют собой по существу разновидности одного и того же явления. Поэтому настойчиво проводится мысль о соединении их всех в одну, хотя бы и чисто формально, но под эгидой иранцев. Говоря об этом, я имею в виду идею, которую проповедовал Шенраб, согласно "Зермигу", о необходимости всех людей понять, что все они, где бы они ни жили, кем бы они ни были, в общем, верят в одних и тех же богов.

Поклонение богам, согласно учению Шенраба, — одна из основных обязанностей верующего человека. С помощью молитвы, обращенной к богу или к богам, можно добиться спасения души даже самого закоренелого грешника. Но каждый должен совершать не только молитвы, но и жертвоприношения богам и прочие ритуалы.

Один из главных обрядов бонской религии — ритуальные омовения, которые совершаются каждый раз, когда происходит какое-нибудь радостное или значительное событие. В основном говорится о коллективных омовениях: "Жители той страны возликовали и совершили омовение", но упоминаются также индивидуальные. При этом омовения (очищения) понимаются не столько в физическом, сколько в духовном смысле.

Совершение обязательных ритуальных омовений, вероятно, один из древнейших обрядов на Ближнем и Среднем Востоке и восходит к глубочайшей древности.

Об этом свидетельствует отрывок из индийского сочинения, в котором говорится о борьбе богов с асурами, то есть относящемуся до некоторой степени ко времени продвижения индоиранцев по территории Индии. Отрывок входит в состав комментария к гимну Будде, который был сочинен бывшим брахманом (шиваистом) около первого века нашей эры:
"Сами  (асуры)  отправились купаться, как об этом говорится в одном религиозном трактате:

Тот, кто не вымылся и остается грязным,

И тот, кто не совершал омовения — не будет есть, и поэтому они (асуры) отправились купаться".

[21, с. 202—203]

В древней столице Тибета Лхасе обычай совершать коллективные омовения держался вплоть до недавнего времени.

Из сочинения "Зермиг" также видно, что не только вода, но и огонь обладает очистительной силой. В главе XI "Зермига" рассказывается об изгнании злых духов с помощью огня и воды, а также о том, как дочь Шенраба, ставшая бесовкой, после очистительного погружения в воду опять стала нормальной женщиной.

Остальные обряды, установление которых приписывается Шенрабу, также являются характерными почти для всего Ближнего Востока: украшение дерева и поливание водой травы (особенно в Месопотамии), прикладывание ладоней рук ко лбу и сердцу. Обряд поливания травы водой, несомненно, мог появиться только в жарких и засушливых странах, в которых вода и зелень травы символизируют жизнь. О существовании этих обрядов в Тибете ничего не известно, и в тибетских источниках разного времени и разного содержания на этот счет нет никаких намеков.

Заслуживает внимания в главе XVII "Зермига" описание погребения Шенраба, имевшего место в Согдиане, которая, согласно упомянутому источнику, "самая прекрасная и светлая страна из всех областей мира".

В "Авесте" о Согдиане говорится следующее:

"В качестве первой лучшей из областей и стран я, Ахурамазда, создал Хорезм... В качестве второй лучшей из областей и стран я, Ахурамазда, создал Гаву— обитель согдийцев"

(Vendidad, 1).

После того как учитель умер, был построен специальный дом, в который было помещено его тело.  Неясны некоторые детали: говорится,  что "тело его очистилось сожжением", а также, что его останки (кости) были помещены в специальный сосуд. Независимо от того, был ли сожжен труп в огне, или же после того, как труп разложился, было произведено ритуальное очищение дома и останков трупа огнем (окуриванием), но практика подобного рода несовместима с зороастризмом. В то же время она была широко распространена среди древних иранских племен северо-восточного Ирана. Обычай помещать кости умершего в сосуд (иран. устодан, лат. оссуарий) и хранить его в специально для этой цели построенном доме практиковался в Средней Азии вплоть до арабских завоеваний [70, с. 258—259].

Тибетская традиция утверждает, что обычай строить в Тибете гробницы для умерших царей был введен в глубокой древности иноземными бойцами [108. с. 168—169]. Гробница строилась четырехугольной и представляла собой сооружение из камней с плоской крышей, т.е. была примерно такого же типа, как и знаменитая гробница Кира II в Пасаргадах. Наряду с этим повсеместно существовал обычай относить тела умерших в специальные места на растерзание птицам и зверям.

Индийский обычай трупо-сожжения, появившийся вместе с буддизмом, применялся только по отношению к богам и знатным буддистам. Вот как описывает его русский унтерофицер Филипп Ефремов, посетивший Тибет в конце XVIII века: "Погребение у них сим образом: мертвого положат ламе на спину, привязав, покроют черным сукном; за шею ламе привяжут веревку; другой лама возьмет се и ведет с мертвым. Прочие ламы идут впереди и поют, и народ позади мертвого; поют же и играют на всяких инструментах. Вознеся на высокую гору, сажают мертвого на землю, вокруг окладут его дровами, на голову нальют масла; после этого провожатый народ возвратится восвояси, а ламы мертвого одни сжигают и, сжегши, над пеплом складут могилу, среди коей сооружают глиняный, побеляемый алебастром столб вышиною в сажень, а если богатый, то и выше. Ламы по сем возвратятся в дом умершего, где пьют и веселятся" [65, с. 144—145].

Теперь перейдем к вопросу о сущности бонской веры.

Первое, что бросается в глаза, это вполне четкий дуализм света и тьмы, добра и зла. Носителями света, добра и истины являются главные боги: Мудрый Ахура, Митра, Астарта, которым сопутствует великое множество богов-люминофоров. Напротив, демон, или злой дух, и его армия, сонмище нечистой силы, олицетворение зла и всех пороков, пребывает в царстве тьмы и в аду. В некоторых случаях, в словах, которые вкладываются в уста главного демона, полемизирующего с учением Шенраба, можно видеть отголоски древних арийских представлений:

"Люди, сражающиеся (в битвах), идут к миру и не сражаются; люди злобствующие идут к миру и не злобствуют. Люди, которые имеют сжигание огнем, теперь идут (становятся) к не сжиганию" [16, X].

Шенраб появляется на земле по воле богов, учение которых он должен распространить среди людей. Шенраб не бог, а человек, хотя и является воплощением, или эманацией, света. Его постоянные титулы — жрец и учитель, и он — только один из множества учителей, появлявшихся в разные времена и проповедовавших одно и то же учение, учение великих богов о свете и добре, а также о необходимости вести борьбу против демона и злых духов.

Первое и необходимое условие для каждого человека— это принятие бонской религии:

"Тот, кто накопил заслуги прежде, получает чистое тело человека и рождается в этом мире, в атом месте хорошем. Встретившись с юндрун-боном (свастика-бон), с хорошей судьбой, не уйдет пустым из Драгоценной страны. Если сам себя не будет обманывать, то счастье, вера большая может появиться. Тот, кто не отбрасывал, а собирал эти слова учителя и изучал то, что собрано, другое место (ад) не получит" [10, с. 34].

В области бонской этики мы находим тс же самые идеи, которые присущи почти всякой религии; нужно стремиться делать добро и правильно, праведно вести себя, удаляясь от зла, плохих и грязных поступков и пороков. Каждый человек должен прежде всего избегать следующих четырех основных грехов: "убивать, осуществлять нечистое, грязное, воровать, врать" [10, с. 30]. Тому, кто не будет избегать всего этого, угрожает в будущем ад или же другое столь же неприятное наказание. Также осуждаются страсть, гнев, зависть и глупость.

В тибетском буддизме самыми главными пороками считаются страсть, гнев и глупость, но особенно интересно то, что их символизируют петух, змея и свинья. Змея как символ одного из главных пороков вряд ли могла появиться в Тибете из Индии, где она почти повсеместно почитались как священное животное. Совсем другое дело Иран, в котором она считалась творением злого духа Аримана и подлежала уничтожению, причем такие действия ставились в заслугу и считались благими.

В бонской религии, согласно "Зермигу" и другим сочинениям, осуждается употребление в пищу мяса и крови, так как в них заключена душа живого существа.

Для сравнения укажем, что и пророк Моисей запрещал употреблять в пищу кровь по тем же самым соображением:

"Ибо душа всякого тела есть кровь его, она душа его; поэтому я сказал сынам израилевым: не ешьте крови ни из какого тела, потому что душа всякого тела есть кровь его; всякий, кто будет есть ее, да истребится". (Левит, XVII, 14).

Шенраб также запрещал употреблять всякие одурманивающие напитки (ср. Левит, X, 9).

Мы не располагаем никакими фактами, которые указывали бы на то, что такие запреты когда-либо имели место в Тибете среди небуддийского населения.

Таким образом, на основе изложенного выше можно сделать следующие выводы. Главные боги Шенраба — это Ахурамазда, Митра и Астарта (Анахита), наряду с которыми существует множество других более мелких божеств. Поэтому у нас есть основание назвать эту религию традиционным маздаизмом, так как, во-первых, в ней центральное и главное место занимает царь бытия Ахурамазда и, во-вторых, поскольку эта религия связана с традиционными древними культами самых разных богов.

Одна из основных концепций этой религии заключалась в том, что все народы на земле верят в одних и тех же богов, хотя и называют их по-разному. Данные истории и археологии подтверждают, что эта концепция действительно существовала во времена Кира II и что все первые Ахемениды вплоть до Ксеркса следовали ей без укоснительно. Отсюда следует вывод об универсальности традиционного маздаизма и претензии его на то, чтобы быть всемирной религией: все необходимые предпосылки для этого в нем уже были. И действительно, маздаизм стал всемирной религией, оказав огромное влияние на многие и самые разные народы Евразии.
Глава 3

ОЧЕРК ИСТОРИИ МАЗДАИЗМА: 
МАЗДАИЗМ, МИТРАИЗМ И БОН

Дэвы и Асуры
В древнейших индийских преданиях о происхождении богов, сохранившихся в составе древних и средневековых тибетских сочинений, говорится, что первые боги на земле появились из лучей света и поэтому назывались "боги ясных лучей света" ('od gsal-gyi lha) [5, с. 2; 112, с. 4].

Они считались предками первых людей, под которыми имелись в виду древние индийцы, или, как мы можем утверждать, индоевропейцы, поскольку представления о богах, возникших из лучей света, появились у них на заре их существования еще до того, как они впервые проникли на территорию Ирана, Индии, Балкан.

Если оставить в стороне небесные светила, как солнце, луну или явления природы, как заря, гром, огонь и т.д., которые под своими именами обожествлялись в древней Индии и древней Греции, то мы не найдем ни одного обще индоевропейского названия божеств: вед. Индра не имеет соответствий вне индоиранских языков, а греч. Аполлон не имеет соответствий вне греческого.

В то же время слово бог сохранилось во многих языках: санкр. devah (ав. daevo, демон), лит. devas, др.- исл. tivar, боги, др.- ирл. dia, лат. dues (род.п. diui). Но это название нельзя отделять от названия дня, светлого неба, которое часто обожествлялось: санскр. dyauh, небо, день, гр.Zeus, лат. Iupater, (=умбр. Iupates, гр. ZeuПатер, О, небо-отец!; отец-небо противопоставляется матери-земле, вед. mata prthivi), лат. Iouis (род.п.) и dies день, др.-н.-нем.  Zio, арм. день [62, с. 400—401].

В индоиранской религии было две основные идеи: 1) в природе существует закон и 2) в природе существует борьба. Бог, который установил законы в природе — это Небесный бог. Он является величайшим из богов, так как нет ничего над ним и помимо него. Он называется, по своей сущности, Varana, то есть Всеохватывающее небо, а по своим основным атрибутам — Асура, Господь (Владыка).
В принципе любой бог индоиранской религии мог называться асура (владыка, господин), или дэва. Главный асура, небесный бог, имел конкретное имя Варана, которое стало его обычным именем в Индии (Варуна), но было утрачено в Иране, где оно сохранялось только как имя материального неба, а затем мифического района (Варена). Хотя высший асура, небесный бог, и был главным божеством, но он не был единственным. Около него были Солнце, Ветер, Молния, Гром, Молитва, Жертвоприношение. В индоиранской религии небесный асура часто выступает в сопровождении Митры, бога небесного света, вместе с которым он разделяет господство над миром.

Дальнейшее развитие культа небесного бога в Индии и Иране шло разными путями. В Индии, став богом Океана, он уступил место Индре, "царю богов", над которым, и свою очередь, стал возвышаться мистический царь, Молитва, или Брахман [115, I, с. LIХ]. Далее, индоиранские племена в процессе своего продвижения по территории Индии, которое началось за полторы-две тысячи лет до нашей эры, сталкивались с местными народами и с их богами. Постепенное объединение, смешивание с некоторыми из местных народов и война с другими, нашла свое отражение в древней индийской мифологии. Во-первых, возникла потребность как-то обозначать богов враждебных племен. Из двух слов, имевших значение бог — дэва и асура, второе как раз и стало обозначать чужих, враждебных богов.

Смешивание арийцев с местным населением неизбежно приводило к изменениям в сфере религиозных культов, принятию в свою среду чужих богов, в первую очередь Шивы и Вишну, которые, соответственно, становились дэвами. Возвышение тех или иных богов среди отдельных групп древних индийцев, вероятно, имело связь с преобладанием арийского элемента в составе этих групп над местным или же наоборот. В древней Индии мы не наблюдаем возвышения какого-то единого и главного бога, общего для всех групп: одни были шиваистами, другие вишнуистами. Почитались также и древние арийские боги — Брахма и Индра.

Слово асура в понимании самих брахманов не имело значения демон, как ошибочно полагал Дармстетер, который писал: "Слово асура, которое в "Авесте" означает Владыка и является именем высшего бога, имеет значение демон в брахманской литературе" [115, I, с. LХХХ]. Оно всегда понималось как чужой бог или отверженный бог, что отразилось в тибетском переводе этого слова с санскрита. Индийские пандиты совместно с тибетцами всегда переводили слово асура на тибетский язык как lha ma yin, что буквально значит не есть бог, не есть дэва, тогда как тибетское lha всегда точно соответствует слову дэва.
В индийской мифологии асуры являются смертельными врагами дэвов, не уступающими по силе последним. Мы не находим в мифологии полного торжества и победы одних над другими: постоянно на небе происходят битвы между ними, иногда дэвы берут верх над асурами и теснят их, иногда бывает и наоборот. Битвы асуров с дэвами отражают в мифологической форме реальные события, когда-то имевшие место, а именно — борьбу древних арийцев с местными индийскими племенами, причем в индийской мифологии достаточно ясно говорится о том, что эта борьба возникла из-за права на существование.

Приводим эту историю в том виде, в каком она сохранилась в тибетском переводе XI века с санскритского оригинала. Оригинал представляет собой комментарий на гимн Будде, автором которого был Шанкара, живший в самом начале нашей эры или незадолго до нее. Сначала он был, как и его брат Мудгарагомин, брахманом-шиваистом, но впоследствии принял буддизм и в своем гимне дал блестящую научную критику брахманизма. Хотя комментарий в том виде, в каком он до нас дошел, был записан в Индии около VII в. н.э., но отражает в значительной степени устную традицию, которая передавалась из поколения в поколение на протяжении многих столетий.
"Поэтому из-за страсти и гнева и появились эти два названия: дэвы (lha) и асуры (lha ma yin). Это было после того, как взбивали молочный океан, когда они стали иметь отношение к нектару, а другие не стали иметь к нему отношения
. Об этом я слыхал следующее. Брахма отдал приказ, и по одну сторону (океана) собрались дэвы, а по другую — асуры. Вишну держал гору Мандара за вершину. Царь драконов Норгья (Nо-rgya) взбивал (молоко горой), а снизу (гора) поддерживалась спиной черепахи. Молочный океан взбили. Затем, когда (из океана) появилось жуткое ядовитое существо по имени Нагпо-цегпа (Nag-po-brtsegs-pa), то Вишну его проглотил и потерял сознание. Он упал на землю и молча так находился. Шива вытащил это из него и положил себе в горло. От этого его шея стала голубой. Затем, когда появилась Полная Луна, то ее взял Шива и положил себе на голову. Потом появилась богиня по имени Славная (Dral-mo). Она сама взяла Вишну и объединилась (с ним). После этого появился (бог) Длинная лошадиная шея (rTa-mgrin-rings), дерево Ионду (shing Yong-'du) и так далее. Они, Индра и другие боги унесли все необходимое.

Затем появилась очень красивая женщина. Когда се спросили, кто она, ответила: "Меня зовут Сома
. Когда меня выпьют, то появится безумие, будут падать без чувств, появится гордыня и прочие метаморфозы (rnam-par'-gyur-ba)", Асуры испугались, не выпили и стали называться асурами. Дэвы выпили и стали называться дэвами. Когда появился нектар, то им наполнили восемь огромных сосудов, которые были унесены асурами.
Боги очень опечалились, и тогда Вишну превратился в очень красивую и статную женщину. Когда он туда пошел, то Индра, став невидимым, находился на небе. В то время асуры подумали, что она является их женщиной, и поставили ее охранять нектар, а сами пошли купаться, как об этом говорится в одном религиозном трактате: "Тот, кто не вымылся и будет оставаться грязным, тот, кто не вымылся — не будет есть".
Так вот, они ушли купаться. В это время Вишну и Индра украли нектар и унесли его в дом Индры. Они (асуры) выкупались, вернулись и, не увидев нектара, стали усиленно его искать. Узнали, что его унесли дэвы, и подумали: "Дэвы - это тс, кто ходят наверху, истинно (точно), что они не асуры".      

В то время, когда дэвы собрались, чтобы насладиться нектаром, (асура) Раху (Sgra-can-dzin) превратился в дэва и туда вошел, его увидело Солнце, которое сказало Вишну: "Это Раху!" Тот боевым диском отрубил ему голову. Но так как он вкусил немного нектара, лизнув его, то его голова существует и поныне, а все его остальное тело погибло" [21, с. 201—202].
В другом сочинении, в котором излагаются древнеиндийские представления о мире, мы находим такое объяснение животным, людям, богам и асурам:
''Те, которые ходят согнувшись, — животные. А те, у которых разум (тиб. yid, санкр. manas), больше — люди. "Небоги" (асуры) в основном похожи на богов по телу и богатству или немного ниже. Так как они не почитаются, то поэтому — "небоги", т.е. асуры. Тс же, которые родились от Брамы и блаженствуют, которых следует почитать, — боги, т.е. дэвы" [25, с. 106].
Вопрос о сущности дэвов и асуров важен для понимания, в частности, того, каким образом в Иране, в зороастрийской религии, дэвы из богов стали демонами.

Мне особенно хотелось бы подчеркнуть то обстоятельство, что по своему происхождению и асуры, и дэвы были богами, и различие между ними заключалось только в том, что в Индии отверженных, чужих богов стали называть асурами, а в Иране — дэвами.

Сходным образом обстоит дело с богами и титанами в греческой мифологии: сначала происходила борьба между ними за право господства над этим миром, было торжество титанов и последующее их поражение и низвержение в Тартар, а в конечном счете — примирение с олимпийцами.

На протяжении всей известной нам древнейшей истории греческого народа титаны были мифологическими существами и никогда не были объектом поклонения. В то же время, поскольку имена титанов не поддаются этимологизации и не находят себе параллелей в индоевропейских языках, то отсюда следует неизбежный вывод о том, что титаны — это боги автохтонных народов, с которыми столкнулись греки при своем продвижении по Балканскому полуострову (устное сообщение А.И. Зайцева). Этот древнейший период истории греческого народа нашел свое отражение в мифологии, в битве за власть и за право на жизнь, которая велась между титанами и олимпийскими богами.
Иранская религия при первых Ахеменидах и религиозная реформа Ксеркса
Для всех индоевропейских религий без исключения всегда был свойственен, во-первых, политеизм, а во-вторых, полное отсутствие всякой тенденции к монотеизму. "Нигде лексики индоевропейских языков не расходятся так разительно, как в терминах, касающихся религии, вероятно, потому, что у каждого племени были свои особые культы; нигде мы не встречаем столь мало достоверных сближений, а потому индоевропейская лингвистика может дать сравнительной мифологии мало надежных данных" [62, с. 401]. Если можно привести немало примеров в пользу политеизма и полного отсутствия в древнем Иране стремления к единобожию, то нет никаких достоверных данных о противоположной тенденции вплоть до воцарения на престоле Ксеркса (486—465), который, как уже указывалось, в своей внутренней политике целиком полагался на иудеев.

Можно предполагать, что в древнем Иране были две основные маздаистские традиции, одна из которых имела отношение к Мидии, а другая — к Персиде. Обе они развивались самостоятельно вплоть до объединения Киром II (550 г. до н.э.) обеих этих областей в единое государство. При этом я понимаю под маздаизмом любые иранские культы с центральной фигурой Ахурамазды, а под каждой религиозной традицией — ничто иное, как совокупность местных верований, обрядов и культов.

В качестве общей характеристики маздаизма приведем описание его, сделанное Геродотом в V в. до н.э., т.е. в то время, когда уже не могло быть двух изолированных друг от друга религиозных традиций маздаизма. Очевидно, что Геродот пытался говорить о религии персов вообще, а не о каком-то отдельном направлении се.

"О нравах и обычаях персов я знаю следующее: ставить кумиры, сооружать храмы и алтари у них не дозволяется; тех, кто поступает противно их установлениям, они называют глупцами, потому мне кажется, что не представляют себе богов человекоподобными, как делают эллины.

У них в обычае приносить Зевсу жертвы на высочайших горах, причем Зевсом они называют весь свод небесный. Приносят жертвы они также солнцу, луне, земле, огню, воде и ветрам. Этим одним божествам приносят они жертвы искони; кроме того, от ассириян и арабов заимствовали почитание Урании. Ассирияне называют Афродиту Мшшттою, арабы — Алилат, персы — Митрою. Жертвоприношение названным божествам совершается у персов следующим образом: для совершения жертвы они не воздвигают алтарей и не возжигают огня; не делают возлияний, не играют на флейте, не употребляют ни венков, ни ячменя. Кто желает принести жертву какому-нибудь божеству, тот, украсив себя тиарой, наичаще миртовой веткой, отводит животное на чистое место и там молится божеству. Молиться только за себя совершающий жертву не вправе. Он молится о благополучии всех персов и царя, а в число всех персов входит и он сам.

Затем он разрезает на части жертвенное животное, варит мясо, подстилает самую мягкую траву, наичаще трилистник, и на нее кладет все мясо; потом присутствующий маг пост священную песню, каковою служит у них повествование о происхождении богов. Совершать жертву без мага у персов не в обычае. Спустя немного жертвователь уносит с собою мясо и употребляет по своему усмотрению" [43, I, 131 — 132].

И.М. Дьяконов в своей "Истории Мидии" показал, что мидийский маздаизм начал распространяться в Мидии почти одновременно с созданием могущественной Мидийской державы в VII в. до н.э. Это учение распространялось через жрецов-проповедников из восточно-мидийского иранского племени магов на иранском языке. Оно привлекло к себе массы населения проповедью, направленной против знати и местного жречества. Хотя это учение было в Мидии официальным уже в начале VI в., но не все его придерживались и не все предписания обрядов и установления соблюдались даже его приверженцами [50, с. 402].

Мидийская религиозная традиция, проводниками которой были маги, не могла при первых ахеменидах слишком разительно противоречить персидской традиции, не говоря уже об антагонизме между ними. Если противоречия между ними и были, то скорее политического характера, а не религиозного.

Согласно греческим авторам, Кир II ввел в Персии мидийское жречество (Ксенофонт, Киропедия, VIII, I, 23), сам, как говорят, был воспитан магами, а в своей религиозной политике отличался веротерпимостью ко всем религиозным культам. Вероятно, со времени Кира также и персидские жрецы получают возможность проповедовать в Мидии, во всяком случае со времени покорения Мидии две маздаистские традиции, несомненно, вступают в контакт и оказывают взаимное влияние одна на другую.

Тибетская бонская литература свидетельствует как о свободе вероисповедания в Персиде, так и о признании персами любых богов, при этом главные боги чужих религий отождествляются с иранскими по сходным признакам и атрибутам.

Но в источниках другого происхождения говорится о том же самом:

"Так говорит Кир, царь персидский: все царства земли дал мне Господь, Бог небесный; и он повелел мне построить Ему дом в Иерусалиме, что в Иудее. Кто есть из вас — из всего народа Его, да будет Господь, Бог его, с ним, и пусть он идет туда" (2 Парал. 36. 23).

Этот указ, согласно Ездре, подтверждает Дарий:

"Чтобы они (евреи) приносили жертву, приятную Богу небесному, и молились о жизни царя и сыновей его..." (6. 10).

Политика покровительственного отношения к чужим религиям проводилась Киром и по отношению к Вавилону. В надписях на кирпичах, обнаруженных в Вавилоне, Кир выступает и почитателем вавилонских богов, и украсителем Эсагилы и Эзиды. Сохранившийся подлинный манифест Кира на так называемом кировом цилиндре гласит:

"Я — Кир, царь мира, великий царь, царь Вавилона, царь Сумира и Аккада, царь четырех стран, сын Камбиза, великого царя, царя города Аншана, внук Кира, великого царя, царя города Аншана, потомок Теиспа. великого царя, царя города Аншана, отрасль вечного царства, которого династия любезна Белу и Набу, которого владычество приятно их сердцу.

Когда я мирно вошел в Вавилон и при ликованиях и веселии во дворце царей занял царское жилище, Мардук, великий владыка, склонил ко мне благородное сердце жителей Вавилона за то, что я ежедневно помышлял о его почитании. Мои многочисленные войска мирно вступили в Вавилон. Во весь Сумир и Аккад я не допустил врага. Забота о внутренних делах Вавилона и обо всех его святилищах тронули меня, и жители Вавилона нашли исполнение своих желаний, и бесчестное иго было с них снято.

Я отвратил разрушение их жилищ и устранил их падение. Моим благословенным деяниям возрадовался Мардук, великий владыка, и благословил меня, Кира, царя, чтящего его, и Камбиза, моего сына, и все мое войско милостью, когда мы искренно и радостно величали его возвышенное божество. Все цари, сидящие во дворцах всех стран света, от Верхнего моря до Нижнего... и в шатрах живущие цари Запада, все вместе принесли свою тяжелую дань и целовали в Вавилоне мои ноги.

От... до Ассура и Суз: Агаде, Эшнунак, Замбан, Ме-турну, Дери, вместе с областью земли Гутиев, города по ту сторону Тигра, основанного с древних дней, богов, живущих в них, вернул я на их места и дал им обитать там навеки. Всех их жителей собрал я и восстановил их жилища. И богам Сумира и Аккада, которых Набонид, к гневу владыки богов, перенес в Вавилон, дал я, по повелению Мардука, великого владыки, невредимо принять обитание в их чертогах "Веселия сердца".

Все боги, возвращенные мною в свои города, да молятся ежедневно перед Белом и Набу о долготе дней моих, замолвят за меня милостивое слово и скажут Мардуку, моему владыке: "Да будет Киру, царю, чтущему тебя, и Камбизу, его сыну..." [72, с. 166].

В тексте этого манифеста под Мардуком имеется в виду Ахурамазда. Мне хотелось бы особенно подчеркнуть то, что в тексте этого документа, как и в тексте из Библии, отражена религиозная политика Кира, имеющая отношение к религии, которой он придерживался. В противном случае пришлось бы допустить, что он лицемерил, обращаясь с молитвой к Мардуку, а также с уважением к Небесному Господу (Яхве), в которых он на самом деле не верил. Вся его деятельность говорит об обратном.

Присоединение Вавилона к Персидскому государству имело исключительно важное значение для дальнейшего формирования маздаизма. С этого самого момента научная и систематическая теология халдеев стала все интенсивнее проникать в первоначальный маздаизм. Легенды этих двух народов сблизились, их божества идентифицировались, а семитическая астрология, плод их долгих научных наблюдений, стала доминировать над натуралистическими мифами иранцев.

Заслуживает внимание сообщение бонского источника "Праздник узрения...", которое было приведено выше, о том, что "учение заклинаний" стало распространяться в Иране спустя некоторое время после Шенраба, т.е. после присоединения Вавилона к Персидской державе. Данные истории и тибетских источников взаимно дополняют друг друга.

Но, может быть, главное, что пришло в маздаизм из Вавилона — это вера в фатализм, идея, что роковая судьба связана с движением небесных звезд. Отсюда с неизбежностью возрастает роль астрологии, которая приобретает впоследствии в Тибете столь важное значение, что становится важнейшей частью жизни тибетского общества. До сих пор названия дней недели, которые употребляются только при гадании, сохраняют свое вавилонское значение: день Солнца (воскресенье), день Луны (понедельник), день Марса (вторник), Меркурия (среда), Юпитера (четверг), Венеры (пятница) и день Сатурна (суббота).

Из Вавилона берет свое начало и масса всяких суеверий: вера в дурной глаз, в различные заговоры и т.п. Помимо этого, некоторые из древнейших вавилонских символов широко проникли как далеко на запад, так и на восток. Изображение скорпиона можно видеть не только на митраистских изображениях, сохранившихся в Западной Европе, но и на древних тибетских. Сохранилось редкое изображение Падмасамбхавы (VIII в. н.э.), проповедника буддизма, пытавшегося примирить бон с буддизмом, сжимающего левой рукой скорпиона [56, т. II, вып. I, с. 106—107 (изображение № 4)].

После гибели Кира II на престол в "529 г. вступил его сын Камбиз, который продолжил политику своего отца по укреплению государства и расширению его территории.

Наличие в Персидском государстве двух религиозных традиций создавало потенциальную возможность для дворцовых интриг. Каждая из них претендовала на то, чтобы занять господствующее положение в стране. Естественно, что соперник царя мог рассчитывать на симпатии представителей той религиозной традиции, которая не пользовалась покровительством самого царя.
Родственные отношения между царем и претендентом на его трон в подобных ситуациях не являются помехой для антагонизма: в IX в. н.э. в Тибете принц Дарма при поддержке бонских жрецов перешагнул через труп своего родного брата Ралпачана, который целиком полагался на буддистов.
Уже в 522 г. Бардия, брат Камбиза, при поддержке мидийских жрецов провозгласил себя 
царем
. Узнав об этом, Камбиз, находившийся тогда в Египте, бросился поспешно в Иран, но по дороге погиб от несчастного случая. По словам Геродота, перед своей смертью Камбии сказал персам следующее:

"Именем царских богов я требую от всех вас, в особенности от присутствующих здесь ахеменидов, не допустить, чтобы власть перешла к мидянам" [43. III, 65].

Далее Геродот сообщает, что Бардия за семь месяцев своего царствования сделал много доброго всем своим подданным, так что когда он погиб, то все в Азии жалели его, за исключением самих персов (III, 67).

Группа персов, принадлежащих к знатнейшим персидским родам, в числе которых был и будущий царь Дарий I, совершила новый переворот, убив Бардию.

О последовавших затем событиях Геродот рассказывает следующее:

"Таким образом маги были убиты, и головы им отрублены; раненые персы оставлены в замке как по причине обессиления их, так и для охраны замка; остальные пять персов с головами магов в руках выбежали вон с криком и шумом, созвали прочих персов, объяснили им все происшедшее и показали головы; после этого они убивали всякого мага, попадавшегося им на глаза.

Узнав о том, что делали вельможи и как обманывали их маги, персы нашли нужным действовать таким же образом: обнажили мечи и убивали каждого встречного мага. Если бы не наступившая ночь, персы перебили бы всех магов до единого. День этот для персов—важнейший государственный праздник; в этот день они совершают великолепное торжество, именуемое у персов избавлением от магов. Ни один маг не смеет показаться на улице, и потому они проводят весь этот день по своим домам" (III, 79).

Далее тот же автор сообщает, что восстание против магов улеглось только через пять дней (III, 80).

То обстоятельство, что восстание против магов имело не только политическое значение, но и религиозное, подтверждается Бехистунской надписью Дария, в которой говорится о восстановлении святилищ, разрушенных при предыдущем режиме. Борьба происходила, несомненно, по преимуществу между двумя группировками знати. Одна из них была связана с местными культами, а другая — с мидийской религиозной традицией [51, с. 89]. Дарий смог победить, так как он привлек на свою сторону народ—войско, центральным ядром которого были персы.

Дарий I, став царем, сумел подавить многочисленные восстания, вспыхнувшие по всей Персидской державе, и восстановил государство в границах, установленных его предшественниками. Затем он предпринял ряд необходимых экономических и административных мер: ввел единую монетную систему, твердую систему управления, и основе которой лежало разделение государства на сатрапии, и некоторые другие.

Политика Кира и Дария в завоеванных странах показывает, что они в своих отношениях с этими странами руководствовались теми идеологическими принципами, которые сформировались в Персиде: в покоренных странах они проходили вес церемонии коронации, принимали местные царские титулы и, главное, поклонялись местным божествам, что с точки зрения зороастризма было совершенно недопустимо.

В 486 г. до н.э. Дарий умирает, и царем становится его сын Ксеркс. В 1935 г. в Персеполе была обнаружена надпись этого царя, из которой впервые стало известно о какой-то проводившейся им религиозной реформе.

Но сначала вспомним два важных эпизода из биографии Ксеркса: полный разгром греками гигантской персидской армии и флота и убийство царя и его старшего сына в 465 г. заговорщиками-царедворцами. Не были ли эти три события, а именно — поражение от греков, религиозная реформа и убийство царя — тесно связанными звеньями одной цепи? Стоит только представить себе всю грандиозность затеянного Ксерксом похода против Эллады, чтобы понять, какой жуткой катастрофой вес это обернулось для персов.

Едва вступив на трон, Ксеркс усмиряет Египет и начинает энергично готовиться к войне с греками, к участию в которой были привлечены жители всех сатрапий. Персидский флот состоял более чем из тысячи судов, из которых только Финикия и Палестина выставили около трехсот. Полагают, что персидская армия насчитывала примерно сто тысяч человек.

Обратим внимание на несколько мелких, но очень важных деталей, сообщаемых Геродотом об этом походе.

При Ксерксе, который лично возглавил свои войска, находилась колесница, посвященная Зевсу (Ахурамазде), что-то вроде походного алтаря. Обращаясь с речью к солдатам, царь взывает к персидским богам (VII, 53), и этот факт находит себе далее достаточно ясное подтверждение. Перед походом царь совершает на рассвете молебствие лучам восходящего солнца, т.е. Митре (VII, 54). Но и это не все: он также совершает ритуальное возлияние из золотой чаши на берегу моря, бросая потом сосуд в море в жертву морскому богу (VII, 54).

Результаты войны с греками хорошо известны: персидская армия и флот были разгромлены, а сам царь, бросив остатки своих войск на произвол судьбы, бежал в Персию, где он, по свидетельству Геродота, погрузился в любовные дела, частичным описанием которых заканчивается девятая и последняя книга греческого автора.

Логично было бы допустить, что неудачная война должна была бы пошатнуть престиж персов в Ахеменидском государстве, а также вызвать недовольство царем среди самих персов, которого они, естественно, должны были бы считать главным виновником поражения.

Но, может быть, наши предположения необоснованны: страна оправилась от потрясения, персидская знать не собиралась ликвидировать царя-неудачника, а сам царь, свалив неудачи на иранских богов, решил провести религиозную реформу?

Вскоре после 479 г., т.е. после разгрома персидской армии и флота, на жизнь царя организуется покушение, которое заканчивается неудачей (Книга Эсфири, 2, с. 21—23). Хотя в тексте Библии говорится только о двух евнухах, замышлявших убить царя по личной злобе, но невероятно, чтобы они рискнули пойти на такое дело, не имея за собой поддержки. Но затем происходит еще одно значительное событие: царь приказывает казнить своего главного советника и первого сановника в стране — Амана, который не совершил вроде бы никаких преступлений. Единственная его вина, согласно Библии, состояла в том, что он был антисемит. При этом и раскрытие заговора, и казнь Амана осуществляются с помощью Мардохея, который становится первым доверенным лицом при Ксерксе. Происходит нечто совсем невероятное: царь, не доверяя персам, передает бразды правления в руки чужеземца.

Достоверность сведений о покровительственном отношении иранских царей к евреям и их религии, сообщаемых Книгой Эсфири, подтверждается данными археологии. В 1904 г. в Элсфантине было обнаружено существование в Египте персидского времени иудейских колоний. Благодаря систематическим раскопкам немецких археологов было также найдено много арамейских папирусов, датированных годами правления Ксеркса, Артаксеркса I, Дария II.

Из этих документов следует, что иудеи делились на "знамена" — отряды, во главе которых стояли персидские офицеры. Иудеи владели домами, вели денежные дела и даже служили: один из них называет себя персидским чиновником в крепости. В Элефантинс на Царской улице ими был выстроен храм Яхве, из-за которого возник серьезный конфликт между иудеями и египтянами. Храм Яхве был ненавистен египетским жрецам, так как евреи приносили в жертву овец, которые в Элефантинс были священными животными, причем бог Хнум, покровитель этого города, имел символом овна. Очевидно, персидское правительство сильно покровительствовало евреям даже вне Палестины и, в угоду им, заставляло египетское духовенство терпеть у самых ворот своих храмов святотатство и поругание своей религии со стороны инородцев.

Когда персидская власть зашаталась, жрецы не замедлили разгромить ненавистный им храм. Иудеи отправили жалобу персидским властям, требуя компенсации за нанесенный ущерб и казни своих врагов. В конце концов персидские власти разрешили евреям отстроить храм, приносить в нем жертвы и совершать ритуалы, но не всесожжения и не кровавые жертвы, очевидно, чтобы не раздражать жрецов.

Среди деловых писем и документов, обнаруженных в Элефантине, обращает на себя внимание послание "К Иедонии и его товарищам, иудейскому войску", передающее царский приказ, чтобы иудеи в Египте "от 15 до 21 Нисана были чисты и благоговейны, не работали" и не ели опресноки, т.е., другими словами, по высочайшему повелению Ахеменида напоминается о праздновании еврейской пасхи (!) [72, II, с. 222—225].

В Книге Эсфири сохранился текст царского указа, и котором, очевидно, говорится о тех же самых событиях, что и в персепольской надписи, и в тибетском тексте:

"И сказал царь Артаксеркс (Асуэр, т.е. Ксеркс [50, I'. 42. прим. 2] — Б.К.) царице Эсфири и Мардохею иудеянину: "Вот, я дом Амана отдал Эсфири, и его самого повесили на дереве за то, что он налагал руку свою на иудеев; напишите и вы о иудеях, что вам угодно, от имени царя, и скрепите царским перстнем; ибо письма, написанного от имени царя и скрепленного перстнем царским, нельзя изменить".

И позваны были тогда царские писцы в третий месяц, т.е. в месяц Сиван, в двадцать третий день его, и написано все было так, как приказал Мардохей, к иудеям и к сатрапам, и областеначальникам, и правителям областей от Индии до Эфиопии, ста двадцати семи областей, в каждую область письменами их и па языке их. И написал он от имени царя Артаксеркса (читай Ксеркса), и скрепил царским перстнем, и послал письма через гонцов на конях, на дромадерах и мулах царских о том, что царь позволяет иудеям, находящимся во всяком городе, собраться и стать на защиту жизни своей, истребить, убить и погубить всех сильных в народе и в области, которые во вражде с ними, детей и жен, и имение их разграбить в один день по всем областям царя Артаксеркса (читай Ксеркса), в тринадцатый день двенадцатого месяца, т.е. месяца Адара, Список с сего указа отдать в каждую область как закон, объявленный для всех народов, чтобы иудеи готовы были к тому дню мстить врагам своим. Гонцы, поехавшие верхом на быстрых конях царских, погнали скоро и поспешно, с царским повелением. Объявлен был указ и в Сузах, престольном городе" (8. 714).

Для сравнения приведем перевод персепольского текста:

"Говорит Ксеркс, царь: когда я стал царем, среди тех стран, что перечислены выше, (была такая), которая восстала. Затем Ахурамазда помог мне. По воле Ахурамазды эту страну я разбил и поставил на место. И среди этих стран (была такая), где прежде поклонялись дэвам. По воле Ахурамазды я разрушил капище дэвов и я приказал: "Дэвам да не поклоняются". Там, где поклонялись дэвам, я стал поклоняться святым Ахурамазде и Арте. И было и другое, что делалось неправедно, это я исправил" [51, с. 98].

А.А. Фрейман и В.В. Струве, следуя за Э. Герцфельдом переводят во множественном числе "страны такие, которые восстали", так же, как во множественном числе даны и страны, в которых почитались дэвы [51, с. 376].

Стоит указать на то, что в тибетском тексте говорится о том, что истребление жрецов произошло неожиданно и осуществилось в один день, т.е. как об этом говорится в Книге Эсфири.

Теперь попробуем сопоставить те данные, которые имеются в нашем распоряжении.

В тибетском тексте и в Библии говорится о казнях, но в первом источнике — о казнях жрецов, а во втором — об уничтожении "всех сильных, которые во вражде с ними". В персепольской надписи вполне определенно речь идет об уничтожении святилищ местных божеств — дэвов. В первых двух источниках приводятся огромные цифры казненных, которые, если даже не понимать их буквально, свидетельствуют о том, что казни носили массовый характер.

М.М. Дьяконов по поводу надписи Ксеркса пишет следующее: "Таким образом, эти меры, направленные, очевидно, против сепаратизма родовой и жреческой аристократии отдельных племен и сводившиеся к уничтожению культа родовых божеств, имели не столько религиозно-реформаторский, сколько политический характер. Из всей последующей истории Ахеменидской державы видно, что реформы Ксерска не привели к созданию единой государственной, монотеистической религии" [51, с. 98].

Все это так, но следует добавить, что его действия носили также и вынужденный характер, так как только таким путем и с помощью таких средств Ксеркс мог рассчитывать на то, чтобы укрепить свое положение в стране и удержаться у власти. Другого выхода у него не было: на его пути встали жрецы и родовая знать. Дальнейший ход событий показывает, что он получил отсрочку до 465 г., когда он и его старший сын были убиты заговорщиками.
Распростронение маздаизма на западе в V—I вв. до н.э.
Интенсивное распространение традиционного маздаизма на запад и восток началось, как мы полагаем, со времени знаменитого указа Ксеркса, запрещающего поклонение дэвам и последовавшими затем репрессиями по отношению к жрецам. В этот период вряд ли уже существовало разделение маздаизма на две традиции — мидийскую и персидскую, так как те немногие различия, которые раньше существовали между ними, должны были стереться от неизбежного взаимного влияния и общей участи: и двух потоках маздаизма на запад и восток, которые шли из разных районов Ирана, мы наблюдаем одни и те же общие черты.

Вавилон был первым этапом на пути распространения традиционного маздаизма. Впоследствии именно здесь, в самом центре Малой Азии, формировалось мировоззрение учителя Мани, усвоившего иранский дуализм в одной из местных философских школ.

Далее, маги утвердились во множестве в Армении, где местные религиозные культы мало-помалу исчезали под напором иранской религии [81, с. 11 —12]. В Армении маздаизм соединялся с местными верованиями и семитскими элементами, вывезенными в свое время из Сирии. Митра был одним из главных богов, и, как на западе, одни в нем видели духа огня, а другие отождествляли его с солнцем.

Затем маздаизм постепенно занял доминирующее положение во всей Малой Азии, где, в Каппадокии, его наблюдал и описал Страбон (63 г. до н.э. — 19 г. н.э.): "Персидские обычаи такие же, как и мидийские и многие другие, относительно которых написано разное. Я должен рассказать о том, что является важным. Персы не сооружают изображения и алтари и совершают жертвы на высоком месте, рассматривая небо в качестве Зевса. Они почитают также Солнце, которое они называют Митрой, Луной, Афродитой, Огнем, Землей, Ветром и Водой. Они совершают жертвоприношение в чистом месте после посвятительной молитвы. Жертвенное животное украшено венком. Маг, который совершает над ней ритуал, режет животное на части, а они берут свою долю и уходят, не оставляя никакой доли богам. Они говорят, что божеству нужна душа жертвы, и ничего больше. Но они, согласно некоторым, кладут сальник в огонь.

Они делают различие между огнем и водой в способах жертвоприношения. Для огня они кладут сухие поленья без коры, добавляют жир сверху и зажигают снизу, выливая на него масло. Не дуют в него, но обмахивают его. Того, кто дунет в него или положит мертвое тело, или испражнится, они убивают. Для воды, когда они приходят к озеру, реке или ручью, они выкапывают яму и убивают над ней жертву, заботясь о том, чтобы в воду, около которой они находятся, не брызнула кровь, так как они могут се тем самым осквернить. Затем, разложив по порядку куски мяса на миртовых или лавровых ветках, маги касаются их пучком прутьев и поют гимн, совершая возлияние маслом, смешанным с молоком и медом, но не и огонь или воду, а на землю. Они поют песни очень долго, держа при этом пучок из тонких тамарисковых прутьев.

В Каппадокии, где племя магов очень многочисленно, их называют служителями огня, много святилищ персидских богов. Они не убивают ножом, но наносят удар жертвенному животному поленом или пестом. Там есть также храмы огня, особого рода сооружения, в центре которых находится алтарь, на котором много золы, и маги охраняют огонь, чтобы он никогда не погас. Они входят к нему днем и поют перед огнем около часа, держа пучки прутьев. На них надеты войлочные головные уборы, которые спускаются вниз по обеим сторонам для того, чтобы закрывать губы. Те же самые обычаи существуют в святилищах Анаитис и Омануса. Они также имеют тайные сооружения и изображения Омануса, которого носят в процессиях. Все это я видел сам, но предыдущие детали и последующие описаны в книгах по истории. Они хоронят умершего, покрыв его тело воском. Магов они не хоронят, а оставляют их на растерзание птицам" (XV.3. 13—15, 20) [77, с. 51—53].

Ритуальное возлияние из молока, масла, меда было составной частью древних вавилонских обрядов, так же, как и пучки тамариска, которые тоже применялись в вавилонских жертвоприношениях [77, с. 57].

В Малой Азии с ростом влияния эллинизма, начавшегося со времени Александра Македонского, начинается приведение в гармонию варварских местных верований с греческими. Небо маздаистов населяется теми же обитателями, что и Олимп: Ахурамазда, высшее бытие (царь бытия), отождествляется с Зевсом, Веретрагна с Гераклом, Анахита становится Артемидой. Митра ассоциируется с Гелиосом, но его иранское имя никогда не замещается в богослужениях другим, никогда не переводится в отличие от имен других богов во время мистерий.

Хорошим примером местного синкретизма ирано-эллинских культов может служить надпись Антиоха I, царя Коммагены, жившего во времена Страбона. Божества, перечисленные в этой надписи, носят двойные имена, под которыми они почитались в его владениях: Зевс — Оромаз. Митра — Аполлон, Геракл — Артагнес [77, с. 58— 59].

Общины магов просуществовали в Малой Азии вплоть до V в. н.э., причем они назывались поселениями магов.
Иранские божества долгое время не находили себе многочисленных поклонников в странах эллинских и эллинизированных. Только в конце I в. до н.э. Митра заставляет говорить о себе в Риме, и с этого времени начинается распространение его культа по Римской империи. Культ Митры первоначально получает широкое распространение среди солдат, которым он импонировал тем, что в нем обожествлялась сила, мужество, доблесть и верность долгу, тогда как главный герой — Митра, "непобедимо! солнце" — рассматривался ими как символ победы.

В эпоху Римской империи во всех странах Восточной и Западной Европы. Северной Африки и Ближнего Востока, повсюду, где были военные лагеря римских легионеров, сооружались святилища, в которых центральное место занимал барельеф или статуя, изображающая Митру, который убивает ритуальным кинжалом быка — пер вое жертвенное животное, созданное Ормуздом.

Митра, окруженный маздаистским пантеоном, во время своей миграции на запад был, с точки зрения верующего, главным героем религии, которой он дал свое имя, — митраизм, но верховным богом он не был. Во главе иерархии богов и происхождения вещей помещалось Бесконечное Бремя (Зерван Акарана), которое называли Кроном, или Сатурном. Далее шла супружеская пара — Небо и Земля, т.е. Юпитер и Юнона (Ормузд и Спента-Армаити). Богиня Анаитис ассимилировалась с Венерой и Кибелой [81, с. 106—111]. Почитался Плутон (Ариман), он изображался в виде чудовища с головой льва и телом человека, которое обвивает змея [128, с. 237—238].

В митраизме, под которым мы понимаем западное направление маздаизма, обожествлялись четыре простых элемента: огонь, вода, земля и воздух. В митраистском искусстве часто встречается аллегорическая группа, в которой лев представляет огонь, кратер — воду, а змея — землю. Но это обожествление не было западным нововведением, так как-то же самое мы находим и в древних бонских книгах, в которых в той или иной степени излагается иранская религиозная традиция.

Одна из основных идей, полученных на западе из Ирана, состояла в том, что в принципе все народы верят в одних и тех же богов. Их имена могут звучать по-разному на разных языках, но сущность их является одной и той же, хотя некоторые детали могут и не совпадать.

Плутарх излагает эту концепцию следующим образом: "Нет разных богов у различных народов. Нет богов чужеземных и греческих, нет богов севера и юга. Как солнце, луна, небо, земля и море равно принадлежат всем людям, только называются у разных народов различно, точно так же и единый, всем руководящий разум, единое, руководящее всем провидение имеет у разных народом различное наименование и различно почитается" (De Iside et Osirid., 67).

Любое божество может быть достойным поклонения, даже если оно связано с темным миром, противоположным небу. Единственным условием принятия этого божества является только то, чтобы оно не было врагом религии, представленной главными богами. Только этим и можно объяснить посвящения, адресованные богу Ариману (deo Arimanio, т.е. Плутону), которое оставил нам митраизм [77, с. 74].

Во всех религиях классической древности есть одна сторона, когда-то весьма очевидная и, может быть, наиболее важная для общины верующих, и которая сейчас ускользает от нас почти полностью, это — богослужение. Священные книги, содержащие молитвы или гимны, ритуалы посвящений в таинство — все это исчезло бесследно. По мнению Кюмона, на греческий язык в эпоху Александра Македонского переводились древние иранские гаты, составленные в честь маздаистских богов [81, с. 154-155], но сказать об этих гимнах что-либо определенное пока не представляется возможным.

"Дно этой религии, ее нижнее и первоначальное русло, являлось верованиями иранцев, из которых она берет свое начало. На этот маздаистский субстрат в Вавилоне накладывается толстый осадок семитских учений, а затем и Малой Азии на него наслаиваются местные верования. Наконец, густая растительность эллинистических идей бурно растет на этой плодородной почве и скрывает частично, вплоть до наших исследований,  свою истинную природу" [81, с. 27].

Митраизм до сих пор не принадлежит к числу хорошо изученных религий. Многие важные детали исчезли для нас, видимо, бесследно, и судить о некоторых сторонах этой религии приходится в самых общих чертах. Известно, что существовали митраистские мистерии, в которых разыгрывались какие-то сцены актерами с масками животных и птиц: льва, вороны и т.д. Об этом можно судить по некоторым барельефам, сохранившим отдельные сцены этих мистерий.

Поэтому пока что трудно судить о том, имеется ли связь между митраистскими и тибетскими бонскими мистериями с теми же самыми масками. Последние, я свою очередь, перешли по наследству в тибетский буддизм, в котором они сохранялись вплоть до недавнего времени.

Митраизм на западе уже в первые века нашей эры стал постепенно уступать свое место молодой и самой сильной религии — христианству. Митраизм не мог ничего противопоставить новым идеям, всколыхнувшим народные массы: признание ценности каждой отдельной личности, независимо от се положения в обществе, а также мир и спасение для всех.

Отчаянную и бесплодную попытку спасти культ языческих богов предпринял в V в. н.э. римский император Юлиан, увлеченный античными идеями и красотой древности, но вскоре после его смерти все его проекты и мечты были навсегда похоронены.
Зороастризм
Со времени Ксеркса начинается переломный момент и истории маздаизма.  Археологические исследования последних лет, проводившиеся в Средней Азии, позволяют говорить о том, что в первом тысячелетии до нашей эры происходят резкие сдвиги в области идеологии. Это удается проследить по предметам искусства, которые, вон никнув в эпоху энеолита и бронзы, внезапно исчезают и начале первого тысячелетия.  Новые резкие изменения происходят как раз в середине того же самого тысячелетия, когда внезапно появляются новые предметы искусства, терракотовые статуэтки людей и животных, которые и по технике выполнения, и по художественной трактовке не имеют ничего общего с тем, что когда-то было в этом районе [61, с. 159].

Вместе с тем в середине первого тысячелетия до нашем эры в самой Персиде начинает получать распространение монотеистическое направление маздаизма, связанное I именем Заратуштры, синкретизм на основе древних иранских обрядов и представлений и иудейского монотеизма.

Впервые на Западе имя Заратуштры упоминается Платоном (IV в. до н.э.), которому также принадлежит утверждение о существовании у персов 12-тысячелетнего цикла, первая половина которого была отмечена появлением Заратуштры, тогда как в конце второй появился сам Платон как воплощение и преемник этого иранского учителя.

Утверждение Платона о глубокой древности Заратуштры, хотя и было отчасти основано на подлинной иранской традиции, все же нельзя принимать всерьез. Если Платон использовал легенду об Атлантиде для развития своих философских и политических идей об идеальном государстве, что представляется теперь совершенно очевидным, то и предание о Заратуштре он использовал в необходимом для себя духе. Тем не менее, многие из последующих ученых вплоть до наших дней склонны были принимать его собственную интерпретацию легенд и преданий за подлинную древнюю традицию, которую он якобы сохранил. 
Согласно античной традиции, первым греком и европейцем, познакомившимся с учением магов, был Пифагор (ум. в начале V в. до н.э.). В своих путешествиях он специально посетил Вавилон, где занимался изучением философии. Там же он познакомился с учителем Заратуштрой, с которым неоднократно встречался и беседовал [76, I, с. 30].

Согласно вычислениям, проделанным сирийским писателем Григорием Бар-Гебреем (Абулфарадж, родился в 1226 г. н.э.), Заратуштра процветал во времена Камбиза (вторая половина VI в. до н.э.), а так как Пифагор умер к начале V в. до н.э., то, следовательно, они жили в одну эпоху, и совсем не исключено, что могли встречаться [76, с. 32].

Пифагор, как можно судить, действительно усвоил иранский дуализм и некоторые религиозные принципы магов, весьма вероятно, зороастрийского толка. Во всяком случае ясно, что пифагоризм никак нельзя вывести из античной традиции философии. Согласно Пифагору, бог является единственным принципом всего бытия, он — свет небесный, отец всего сущего. Он создает все и всем руководит. Он — разум, жизнь и движение всего бытия. Причина зла лежит в материи, тогда как бог является благом.

В книге, приписываемой Оригену, толкующей о философских направлениях, говорится о том же самом следующее: "Пифагор принял от Заратуштры, что есть дна принципа у всех вещей: один — мать, другой — отец; отец — это свет, а мать — это мрак. От света исходит тепло..., жизнь, а от мрака — холод..." [76, с. 32—33] и т.д.

Аналогичные сведения об учении Пифагора можно найти у его учеников (Эмпедокл), что подтверждает подлинность античной традиции о знакомстве Пифагора I маздаизмом, которое он мог получить только личным путем. Но та же самая традиция утверждает, что Платон получил сведения о Заратуштре и его учении непосредственно от учеников Пифагора, к которым он даже предпринял далекое путешествие именно с целью изучения маздаизма [76, с. 313]. А от кого еще он мог получить эти сведения, да еще в искаженном виде?

У  зороастрийцев действительно существовало представление о двенадцати тысячелетнем цикле  [32, с. 39 |, которое легло в основу рассуждений Платона о давности жизни иранского учителя.  Согласно этому  представлению, Ахурамазда определил срок существования земного мира в двенадцать тысяч лет. Последние три тысячи лет составляют эпоху Заратуштры, который родился в самом начале этого последнего цикла. Очевидна связь этих представлений с высказыванием Платона, но не менее очевидно, что они даются у него в искаженном виде.

С античной традицией о времени жизни Заратуштры вполне согласуется зороастрийская традиция. В сочитании "Арда Вираф" говорится, что пока не прошло трехсот лет от времени жизни Заратуштры до Александра Македонского (IV в. до н.э.), то религия была в чистоте [111, с. 141]. Указанные триста лет, очевидно, число круглое и приблизительное, но все же оно ближе к истине, чем фантастические двенадцать тысяч лет, упоминаемые Платоном.

Зороастрийскую традицию о времени жизни иранского пророка излагает Фирдоуси (935—1020) в "Шахнамэ", Его поэма восходит к несохранившейся прозаической версии "Книги царей", основанной, в свою очередь, на каком-то пехлевийском источнике. Согласно Фирдоуси, Заратуштра появляется в царствование Гоштаспа (VI в. до н.э.), внук которого отождествляется с Артаксерксом Долгоруким (464—425) и поставлен в генеалогическую связь с последним Ахеменидом — Дарием, убитым Александром Македонским [58, с. 34, 44—45].

Давность античных сведений об иранской религии несомненна, а так как сохранившаяся иранская традиция относит время жизни Заратуштры, независимо от античной, к той же самой эпохе, к первым ахеменидам (Кам-биз, Дарий, Ксеркс), то отсюда следует, что Заратуштра жил не ранее VI в. и не позднее V в. до н.э., что подтверждается историческими фактами, а также данными истории маздаизма.

Теперь обратим внимание на некоторые стороны зороастризма. Современные исследователи, хотя и очень осторожно, склоняются к тому, что Заратуштра проповедовал идею единого бога и отрицал все прочие божества иранцев, объявив их демонами (дэвами). Во всяком случае, эта тенденция явственно проступает в "Гатах", древнейшей части "Авесты" [50, с. 387 ].

По этому поводу И.М. Дьяконов пишет следующее: "Несомненно, что в числе безымянно проклинаемых "Гатами" дэвов имелись и некоторые из божеств, впоследствии вошедших в пантеон зороастризма. Мало того, "Гаты" проклинают даже поименно некоторых почитаемых героев индоиранской мифологии (например, Йему) впоследствии пользовавшихся у зороастрийцев большим почитанием" [50, с. 387].

Мне кажется, что есть основания считать, что популярнейшее и одно из центральных божеств иранцев — Митра — тоже был отнесен Заратуштрой к категории демонов. Если это так, и, учитывая то, что по значению и по месту Митра был вторым после Ахурамазды в традиционной иранской религии, то тогда можно было бы подтвердить предположение, что сам Заратуштра склонялся к монотеизму или даже полностью стоял на его позициях. Более того, в этом случае можно было бы установить связь его учения с так называемой "реформой" Ксеркса, так как только во времена этого царя Митра мог оказаться в числе злых духов — дэвов. Разумеется, при этом мы исходим из того, что Заратуштра имел какое-то отношение к "Авесте".

Согласно древним маздаистским мифам, Митра впервые попробовал свои силы против Бога Солнца. Так как он, Митра, проявил в этой битве свое превосходство, то Солнце преподнесло и водрузило на его голову зубчатую корону, излучающую свет, и заключило с ним союз. Затем Митра победил быка — первое жертвенное животное, созданное Небесным Богом, и заточил его в пещеру. Но бык вырвался из пещеры на свободу и ринулся в бой против Митры. В этот самый момент солнце отправило ворону в качестве вестника с посланием, в котором содержалось согласие на убийство быка. Только тогда Митра заколол его, принеся таким образом в жертву самое первое в мире животное — первого в мире быка [81, с. 133—136].

Но, согласно "Авесте", самый первый в мире бык, созданный Премудрым Господом, был убит никем иным, как Ариманом, с помощью злого духа (Vendidad, farg. XXI, 1) [115, I, с. 397]. Это вполне согласуется с общим отрицательным отношением Заратуштры к кровавым жертвам. Во всяком случае очевидно, что они осуждаются в "Гатах" [50, с. 397].

Я придаю столь большое значение сюжету "Митра убивает быка" потому, что заклание быка было основным ритуалом как в западном, так и в восточном маздаизме. О важности этого ритуала свидетельствует митраистское искусство. Во всех почти митреумах, святилищах Митры, центральное место занимал барельеф или статуя Митры, держащего ритуальный трехгранный кинжал, который он вонзает в горло жертвенного быка.

Вопрос о том, является ли монотеизм учения, приписываемого Заратуштре, его собственным изобретением — не тема для дискуссии. Понятие единого бога не принадлежит к числу таких открытий, которые совершаются отдельными людьми, а является результатом сложного и многотысячелетнего развития идей, возникших на Ближнем Востоке. По мнению Велльгаузена и Масперо, культ единого бога у евреев окончательно восторжествовал только в конце VII в. до н.э. в правление царя Иосии (640— 609), когда было составлено Второзаконие, вошедшее в состав книг Моисея [37, с. 28—30; 60, с. 485—490].

Первоначальный зороастризм, как и иудейская религия, не являлись, строго говоря, полностью монотеистическими религиями, так как они не отрицали существования чужих, отвергаемых ими богов, но признавали их только за демонов или чертей. При этом Иегова был у евреев их личным национальным богом, тогда как Ахурамазда стал у зороастрийцев богом для избранных, для арийцев, что опять же роднит обе эти религии.

Поскольку у всех без исключения индоевропейцев никогда не наблюдалось стремления к единобожию, в силу целого ряда исторических причин, то поэтому можно говорить только о влиянии иудаизма на учение Заратуштры.

С этим предположением вполне согласуются факты из Ветхого Завета о массовом распространении иудаизма среди народов Персидской державы во времена Ксеркса.

Утверждение о том, что "многие из народов страны сделались иудеями" (Книга Эсфири, 8. 17) заслуживает доверия. Подобные обращения — явление совершенно необычное, так как иудейская религия в принципе не прозелитическая и всегда отличалась исключительной нетерпимостью и к другим религиям, и к другим народам.

Вряд ли в Ветхом Завете можно найти хотя бы еще одно упоминание об обращении в иудаизм не евреев, да еще в большом количестве, не говоря уже о народах. Поэтому под массовым обращением в новую веру следует понимать скорее всего введение зороастризма, а не чистого иудаизма.

Что же составляет сущность учения Заратуштры, изложенного в 'Татах", как это представляется современным исследователям?

В мире борются два равноправных начала: доброе, созданное и возглавляемое Ахурамаздой, и злое, созданное и возглавляемое Ангхро-Манью (Ариман, Злой помысел), Долг человека — помогать доброму началу в его борьбе против злого, в противном случае его ждет наказание. Все молитвы Заратуштры обращены к одному Ахурамазде и к его Арте — Праведности, олицетворению силы истинной веры.

Первоначально главным богом иранцев был весь свод небесный, причем именно материальное небо, твердь, как об этом совершенно ясно говорил Геродот. Это представление не имеет никакого отношения к зороастризму, в котором Ахурамазда становится совершенно абстрактным богом и освобождается от материальной оболочки, становясь абсолютно идентичным иудейскому Яхве. Сам он, Ахурамазда, никем не был создан, но создал все, как и Яхве, единым своим словом.

Помимо Арты упоминаются также другие абстрактные качества Ахурамазды (Амеша-Спента) — Благомыслие, Добровластие, Святая набожность, Благоденствие, Бессмертие. Ахурамазда с Амеша-Спентами составляют группу из семи членов, но число семь уже указывает на семитское (халдейское) влияние. Родиной его является Месопотамия, где впервые появилась семидневная неделя, каждый день которой связывался с именем конкретного божества.

На первый взгляд Амеша-Спента являются оригинальным изобретением Заратуштры, поскольку их появление никак нельзя связать с древними индоиранскими верованиями. До некоторой степени это так, но все же Амеша-Спента находят себе вполне очевидные параллели в Ветхом Завете. Амеша-Спента следуют в строгом порядке: первым является Воху-Мана (Вохуман), буквально Благая мысль; за ним — Арта-Вахишта (Артвахишт), Высшая праведность, олицетворение божественного права, порядка и справедливости.

Но в Библии два божественных атрибута употребляются вместе: милосердие и справедливость, и это не является случайностью, "потому что они тесно связаны между собой. Без милосердия справедливость будет жестокостью, и люди погибнут. Без справедливости милосердие будет преступным снисхождением для грешника и мир погрузится в анархию..." [97, с. 194].

Значение этих двух тезисов освещается в тексте Исхода (34. 6, 7), где бог сам их упоминает, когда провозглашает, кем он является.

Следующие два Амеша-Спента — Хшатра-Вайрьн (Шахрсвар) — Желанная власть, воплощение авторитета и власти Ахурамазды, и Спента-Армайти (Спентар-мат) —Благонамеренность, как и последующие два, тесно связанные между собой, Хаурватат (Хордат) — Целостность, Здравие, и Амсретат (Мордат) — Бессмертие, также находят себе массу аналогий в Ветхом Завете. Укажем на то, что бог уже на первой странице книги Бытия появляется как нечто единое, целостное, и, более того, эта идея является одной из центральных в Библии (Исайя, 45. 5, 6).

Благоденствие как божественный атрибут постоянно поясняется в Библии следующим образом: оно в самом боге, в его совершенствах. Вместе с тем бог есть единственный источник блаженства для всех разумных существ. Другой атрибут бога — бессмертие, также достаточно очевиден. Само название бога, Яхве, переводимое как Сущий (Вечный), и понимается в том смысле, что он всегда существовал и всегда будет существовать: "Бог сказал Моисею: Я семь Сущий (Иегова). И сказал: так скажи сынам израилевым: Сущий послал меня к вам" (Исход 3. 14).

В целом об Амеша-Спентах можно сказать, что они являются основными атрибутами бога, притом что имеют себе аналогии только в Ветхом Завете.

В "Гатах" творцом всего мира является Премудрый Господь ("Таты", "Ясна", XXVIII, 11 — 12; Х1ЛУ, 1 — 15), к которому обращается с молитвой Заратуштра, называя его Господом и Творцом (Создателем). Те же самые идеи о боге-творце содержатся в Ветхом Завете.

В "Гатах" говорится о "Благом духе (мысли)", который вдохновляет Создателя ("Ясна", XXVIII, 3), но то же самое есть и в Ветхом Завете (Бытие I, 2), где дух выступает в качестве движущей силы, действия в акте творения.

В "Гатах" Заратуштра обращается с хвалой к Творцу, по одному слову которого возник первоначальный мир ("Ясна", XXVIII), но то же самое мы находим в Библии.

Ахурамазда создал небо и землю, солнце и луну, воды и планеты, свет и тьму ("Ясна", Х1ЛУ), но то же самое повторяется в Псалмах Давида (8, 23, 135...), некоторые из которых композиционно и по духу напоминают "Гаты".

("Ясна", XXVIII, 3)

"И поэтому, о, Великий Создатель, живой Господь, (вдохновляемый) своим Благим духом, я приближаюсь к Тебе (и молю Тебя) даровать мне, также и для всех (как обильный дар), телесного и духовного, тех достижений, которые идут от (Божественной) Праведности.." [116, III, с. 18].

(Псалом 24)
1. "К Тебе, Господи, возношу душу мою...

5.  Направь меня на истину Твою и научи меня; ибо Ты

Бог спасения моего; на Тебя надеюсь каждый день.

6.  Вспомни щедроты Твои, Господи, и милости Твои, ибо они от    века".

("Ясна", ХLIV, 4)

"Так я обращаюсь к Тебе, о, Господь (Ахура)! Скажи мне истинно, кто установил внизу землю и облака вверху, так что они не падают. Кто создал воды и растения?" [116, с. 111 —114].

(Псалом 103)

1. "Благослови, душа моя. Господи, Боже мой!

4.  Ты поставил землю на твердых основах: не поколеблется она во веки и веки.

5.  Бездною, как одеянием, покрыл Ты ее; на горах стоят воды".

Зороастрийской религии, как и иудейской, присущ дух нетерпимости: "Только правоверного маздаянийца, зороастрийца это учение считает подлинным человеком;  к чужим народам зороастризм внушает ненависть; они для него — не арийцы, "двуногие", "люди-насекомые" ("Ясна", XXXIV, 5). К ним не применимы обычные слова, относящиеся к людям: они не родятся, а "вываливаются", не умирают, а "околевают", не ходят, а "валятся" или " несутся", и их истребление угодно Ахурамазде. Эта тенденция намечена в  "Гатах", в "Младшей Авесте"  эта человеконенавистническая сторона учения расцветает пышным цветом" [506, с. 389].

Совсем другое мы наблюдаем в традиционном маздаизме, где прозелитизм является необходимым условием существования религии.

Впоследствии, в процессе своего развития, зороастризм включил в свою систему традиционных иранских богов, или язата (достойные поклонения.). Эти божества рассеяны по всей вселенной, чтобы наблюдать за сохранностью и деятельностью отдельных ее частей. К язатам относится дух небесного света Митра, который первым из небесных язат еще до появления Солнца возносится над горою Гара-Березани, возвещая наступление дня. К язатам также причисляется популярная богиня Анахита, ветер, духи воды, огня, светил.

К язатам примыкает особый класс существ, фраваши. Каждое живое существо имеет свое фраваши, в том числе Ахурамазда и все язаты. Эти фраваши заботятся о них и посвящают себя их охранению. Эта душа, фраваши, отделяется от тела человека только после смерти, но остается еще на три дня у головы покойного. На третью ночь, когда загорается утренняя заря, т.е. когда Митра прибывает на горы святого блаженства и когда поднимается солнце, около души умершего появляется персонификация его собственных деяний в виде юной прекрасной девушки или безобразной старухи. Под охраной этих женских гениев душа поднимается до моста Чинват, который ведет на гору Гара-Березани, жилище Митры. Дела человека, хорошие или плохие, взвешиваются самим Митрой, которому помогает Справедливость и Повиновение божественным законам.

Далее, мост суживается до толщины волоса для грешника, который низвергается в ад, и расширяется для праведной души, которая преодолевает его при поддержке богов. Душа поднимается сначала в место Благой мысли, потом в место Благих слов и, наконец, в место Благих деяний. Эти три этажа идентифицируются со сферами звезд, луны и солнца. Самые совершенные [души] попадают в Бесконечный свет (тиб. 'Od-dpag-med), где находится Ахурамазда, где они и ведут счастливую жизнь.

Ахурамазда создал мир и хотел сделать его хорошим. Пока он не создавал мира, зла не было, но в тот самый день, когда при создании мира творческий дух извлек из ничего материю и пробудил силы, управляющие ею, действие и противодействие этих сил породило злого духа Ангхро-Манью (Ариман). Злой дух противопоставил шести Амеша-Спентам шесть духов, равных им силою и могуществом, а в противовес язатам он создал дэвов, или демонов, постоянно борющихся с природой и мешающих правильному течению ее жизни. До появления Заратуштры создания злого духа мужского и женского пола свободно жили среди людей и даже вступали с ним в союзы (ср.: Бытие 6. 1—2. 4). Заратуштра уничтожил их телесный облик, или оболочку, и запретил им принимать другой образ, кроме образа животных.

Окончательное и полное спасение мира будет осуществлено тремя пророками, исходящими от Заратуштры, которые сообщат людям три новые книги закона. Тогда мрак исчезнет перед светом, смерть перед жизнью, зло перед добром. Сам Ариман будет вынужден признать превосходство Ахурамазды и совершенство будет беспредельно.

Истинно добродетельным человеком считается тот, у кого хорошие помыслы, слова и дела. Тот, кто вышел из этого совершенного состояния, может снова вернуться к нему посредством раскаяния и добрых дел. Добрые дела состоят в уничтожении вредных животных: змей, лягушек, муравьев, в превращении невозделанной земли в обработанные пашни, в выдаче замуж здоровой девушки за праведного человека.

Тела умерших не разрешалось ни сжигать, ни погребать, ни бросать в реку, так как тем самым можно было осквернить огонь, землю, воду. Поэтому трупы относились в специально отведенные для этой цели места, "башни молчания", на растерзание птицам.

В зороастризме есть понятие о рае и аде, в которые соответственно заслугам попадают люди после смерти [60, с. 499—511].

Так как в зороастризме не было первоначально объяснения того, откуда возникли два противоположных начала, олицетворяемых в виде добрых богов и злых духов, то впоследствии появилась теория о том, что они исходили от какой-то высшей силы, которую иногда отождествляли с безграничным пространством, но чаще с беспредельным временем (Зерван Акарана). Отметим попутно, что по единодушному утверждению буддийских авторов, учение о бесконечном времени (буддийская система Калачакры, т.е. "Колеса времени") было заимствовано индийцами из Ирана, но в самом Иране в сасанидский период оно было отброшено как еретическое. Идеи зерванизма сохранились лишь в манихействе и в других, признаваемых еретическими, учениях.

В заключение отметим некоторые общие моменты, сближающие биографии Заратуштры и Шенраба.

Оба они происходили из царского рода и выступали, проповедуя законы и правила, от имени Ахурамазды, с которым имели общение. Если Шенраба благословляет на подвижническую деятельность среди людей не кто иной, как сам бог Митра, то, согласно легенде, рассказанной греческим ученым Порфирием (III в. н.э.), Заратуштра тоже был освящен (или благословлен) тем же богом Митрой [80, I, с. 55 ]. Оба они смертные люди, хотя и являются посланниками Премудрого Господа. У каждого из них было по нескольку жен, дочерей и сыновей. Вся их жизнь прошла в борьбе со злыми духами. И тот, и другой выступали, в равной степени безуспешно, против кровавых жертвоприношений. Оба они предсказывали появление мессии, во времена которого их учение победит во всем мире и добро восторжествует над злом. Их пророчества заслуживают того, чтобы остановиться на них подробнее.

Появление волхвов (в оригинале — магов) в Евангелии от Матфея имеет прямое отношение к этим пророчествам. Евангельский эпизод с магами породил в христианской литературе целую серию произведений, в которых маздаистские верования переплетаются с церковной традицией. Так, например, в одном из апокрифических евангелий говорится следующее:

"Маги достигли на востоке Иерусалима, как это было предсказано Зердуштом" [80, с. 42].

В греческой рукописи XI в., содержащей текст из Минеи, говорится следующее:

"В тот же день, 25 декабря, поклонение магов. В те дни некий Валаам из страны персов взволновался и стал пророчествовать и многое другое, и это, а именно: что взойдет звезда от Иакова и сокрушит старейшин Моава. Остальные прорицатели и маги имели такое пророчество путем передачи. Наконец, дошло оно до троих магов — царей персидских, и они ждали, когда увидят звезду Христа, потому что она не сделала своей орбиты, как остальные звезды, с востока на запад, а к северу. Узнав, что звезда означает рождение великого царя, они отправились за звездой и звезда остановилась над пещерой, в которой родился ребенок..." [80, с. 43], и т.д.

В средневековой греческой литературе существовала тенденция отождествлять Заратуштру с Валаамом и Барухом, упоминаемым в Ветхом Завете [80, с. 44]. Первый из них был знаменитым предсказателем, жившим в Сирии в эпоху вторжения израильтян в Палестину, а второй — другом пророка Иеремии (VII в. до н.э.), записавшим пророчества последнего. Возможно, что это отождествление Заратуштры с библейскими персонажами указывает на его связь с иудейской традицией, а также и на его возможных предшественников. В "Биографии Шенраба" ("Зермиг". III) рассказывается о посещении учителем Иерусалима, где он проповедовал свою религию, что, г. свою очередь, может иметь отношение к магам, которые "...достигли на востоке Иерусалима, как это было предсказано Зердуштом".

Еще одним значительным совпадением, сближающим биографии Заратуштры и Шенраба, является то, что первый из них, согласно традиции, умер или погиб в Средней Азии, возможно, в Балхе, тогда как второй был похоронен в Согдиане. Правдоподобность тибетского сообщения о похоронах Шенраба в этом районе Ирана подтверждается

описанием обряда похорон, который состоял в том, что останки умершего были помещены в специальный сосуд. Практика подобного рода — восточного происхождения.

Говоря о совпадениях, сближающих биографии Шенраба и Заратуштры, мне хотелось бы особо подчеркнуть то обстоятельство, что в "Авесте" соединены две противоположные тенденции: монотеизм, связанный с именем Заратуштры, который, очевидно, не индоиранского происхождения, и традиционный маздаизм, восходящий к древним иранским культам [123, с. 65—67].

Религия Заратуштры, в которой еврейский монотеизм соединился с иранским дуализмом и обрядами, смогла устоять, а потом и широко распространиться только благодаря тому, что она впоследствии ассимилировала старые народные верования и культы. Этот процесс ассимиляции ускорился после завоевания Ахсменидского государства Александром Македонским [50, с. 401].

Таким образом, мы подходим к дате — 312-й год до н.э., т.е. к началу селевкидского летоисчисления, которое сасанидские зороастрийцы отождествляли с началом мировой эры, наступившей с пришествием Заратуштры. Но тс же зороастрийцы были весьма недалеки от истины, относя деятельность своего учителя и пророка за несколько столетий до Александра.

Историки Востока как в прошлом веке, так и в нашем, анализируя исторические процессы, происходившие на ближнем Востоке и в Иране в первое пятисотлетие до нашей эры, приходили к выводу, что зороастризм был вызван к жизни борьбой персов против эллинизма в эпоху Селевкидов (IV—II вв. до н.э.) [72, II, с. 186].

Известный английский историк Тойнби тоже связывает возникновение и распространение зороастризма с борьбой иранцев против эллинизма. Зороастризм, по его мнению, уже созрел в сирийском мире до эллинского вторжения. Силой зороастризма иранцы в восточном домене сирийской цивилизации, в которую включается также иудейская культура и религия, поднялись против эллинизма и выгнали его в течение двух столетий после смерти Александра из всех областей восточнее Евфрата [121, с. 143—144].

Но ассимиляция религией Заратуштры старых народных верований и культов, в том числе Митры и Анахиты, могла способствовать отождествлению Матхура (Шенраба) с Заратуштрой, и, соответственно, могло иметь место приписывание одному заслуг другого и соединение двух биографий в одну. То есть соединение двух направлений маздаизма — зороастрийского и традиционного — под эгидой имени Заратуштры могло привести и к соединению двух разных лиц в одно. Этому могло способствовать и то, что оба они жили, примерно, в одну эпоху: в VI—V вв. до н.э.

Этим, как нам кажется, можно объяснить контаминации тибетского текста об учителях варваров (иранцев), в котором Матхура (Шенраб) отождествляется с Мани, а Заратуштра с Мухаммедом (оба — монотеисты), и при этом последние два сделаны преемниками первых двух, что могло произойти, в частности, и по той причине, что все они в той или иной степени были связаны общими идеями. Во всяком случае, все они почитали, согласно приведенным выше тибетским текстам, в качестве главного бога — Ахуру-Асуру, т.е. Небесного Господа.
Маздаизм у восточных словян
В скифский период нет прямых указаний на славян. Однако можно предположить, что некоторые из племен, подчиненных скифским  царям,  были славянскими, невров, которых помешают в северной Подолии и Волыни, по мнению Вернадского, Шафарика, Нидерле и Миннса, можно считать за славян [124, с. 62]. Другое племя, упоминаемое Геродотом, будины, также, вероятно, было славянским. Геродот называет его большим и сильным народом и говорит, что они голубоглазые и светловолосые. Они жили, предположительно, в верхнем течении Дона и Донца, вероятно, были и другие славянские племена, которых Геродот называл "скифами-землепашцами" и "скифами-земледельцами" [124, с. 62].

О славянах сарматского периода уже можно говорить более определенно, Тацит в своей книге о Германии, написанной в 98 г. н.э., упоминает племя венедов, которых он помещает между германцами и сарматами. Тацит замечает, что они строят дома и передвигаются пешком, что отличает их от сарматов, которые живут в палатках и ездят верхом на лошадях. Венедов также упоминают Плиний и Птолемей. Последний помещал их на территории современной Польши. Венедов можно считать предками западных славян.

Что же касается восточных и южных славян, то поскольку они жили в Римскую эпоху на землях, которые контролировали сарматы, поэтому греческие и римские авторы не всегда могли отличить их от сарматских племен. Западные писатели VI в. н.э. знают восточных славян под именем анты. В более позднее время анты смешались с народом руси и приняли название последних. В сарматский период название русь ассоциировалось с аланами, о чем можно судить по форме названия русь-аланы (rохоlani). Слово rохs в аланском имело значение сияющий свет. Вероятно, русь-аланы представляли собой два племени, поскольку, как можно судить по источникам, название русь часто употреблялось отдельно от названия аланы [124, с. 63—64]. Сильная группа русь-аланов жила в бассейне Волги, что объясняет тот факт, почему греки называли Волгу рекой Рос [124, с. 64].

Славяне на территории нашей страны еще в дохристианское время находились в контакте с греческими колонистами, города которых были рассеяны по всему северному побережью Черного моря.

Помимо греко-романской цивилизации другой поток культуры, гораздо более древний, связывал русские степи с Азией через посредство иранских племен. Ассиро-вавилонское и особенно иранское влияние вполне отчетливо прослеживается у южных славян нашей страны, т.е. предков русских, по археологическим остаткам.

Иранизмы являются первыми заметными культурными элементами как раз в тех районах, в которых подготавливалась почва для будущего Русского государства на берегах Днепра 184, с. 5].

Остроумное, хотя и не вполне обоснованное предположение высказал Вернадский относительно иранского происхождения названия Волынь. В древнем русском название Хвари (Хорезм) произносилось как Хвали. Каспийское море называлось море Хвалынское, т.е. Хорезмское
, а так как в русском фольклоре оно называется иногда море Волынское, то отсюда делается вывод, что название Волынь может происходить от иранского Хвари [124, с. 102].

Поклонение солнцу составляло сущность религии восточных славян и основу их мировоззрения. С солнцем были соотносимы свет, огонь и производительные силы человека. Солнце было символом добра и противопоставлялось злу. Бог Солнце, сияющее на небе, называлось Хоре, что соответствует осет. xur, авест. xorz — солнце, солнечный свет (Хорезм — Страна солнца). От слов xur-kxors происходят слова: осет. xorz — хороший и русское хороший. В древних русских сказках солнце носит царскую корону, а в народных сербских песнях солнце называется царь с золотой короной. По мнению Б. Грозного, первоначальное значение имени Митра было диадема, корон [124, с. 110].

Несколько разных имен для Бога Солнца — Хоре, Дажьбог, или Даждьбог, Ярило — не означает, что было несколько солнечных богов. На небе было одно солнце, но разные имена характеризовали его разные функции. Имя Хоре обозначало солнце в первоначальном смысле слова, как светоносное небесное тело, а также имело нравственный смысл — абсолютное благо, добро. Имя Дажьбог, или Даждьбог, значило Дающий богатство (бог понимается здесь в смысле богатства). Мнение Вернадского, что это были два бога, из которых Дажьбог (Ярило) был Горящим богом [124, с. 121 ] (дажь = санскр. dah, авест. <dag) не совсем верно, так как в русском языке дажь не имело значения гореть. Кроме того, в древнерусских памятниках Дажьбог и Даждьбог — одно и то же божество.

Небесный бог Ярило был также божеством, олицетворяющим мужскую силу и страсть. Забытый древними хрониками, очевидно, потому что он не принадлежал к числу главных богов, Ярило все же просуществовал вплоть до недавнего времени. Во всяком случае, праздники в его честь отмечались в русских городах еще в XVII в., а к деревнях вплоть до XX в. Ближайшей параллелью к нему будет варварский Дионис (Сабасиос), культ которого был фракийского происхождения и являлся родственным иранскому. Если даже и не было прямого влияния иранского божества на славянское, все же можно говорить об их почти полной идентичности [84, с. 11 —15].

Белее (Волос) был еще одним солнечным божеством восточных славян. Он считался покровителем скота, а кроме того, как и римский Аполлон, был покровителем поэзии и музыки,

В христианскую эпоху в разных источниках отмечалось, что русские поклонялись огню, который они называли Сварожич, т.е. сын Сварога. Бог Сварог был верховным божеством славянского пантеона
.. Его имя имеет общее с санскр. svar — светить и санскр. suar — белый свет, небо. В древнерусском памятнике "Голубиная книга" (первоначально — "Глубинная книга", т.е. "Книга премудрости") это божество упоминается под именем Белый Свет. Кроме того, санкр. svarga имело значение как небесный, так и небо. Следовательно, Сварог и небо — обозначение одного и того же понятия, т.е. небесного свода или материального неба [40, 1, с. 16]. В индийской эпической мифологии бог неба назывался Сварга, к тому же и древние иранцы тоже почитали небо, причем именно свод небесный, как об этом писал Геродот.

Н.М. Гальковский дал следующую интерпретацию слова сварог, исходя из самого русского языка, т.е. он попытался показать, как могло пониматься и объясняться это понятие самими восточными славянами. Его рассуждения сводятся к следующему. Корень вар с приставкой с (свар) к современном языке не употребляется, но есть слово свар-ка, т.е. соединение при помощи накаливания на огне двух предметов. Слово свара — спор, ссора первоначально обозначало также соединение, столкновение противоположных сторон. Кроме того, сварить значит приготовить на огне. Суффикс ог указывает на предмет, причем интересно, что в русском языке все имена на ог — неодушевленные.

Таким образом, слово сварог указывает на тепло, исходящее от солнца или огня, и соединение, столкновение с чем-либо. Из этого делается вывод, что Сварог олицетворял собой небо, дающее тепло и соединяющееся с землей, т.е. что Сварог — это небесный свод, украшенный теплотворным солнцем и опирающийся на землю горизонт. "Итак, Сварог — это видимое небо, твердь с обычными принадлежностями — солнцем и горизонтом" [40, I, с. 18—19].

У древних славян была концепция универсальности божества. Византийский историк VI в. Прокопий писал о славянах Данюба, что они верят в одного бога, творца света, который является единственным господином всего сущего. В XII в. римско-католический священник Хельмольд писал о балтийских славянах:
"Они не отрицают, что среди множества разных божеств, к которым имеют отношения поля, леса, печаль и радость, есть один бог на небе, который управляет всеми другими. Они считают, что он, всемогущий, наблюдает только за небесными явлениями, а другие, выполняя обязанности, которые им даются, повинуются ему. Они происходят от его плоти (крови) и отличаются один от другого в зависимости от близости к этому богу богов" [124, с. 119].
Укажем сначала на то, что эта концепция вполне в духе традиционного иранского маздаизма и обратимся за подтверждением справедливости приведенных высказываний к "Повести временных лет".

В тексте договора 945 г., заключенного между русскими и византийцами, говорится следующее:
"И еже помыслить от страны русския разрушити таку любовь, и елико ихъ крещенье прияли суть, да приимуть месть от бога вседержителя, осуженье на погибель во весь векъ в будущий; и елико ихъ есть не хрещено, да не имуть помощи от бога ни от Перуна, да не ущитятся щиты своими, и да посечены будут мечи своими, от стрелъ и от иного оружья своего, и да будут раби въ весь векъ в будущий" [63, I, с. 35 (перевод с. 232)].

Далее в том же источнике под тем же 945 годом сообщается следующее:

"а иже преступить се от страны нашся, ли князь ли инъ кто, ли крещенъ или не крещенъ, да не имуть помощи от бога, и да будет рабъ в весь векъ в будущий, и да заколенъ будет своимъ оружьем" [63, с. 38 (перевод с. 235)].

Нетрудно заметить, что в обоих приведенных отрывках верховное божество славян называется просто бог, который является и может быть, очевидно, только небесным богом, т.е. Сварогом, так как только он и может отождествляться, как это видно из второго отрывка, с христианским богом. В качестве аналогии можно сослаться на Библию, где пророк Ездра, имея в виду манифест Кира II (VI в. до н.э.), говорит следующее:

"Так говорит Кир, царь персидский: все царства земли дал мне Господь, Бог небесный; и Он повелел мне построить Ему дом в Иерусалиме, что в Иудее" (I, 2).

Не вызывает сомнений, что в этом случае Бог небесный персов, Ахурамазда, отождествляется с еврейским богом Яхве (Сущий), который тоже понимается как Бог небесный, хотя не менее очевидно, что Ахура и Яхве — далеко не одно и то же.
Прежде чем перейти к следующему славянскому божеству, интересующему нас, к Дажьбогу, необходимо остановиться на одном из основных русских слов из сферы понятии, относящихся к социальной организации, к слову мир. Его специфическое значение — деревенская община. В старом русском оно могло означать как мирный договор, соглашение, так и общественное согласие. В древней Руси задруга и первоначально вервь были общественными союзами, основанными на родстве. В растущем обществе, особенно в городах, рамки этих первоначальных союзов стали слишком узкими.

Следующим этапом в развитии социальной организации, основанной не только на родстве, но и на общих интересах был мир в смысле общественного согласия. Слово мир имеет под собой, по мнению Р. Якобсона, религиозную основу, поскольку оно вполне соотносимо с именем иранского бога Митры, среднеперсидская форма которого была Михр. В средне персидском михр как абстрактное понятие имело значение дружба, ассоциация и, следовательно, русское мир было эквивалентом иранского михр [124, с. 127—328].

Митра был не только богом победы, но также и богом социального порядка. В Яштах Митру часто называют правителем (dahyupatis). Один из основных эпитетов Митры — справедливый 
(rtavan; urvata — основной закон) [88, II, с. 483]. Идея Митры как правителя отразилась в древнем славянском имени Владимир (Митраправитель) [124, с. 128].
 
В древнерусском языке слово закон имело значение как государственный закон, так и религиозный закон, и широко употреблялось также хазарами, мадьярами, печенегами. При заключении русско-византийского договора (Ю7 г. императоры Лев и Александр, согласно "Повести временных лет", целовали крест, тогда как Олег дал клятву (роту), а его люди, согласно русскому закону, поклялись своим оружием и своими богами Перуном и Белесом |63, I, текст с. 25 (перев. с. 221)]. Обратим внимание на то, что для Олега клятва (рота) была чем-то исключительно важным и значительным.

Митра был мстителем за все насилия над социальным порядком, и поэтому обязательством каждого человека было сотрудничество с этим богом. Каждое нарушение справедливости, каждое преступление, было преступлением против Митры. Общество, мир, не только имело право, но и почитало своим священным долгом мстить за убийство любого из их членов, так как убийца был не только человеком, посягающим на другого человека, но он был "тем, кто вредит Митре" (mithradrugs). Слово митра как абстрактное понятие имело значение нравственного обязательства, на котором держалось общество. Кровная месть была заменена в средневековой Руси выкупом, причем убийца должен был заплатить штраф как родственникам убитого (головничество), так и князю (вира). В этом случае князь получал долю, которая первоначально принадлежала богу [124, с. 129].

Митра был хранителем договоров и обязательств. Слово митра помимо прочих оттенков, имело также значение соглашение, обещание, клятва. Старое русское слово для клятвы была рота (санскр. vratam, авест. urvata), и имело, таким образом, прямое отношение к Митре.

В связи с этим становится понятным то обстоятельство, почему для князя Олега (X в.) клятва (рота) имела гораздо большее значение, чем клятва главными славянскими богами Перуном и Белесом, о чем в тексте договора 907 г. говорится следующее:

"Царь же Леонъ со Олександромъ миръ сотвориста со Олгом; имшеся по дань и роте заходивше межи собою, целовавше сами крест, а Олга водивше на роту, и мужи его по рускому закону кляшася оружьемъ сво-имъ, и Перуном, богом своимъ, и Волосомъ, скотьсмъ богомъ, и утвердиша миръ" [63, I, с. 25 (221)].

В тексте русско-византийского договора 945 г. Божье наказание за всякое нарушение договора призывается дважды, как в начале его, так и в конце. Так как среди русских воинов Игоря были как христиане, так и язычники, то соответственно призывается христианский бог и языческие боги:

"... и елико есть не крещено, да не имуть помощи от бога ни от Перуна... и да будут раби въ весь векъ и будущий" [63, I, текст с. 35 (перевод с. 232)]. Заключительная часть формулы имеет большое значение:

"... пусть они будут вечными рабами".

Чьими рабами? Очевидно, рабами бога, чьи предписания они нарушат, т.е. Митры. Они будут "теми, кто вредит Митре". Это может означать, что они утратят свою личность и будут навсегда вне закона без надежды на спасение. Напомним, что Митра является главным судьей над душами умерших в потустороннем мире.

Но нельзя ли отождествить Митру с каким-либо из богов древнерусского пантеона? Среди богов, упоминаемых в Ригведе, два бога считаются главными: Индра и Варуна (Небо), так как только к ним прилагается эпитет царь богов. Если Индра сохраняет свою полную самостоятельность, то Варуна чаше всего упоминается не самостоятельно, а в связи с Митрой, причем оба этих бога настолько неотделимы один от другого, что возникает вопрос, нельзя ли их рассматривать как две ипостаси одного бога. Варуна обладает только одному ему присущим качеством — благочестием (rtavan, связанный с истиной), только ему принадлежит rta — истина, порядок, закон, видимо, как и Митре, поскольку они неотделимы. Все же и Ведах есть намеки на то, что Митра тоже имеет свое специфическое качество: он связан с материальным процветанием коллектива [53, с. 114—1201.

Теперь, приняв во внимание то, что Митру в иранской мифологии называют сыном Небесного бога (Ахурамазды), а также то, что Митра является богом, дающим богатство, хранителем законов и т.д., мы можем сопоставить пару богов Варуна — Митра, Ахурамазда — Митра с парой древнерусских богов Сварог — Дажьбог. Дажьбог, являясь, как и Митра, сыном Небесного бога и богом богатства, мог быть также и хранителем договоров, клятв. Для этого есть следующие основания. В упоминавшихся выше текстах договоров X в. русских с Византией в одном случае вместо имени самого главного славянского божества на первом месте стоит только слово бог, а в другом случае на первом месте стоит рота (клятва). Если в первом случае под богом имеется в виду Сварог, то во втором случае это может быть только Дажьбог (Митра), так как имена других главных богов, Перуна и Белеса, названы. Кроме того, имя Дающий богатство является одним из эпитетов Митры.

Еще одним основанием для такого предположения может служить древнерусский перевод византийской хроники VI в. Иоанна Малалы, в которой имя греческого бога Гелиоса заменено на Дажьбога:

"Солнце же царь, сын Сварогов еже есть Дажьбог бе моуж силен" (II, 465) [74, с. 6670].
Как уже говорилось, в античном мире при переводах имя Митры заменялось на Гелиоса — Аполлона.

Э.М. Шусторович совершенно справедливо отмечает, что параллели между славянскими и античными языческими божествами выполняли роль связующих мостиков между античной и славянской историей и культурой. Мифологические параллели характеризуют осмысление в наивной форме всемирно-исторического процесса в свете идеологии того времени и современной переводчику (переписчику) исторической концепции [74, с. 68]. К этому остается добавить, что эта концепция не была оригинальным изобретением славян, а являлась основной доктриной маздаизма, общей для многих народов Запада и Востока.

Археологические остатки на русской земле говорят о почитании безымянной Великой богини. В греческой трагедии "Ифигения в Тавре" содержится свидетельство того, что такая богиня действительно почиталась на территории России. Как полагают, восточные славяне получили этот культ от иранцев вместе с прочим наследством иранской культуры 184, с. 14]. Но единственным женским божеством восточных славян была Макошь. которая действительно обладала функциями Анахиты. Макошь представлялась в виде женщин с длинными руками. В качестве аналогии можно привести изображение Апи-Анахиты (Окшо) в хорезмском искусстве и на некоторых кушанских монетах, где она изображается в виде женщины с четырьмя руками [124, с. 123].

На Руси женщины молились ей вплоть до XVII в., о чем можно судить по листу вопросов, которые задавались священником на исповеди: "Не ходила ли ты к Макоше?
. Существовало поверье, что Макошь, если она будет удовлетворена подношениями какой-либо женщины, может выполнить для этой женщины ее работу. Рассказывались истории про таинственное жужжание веретена глубокой ночью, когда, как полагали, работала Макошь [124, с. 137].

В христианскую эпоху святая Параскева, отождествляемая с Пятницей, приняла на себя обязанности богини Макошь.

До сих пор не обращалось внимания на то, что пятница была днем Венеры (Veneris) в митраистскую эпоху в Риме, а также и в Тибете, что дает еще одно основание провести параллель между Астартой, Анахитой, Венерой и Макошью.

Одним из главных божеств киевского пантеона был Симаргл, который можно отождествить с иранской волшебной птицей Симург (Simurg-Senmurv)
. Культ этого божества был весьма популярен на Руси. В персидской поэме Хагани (Khagani, XII в.) русские называются симургами. Симурга называют сияющей птицей (авест.Hsaena Meregha). По мнению А.Д. Калмыкова, Симург сохранился в русском фольклоре под именем жар-птицы [93, XIV, с. 68—71].

В заключение отметим еще одну особенность в верованиях восточных славян и иранцев. Одно из представлений славян о загробном царстве, сохранившееся в фольклоре, состояло в том, что, как полагали, душе умершего на том свете предстояло переходить по тонкой льняной ниточке через огненную реку. Душа добродетельного человека преодолевала это испытание, а душа грешника падала в огонь [40, I, с. 85]. В общем, то же самое мы находим у иранцев.

И последнее — культ земли. "Мать сыра-земля", известная также в иранской мифологии, была воплощением любви и милосердия, но как божество она никогда не персонифицировалась. Примечательно, что Мать-земля (Материнство) как культ просуществовала у русских необычайно долго, возможно, намного пережив эротизм примитивного мифа. Другими словами, в русской богине Земле Деметра была выражена гораздо сильнее, чем Афродита.

Маздаизм в Центральной Азии

X о т а н

Согласно бонской традиции, путь проповедника иранской религии проходил через Среднюю Азию до пустыни Такла-Макан. Следующим этапом были северные районы Тибета, так называемая страна Шаншун — родина бонской веры.

Действительно, единственные возможные пути, связывавшие Шаншун с Ираном, проходили через Среднюю Азию [55, с. 99—119].

Вопрос о маздаизме в Средней Азии и путях его развития слишком сложен и неясен, чтобы его можно было здесь обсуждать. Для нас важно указать на его наличие, а также на то, что в Кушанском государстве, возникшем в начале нашей эры и просуществовавшем около четырехсот лет, засвидетельствованы следующие религиозные культы: буддизм, митраизм, шиваизм, зороастризм, культ Великой богини (среднеазиатский вариант переднеазиатского культа Деметры, Кибелы и других женских божеств, Прародительниц сущего), культ божеств греческого пантеона и целый ряд других [54, с. 239].

Крупнейшим пунктом на пути из Средней Азии в Шаншун был Хотан, в котором обнаружены некоторые следы маздаизма [119, II, с. 310] существовавшего там в весьма давние времена, во всяком случае, вероятно, еще до начала нашей эры.

В "Хронике страны Ли (Хотана)", составленной на тибетском языке около XI века, есть упоминание как будто бы об иранских мудрецах, которые проповедовали хотанцам какое-то учение еще до пришествия Будды Шакьямуни [119, I, с. 93—94].

В той же хронике содержится утверждение, что местные жители плохо обошлись с этими мудрецами и не оказали им уважения, так что они были вынуждены покинуть Хотан. Интересно, что имя одного из них — Кхарустен (Kha-re' u-stenng) — имеет отношение к названию Хорезм (Khwarism Hvairizem), тогда как имя другого — Кхарашва (Kha-ra-shva) — может иметь связь с иранскими словами khara-vastra [119, I, с. 93].
В тексте "Истории буддизма" Таранатхи, который цитировался выше, говорится о том, что после подавления иранской религии на территории Персидского государства в Хорезме уцелел какой-то ткач (или ткачи), знавший учение, от которого эта религия вновь получила распространение. Если допустить, что есть связь между этими тибетскими текстами, то тогда появление иранцев в Хотане следует отнести к V—IV вв. до н.э.

Косвенным свидетельством в пользу маздаизма может служить местное предание о том, что одним из первых учителей хотанцев был бодхисаттва мудрости Манджушри, который появился там, в облике монаха Вайрочаны [119, с. 102, 105, 108]. Но, как указывалось выше, тибетцы склонны были отождествлять Манджушри с Премудрым Ахурой.

Целый ряд древних хотанских произведений, опубликованных Томасом в английском переводе с тибетского, показывает, что в Хотане буддизму предшествовал культ дэвов, несомненно, индоиранских. В сочинении ''Вопросы Вималапрабхи" Будда обращается с пророчеством относительно будущей судьбы Хотана к царю демонов (также дэвов) Вайшраване
, и владыке демонов Премудрому ('Du-shes-can, yang-dag-shes), при этом последний иногда называется бодхисаттвой.

Так как в хотанских произведениях оба этих божества постоянно упоминаются вместе, то не означает ли это, что они в какой-то степени связаны друг с другом?

Начнем с того, что по-тибетски Вайшравана называется Сын Намтоя (rNam-thos-kyi-du), т.е. Сын Премудрого. Оба имени, тибетское и санскритское, не являются идентичными и, более того, обозначают разных, хотя и сходных по некоторым атрибутам божеств. В тибетологической литературе уже отмечалось, что Сын Намтоя отождествлялся с индийским Вайшраваной, или Куберой, по той причине, что все они в той или иной степени были богами богатства.

Намтой в переводе с тибетского значит Премудрый (букв. Всеслышащий), и синонимом этого имени является;  Обладающий высшей мудростью (Shes-rab-can) [118, с. 759], но божество под таким именем не было известно в Индии.

Таким образом, если в Хотане была пара богов, Премудрый и его сын, связанных между собой, то в иранской религии мы также встречаем двух взаимосвязанных богов — Премудрого Господа и Митру.

Но Митра как раз и является богом богатства. Он — хозяин обширных полей, которым он дает плодородие. Он дает прирост поголовью стад, а также добро всем, кто честен. Им он дает здоровье, изобилие и богатство [81, с. 4]. Он также является богом правды, хранителем договоров и обязательств [115, II, с. 119—158].

Но, пожалуй, самым существенным обстоятельством, указывающим на идентичность Митры и Сына Премудрого, будет то, что эпитетом последнего является Теплый обширный свет ('Od-yangs-tha-bo). В качестве других его имен указаны: Побеждающий победоносных (или Царь Царей, rGyl-po' i-rgyal), Обладающий законами людей (Mi' i-chos-ldan), Дающий покой (отдых) (Ngal-bsos-po), Побеждающий причиняющих вред (демонов) (gNod-sbyin-rgyal), Владыка богатства (или Владыка скота, Nor-gyi-bdag), Посылающий дождь драгоценностей (dBying-char-bebs), Предок ариев (E-le' i-brgyud) [118, с. 759—760].

В буддийских тибетских исторических сочинениях встречается имя Намтоя с эпитетом Белый. Иногда его имя переосмысляется тибетцами как Белое высокое небо (gNam-tho-dkar-po) [126, с. 478—479; 119, I, с. 299].

Современное тибетское мнение таково, что это божество монгольского (или тюркского, hor) происхождения и отождествляется с его сыном Пехаром [119, I. с. 2991 (Митрой, Pe-har, перс. Mihr), популярнейшим божеством современного Тибета, которое почитается повсеместно.

Некоторые из тибетцев утверждают, что культ этого бога был принесен в Тибет Падмасамбхавой (VIII в.), что может означать просто включение этого весьма почитаемого бога в пантеон буддийских богов. Согласно другому мнению, культ Пехара (Митры) был заимствован в VIII и. из Восточного Туркестана [119, с. 298]. Это мнение имеет под собой то основание, что форма имени Пехар (Михр) взята из среднеперсидского языка, т.е. позднее VIII в.

Древний    Тибет

Согласно древней бонской хронике, цитируемой в средневековом тибетском сочинении, бонская вера начала распространяться во времена царя Някхри-цанпо (gNya-khri-btsan-po) [112, с. 49], жившего незадолго до начала нашей эры.

Спустя несколько поколений после царя Някхри, в правление царя Григума (Gri-gum), т.е. в первые века нашей эры, было первое гонение на последователей бонской религии. По другой версии, при Григуме были приглашены бонцы из Ирана и области Аша, которые специализировались на том, что утверждали культ богов для живых и подавляли демонов ради мертвых.

Другие источники уточняют, что были приглашены бонцы-еретики, именуемые аша, которые появились из страны Гурнаватра, расположенной у границ Ирана и Индии. Генеалогическая традиция рода Ше знает царя Аша, который был потомком иранских царей, а также и других, утвердившихся в Шаншуне [108, с 196].

Бонцы-еретики из Гурнаватры "произносили вслух откровения (подтверждающие их) сверх науку, и все они летали по небу; ... они вырезали из камня туловище животного; они делали подношения демонам мясом и вином" [108, с. 196].

Тибетская историческая традиция утверждает, что Григум был убит своим сановником, который занял царский трон. В свою очередь, сановник тоже был убит, после чего царем стал сын предыдущего царя Пудэ-Гунгьял (sPu-de-Gung-rgyal):
"Этот царь взял власть в свои руки, а сановником стал Рулакье (Ru-la-skyes). Во времена этого царя и этого сановника появилось (учение) юндрун-бон (свастика-бон). Учитель Шенраб Миво родился в Длинной долине в Эламе-Иране (sTag-gzig 'Ol-mo lung-ring), и все бонское учение, а именно: Восемь Великих Элементов и т.п., которое пришло из страны Шаншун, стало широко распространяться" [112, с. 48].

Далее в том же источнике сообщается, что бонская религия не представляла собой нечто целое и что под этим названием объединялось девять донских религиозных направлений. Основных направлений было два: гыю-бон (rgyu' i bon т.е. бон причины) и брайбуи-бон ('bras-bu' I bonт.е. бон результата), каждое из которых подразделялось, соответственно, на четыре и на пять направлений [112, с. 48—49].

Первое из двух направлений описывается как чисто религиозное: для него характерен культ бонской свастики (солнца) и стремление к райскому блаженству, буквально "желание получить небесное тело благополучно ходящих".

Второе, основное, направление было представлено астрологами, заклинателями злых духов, поклонниками богов и т.д., а также так называемыми могильщиками, то есть теми, кто, видимо, стал устраивать специальные кладбища. Вероятно, это были те самые особые места, куда приносят тела умерших на растерзание зверям и птицам.

Пятый Далай-лама (XVII в.) в своей хронике также сообщает о появлении религии бон во времена Пудэ-Гунгьяла, но он поясняет, что это было, во-первых, направление бонцев-могильщиков, а во-вторых, что оно появилось не в самом Тибете, а в Шаншуне и Бруша |113, с. 19].

Тибетские сведения о появлении бонской религии в Тибете где-то на рубеже нашей эры соответствует тому, что нам известно о распространении иранской культуры среди северных тибетских племен незадолго до нашей эры.

Также очевидно, что это влияние имело место в течение длительного периода времени, т.е. должно было охватывать и первые века нашей эры.

Иранские племена, известные как юе-чжи, принесли с собой в Тибет свою культуру, а также искусство и ремесло, отличительной особенностью которого был так называемый звериный орнамент и длинные тяжелые мечи.

Согдийцы у границ Шаншуна

Хотя юе-чжи сыграли большую роль в судьбах многих народов Азии, однако до сих пор нет единой точки зрения относительно того, что это за племена, откуда они появились в Центральной Азии и какое отношение имели к народам собственно Ирана.

С.П. Толстов, опираясь на высказанную еще в начале XIX в. Клапротом и Абель-Ремюза точку зрения, поддержанную О. Франке, утверждал, что юе-чжи — массагеты [51, с. 189]. Л.Н. Гумилев, считая, что пазырыкские погребения на Алтае принадлежат юе-чжи, указывает, в частности, на сходство пазырыкских вещей со скифскими, а также на то, что резкий характерный профиль на пазырыкских изображениях совпадает с профилем на кушанских монетах [45, с. 39]. Р.А. Стейн называет юе-чжи индоскифами и тохарами [109, с. 278 ].

Вопрос об этнической принадлежности юе-чжи и их языке был исследован Лауфером более пятидесяти лет назад [94]. Коротко остановимся на некоторых положениях его работы.

Когда в 87 г. н.э. юе-чжиский царь попросил в жены китайскую принцессу, то в качестве подарка он послал ханьскому императору двух животных, названия которых китайцы транскрибировали как ши (др. кит. ше — лев, восточно-иранская форма) и фуба. Последнее уже отождествлялось с греческим бубалис (антилопа). Отождествление имеет под собой основание, поскольку язык юе-чжи — индоевропейский, однако, как показывает Лауфер, основываясь на описаниях этого животного, фуба и бубалис — не одно и то же, так как первое из них было антилопой, обитавшей только в степях Центральной Азии.

Название другого животного на языке юе-чжи, сохранившееся в древних китайских источниках, было цзи (др. кит. ki gyeb), т.е. бык. Это слово Лауфер сопоставляет с авест. gav, средыеперс. gav, go, новоперс. gav, арм. kov, санскр. gav. Титул пяти юе-чжиских князей китайцы передавали как си-хоу (др.кит. h' ier/her-gou, hiev-gou). Первый элемент этого названия сопоставляется, с арм. sahap от иран. sarhap, sahrap; греч. satrapts. Второй элемент соотносим с новоавест. gava, которое употреблялось как синоним Согди-аны, а также с готским gavi (графство, территория).

Таким образом, термин hep-gou может означать то же, что высшее графство. Окончание в юе-чжиском языке имен царей Канишка, Хушка, Васушка на - шка определенно указывает на иранский язык. Попутно он отмечает известный факт, что существовали очень близкие отношения и браки между юе-чжи и согдийцами, притом что, по утверждению китайских источников, цари Согдианы произошли от юе-чжи. По мнению Лауфера, причина этого взаимного дружелюбия заключалась в лингвистическом родстве этих народов.

Далее, наиболее вероятной формой реконструкции названия юе-чжи Лауфер считает sgwied-di и соотносит его с др.перс. Suguda, авест. Sugda, отмечая при этом, что di — суффикс множественного числа.

В заключение Лауфер указывает на то, что язык юе-чжи обладал начальными и конечными звонкими согласными, которые отсутствовали в тохарском и относит язык юе-чжи к той группе, к которой принадлежат скифский, согдийский, осетинский и ягнобский языки [94].

Строго говоря, реконструкцией юе-чжи будет ngotie, как это название произносилось китайцами в Ханьскую эпоху.
 
Но Лауфер попытался, основываясь на реконструкции китайского звучания, которое у него близко к приведенному выше, восстановить его подлинное иранское произношение. При этом он принял во внимание, что в одной уйгурской сутре Танского времени название юе-чжи дается как kitsi или ketsi. Он принял также во внимание то обстоятельство, что в начале иранских названий могло быть сочетание нескольких согласных, которые китайцам было трудно произносить.

Например, как было установлено тем же автором, китайским начальным согласным s и s могут соответствовать при транскрипции иранские xs и хs. Анализируя различные возможные варианты реконструкции иранского названия, Лауфер в конечном счете останавливается на указанной выше форме sgwied-di.

Но возможно и более простое объяснение названия нготие. Может быть, лучше было бы соотнести его не с Сугудой-Согдианой, а еще с одним названием этой же самой области — Гау (Гава), что, на наш взгляд, гораздо более вероятно.

Теперь обратимся к данным археологии для проверки того, насколько данные лингвистики соответствуют дошедшей до нас материальной культуре юе-чжи.

Юе-чжиские захоронения на Алтае в районе Пазырыка исследовались экспедициями проф. С.И. Руденко, который датировал их V — нач. IV вв. до н.э. [66, с. 360]. Вскоре после указанного периода все юе-чжи внезапно исчезают из горного Алтая: археологических памятников позднее III в. до н.э. там не обнаружено [67, с. 341].

В результате раскопок было установлено, что большинство похороненных — европеоиды, которые определяются как вариант европеоидного типа Среднеазиатского междуречья [66, с. 66]. Форма обнаруженных сосудов аналогична тем, которые можно видеть на ассирийских и древних персидских барельефах. Были найдены также семена растений, характерных для Средней и Передней Азии [66, с. 96].

С.И. Руденко отмечает целый ряд обычаев и обрядов, существовавших у юе-чжи, имевших место также у других иранских племен. Юе-чжи практиковали обычай очищения умершего огнем (окуривание), на который указывал еще Геродот, говоря о скифах. Другой обычай, имевший место также у персов, заключался в том, что в могилу вместе с покойником помещались отдельно его волосы и ногти. Практиковался обычай бальзамирования и принесение в жертву лошадей. Как и у других иранских племен, у юе-чжи сохранялись пережитки матриархата [66, с. 56, 253—256, 330, 334, 336].

Материальная культура юе-чжи указывает на древние и глубокие связи с народами Средней и Передней Азии, при полном отсутствии каких бы то ни было восточных влияний.

В рисунках, сохранившихся на коврах, в изображении льва весьма характерен прием передачи гривы своеобразными завитками. В таких же завитках грива у львиных головок из кургана у с. Каркол, в известной берккаринской пряжке, у львов на золотой пластине с ножен меча из Кульобского кургана, а еще ранее — в ассирийских изображениях львов [66, с. 304].

Помимо львов, юе-чжи изображали львиных и орлиных грифонов. Орлиные грифоны, как правило, имеют тело льва, тигра или барса, с ушастой головой грифа и, разумеется, с крыльями. Грифоны, вне всякого сомнения,— мотив переднеазиатский, рогатые же львиные грифоны известны только в персидском искусстве: например, на капителях Персеполя, кафельных фризах в Сузах, на цилиндрах ахеменидского времени. Грифон, как известно, заимствован персами из Ассирии и Вавилона, но та композиция, которую мы видим в большинстве пазырыкских изображений, собственно персидская. Ряд деталей в изображении грифонов связывает их с персидскими изображениями этих фантастических существ: рога с шариками на концах, передача мускулатуры и форм тела точками, запятыми, полу-подковами.

Между тем, этот мотив в Среднюю Азию и в горный Алтай проник много раньше персидского господства в Передней Азии. Персидские львиные грифоны изображались с орлиными задними лапами, чего в подобных же алтайских изображениях мы не наблюдаем. Серповидная форма рогов львиного грифона на одной из седельных покрышек из кургана первого в точности такая же, какая была принята в Ассирии [66, с. 305].

Мотив ушастого, с гребнем, грифа, неизменно повторяющийся во всех изображениях орлиных грифонов, получил в горном Алтае широкое распространение; приемы его воспроизведения весьма устойчивы.

Особо следует отметить зубчатость большого гребня, идущего вдоль всей шеи грифа. Этот мотив очень древний, характерный для Ассирии, где гении с орлиной головой и орлиные грифоны всегда изображались с большим зубчатым гребнем из перьев. С гребнем изображались орлиные грифоны и в ахеменидской Персии, но там гребни были не высокие, а коротенькие, подстриженные, идущие по длине всей шеи, такие, как у рогатого львиного грифона на одном из конских головных уборов из первого кургана [66, с. 308].

Представляют большой интерес алтайские изображения крылатого льва с человеческой головой, стоящего на задних лапах — аппликация настенного войлочного ковра из пятого кургана.

Изображения крылатых львов с человеческим туловищем (или только головой) появились в Передней Азии не позднее, чем в начале второго тысячелетия до нашей эры. Подобный мотив известен на древних вавилонских и халдейских цилиндрах. Тип этого фантастического существа свойственен Ассирии, и его изображения мы имеем на барельефах дворца из Нимруда. Крылатый лев с человеческой головой известен на одежде Ашшурназирпала, где лев изображен стоя, с приподнятой лапой. Особый интерес представляет изображение фантастического существа из дворца в Нимруде. Там мы имеем головной убор, отчасти напоминающий убор пазырыкского сфинкса и своеобразную трактовку крыльев, с перьями, налегающими рядами, совершенно так же, как изображены крылья у чудовища на ковре из пятого кургана. Та же манера подачи крыльев и в хеттских скульптурах.

В монументальных памятниках ахеменидской Персии, в частности в Персеполе. изображение сфинска отсутствует, и в тех исключительных случаях, когда он встречается на персидских печатях, его ассирийское происхождение несомненно. Последнее обстоятельство очень важно, так как оно означает, что у юе-чжи этот мотив мог появиться только в результате древних, до ахеменидских культурных связей с Передней Азией не позднее VII в. до н.э. [66, с. 320—321].

Также важно указать еще на один переднеазиатский мотив в алтайском искусстве — это изображение богини, сидящей на троне с цветущей ветвью в руке и стоящим перед ней всадником. Помимо всего этого в алтайских погребениях были обнаружены ткани ассирийского происхождения [66, с. 319—321, 359].

В итоге, как отмечает С.И. Руденко, имеется возможность выделить в горно-алтайском искусстве рассматриваемого времени вещи, выполненные в собственно "скифском зверином стиле", затем те, в которых отразились ранние культурные связи с Передней Азией, и, наконец, позднейшие, появившиеся в результате связей со Средней Азией и с ахеменидской Персией [66, с. 318].

На древние связи восточных иранцев с Передней Азией указывают также другие источники. Судя по халдейским хроникам, в конце VII в. до н.э. в походах на Ассирию принимала участие "скифская или бактрийская армия" [78, с. 14—15].

Вместе с тем в отечественной литературе уже отмечалось, что между Бактрией и Ассирией существовали сильно развитые культурные и хозяйственные связи, восходящие к глубокой древности. На печатях ассирийского царя Салманассара встречаются изображения тибетского быка (яка) и двугорбого верблюда. Известно также, что в борьбе мидян против Ассирии участвовали, помимо прочих, и бактрийцы [41, с. 47—48].

Таким образом, данные археологии подтверждают восточно-иранское происхождение юе-чжи, что вполне согласуется с историческими фактами, к которым мы теперь переходим.

В китайских династийных историях сообщается, что юе-чжи впервые столкнулись с китайцами в районах, расположенных к северу от Тибета, где они появились в эпоху Борющихся царств, т.е. не ранее 400 г. до н.э. Во II в. до н.э. значительная часть этих юе-чжи под давлением хунну была вынуждена бежать на запад. Они пересекли хребет Цуньлин и захватили Фергану и другие области к северу от Тяньшаня. Затем они вторгаются в Бактрию (кит. Дася) и захватывают ее, став, таким образом, соседями Парфии. В тех же источниках сообщается, что юе-чжи состояли из пяти больших племен, одно из которых называлось кушаны [35, II, с. 183—184].

Незадолго до начала нашей эры кушанский князь Кудзула Кадфиз, подчинив себе все остальные племена, провозгласил себя кушанским царем. Он вел успешную войну против Парфии и захватил у нее несколько областей. При преемниках Кадфиза территория Кушанского царства увеличилась еще более за счет северной части Индии.

Достоверность китайских данных о кушанах подтверждается данными антропологии. Тип ранних кушан рассматривается как северо-европеоидный и близкий к юе-чжи. Между кушанами и эфталитами нет резкого разрыва. Оба они представляются вариантами одного восточно-иранского антропологического пласта, остатки которого сохранились на Памире и Северном Кавказе, и легко отличимы от большинства этнических типов Индостана и Передней Азии, за исключением Иранского плато |68, с. 56—57].

Утверждая, что юе-чжи — это согдийцы, мы тем самым предполагаем, что они являются выходцами из рай она Согдианы, откуда они переселились в Центральную Азию. Доводом в пользу этого допущения может служить указание в "Биографии Шенраба" на Согдиану как на чистую, светлую, самую прекрасную и лучшую из всех областей Ирана, которая только и достойна принять прах учителя Шенраба ("Зермиг", гл. XVII).

Следует также обратить внимание и на общую про иранскую направленность традиционных бонских сочинений. Невероятно, чтобы этой тенденции могли придерживаться    какие-либо из сакских племен, которые и при Кире II, и при Дарий успешно боролись против Ахеменидского  государства.   Бонские традиционные  сочинения вполне ясно говорят о том, что иранцы, носители древних традиций, сохранившихся в Тибете, осознавали себя частью великой Ахеменидской державы.

Первые упоминания о появлении согдийцев (юе-чжи) в восточной части Центральной Азии можно найти в китайских источниках, относящихся к эпохе Борющихся царств (403—221 гг. до н.э.) [34, с. 152], а первые подробные сведения — в династийных историях Цинь и Хань (III в. до н.э. — III в. н.э.).

Следовательно, мы вправе предполагать, что переселение согдийцев (юе-чжи) имело место в первое пятисотлетие до нашей эры. Только в этом случае можно будет надеяться, что не только их этнический тип соответствовал восточно-иранскому, но что они также и говорили на одном из восточно-иранских диалектов.

И действительно, китайские дипломаты и агенты, которые в первые века нашей эры доходили до Парфии, неоднократно отмечали, что на всей территории Большого юе-чжи — от Ферганы (Давань) до Парфии (Аньси) — все жители говорили на одном языке:

"От Давани на запад до Аньси, хотя есть большая разность в наречиях, но язык весьма сходен, и в разговорах понимают друг друга" [35, II, с. 188].

По тем же источникам все жители этих мест придерживались одинаковых обычаев, притом что такие же обычаи и даже вещи (предметы обихода) были также у парфян [35, с. 161, 183, 188].

Представляет интерес сообщение китайцев относительно Сасанидов, сохранившееся в составе династийных историй Суй (581—618) и Тан (618—907). По этим историям предок Арташира, основателя династии Сасанидов, был согдиец (юе-чжи) по имени, которое в китайской передаче звучит как Босыни [35, с. 326—327]. Вероятно это Базранги, так как известно, что Сасан, дед Арташира был женат на принцессе из династии Базрангидов [51 с. 257].

Согласно китайским источникам, первоначально согдийцы (юе-чжи) занимали районы севернее Тибета, юго-западнее пустыни Алашань. Под ударами хунну наиболее сильные и многочисленные племена двинулись на запад тогда как более слабые и малочисленные (малые юе-чжи) перекочевали в Южные горы, т.е. в районы, расположенные к северу от озера Хухунор. В этом месте они стали соседями тибетских племен кянов, с которыми они быстро нашли общий язык, чему в немалой степени способствовала общая для них угроза с востока.

Китайцы сообщают об этих согдийцах следующее:

"... слабые же из них ушли в Южные горы, в Ганьч-жоу, и, оставшись там жить в смежности с цянами, (кянами), начали вступать с ними в брачные союзы… 
одеянием, пищею и языком несколько сходны цянами и также имя или прозвище отца и матери служит названием роду. Больших родов считается семь; войска в общей сложности около десяти   тысяч"   [33   I с. 66].
 Из этих сообщений, относящихся к первым  векам нашей эры, нетрудно заметить, что процесс смешивания согдийцев с местными тибетскими племенами происходил весьма быстрыми темпами. В дальнейшем эти согдийцы (малые юе-чжи) навсегда исчезают из поля зрения китайских историков и больше в исторических сочинениях не упоминаются.

В 586 г. в Китай в первый и последний раз прибыло посольство из государства, расположенного в Северном Тибете, которое китайцы называли Нюй-го, т.е. Женское царство, так как в нем "из колена в колено женщины царствуют" [35, II, с. 273]. Это обстоятельство, а также то, что жители натирают себе лицо красками и прочее, говорит о том, что население этой страны было тибетским. Вместе с тем некоторые важные этнографические особенности, отмеченные историографами, были иранскими.

О похоронах знатного вельможи говорится, что его кости, посыпанные золотым песком или порошком, кладут в урну и зарывают в землю в железном сосуде [35, г. 273]. Очевидно, что останки простых смертных также клались в урну, которая и закапывалась в землю, но скорее всего без золота и железного ящика.

Как бы там ни было, но этот обряд захоронения — восточно-иранского происхождения. Наиболее древние погребения подобного типа были обнаружены в Хорезме, который считается родиной этого обряда [70, с. 258—266]. Жители Женского царства совершают молитвы в горах, гадают по внутренностям птицы, поклоняются духу лесов, но главное божество, которое они особенно почитают, — это Ахура, в китайской транскрипции Асюло [35, II, с. 273—274].

Попытаемся обобщить приведенные выше факты, привлекая также и другие данные, имеющие отношение к данной теме. Завоевание Ахемснидами Бактрии и Согдианы произошло, как полагают, между 539 и 530 гг. до н.э. то есть при Кире II, создателе великой Персидской державы [61, с. 138].

При Дарий I владения Ахеменидов еще более расширились, включая в себя большую часть оседлых оазисов (в том числе Согд, Бактрию, Хорезм, Парфию, Март.) ну).

В той или иной форме ахеменидское влияние распространилось и на кочевые племена. Переселение согдийцев из Средней Азии в   Центральную   вероятнее   всего произошло при Ксерксе (486—465), так как, во-первых,   это могло быть связано с проводимой им религиозной политикой, а во-вторых, поскольку согдийцы появляются в районах южнее Алашаня не ранее 400-х гг. до н.э.

Поздняя бонская традиция упоминает иранского "могущественного царя, гневного Кхриши" (Khri-shi; древнетибетское чтение — Кхариши), "существо, попавшее под власть пяти ядов" [120, с. 24], которого наставляет на путь спасения и добродетели Шенраб. Имя этого царя можно сопоставить только с именем Ксеркса (Хшаярша)
Правда, современником этого царя Шенраб никак не мог быть, тем более, что в наиболее древнем варианте "Биографии Шенраба" ("Зермиг") имя Кхриши нигде не упоминается.

Переселение согдийцев в V в. до н.э. в Центральную Азию вполне согласуется с данными В.М. Массона о р. с кой смене культуры в Восточном Иране как раз в середине первого тысячелетия до нашей эры.

Появление буддийскогоучения в Тибете 

и краткий очерк истории буддизма
После Пудэ-Гунгьяла тибетские хроники перечисляют множество царских поколений, которые растягиваются на столетия вплоть до начала VII в., когда Тибет выходит на историческую арену и начинает играть активную роль в событиях Центральной Азии.

Сведения по истории Тибета вплоть до VII в. весьма отрывочные и пока что недостаточно ясные. Осторожнее всего будет сказать, что вся страна, под которой мы понимаем район Трансгималаев и Куэнь-луня, была заселена кочевыми племенами, занимавшимися исключительно скотоводством. Во главе каждого из племен стоял вождь.
Узкую долину в Трансгималаях, центральная часть которой называлась Бод
  (Тибет), занимали племена тибетского происхождения, появившиеся там с востока незадолго до начала нашей эры. Они ассимилировали местное население, отголоски сведений о которых можно видеть в тибетской мифологии, где они выступают в качестве демонов-людоедов огромного роста [59, с. 26—32].

Что касается населения Шаншуна, обширного района Куэнь-луня и северо-восточной части современной Индии, то есть основания полагать, как об этом уже говорилось выше, что среди племен, населявших этот район были также иранские племена.

Утверждение бонских источников о том, что шаншунский и иранский языки общего происхождения, имеет под собой некоторое основание и не кажется совсем невероятным [120, с. 6].

Первым тибетским царем, о котором мы располагаем вполне достоверными сведениями, был Сронцзангамбо (род. 609/611 — ум. 650) [102, с. 58]. В его правление создастся тибетская азбука на основе одного из индийских алфавитов, посылаются дети из знатных семейств учится за границу. В Тибете начинают развиваться разные ремесла, которых прежде в стране не было.

Во времена этого царя тибетцы впервые начинают наступление на юг и восток, нанося мощные удары по Непалу и Китаю. Заключая выгодные для себя договоры, царь берет себе в жены непальскую принцессу, а потом и китайскую, которые обе были буддистками.

В поздних тибетских сочинениях личность этого царя предстает в ореоле славы. Его изображают как царя веры, обратившегося в буддизм и энергично насаждавшего эту " религию в "варварской стране". Тибет, по мнению авторов этих сочинений, впервые становится буддийской страной, в которой все жители, за исключением единиц становятся рьяными приверженцами учения Будды [112 IX—XVII].

Но в период VII—VIII вв. тибетцы, практически все мужчины, способные носить оружие, ведут стремительное наступление на своих соседей. Было ли у них время размышлять, когда они грабили захваченные города и гнали пленных, ремесленников в Тибет, о суетности бытия и полном отказе от всего мирского? Но тибетцы имели религию не менее древнюю, чем буддизм, с традициями, которые связывали их с передовыми странами мира, притом что сами они эту связь отчетливо осознавали.

Древние тибетские хроники и документы говорят о том, что буддизм не был не только господствующей, но даже достаточно распространенной религией в тот период  [100; 107].

И все же у тибетских историков были некоторые основания связывать торжество буддизма с тибетскими царями VII—IX вв. В этот период буддизм стал использоваться в качестве орудия в борьбе за власть, которая началась между царем и сановниками и в которую оказался вовлеченным тибетский народ.

Но прежде чем перейти к вопросу о бонской религии в Тибете и о столкновении ее с буддизмом, необходимо указать на наиболее существенные черты учения Будды, без чего будут неясны взаимоотношения этих двух религий в Тибете.

В VI в. до н.э. центр политического развития Индии переместился на восток, в район Бенареса и Патны. В то же время брахманская культура, сосредоточенная на западе Индии, утрачивает свое былое величие. Если в свое время в западных районах Индии индоиранские племена, продвигаясь с северо-запада, встретили мощное сопротивление местных жителей, то совсем другое положение было на востоке, где арии были только тонким слоем над основой, состоящей из местного автохтонного населения.

Первые могущественные государства — Косала и Магадха — возникают на востоке. Они управлялись наследственными царями, которые даже не принадлежали к древней кшатрийской знати. Расцвет огромных централизованных государств, поглощавших более мелкие, способствовал созданию и развитию больших городов, которые становились центрами царской власти и торгового капитала.

Раскопки   в этих   районах показали, что там уже VIII в. до н.э. было в употреблении железо. Эти тропические районы с культурой риса резко отличались от западных с культурой пшеницы и животноводством. Земледелие по берегам Ганга способствовало развитию торгом >м и городов, которые начинают чеканить свою монету.

Значительные изменения  происходили не только политической и социальной области, но и в духовной, руках брахманов старая ведийская религия выродилась ритуализм, в котором основное внимание уделялось чисто формальному соблюдению обрядов и ритуалов. Но ил пи стоке, где их влияние было ограниченным, люди искази других путей к спасению. Именно на востоке возникни масса самых разнообразных философско-религиозных направлений, проповедуемых бродячими учителями.

Несколько важных идей получили широкое распространение на востоке. Во-первых, учение об ахимсе, т.е. о необходимости избегать причинять вред всему живому что имело прямую связь с преобладающей культурой риса, тогда как животноводство, основа экономики на роди не ариев, имело отношение к кровавым жертвам, которые составляли существенную часть брахманскою ритуала.

Другой важной теорией была карма. Суть этого учения состояла в том, что судьба человека определяется его поступками. Но эта доктрина, очевидно, выросла из неарийских представлений, и она обнаруживается у многих земледельческих народов. Действие, поступок сравнивается с зерном, а результат действия — с плодом,

Буддизм воспринял теорию ахимсы и кармы, но полностью отвергнул аскетизм, который повсеместно широко практиковался в то время [92, р. 34—42].

Основатель буддизма Готама (V в. до н.э.) принадлежал к роду Шакьев, владения которых находились в предгорьях Гималаев.

Легенды рассказывают о том, что царевич Готама, окруженный роскошью и множеством жен, вел праздный образ жизни, пока вдруг не осознал существования в мире болезней, старости и смерти, от которых его никто не может спасти. Страдая от мысли, что все это с неизбежностью придется испытать ему самому, он оставляет дом, поселяется в качестве отшельника на берегу реки Неранджары и предается там аскетизму. Потом он начинает понимать, что этот путь никуда не ведет, оставляет свое место, совершает омовение, принимает пищу и, сделав несколько шагов,  вдруг осознает истину — становится буддой, т.е. озаренным, или просветленным.
В.П, Васильев предположил, и не без оснований, что Готама был не добровольным изгнанником, а вынужденным. При этом он ссылается на предание о царе Вирудхакс, современнике Будды, истребившем весь шакьяский род [36, I, с. 10—11].

Основой учения Будды являются Четыре Истины.

Первая Истина — о страдании. Рождение, болезни, старость и смерть — все это присуще всему живому и т г это является страданием.

Вторая Истина говорит о происхождении страдания. Все живое возникает, появляется к жизни, а в основе лежит страсть, жажда, которая ведет к перерождениям и, следовательно, к новым страданиям. Под страстью пони мается жажда чувственных наслаждений, стремлении к богатству, зависть, гордость и т.п. Гнев, страсть и глупость, которые символически изображаются в Тибете в виде держащихся друг за друга змеи, петуха и свиньи, являются движущей силой материального мира.

Третья Истина говорит о прекращении страдания. Необходимо избавиться от страданий, но осуществить можно лишь подавив в себе страсть.

Четвертая Истина называется Истина о Пути. Существует Путь, состоящий из восьми тропинок, который ведет к подавлению страсти: правильные взгляды, правильные стремления, правильная речь, правильное поведение, правильная жизнь, правильные усилия, правильный образ жизни, правильная сосредоточенность.

Конечной целью каждого верующего буддиста является нирвана, достичь которой может потенциально только человек, полностью порвавший все узы, связывающие его с материальным миром, т.е. буддийский монах. Верующий мирянин может рассчитывать лишь на хорошее перерождение в будущей жизни, лучшее из которых — это стать буддийским монахом и, таким образом, выйти из мира страданий.

Нирвана является чем-то противоположным этому материальному миру. Это не рай, но — антимир, достигнув которого, живое существо прекращает свою цепь перерождений и погружается в состояние покоя. Никто не может сказать, что представляет собой нирвана, как она выглядит и что в ней происходит, так как для того, чтобы правильно судить о ней, надо сначала в ней побывать.

Не существует какого-то единого, распространенного и общепринятого понятия нирвана. Проф. де Ионг показал, основываясь на палийских источниках, что ей приписываются божественные атрибуты, в том числе бесконечность, и что она может соответствовать нашему понятию абсолют [91, с, 56—64]. Судить о сущности нирваны можно косвенным образом, основываясь на тибетских и китайских переводах этого понятия. Достичь нирваны по-тибетски будет выйти из мира страданий, тогда как на древний китайский язык понятие нирвана переводилось как нет рождения (у шен). Буддизму свойственно отрицание души (Я, или atman), но при этом возникает вопрос, что же в таком случае перерождается.

Живое существо после смерти не исчезает бесследно. Оно распадается на целый ряд элементов, одни из которых остаются в земле, другие поднимаются в воздух, третьи становятся частью воды и т.д. Не исчезает бесследно энергия человека, сложный комплекс самых разных психических элементов, которые приобретают определенную структуру в зависимости от кармы, т.е. от хороших или плохих поступков. Вот эта-то самая энергия и переходит от умершего существа к новорожденному, одухотворяя его и зажигая его сознание подобно тому, как огонь зажигает лампаду. Эта энергия определяет до известной степени судьбу новорожденного, но он сам с момента рождении может влиять на нее; чем дальше — тем активнее, предопределяя уже при своей данной жизни свое будущее существование.

Если человек уже в этой жизни стал монахом, то ли благодаря его заслугам не только и не столько в этой жизни, сколько заслугам, накопленным в прошлых перерождениях. Люди, которые лгут, творят зло, насилие и произвол, подготавливают тем самым, в первую очередь  для себя, условия для будущего зла и насилия, только лишь в еще большей степени.

Полагают, что поскольку буддизм не знает бога, то ми не религия. Другие говорят, что буддизм, конечно, религия, так как вера в бога совсем не обязательна для религии. Гегель, к примеру, говорил о сущности религии как о противоречии между конечным и бесконечным, а также о том, что оно решается только в сфере религии. Фейербах в "Сущности христианства" говорил о религии, следуя традиционному пониманию этого термина,   как  о связи человека  с  богом,   имея   в   виду   теистические    религии.

Выдающийся знаток буддизма Эдвард Конзе говорит о трех значениях понятия бог: 1) личный бог, творец вселенной, 2) божество безличное или сверх личное, 3) боги а также ангелы (духи), не отличающиеся сколько-нибудь существенно от богов. Конзе говорит, что вопрос о творце вселенной, согласно буддийской традиции, совершенно не интересует буддистов. Прежде всего нужно избавить от страданий, а рассуждать о том, откуда появилась вселенная — это пустая и бесполезная трата времени. Ведь человек, в которого попала стрела, пущенная из лука, пытается прежде всего выдернуть ее из себя, а не расспрашивать других о том, какой именно человек, в какой одежде и с какой целью выпустил эту стрелу. "Если безразличие к личному богу — это атеизм, то буддизм является, конечно, атеистической религией" [79, с. 39]. Строго говоря, в буддизме нет ни теизма, ни политеизма [86, с. 25].

Шакья Готама основал общину монахов, вступить в которую мог каждый, за небольшим исключением. В нее не допускались только убогие, больные заразными болезнями и т.п. Никаких особых обрядов над неофитами не совершали. Произносились слова, вроде "добро пожаловать" — и все. Каждый вступающий в общину должен был, покинув мир, обрить свои волосы. Он не имел права носить другого одеяния, кроме того, которое сшито из лоскутков, отысканных им самим в помойных ямах.

Жители Индии носили белые ткани, которые, будучи выброшенными на помойку, приобретали желтоватый или, точнее, оранжевый оттенок. Именно поэтому желтый цвет монашеского одеяния становится у буддистов священным.

Далее, монах не имел права жить под прикрытием, но должен был проводить свой отдых под открытым небом, на кладбищах или под деревом. Он не должен был иметь в запасе ничего, кроме чаши, в которую собирал каждый день милостыню. Он обязан был есть один раз до полудня, не оставляя ничего на будущее.

Таковы были предписания раннего буддизма, некоторые из которых дожили до наших дней.

Из кого же состояла первоначально буддийская община и кто ее поддерживал?

Неограниченная власть правителя подрывала позиции аристократов-землевладельцев, которые лишались своих прежних привилегий. Абсолютный правитель нуждался в чиновниках, которые были бы обязаны своим положением только ему одному, но таких чиновников легче и проще всего было найти за пределами касты воинов.

При таких обстоятельствах учение Будды об освобождении от страданий могло дать новый смысл жизни тем кшатриям, которые потеряли свое положение и привилегии. В сходной ситуации оказались и брахманы, поскольку лишь немногие находили себе место при царском дворе. Для многих из них жизнь стала невыносимой по причине упадка их клиентов и покровителей — тех же самых кшатриев. Брахманизм не был достаточно способен и подготовлен, чтобы принять новые условия жизни, а буддизм как раз и предлагал брахаманам, специалистам в области религии, проявить себя на новом поприще.

Одними из первых покровителей буддийской общины были торговцы, которые чувствовали симпатию к буддистам и к их учению, поскольку к ним, плебеям, относились с должным уважением, чего не было в брахманизме, в котором преобладали брахманы и кшатрии. Торговля и коммерция были противны брахманскому духу, с его упором на ритуальную чистоту, которой могли повредить длительные путешествия.

Буддийская этика напирала на приобретение религиозных заслуг честными и добрыми делами, а это вызывало бурное одобрение у торговцев, нуждавшихся в честности и доверии в отношениях между людьми. Будда учил, что самое главное в человеке — это его дела, а не происхождение, что также приветствовалось торговцами, которые добивались своего положения своими собственными усилиями [92, с. 46—47].

История дальнейшего развития буддизма — явление очень сложное и противоречивое.

Постепенно начинают создаваться монастыри, которые становятся центрами буддийской образованности. Усложняется само учение, на которое постепенно наслаиваются самые разнообразные теории, подчас взаимоисключающие одна другую. Получает развитие философская сторона буддизма, особенно такие науки, как логика и психология, в области которых были достигнуты выдающиеся достижения.

Вслед за хинаяной — направлением, пытавшимся сохранить в целостности основные качества раннего буддизма, получает развитие махаяна с полным отказом от каких бы то ни было ограничительных рамок, с претензией быть всеобщей и универсальной религией, готовой вобрать в себя любые теории и любые мнения, и даже приписать их открытия, для придания им авторитета, хотя бы самому Будде, лишь бы только они не были явно абсурдными и не противоречили бы здравому смыслу.

Начало развития этого направления связано с именем Нагарджуны — выдающегося ученого-буддиста, жившего около двух тысяч лет тому назад. В своих сочинениях он дал обоснование дхармам, элементам бытия, а также сделал значительный вклад в гносеологию. Он также является создателем теории шуньявады, т.е. учения о пустоте, другими словами, об относительности всего сущего.

Диалектика Нагарджуны, излагающего теорию пустоты, направлена на то, чтобы показать, что нет различия, по существу, между отрицанием и утверждением, между положительным и отрицательным, тогда как истина находится где-то между ними. Отрицая что-либо, мы неизбежно что-то утверждаем, и наоборот.

Эта диалектика проявляется прежде всего в потоке элементов бытия, которые, существуя, уже не существуют, не существуя — существуют. Человек, который постиг сущность пустоты и пребывает в ней, не обладает ни положительным, ни отрицательным отношением к чему бы то ни было. Это означает, что он воспринимает все именно таким, каким оно является на самом деле.

Не следует упускать из виду и другую, не менее важную сторону буддизма — религиозную. Будда становится в глазах основной массы верующих как в хинаяне, так и в махаяне великим сверх личным богом, богом всех богов, самым могущественным существом вселенной, которому нужно молиться, воздвигать в его честь статуи, ступы (мавзолеи) и делать ему подношения.

При этом создается странное положение, когда учителями массы верующих в обоих направлениях буддизма часто становятся интеллигенты-атеисты, убежденные безбожники, которые при всем при этом никогда не разубеждали верующих в том, что Будда является всемогущим, всезнающим и всевидящим божеством, богом богов. В то же время они никогда не относились безразлично к другим религиям и не упускали удобного случая нанести им удар в наиболее уязвимое место.

В каждой новой стране буддизм любого направления приспосабливался к новым условиям, приобретая при этом какие-то новые особенности и черты. Поэтому постоянно следует иметь в виду, что о каких-то особенностях буддизма нельзя судить абсолютно. То, что является верным по отношению к какому-то одному направлению буддизма в какой-то отдельно взятой стране, может оказаться неверным по отношению к другому направлению, господствующему в другой стране. При этом каждое из двух основных направлений буддизма никогда не представляло собой нечто единое и целое, а состояло, в свою очередь, из разных направлений и школ.

Буддизм и Бон в Тибете вVII—X вв.

Тибетские источники хранят почти полное молчание о событиях, которые предшествовали появлению на исторической арене царя Сронцзангамбо. В хрониках содержится упоминание только о том, то при его отце Намри-Сронцзане "были покорены (племена?) гья (rgya) и гругу (grugu)" [114, I, с. 32]. В другом источнике говорится: "Во времена Намри-Сронцзана армии пришли в движение и возникла борьба; было созвано совещание" [119, I, с. 269].

Это, пожалуй, почти единственные указания на начавшийся в Тибете процесс объединения разрозненных тибетских племен, который закончился созданием мощною союза, руководимого вождями наиболее сильных племен Указанием на то, что это был именно союз, а не объединение всех племен под эгидой наиболее могущественною вождя-царя является, во-первых, печальная участь тибетских царей, о чем будет сказано ниже, а во-вторых, постоянное присутствие при царе на протяжении столетий сановников с одними и теми же родовыми именами: Чим, Бро, Чогро и другими.

Формально во главе союза находился царь, или по-тибетски цанпо (могущественный), но трудно сказать, имел ли он хоть какую-нибудь власть. Конечно, некоторые из тибетских царей проявляли самостоятельность, хотя и в известных пределах, но все же это было скорее исключением из правила, чем самим правилом.

Тибетские цари,  начиная с Намри-Сронцзана,  или умирали, не достигнув преклонного возраста, или,  что было чаще всего, реже "добровольно" отказывались от власти в пользу малолетних наследников, В любом случае на престоле оказывался ребенок, иногда в возрасте нескольких дней, чаше всего от семи до тринадцати лет, реже в более зрелом возрасте. Сведения древних китайских хроник о том, что тибетцы живут очень долго, до ста лет и более, очевидно, не относились к древним царям.

Это обстоятельство дало возможность проф. Туччи выдвинуть гипотезу, совершенно необоснованную, о "сакральном характере тибетских царей", суть которой заключается в том,  что в Тибете будто бы существовал порядок ритуального убийства царей, когда их наследникам исполнялось тринадцать лет [122, с. 198—199]. Но ни в одной из тибетских хроник, в том числе и древних, нет никаких намеков на эту "сакральность". Кроме того, в возрасте тринадцати лет царями становились очень немногие, подавляющее меньшинство. Если же обратиться за подтверждением точки зрения проф. Туччи к священным бонским книгам, то и там не найти никаких намеков на подобного рода ритуальные убийства.

Но главное даже не в этой теории, а в том, что судьба тибетских царей была, очевидно, незавидной.

В некоторых средневековых тибетских сочинениях в одних и тех же, примерно, выражениях говорится о том, что за пять поколений до Сронцзана во времена царя Лха-тотори-ньяншала (Lha-tho-tho-ri-snan-shal) с неба свалились на крышу царского дворца священные буддийские книги [112, с. 50]. "Это (появление книг) стало известно как "начало святого учения".

Нелпа-пандита сказал:

"Так как бонцы почитают небо, то поэтому и говорят (что эти книги) упали с неба". Вопреки этой бонской традиции говорят, что эти (книги) принесли (в Тибет) пандита Буддхиракшита (Blo-sems-tsho) и переводчик Литесе (Li-the-se). Так как (тибетский) царь не мог их прочесть и не понимал смысла (этих книг), пандита и переводчик возвратились. Это (изложение) кажется мне правдивым" [64, с. 315 (196)].

Весьма возможно, что еще до VII в. буддийские миссионеры пытались распространять свою веру в Тибете, но первые, хотя и весьма скромные, результаты были ими достигнуты гораздо позднее.
В VII в. в правление царя Сронцзана Тибет вступает в тесные отношения с буддийскими странами: Китаем, Хотаном, Индией. Тибетцы в этот период относились к буддизму, как и ко всякой другой религии, с должным уважением, но совершенно равнодушно, нисколько не препятствуя его пропаганде в Тибете, но и не поддаваясь его влиянию.

Попытаемся теперь представить себе бонскую религию того времени такой, какой она выглядела в глазах постороннего наблюдателя. Тибетцы поклонялись небу, земле, солнцу, луне и звездам. Мир представлялся им населенным множеством богов, добрых и злых духов, одним из которых они приносили дарственные жертвы, других пытались подавлять с помощью заклинаний. Редко делали какой-нибудь серьезный в жизни шаг без того, чтобы т обратиться за советом к предсказателю. В таких случаях специалист по гаданию бросал трижды жребий — четырехгранную костяшку, каждая сторона которой была но мечена одной, двумя и т.д. точками.  По комбинациям этих точек, например 4-3-4, 3-1-2, выносились предсказания на все случаи жизни: будет ли в каком-нибудь деле удача или нет, или же исход   дела   сомнителен  [117. с. 113—118].

Царь и сановники ежегодно собирались там, где находились гробницы тибетских царей, среди специально посаженных деревьев, для произнесения малой клятвы. Одни жрецы ломали ноги жертвенным животным, другие закалывали их кинжалом. Потом жертвы разрубались на куски. Жрец, обращаясь к небу, земле, солнцу, луне и звездам, а также к духам гор и рек, произносил торжественную клятву, что если кто замыслит предательство и ложь, то да погибнет он от этих духов. Если при произнесении малой клятвы убивались мелкие животные, бараны, обезьяны, то раз в три года, во время произнесения большой клятвы, в жертву приносились быки (яки), лошади, ослы [33, I, с. 235]. При заключении мирных договоров с другими странами бонские жрецы перед жертвенным алтарем клялись небом и землей, солнцем, луной и звездами. В этом случае также закалывалось животное, а его кровью присутствующие при заключении договора тибетцы мазали себе губы [33, с. 220 221].

Царь Сронцзан оставил власть в пользу своего сына, когда тому исполнилось тринадцать лет. Новый царь находился на троне всего пять лет, после чего умер, успев оставить наследника Манрон-манцана. Так как наследник был слишком мал, то к власти пришлось вернуться Сронцзану, который управлял страной до самой смерти (650 г.).

После смерти Сронцзана, который прожил на свете немногим более сорока лет, между его сановниками развернулась борьба за власть, в результате которой сторонники предыдущего царя одержали верх и возвели на престол его внука Манрон-манцана. Последний ничем особенным себя не прославил и умер в возрасте двадцати семи лет. Новый царь родился на седьмой день после смерти своего отца. Страной, как и при его отце, управляли сановники. "Он был самым могущественным из всех тибетских царей, которые когда-либо появлялись. Управлял страной двадцать девять лет. Умер в стране Джан" [112, с. 161].

Таким образом, царь не дожил до тридцати лет, а его наследнику Мэагцому к моменту вступления на престол было всего десять лет. С именем этого царя связан одни любопытный документ, который якобы был найден в его правление. Один вариант этого документа, так называемого "Завещания царя Сронцзана", дошел до нас в составе хроники Ваше [107, с. 2], основная часть которой была возможно, составлена в VIII—IX вв., другие варианты сохранились в составе других, более поздних исторических сочинений [112, с. 161].

Документ этот, я полагаю, действительно древний, хотя составлен он был не при Сронцзане и даже не во врем и Мэагцома, а по крайней мере при преемнике последнем! Документ не оставляет никаких сомнений на тот счет, что буддизм так и не сумел занять сколько-нибудь заметши место в Снежной Стране вплоть до второй полови им VIII в.:

"В пятом поколении после меня, во времена царя ни имени Кхридс (т.е. Мэагцома — Б.К.), будет развиваться совершенное  (буддийское)  учение, появится много пандит и станет распространяться буддийское учение" [112, с. 161].

Тибетские источники сообщают, что царь Мэагцом пригласил в Тибет двух известных ученых буддистов. Хотя они отказались приехать, но все же прислали вместо себя несколько буддийских книг. Ничего не сообщается о том, чтобы кто-нибудь пытался их переводить, но в то же время сообщается о том, что кое-какие буддийские книги всё же переводились, но только с китайского языка и как будто бы за пределами самого Тибета [112, с. 162].

Несмотря на слабую популярность буддизма в Тибете, все же к концу правления Мэагцома (середина VIII в.) он стал вызывать беспокойство со стороны тибетских властей, которые начали ощущать в нем своего потенциального врага. В тот самый момент, около 755 г., Мэагцом скоропостижно умирает:

"Бал Донцаб ('Bal IDon-tsab) и Лан Мезиг (Lanq Myes-zigs), хотя они были главными министрами, стали враждебными и причинили вред телу царя-отца, Кхриде-цугцана (Мэагцома), так что он отправился на небо. Они также едва не причинили вред телу царя-сына, Тисрондэцана, вызвали беспорядки в государстве черноголовых тибетцев. Тогда Лукхон (Klu-khlonq) доложил царю-сыну, Тисрондэцану все факты о враждебности Бала и Лана, которые подтвердились. Они были осуждены, а Лукхон стал близок (царю)..." [100, с. 20].

Независимо от мотивов, которыми руководствовались заговорщики и их разоблачитель, сановники нарушили присягу и должны были умереть. Царем становится Тисрондэцан, которому было в этот момент около восьми лет.

"В это время, когда царь не достиг еще совершеннолетия, Машан из рода Кхрон и другие сановники, которые ненавидели буддизм, издали закон, запрещающий исповедовать буддийскую веру" [112, с. 165— 166].
Дальнейший ход событий показывает, что это утверждение средневекового исторического сочинения является сильным преувеличением.

Власть в стране сосредоточивалась в руках сановников, родовой знати, подавляющее большинство которой исповедовало бонскую религию. В их руках находилась мощная армия, и нет необходимости доказывать, что она состояла не из буддийских монахов. При необходимости буддизм можно было задушить в зародыше, но это не было сделано, и совсем не потому, что не было желающих это осуществить.

Со времени появления буддизма в Тибете в первой половине VII в. до середины VIII в. прошло вполне достаточно времени, чтобы наиболее образованная часть тибетского общества начала осознавать, что буддизм не столько религия, сколько атеистическое учение, подрывающее основы их веры. Но, во-первых, буддизм пока еще не представлял собой серьезной угрозы, а во-вторых, по инерции в Тибете сохранялась веротерпимость, свойственная традиционному маздаизму. Помимо этого преследование буддизма могло вызвать нежелательные обострения с буддийскими странами, а также с буддистами тех районов, которые входили в состав Тибетской империи.

Молодой и способный царь Тисрон достигнув совершеннолетия, быстро понял, что он, объявив себя буддистом, может извлечь лично для себя большую выгоду, что он и сделал. Он приблизил к себе сановников-буддистов, внеся, таким образом, раскол в среду олигархии. Он совсем не был, как его изображают авторы поздних буддийских сочинений, рьяным приверженцем буддизма и антагонистом бона, издавшим   закон, запрещающий  исповедовать  бонскую веру [112, с. 166].

Древние документы свидетельствуют совсем о другом:

"Когда божественные цанпо (цари) приходили, чтобы управлять богами и людьми, по причине их образа действия религиозное учение было прекрасно. Их могущественные шлемы (короны) были велики в своей славе. Божественный цанпо Тисрондэцан также в соответствии с обычаями своих предков не пренебрегал учением богов. Он поступал в соответствии с религией Неба и Земли. О его многочисленных заслугах, восхваляемых всеми, сделана запись на каменном столбе, который никогда не должен быть разрушен. О делах, которые совершил царь (буддийской) веры (chos rgyal), об увеличении государства славой его могущественного шлема и прочее имеются повсюду подробные истории, в которых это описывается. Божественное проявление цанпо Тисрондэцан несравним с другими царями мира по своему славному глубокому уму и своему могущественному шлему. В верхнем направлении, от границ Ирана (Ta-zhig) вниз и в нижнем направлении от перевалов Лоншана все подчинены его власти. Его владения увеличились дальше на юге, севере, востоке, западе.

Таким образом, славой величия его власти весь Тибет стал огромным по своей территории и повсеместно богатым, так что все повсюду жили счастливо и благополучно. Благодаря обладанию в сердце великого озарения, он нашел прекрасную религию Ушедшего из мира и во всем удостоил ее своей милостью. Таким образом, не было таких среди людей и тварей, которых бы не коснулась его великая милость в настоящем или будущем. Все люди дали ему имя Великое Просветленное Божественное Проявление" [103, с. 69].

Для нас эта надпись интересна тем, что впервые и древних документах тибетский царь именуется "царем веры". Вместе с тем со времени правления Тисрона начинается новый период во взаимоотношениях буддизма и бона, но сначала попытаемся в общих чертах сказать о внешней политике Тибета в тот период.

Продолжается традиционная война с Китаем. В 76.3 г. объединенные силы тибетцев, тогонцев (тюрко-монголов) и дансянов вторглись в провинцию Шэньси и захватили столицу Чанъань, которая была подвергнута разгрому и грабежу, а еще ранее от Китая были отторгнуты области Хэси и Лунъю.

В 774 г. между Тибетом и Китаем начались мирные-переговоры, которые не имели успеха, и в следующем году война снова возобновилась. Следующие пять лет тибетская армия ведет успешное наступление и в 780 г захватывает Дуньхуан. Правительство Китая, измученное войной, предложило Тисрону заключить мир. Тибетцы выдвинули требования территориальных уступок  и признания равенства Тибета и Китая. Хотя условия мира были для Китая позорными, но все же были приняты ми причине обострения китайских отношений с уйгурами и тяжелым внутренним положением.

Мирный договор был заключен на берегу реки Цин. Ом был скреплен с тибетской стороны кровью жертвенных животных, а с китайской — присягой в буддийской кумирне, построенной рядом с жертвенником.

В результате военных и дипломатических успехов в руках тибетцев оказался важный отрезок караванного пути, связывающего Запад с Востоком, и полная возможность распространяться в сторону Хотана и Кучи.

В 791 г. тибетская армия подчинила Хотан, и тогда китайцы, не надеясь больше на свои силы, обратились за помощью к арабам. Харун-ар-Рашид согласился помочь китайцам и начать военные действия против тибетцев, что повлияло на дальнейший ход событий.

В 795 г. уйгурская армия нанесла тибетцам на северо-востоке поражение и окончательно приостановила наступление Тибета. Дальнейшие военные действия тибетцев против уйгуров и китайцев происходили с переменным успехом вплоть до начала IX в.

Обостряются отношения тибетцев с арабами. Начиная с 785 г. в Средней Азии происходит арабо-тибетская пограничная война [44, с. 404—417].

В области внутренней политики царь Тисрон решил осуществить ради укрепления своей власти следующие мероприятия: устранить, прежде всего, наиболее опасных сановников-бонцев, а затем попытаться распространить буддизм среди населения. Одного из этих сановников царь отправил на север, а другого, Машана, замуровал живым в гробнице.

В составе средневековой летописи сохранился отрывок из древних архивов монастыря Самьс, основанного при царе Тисронс. Отрывок этот на первый взгляд может показаться странным и непонятным, но тем не менее он является ключом к пониманию некоторых важных сдвигов в области идеологии:

"Машан из рода Кхрон, после того как был похоронен (bsang) или убит (bsad), снова появился в (местности) Самье" [112, с. 168].

Дело в том, что в этот период ученые-буддисты по инициативе и при поддержке царя развивают теорию об аватаре — гневных воплощениях бодхисаттв. Буддист ни при каких обстоятельствах не мог совершить убийство, так как это был один из тягчайших грехов, а убивать врагов было необходимо. Поэтому было придумано и широко пропагандировалось, что существуют герои, "защитники веры", которые, отказываясь от блаженства вечного покоя, берут на душу грех, совершая нужные и вынужденные убийства. Но объективно они, "защитники веры", не творят зло, так как, убивая грешников, они не дают им возможности продолжать губить свои души и, следовательно, творят им благо.

Тогда же буддистами в Тибете была придумана история о том, как бодхисаттва мудрости Манджушри, а воплощением его объявили Тисрона, рассердившись на врага веры Яму (Смерть), принял гневный облик Ямантаки (Победителя смерти) и загнал Яму (т.е. Машана) под землю. Яма не погиб, он остался жив и стал владыкой ада. Он оказался на своем месте и стал выполнять полезную для буддистов работу, мучая грешников и наставляя их на истинный путь [48, с. 25—31].

Этот образец древней тибетской пропаганды дошел до нас в многочисленных тибетских картинах, а также и театральных представлениях, подлинный смысл которых уже давно забыт, но театральная маска одного из главных героев спектакля — злого духа, но "царя веры", носит до сих пор имя несчастного Машана [126, с. 537]. Неизвестно, как отнеслись ко всей этой надуманной истории бонцы и в первую очередь сторонники Машана, но со стороны царя, действовавшего достаточно гибко, было сделано все возможное, чтобы возвеличить жертву, воздав ей высшие почести вплоть до ее обожествления.

В период правления Тисрона начинается бурная переводческая деятельность. Индийские пандиты совместно с тибетцами переводят с санскрита на тибетский буддийские книги. Вряд ли будет большим преувеличением сказать, что основная   масса   наиболее   значительных   индийских сочинений была переведена во второй половине VIII — начале IX вв.: в колофонах многочисленных сутр, тантр, гимнов, сохранившихся до наших дней, мы очень часто встречаем одни и тс же знакомые имена сподвижников Тисрона. Переводились также такие сочинения, которые при всей своей кажущейся безобидности были направлены непосредственно против бона. Я имею в виду книги, содержащие вполне серьезную и тонкую критику брахманизма с его культом многочисленных богов и кровавых ритуалов.

Попробуем кратко пересказать наиболее важные места одного из таких произведений, переводившихся в то время, учитывая существующий к нему комментарий, но не добавляя ничего от себя, чтобы передать его идейную направленность без всякой модернизации.

Сочинение называется "Хвала тому, кто превосходит всех богов".

"Нельзя увидеть Будду, как нельзя увидеть и Вишну, Браму, Шиву, но думающий, услыхав про их облик, могущество и деятельность, может исследовать, кто из них обладает добродетелями, а кто не обладаем Вишну совершил много убийств, а Великий бог (Шива)  уничтожил трехъярусный город асуров. Другие боги, держа оружие, пускают его в ход даже протии своих родных. Но только Будда приносит всем благо. Все начинается с того, что кто-то причиняет вред другому, который вынужден защищаться. Поэтому у богов убийство — норма поведения. А у Будды нет ни врагов, ни друзей (так как одного без другого не бывает). Он, творя благо, стоит выше этого. Вишну одержимый страстью, совершает преступления. Шива творит безумные дела, но если Будда рассеивает зло без остатка, то подумайте, кто из них годится бы и. великим учителем?

Одни без жалости причиняют вред другим, к кому-то люди идут под защиту. Одни обладают страстями, а кто-то избавился от них. Кто же из них достоин поклонения? Боги держат в руках самое разнообразно! оружие: Индра держит молнию (перун), Вишну боевой диск, и т.д. Они, бессердечные дети, держат оружие и пугают болью, страданиями и постоянно лишают жизни живые существа. Разве умный чело век будет им поклоняться? Но кто-то не держи!   и руке трезубец  (как Шива), и нет у него на груди жены. Он не держит, подобно известным богам, ни боевого диска, ни мотыги. Он полностью освободился от страданий, и этот мудрец старается принести только пользу другим. Он стал убежищем этого мира, и к этому мудрецу идут под защиту. Боги предаются всевозможным порокам и откровенному чудовищному разврату без всякого стыда. Их страсть порождает всяких жутких тварей, и только у Будды нет никакого греха (зла). Будда не приходится нам родственником, а всякие прочие (учителя)  инаковерующих нам не враги. Мы никогда не видели их деятельности, а только слыхали про их слова и дела.

И мы полагаемся на Будду (свободно, без принуждения, не будучи связанными никакими традициями) только потому, что заслуги его исключительно совершенны. Будда не является нашим отцом, а всякие прочие учителя еретиков нам не враги. Будда не дарил нам богатство, а учителя инаковерующих нас не грабили. Но, говорят, что только Будда приносит благо людям. Он сам без грязи и очищает от грязи, поэтому-то мы и верим в него. Один заботится только о благе и постоянно приносит его, а другие, даже творящие иногда благо, приносят людям неисчислимые муки и страдания. Но один из них понимает беспредельное знание так ясно, словно оно у него на ладони. И вот в этого-то несравненного мудреца мы и верим. Когда вера идет из глубины сердца, то — великая радость. А если есть сомнения, то можно перейти на другую сторону. Но если вы (даже не став монахом) окажете уважение (Будде), то получите высшее небесное блаженство.

Но если все это так очевидно, и если хорошо известно, что только Будда приносит благо, то почему же многие не стремятся к нему? Все дело в том, что большинство людей — круглые идиоты. Именно дураки и почитают таких,  как Вишну,  Будда действительно полностью освободился от страданий, но большинство людей,  будучи глупыми,  не почитают его. А  ведь достаточно самого скромного уважения Будде, чтобы получить от него самую щедрую награду. Мы не при страстны к Будде, как не пристрастны к другим учителям. Мы считаем своим учителем того, кто является достойным. Если у кого-то нет никаких проступков (или недостатков), если он обладает всеми добродетелями, то будь это хоть Брама, Вишну или Шива он будет нашим учителем. Так вот, поэтому мы и идем под защиту того, кто не обладает недостатками, обладает безмерными добродетелями, является самым мудрым и милосердным" [21, с, 151—214].

Это произведение было составлено в начале нашей эры и, как мне кажется, достаточно выразительно. Комментарий к нему представляет собой обстоятельный разбор каждой фразы и каждого слова.

Индийские пандиты, большие знатоки брахманизма и всего того, что с ним связано, давали обстоятельный разбор и критику всего, что составляло основу веры в богом мифологии, со всеми её противоречиями культа, со всеми ее традиционными нелепостями. При поверхностном взгляде на буддизм может показаться, что эта религия синкретическая, легко впитывающая в себя любые культы и любых богов. Однако этот синкретизм всегда являлся средством привлечения верующих к буддизму — и только. 
Ученые-буддисты хорошо понимали, что по целому ряду причин не все люди способны избавиться от суеверий и веры в богов. Компромисс буддизма с местными верованиями никогда не был равноправным, т.е. все боги всегда оставались жителями материального мира, подверженные, как и все живое, болезням, старости и смерти. С другой стороны, буддистами было показано, что и понятие божества является продуктом человеческого сознания и не имеет себе соответствий в природе. Тот, кто пытается доказать существование божеств логическим путем, находится в порочном кругу.

Выше я попытался показать только один маленький отрывок из огромной массы литературы, переводившейся в то время.

Судьба бонской религии в самом Тибете была предопределена в правление Тисрона, и дальнейший процесс ее умирания был только делом времени. Никакие силы уже не были в состоянии ее воскресить, так как в этот период были подорваны основы этой веры, а у бонцев не было ни опыта, ни времени, чтобы произвести переоценку ценностей и приспособиться к новым веяниям.

Что могли противопоставить бонцы буддизму, закаленному в тысячелетней борьбе против культа дэвов? Наивную веру в богов и духов, бесхитростные молитвы и несложные ритуалы. Конечно, традиции исключительно живучи и всегда дороги людям, которые неохотно и не так просто от них отказываются, потому что они — связь людей с дорогим для них прошлым. Тибетцы не были исключением из правила, а индийские буддисты имели опыт и знали, как к этим традициям можно приспособиться. Нужно было сделать немногое: включить бонских богов и некоторые из ритуалов в буддизм. Сущность буддизма от этого пострадать не могла, тогда как массы населения это, несомненно, могло привлечь.

В начальный период пробуддийской деятельности Тисрона главными проводниками его религиозной политики были Салнан из рода Бал и кашмирец Ананда. Затем по приглашению Салнана из Индии приехал в Тибет настоятель Шантаракшита, который, едва появившись при дворе царя, посоветовал Тисрону принять более энергичные меры по укреплению и распространению буддизма.

В это время в Тибете по причине неурожая начался голод, вспыхнули эпидемии. Буддисты, свалив все неудачи на бонских демонов, посоветовали царю пригласить из страны Уддияны проповедника буддизма, крупнейшего знатока магии Падмасамбхаву, с именем которого обычно связывают ламаизм — тибетское направление буддизма. По прибытии в Тибет он активно взялся за дело и, пи словам буддистов, вскоре "подавил злых духов".

Важным шагом на пути сближения буддизма с боном было то, что Падмасамбхава включил этих покоренных злых духов, т.е. местных тибетских богов, в буддийский пантеон божеств в качестве дхармапал — защитников буддийской веры, которые достойны почитания и поклонения,

Деятельность Падмасамбхавы вызвала сильное недовольство у сановников, которые оклеветали его перед царем и добились высылки из Тибета, после чего он бесследно исчез.

"Учитель (Падма) преподнес царю воду долголетия, но сановники, которым не нравился буддизм, попросили царя не пить ее, говоря, что это одурманивающее, ядовитое питье монов. Царь заколебался и не выпил. Для того, чтобы не было проказы (в Тибете), были укрощены цари драконов Малдо и Зичен. Зичен оставил свой скипетр, превратился в ребенка и стал помощником у царя. Он выполнял любое желание царя. Царь оказал высшие почести обоим драконам и сделал их божествами-покровителями (царского рода). Учитель пожелал превратить песчаные равнины (местности) Намшод в зеленые луга, но злые советники сказали царю: "Учитель сделает мираж, который долго не просуществует, так что это бесполезно". (Царь) сказал, чтобы (учитель) этого не делал... Все сановники оклеветали его (учителя) перед царем. Царь не выслушал объяснений учителя и тем самым совершил три большие ошибки, и т.д...." [99, с. 30— 31].

Несмотря на свое кратковременное пребывание в Тибете, где он был всего несколько лет, Падмасамбхава сумел заложить основы нового направления буддизма, вобравшего в себя элементы бонской религии, которое начало бороться за популярность среди населения.

Следующим важным актом Тисрона было создание общины монахов. Это мероприятие проводилось сверху и было закономерным результатом предыдущей политики царя. Было отобрано из знатных тибетских семей около трехсот детей, которые были торжественно приняты в монахи. До этого в Тибете вся буддийская община состояла исключительно из одних иностранцев.

Вскоре после организации новой общины монахом по приказу царя начинается строительство огромного монастыря Самье. При сооружении его вполне ясно сказалась политика веротерпимости Тисрона по отношению к бону и искреннее желание примирения обеих религий. В монастыре были построены отдельные храмы Солнца и Луны, тогда как статуи и изображения бонских божеств были рассеяны во множестве по всем остальным храмам. В одном из храмов была поставлена статуя    покровителя  веры в бога Марса, демона   Солнечный лик и других [112, с. 170—175].

В 797 г. царь Тисрон, которому было всего около пятидесяти лет, оказывается отстраненным от власти. Царем становится его сын Мунецанпо в возрасте двадцати семи лет.

Мы не знаем причин отставки царя, но, возможно, одной из них было строительство монастыря, которое по требовало огромных непроизводительных затрат и напряженных усилий народа как раз в то время, когда на внешних фронтах тибетцы начинают испытывать большие трудности.

Новый царь находился у власти меньше двух лет и был отравлен своей матерью. Произошло это, согласно тибетским авторам, по личным мотивам, притом весьма вздорным. Жена Муне-цанпо сначала была наложницей у его отца, а когда последний умер, то не выразила по этому поводу сожаления. Но выше сообщалось, что Тисрон умер в возрасте пятидесяти пяти лет, т.е. спустя несколько лет после смерти своего сына [112, с. 182—183].

Потом, согласно тому же источнику, царем становится его брат, которого почти сразу же убивают, причем сообщается, что на этот раз царь был убит своим сановником, но опять-таки по сугубо личным мотивам.

Затем царем становится младший брат Садналег (804—817), о правлении которого мы располагаем очень скудными сведениями. Этот царь умирает в роковом для тибетских царей 55-летнем возрасте. Около того места, где согласно традиции был похоронен этот царь, до сих пор стоит древний каменный столб, украшенный столь характерными для митраизма символами солнца и луны [101, с. 81].

"Его (Садналега) старший сын Цанма имел склонность к (буддийской) вере и стал монахом. Дарма имел склонность к пороку и не годился в правители. Власть была передана среднему (сыну) Ралпачану. Могущественный царь Ралпачан родился в год Огненной Собаки (806 г.). Он появился на царском троне после смерти своего отца, когда ему было двенадцать лет" [112, с. 184].

Ралпачан, достигнув зрелого возраста, делает ставку на буддистов. В Тибет из Индии прибывает большая партия учёных-пандитов, которые занимаются обычной пропагандой буддизма, а также переводческой деятельностью. Воздвигается, если верить источникам, много монастырей и храмов. В проведении внутренней политики царь целиком полагается на буддистов, но государственной религией продолжает оставаться бон, к которому царь сохраняет традиционное, хотя, может быть, и чисто внешнее уважение.

Это подтверждается текстом китайско-тибетского мирного договора 821 г., сохранившегося в китайской и тибетской версиях, а также китайским описанием церемонии заключения договора.
Приводим отдельные отрывки из тибетской версии этого договора. В тибетском тексте, который был вырезан на каменном столбе, установленном в Лхасе, говорится следующее:

"Чудесный бог цанпо Оде-Гунгьял пришел,  чтобы быть правителем людей, и стал великим царем Тибета в то время, когда земля возникла и эта странa начала быть. Будучи богом на небе, он пришел, чтобы быть царем людей в высокой стране и чистой стране, центре снежных вершин, источнике великих рек. С помощью великих наук он основал прочное государство. С помощью прекрасного (бонского) религиозно го закона он установил хороший порядок. С большом любовью он посвятил себя делам внутренним. Благо даря знанию искусства войны он покорил внешних врагов, увеличил ширину своего царства и установил его размеры и мощь прочными и неизменными. За тем, после (этого) великого царя благословенной бонской свастики  (gYung-drung)..." [100, с. 60].

На другой стороне того же самого каменного столба сообщается, в частности, следующее:

"...Для того, чтобы это торжественное соглашение сделать навсегда нерушимым, были призваны в свидетели три (буддийские) драгоценности (Будда, его учение и община монахов), святые, а также Солнце, Луна, планеты и звезды. Были произнесены торжественные слова; были принесены в жертву животные; была дана клятва, и соглашение было утверждено" [100, с. 72].

Следствием этого договора явилось затишье на тех тибетских границах, на которых была сосредоточена основная масса тибетских солдат. Но поскольку это затишье оказалось обратно пропорциональным начавшимся смутам в самом Тибете, то естественно связать их с тибетской армией, оплотом бона, основные силы которой высвободились благодаря миру с Китаем.

В этот период жители Лхасы вдруг ни с того, ни с сего начинают задевать и оскорблять буддийских монахов, чего раньше в Тибете никогда не было. Это тем более странно, что тибетцы всегда отличались большой веротерпимостью. Обеспокоенный царь Ралпачан приказал отрубать палец тому, кто презрительно указывал им на монахов, а также выкалывать глаза тем, кто злобно смотрел на них [112, с. 190].

Поскольку действия, к которым прибегнул царь, не буддийские, являются беспрецедентными и находятся в противоречии со всей известной буддийской практикой, то можно допустить, что таковы были наказания, установленные бойцами за оскорбления жрецов, т.е. что действия царя были вполне нормальными и находились в соответствии с тибетскими законами. Вскоре сановники-бонци организуют заговор против царя и, действуя по началу скрытно, добиваются устранения наиболее опасных для себя врагов из царского окружения. Сначала они добились высылки из Лхасы брата царя — Цанмы. Затем один из наиболее близких к царю людей был ложно обвинен и преступной связи с царицей и казнен.

Наконец, очередь дошла и до самого царя, который был убит заговорщиками на двадцать втором году своего правления, то есть примерно в 839 г.
Судя по тому, как развивались дальше события, заговор был хорошо организован и носил характер всеобщей и расправы населения с монахами. Часть буддийских монахов была сразу же перебита, а оставшихся в живых  заставляли идти в мясники, охотники, а упорствующих убивали. Поток монахов хлынул на восток, где они находи '" убежище на территории Китая. Бонцы же приступили к разгрому всех буддийских храмов на территории Центрального Тибета, а также к уничтожению всех буддийских книг, какие только им попадали в руки.

"Хотя и говорят, что в период девяти лет (буддийской) веры не было в (центральных провинциях) Уй и Цан, но в действительности восемьдесят — девяносто восемь лет не было даже  (такого)  слова вера [112, с. 195].

Почему же катастрофа разразилась в тот самый момент, когда буддизм, казалось, находился в апогее своего процветания в Тибете?

Общее в буддизме и боне — указание верующим делать добрые дела и стремиться к самоусовершенствованию, но понимание добра и цели, к которой надо стремиться, у них разное. У буддистов добро — это в первую очередь все то, что направлено на благо общине монахов, а также пропаганда учения самими монахами. Все это делается ради "неделания", ради полного исчезновения из жизни. Бонское же учение, наоборот, предписывает борьбу за правду и справедливость.

С точки зрения буддиста, материальный мир — обитель мучений, из которой надо бежать, при этом безбрачие — обязательное условие спасения, тогда как для бонцев воспроизведение жизни — необходимое условие существования, что находит свое отражение в их культе, в котором наряду с мужским началом неизменно присутствует также и женское.

Но если так, то проповедь борьбы с жизнью, утверждение, что мир, окружающий нас — иллюзия и мираж, что полное безделие — самое подходящее занятие для талантливого человека, и что лучшее средство для торжества добра — это непротивление злу — все это представлялось бойцам чудовищной ложью, с которой надо было бороться [47].

Таким образом, буддисты, занимаясь пропагандой своего учения в Тибете, своими руками готовили себе гибель. Чем большее количество людей охватывалось их пропагандой, тем большее количество врагов они приобретали. Поэтому катастрофа, которая обрушилась на буддистов, неизбежно должна была совпасть с апогеем их деятельности.

Но это была только одна сторона сложного процесса, происходившего в Тибете в то время.

В период VII—VIII вв. Тибет в очень большой степени жил за счет успешных войн, которые способствовали его обогащению. Торговые пути, связывавшие Китай с Индией и Средней Азией, находились в руках тибетцев. В центральные районы Тибета гнали крупный и мелкий рогатый скот, захваченный у других народов, свозили награбленные сокровища и насильственно переселяли ремесленников из нетибстских областей.

В IX в. благодаря миролюбивой политике царя-буддиста Ралпачана, возможно, вынужденной по причине усиления тибетских соседей, страна лишилась главного источника дохода, а значительная часть населения, причем небуддийского, имевшего отношение к армии, оказалась не у дел. В то же время процветающая буддийская община требовала огромных непроизводительных затрат к на содержание, и на строительство храмов и монастырей, я взять средства можно было, только выкачивая их из на селения: тибетские источники сообщают, что при царе Ралпачане в услужение каждому монаху было отведено семьдесят дворов или хозяйств [112, с. 185].

Трудно сказать что-либо определенное о структуре тибетского общества того времени, так как мы располагаем для этого очень скудными сведениями. Поэтому предположим, с большей или меньшей степенью вероятности, что основу общества составляла племенная система, при которой во главе каждого племени стоял вождь, Олигархия из этих вождей, состоявших высшими сановниками при царе, управляла внутренними и внешними делами

государства.

Несомненно, что внутри каждого племени существовала сложная дифференциация, но об этом трудно сказать что-либо конкретное. Анонимный тибетский писатель, примерно IX в., обличая моральный упадок и деградацию тибетского общества, писал следующее:

"Состоятельного человека, обладающего богатством, восхваляют как мудреца, хотя он негодяй, а бедного человека, даже если он мудрец, поносят как негодяя. Например, предположим, что у отца и матери два сына. Если один из них, сделав другим зло, приходит с богатыми дарами, то отец и мать его хвалят: "Этот сын добыл богатство, он умница!" Если же сын, очень честный, не сделал никому ничего плохого, но не принес богатства, то к нему относятся, хотя он честный человек, как к негодяю...

Если знатный человек, богатый, по причине своего невежества сказал что-нибудь плохое и даже ложь, то все слушают его и хвалят. Если даже из уст знатного и богатого они услышат что-нибудь несмешное, то все делают вид, что им смешно и смеются. Но если — беден, то даже если сказано слово хорошее, правдивое и полезное, то никто не слушает...

Проходят поколения, и к родственникам, по причине их бедности, относятся как к неродственникам. Два богатых человека, хотя они не родственники и не друзья, по причине богатства приглашают друг друга на пир, как родственника, и они считаются родными. Бедного же, по причине бедности, считают за плохого родственника и не считают его родным...
Наступили плохие времена, и постепенно вес люди стали избегать честности. Они утратили всякий стыд и стали не соблюдать клятвы. Заботясь о богатстве и  имуществе, они не боятся своей дьявольской жизни Они ищут богатство, делая зло другим. Будучи клятвопреступниками, дети хуже своих родителей, внуки хуже детей, и люди становятся, спустя поколения, негодяями..." [117, с. 77].

Если для низших слоев тибетского населения содержание буддийской общины монахов было тяжелым бременем, то для тибетской аристократии, в большинстве споем опиравшейся на религию бон, буддизм, который посягал как им казалось, на их привилегии, представлял собой серьезную угрозу.

Учение Шакьямуни, провозглашая принцип равенства всех, богатых и бедных, знатных и плебеев, в этот период действительно давало возможность способным и энергичным людям, независимо от их происхождения и положения в обществе, занять при царском дворе высокое место среди сановников Ралпачана мы видим людей, не связанных с тибетской знатью.

Хотя буддизм был полностью уничтожен в центральных районах Тибета, но это не привело к ожидаемому укреплению бонской религии, так как она к этому крем! ни стала совершенно нежизнеспособной. Мы можем видеть, что в Тибете в IX—X вв. не оказалось такой идеи логии, которая могла бы способствовать объединению все го народа в единое целое.
Вскоре после убийства буддийским монахом царя [Лан]дармы в Тибете наступает анархия, происходят народные восстания и междуусобные войны.

"Добродетели подданных Тибета исчезли, как исчезает масло в лампаде... Стали происходить дьявольские деяния, подобные преступлениям, (которые бывают) в плохих странах" [112, с. 190—192].

Далее в том же источнике сообщается:

"Произошла война. В год Земляного Быка возникли смуты..." [112, с. 194].

Буддисты снова начинают появляться в Тибете в конце X в. как раз в тот самый момент, когда силы народа оказались истощенными междуусобными войнами, а разобщенность отдельных районов и отсутствие всякого порядка стали тормозом на пути развития тибетского общества. Призыв буддистов к миру, а также проповедь того, что "существование есть страдание", начинает находить отклик среди широких слоев населения.

В этот период буддисты начинают выступать в качестве силы, объединяющей Тибет в единое целое. Вместе с тем, поскольку представители тибетской знати все чаще вступают в общину монахов, начинает происходить постепенный процесс теократизации страны.

Бонская религия почти полностью исчезла в самом Тибете, но она сохранилась на территории Шаншуна, который практически всегда сохранял свою независимость и был в стороне от тибетских событий.

Кочевой быт населения этой малонаселенной страты сам по себе был препятствием для буддистов и противодействовал распространению буддизма. Кроме того, у бонских жрецов в Шаншуне, а также и в некоторых других районах Тибета, главным образом в пограничных, удаленных от центра, было достаточно времени, чтобы оцени п. происходившие в Тибете события и принять соответствующие меры по укреплению своей религии.

Это выразилось прежде всего в том, что бон, сохраняя основные свои черты, идет на компромисс с буддизмом, заимствуя у него все то, что представлялось бондам имеющим ценность и способствовало укреплению их веры.

Поскольку кровавые жертвы стали непопулярными в Тибете, то бонцы от них отказываются. Затем они создаю) сутры, которые напоминают буддийские и композиционно, и по стилю. По примеру буддистов, бонцы также создают "дисциплины", сочиняют трактаты по метафизике, в которых, однако, чувствуется очень часто непонимание тех проблем, которые в свое время выдвигались буддиста ми. Бонцы также составляют грамматики, словари и т.н. Наряду с этим продолжает сохраняться древняя литера тура, имеющая отношение к древнейшему периоду маздаизма.

Наряду с реформированной бонской верой в северных районах Тибета продолжает до сих пор существовать ста рое ортодоксальное направление бона, сохраняющее древние обряды и ритуалы, в том числе и кровавые жертвы [64, с. 58].
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Послесловие
Таинственны законы отражений 
В магическом кристалле бытия.
(Ю.Шишина)

Труд Бронислава Ивановича Кузнецова (1931 —1985) "Древний Иран и Тибет. (История религии бон)" выходит в свет после преждевременной кончины его создателя. Б.И.Кузнецов принадлежит к продолжателям традиций классической школы русских востоковедов XIX—XX веков. Он был не только тибетологом, но синологом и буддологом одновременно, достойным преемником традиций отечественного востоковедения в лице В.П. Васильева, Ф.И. Щербатского, О.О. Розенберга, Е.Е. Обермиллера. А.И. Вострикова, Г.Ц. Цыбикова и многих других, вошедших в историю науки. Блестяще владея несколькими восточными языками, особенно китайским и тибетским, он сосредоточил свое внимание, главным образом, на истории духовной жизни древнего Тибета — легендарной горной страны, чья история своими корнями врастает в темные глубины времени.

Еще в студенческие годы, увлеченный религиозной философией буддизма, я принялся штудировать малоизвестный у нас язык "посвященных" — тибетский. Он и привел меня к Б.И. Кузнецову. Впервые я увидел его весной 1964 года, когда пришел к нему сдавать кандидатский минимум по тибетскому языку. Познакомил меня с Б.И. Кузнецовым наш общий друг, мой покойный учитель и научный руководитель Лев Николаевич Гумилев. Дело было в Ленинграде на факультете восточных языков Ленинградского университета. Помню, что я очень волновался, многое, если не все, перепутал и отвечал скверно. Как сейчас, вижу молодое лицо экзаменатора, его мягкое, умное и чуть насмешливое выражение глаз, излучающих тепло его души. С этого экзамена началась каша дружба, длившаяся до его внезапной скоропостижной кончины, с которой до сих пор я не могу примириться.

Бронислав (или, как он иногда шутливо называл себя, "Бронтозавр") Кузнецов был светлейшей личностью и замечательным ученым. До сих пор я по многу раз перечитываю его письма. Находясь на расстоянии (я — в Москве, а он — в Ленинграде), нам приходилось обсуждать научные проблемы в эпистолярной форме. Многие из этих тем относились прямо или косвенно к той работе, которую он готовил как докторскую диссертацию и которая сейчас перед вами. Бывало, приезжая в Ленинград, я останавливался у него и мы до глубокой ночи, сидя между его любовно пестуемыми экзотическими кактусами, добросовестно пытались постичь нашей российской ментальностью "пустотность дхармового пространства" или догматику "Трех Тел Будды". Это были едва ли не лучшие часы нашей многолетней дружбы. Очень часто эти беседы возвращались к религии бон, о которой в то время почти никаких научных работ вообще не было. Серьезность и глубину этого интереса Б.И. Кузнецова я сумел оценить значительно позже.

В 1977 г. Бронислав Иванович предложил мне дать рецензию на его готовую рукопись "Культурные традиции древнего Тибета" для издательства восточной литературы в Москве. Конечно, я охотно написал положительную рецензию на его замечательный труд, где он выступил первопроходцем на почти невспаханной ниве сравнительного тибето-иранского религиоведения. Увы. Труд его напечатан не был. Прошло двадцать лет... Бронислав умер. И вот рукопись "Древний Иран и Тибет. (История религии бон)" снова вернулась ко мне. Ее привез В.М. Монтлевич, буддолог и ученик Б.И. Кузнецова.
Здесь я хочу сделать небольшое отступление. Огромную роль в формировании Б.И. Кузнецова как ученого-востоковеда сыграла знаменитая библиотека Института востоковедения в Ленинграде. Я помню, как меня поразило это собрание редчайших книг и рукописей, с которым меня познакомил сам Бронислав Иванович. Интерес к Востоку, тяготы многочисленных путешествий, обжигающий ветер степей, пыль пустынь, экзотические языки, тайны иноплеменных религий осели на полках благодаря усилиям поколений замечательных русских востоковедов. Над этими книгами работали В.П. Васильев, Б.А. Тураев, Н.А. Щуцкий. Здесь бережно хранились рукописи Иакинфа Бичурина. О.М. Ковалевского, Г.Ц. Цыбикова и многих других. В этом заветном месте сами собой вспоминались Б.И, Кузнецову строки русского поэта-петербуржца, путешественника и исследователя Африки Николая Гумилева:

О, пожелтевшие листы 
В стенах вечерних библиотек, 
Когда раздумья так чисты,  
А пыль пьянее, чем наркотик. 
Да, здесь было от чего опьянеть!
В Санкт-Петербурге, в Институте востоковедения Российской Академии наук (Санкт-Петербургское отделение), словно бесценное золотое руно, поблескивали золотыми буквами тысячи томов тибетских книг, рукописей и документов. Даже "небольшой" рукописный фонд библиотеки восточного факультета Санкт-Петербургского университета насчитывает сотни книг на тибетском языке. Эти книги в большинстве своем представляют ксилографы: отпечатки с деревянных досок, на которых некогда вырезался зеркально от руки тибетский текст. С каждой такой доски можно было получать сотни оттисков. Этот старинный способ книгопечатания существует в Тибете много столетий. Он способствует долгой сохранности первоначального текста, не подвержен случайной редактуре. В этом-то фонде и проводил много счастливых часов Бронислав Иванович, еще будучи студентом, а потом аспирантом восточного факультета. Ранняя высокая ампутация ноги мешала ему совершать далекие путешествия. Но зато она не препятствовала ему путешествовать мысленно, погружаясь в глубины времени и истории. В этих мысленных странствиях совершал он свои открытия, пришел и к изучению религии бон. Может быть, потому, что о ней было меньше всего известно в те годы.

Тут были книги по буддизму, которые включали в себя проповеди, описания обрядов, ритуалов, заклинания и молитвы, биографии святых, трактаты по истории буддизма Индии, Тибета и других стран; много книг по тибетской медицине, привлекающей сейчас к себе международный интерес; сочинения по географии разных стран, в том числе и по "мистической географии буддизма"; описание путешествий в далекие страны, книги по астрологии, философии, мантике. Значительную часть собрания представляли книги индийского происхождения, то есть переводы с санскрита и других индийских языков, но было также много и оригинальных тибетских сочинений.

В европейской буддологической литературе активный интерес к бону проявился в 60-х годах XX века, что прежде всего было связано с оккупацией Тибета Китаем в 1959 г. и огромной волной эмиграции из "Страны Снегов", в составе которой было много не только буддийских, но и бонских лам, ученых и переводчиков. Если до той поры европейские исследователи, с большим или меньшим успехом, с трудом проникали в заснеженные твердыни Тибета, то теперь сам Тибет вместе с Далай-ламой вышел на встречу с нами. Произошло вынужденное, драматическое столкновение совершенно различных культурных архетипов — своего рода информационный "ноосферный шок", непредвиденный отказ от императивной киплинговской модели противостояния Запада и Востока, обусловленный временем переход к диалогу. И в этом диалоге проблеме религии бон суждено было всплыть и занять свое место в истории тибетской и мировой цивилизации.

Еще задолго до первой буддийской проповеди бон был на протяжении столетий центральной религиозной доктриной Тибета. Трудно представить себе, чем был этот добуддийский бон. И тем более отважной представляется попытка Б.И. Кузнецова проникнуть в его тайну. Ведь со времен Падмасамбхавы (VIII в. н.э.), пламенного проповедника буддизма в Тибете, бон во многом слился с буддизмом и был им отчасти заслонен.

С живыми носителями религиозной традиции бона сталкивались немногие исследователи Тибета. Из русских ученых одним из первых на бон обратил серьезное внимание мой незабвенный учитель Ю.Н. Рерих во время знаменитой Центральноазиатской экспедиции (1923—1927) семьи Рерихов.

"Бон — сложное учение, в котором древние шаманистские представления горной Азии, — писал он — совмещаются с поверьями и обычаями населения Северо-Западной Индии. Восходит ли этот культ природы к индоевропейской древности или, как мне кажется, к доарийскому пласту, пока еще трудно сказать что-либо определенное. Существуют два течения религии бон: первое отличается поклонением силам природы и сопровождается ритуалами шаманизма, некромантией и иногда жертвоприношениями (ныне вместо людей в жертву приносят овец, коз, а также изображения святых); второе представляет собой реформированный бон, или бон, приспособившийся к буддизму".
 
Судьбе было угодно сделать так, что экспедиция Рерихов во время тяжелейшей зимовки на Тибетском плато в районе Хор оказалась поблизости от бонского монастыря Шаругон. Благодаря своему знанию наречий тибетского языка и уникальным личным человеческим качествам Ю.Н. Рерих был допущен в книгохранилище этого бонского монастыря. Там он обнаружил бонский "Ганжур" (Священное Писание) в ста сорока томах и бонский "Данжур" (Священное Предание) в ста шестидесяти томах. Причем, заглавие каждого текста давалось на трех языках: на собственно тибетском, на языке шаншун или также на "Языке Богов Свастики". Два последних языка до сих пор не поддаются полной расшифровке и переводу. Первые страницы рукописей были писаны золотом на плотной черной бумаге. По свидетельству Ю.Н. Рериха, бонцы не признавали печатных текстов.

По сути дела, Ю.Н. Рерих был одним из первых русских востоковедов, до Б.И. Кузнецова, серьезно заинтересовавшимся религией бон. Из западных исследователей одним из первых о боне заговорил англичанин Аустин Уоддель, увлеченный киплинговской "военной игрой" освоения неизведанных земель и побывавший в Тибете в 1903—1904 гг., еще в начале XX века. Затем последовали работу А. Франке, X. Хофмана, Д.Л. Снельгрофа и Дж.М. Рейнольдса
. Эстафету Ю.Н. Рериха в отечественном востоковедении в части изучения бонской проблематики принял Б.И. Кузнецов. Его отдельные статьи на эту тему стали появляться в периодической печати с середины 70-х годов и легли в основу рассматриваемой монографии.

Поразительна широта и глубина источниковедческой базы Б.И.Кузнецова. Для обоснования своих выводов он привлек целый комплекс источников по бону. Многие из них были прокомментированы и переведены им впервые. Они, как показал автор, являются во многом извлечениями из еще более древних и заслуживающих доверия источников. Методический анализ позволил Б.И. Кузнецову обнаружить место возникновения религии бон! Вопреки версии Дж. Туччи и Р.А. Стейна относительно тибетской родины творца Великого Бона — Учителя Шенраба, автор, сопоставив тибетские источники с другими, доказал, что родиной может быть только Иран!

Такой неожиданный вывод Б.И. Кузнецов сделал на основании остроумного и тщательного анализа древней географической карты из Тибетско-шаншунского словаря, составленной свыше двух тысяч лет тому назад. Разобравшись в сложной семантике географических названий, несмотря на то, что они относились к глубочайшей древности, он отождествил их с местами, хорошо известными из древней истории и географии. Древняя карта была расшифрована и взята как ключ к тибетским источникам по бону.

Вторым ключом стало определение местоположения столицы древнего Ирана — Пасаргад, расположенной в самом центре древней страны. Согласно древней карте, около нее к северу располагалась "Священная девятиэтажная гора бонской свастики", имевшая прямое отношение к культу Солнца, Огня и Света. В центре Пасаргад находилась гробница царя Кира — основателя Персидской монархии. Согласно Тибетско-шаншунскому словарю, сам основатель бона, Учитель Шенраб, родился, по преданию, во дворце Пасаргады. в городе Янпачан. Своим рождением переместил сюда "Центр Богов" (Б.И. Кузнецов). В том же словаре Иран отождествлялся c легендарной, загадочной, исчезнувшей, взыскуемой многими в течение веков страной — Шамбалой!

Надо принять во внимание, что древняя география была совершенно отлична от современной тем, что непременно включала в себя, кроме реальной топонимики, и умозрительные, то есть воображаемые ориентиры. Каждая древняя система умозрения неизменно имела свой мистический "Центр Мира", которому и подчинялась реальная география и картография. Таким мистическим оккультным "Центром Мира" для бона, как показал Б.И. Кузнецов, был древний Иран с центром в Пасаргадах. Поэтому и место рождения Шенраба указывалось во дворце Пасаргады, рядом с могилой Кира и "Священной Горой Свастики". География, мифология и метафизика связаны здесь воедино.

В качестве сравнения вспомним среднековые христианские карты Обитаемого мира (Orbis terrarum) эпохи до и после Крестовых походов. В центре царит неизменно Иерусалим со своей святыней — Гробом Господним! География реального исторического пространства соединена на древних картах с "виртуальной географией" пространства мистического. Интересно отметить, что такой же характер мышления присущ и древним тибетским медицинским атласам, где реальные обширные познания причудливо пересекаются с метафизическими умопостроениями буддийской религии
. 
Для расшифровки карты Б.И. Кузнецов привлек Л.Н. Гумилева. Результатом их сотрудничества стала совместная статья о древней тибетской картографии [46, с. 88—101].

Для развития концепции происхождения бона им были исполнены еще три важных тибетских источника.

1.  "История буддизма" тибетского историка Таранатхи   (родился в 1575 г.);

2.  "Биография Шенраба" ("Зермиг") — "Ключ к собранной драгоценной традиции", восходящая, по мнению ученого, к VII—VIII вв.;

3.  Трактат настоятеля бонского монастыря Манри-Лабран ламы Нима-Тандзин-Бангьяла (род. в 1812 г.) под хитроумным названием "Праздник узрения подробного изложения хронологии учения, пучок из пяти (деревьев) "лика", освещающий (рассеивающий) сомнения".

Это последнее сочинение Б.И. Кузнецов полностью перевел в качестве образца бонской исторической литературы. Два же предыдущих использовались им лишь частично в его собственном переводе, а отчасти — в изложении. Эти три источника в соединении с вышеупомянутой древней тибетско-бонской картой мира дали возможность ученому завершить историческое открытие.

Б.И. Кузнецов первым доказал иранские истоки религии бон. И из этого доказательства проистекают далеко идущие следствия.

Давайте заглянем с ним еще раз в глубины прошлого и сопоставим последовательность событий. Когда буддизм впервые проник в Тибет в VII в. н.э. при тибетском царе Сронцзангамбо. предполагалось, что он встретился там с языческим поклонением духам природы и первобытным шаманизмом. Такое мнение впервые высказал еще английский исследователь А. Уоддель в начале XX в. Оно не вызывало серьезных возражений вплоть до 60—70-х годов настоящего столетия. Но так ли это было на самом деле? Что, если буддизм встретил на заснеженных твердынях Тибета не первобытный шаманизм, а стройную систему целостного религиозного мировоззрения, со своей глубокой метафизикой, пантеоном богов, с независимой и оригинальной концепцией бытия? Если это так (а Б.И. Кузнецов доказывал именно это), то становится совершенно понятно, почему тибетский буддизм во всех его разновидностях приобрел со временем столь оригинальные неповторимые черты!

Согласно "Биографии Шенраба" ("Зермиг"), верховным божеством Шенраба являлся "Мудрый Бумкхри", которого называли также "Царь Бытия". Б.И. Кузнецов доказывает, что "тибетская трактовка этого имени по сути соответствует иранскому "Мазде Ахуре", т.е. "Мудрому Господу". В тибетских текстах Мудрый Бумкхри ассоциируется с небом, живет в бирюзовом доме страны "Колеса Великого Света". Это божество является тибетской копией иранского Ахурамазды.

В "Биографии Шенраба" (согласно Б.И. Кузнецову) много раз повторяется одна и та же формула: "Бон — это Бог (Iha), рожденный из центра юндрун (бонской свастики), бон — это жрец (gshen), рожденный из центра юндрун", т.е. бон соединяет в себе божество и жреца. Известно, что свастика являлась символом Солнца и Света у всех индоевропейских народов. В древней иранской традиции ее лучи направлены, как правило, против часовой стрелки: например, на золотых персидских монетах — дариках.

Главными богами религии Шенраба были "Мудрый Бумкхри" (Ахурамазда), Бог-жрец "Белый Свет" (Митра) и богиня Сатриг (Астарта-Анахита) — Мать Вечной Сферы. Число второстепенных божеств не поддается учету. Религию бон отличал прозелитизм: любой человек мог свободно принять эту веру. Да и любое божество любой религии могло быть почитаемо бонскими жрецами.

Религию Шенраба бон Б.И. Кузнецов связывает с родственным ему маздаизмом до его реформирования Зороастром. "Одна из основных концепций маздаизма, — пишет он, — заключалась в том, что все народы на Земле верят в одних и тех же богов, хотя называют их по-разному". Данные истории и археологии подтверждают, что подобная религиозная концепция действительно существовала во времена иранского царя Кира Великого (VI в. до н.э.) и что все первые Ахемениды, вплоть до Ксеркса, следовали ей. Универсальность традиционного маздаизма и оправдывала претензии его на то, чтобы стать всемирной религией. Маздаизм оказал огромное, ныне почти забытое влияние на судьбы различных народов Евразии! Но, пожалуй трудно согласиться с Б.И. Кузнецовым в том, что "маздаизм стал всемирной религией". Скорее его можно назвать одной из "мировых проторелигий", аналогом которому в. западной части Ойкумены был в первые века нашей эры родственный ему митраизм, столь широко распространенный в Риме и целом ряде владений Римской империи. "В лице Митры, — писал замечательный русский историк Востока Б.А. Тураев, — Иран был готов к духовному господству над человечеством"
.  Но ни митраизм на Западе, ни маздаизм и бон на Востоке так и не стали мировыми религиями. На Западе, в Римской империи, митраизм был побежден христианством (IV в. н.э.), а на Востоке его старшие братья — маздаизм и бон — были побеждены исламом в Иране (VII в. н.э.) и буддизмом в Тибете (VII—IX в. н.э.).

Почему же это произошло? Почему многовековая система маздаизма-зороастризма и родственного ему митраизма-бона не выдержала столкновения с новой метафизической и исторической реальностью? Не потому ли, что буддизм и христианство провозгласили своим главным принципом Великий Принцип Сострадания и Любви к людям? "Ибо никогда в этом мире ненависть не прекращается ненавистью, но отсутствием ненависти прекращается она", — проповедовал Будда под деревом бодхи, поворачивая "Колесо Учения".
 
Иное случилось в Иране: "Сражайтесь с теми, кто не верует в Аллаха и в Последний День" — провозгласил Мухаммед (Коран, 9.29). С этой сурой Корана арабы вторглись в 634 г. в Иран и тысячелетняя традиция великой религии, культуры и государственности рассыпалась в прах. Победа ислама в Иране и на всем Ближнем и Среднем Востоке вызвала волну эмиграции тех, кто не был согласен насильно менять свою исконную веру. Часть маздаистов-зороастрийцев ушла на Восток, в предгорья Гиндукуша, Гималаев, на Памир и в Тибет. Они шли древними проторенными караванными горными тропами Великого Шелкового Пути, пересекавшего Памир, откуда шли дороги в Тибет в бассейн Тарима.
 
Проходя с археологической разведкой (от Московского университета) по одному из отрезков легендарного пути в 1957 г., мне удалось обнаружить в Ишкашимском районе Западного Памира, на крутом склоне реки Дарай-Абхара (правый приток Пянджа) развалины круглого сооружения из древних каменных плит. После раскопок, нахождения там останков человеческих костей, оказалось возможным отождествить его с "Башней молчания" маздаистов-огнепоклонников. которые всегда изолировали тела своих покойников, дабы не осквернять ими Священную Землю, как бы возвращая их Солнцу, порождающему жизнь.
 
Год спустя в низовьях долины Вахана. где перекрещиваются древние пути, ведущие через Памир в Индию, Китай, Афганистан и Пакистан, один из местных горцев-исмаилитов указал мне место, где лежала тяжелая каменная плита с выбитой на ней стилизованной "процветшей свастикой", вписанной в разделенный на четыре части квадрат. Лучи свастики выступали за стороны квадрата, и лопасти ее загибались в направлении против часовой стрелки. Эта композиция, которую мне удалось зарисовать, сопровождала также какие-то стертые временем вписанные в квадрат знаки. Ближе к верховьям Ваханской долины, на высоте свыше трех тысяч метров над уровнем моря, на уступах Ваханского хребта, рядом со снежными громадами Гиндукуша. сохранились каменные развалины грандиозной крепости. Она существовала с начала нашей эры и контролировала стратегически важный Ваханский отрезок Великого Шелкового Пути. Эта крепость, процветавшая в Кушанское время начала нашей эры, которую мне трижды удалось обследовать (в 1956, 1957 и 1958 гг.) носит название "Ямчун-кала", у местных горцев она известна и как "Замор-и-Оташ Параст", в переводе: "Замок Поклонников Огня". То есть маздаисты огнепоклонники, по-видимому, появились на Памире и сопредельных ему районах Тибета задолго до прихода сюда сынов ислама.

Помню, какое волнение вызвал у меня полу стертый древнейший индо-иранский символ, знак воли к свету, рожденный на заре человеческой цивилизации, знак высшей милости Бога, непостижимой сложности бытия, света Солнца и святости Древа Жизни. Позднее он был известен на всем Востоке, откуда, по-видимому, перекочевал позднее на геральдические щиты Запада и именовался как "сломанный крест". Фашизм, Гитлер, кровавая бойня второй мировой войны в XX столетии придали свастике смысл, прямо противоположный первоначальному, дискредитировали ее религиозно-мифологическую символику. Но здесь, затерянная в горах Памира, она сохранялась еще в своем первозданном незамутненном облике.

По преданию, завоеватель половины мира Чингис-Хан носил свастику, знак Солнца, на своем перстне из черного сапфира. В буддийских доктринах она воплощала вечно и безостановочно вращающееся "Колесо Времени" и жизни, смену рождения и смертей, в конце концов, как бы выразился В.И. Вернадский, "вечности и всюдности бытия" или, как писал А.Л. Чижевский, "подлинного бессмертия".

Б.И. Кузнецов, не задаваясь целью трактовать символ, мог использовать его как индикатор, то есть сделать умозаключение, что некогда свастика пришла в Тибет вместе с боном. Увидев свастику в горах Памира, задолго до знакомства с работой Б.И. Кузнецова, я теперь, через тринадцать лет после его смерти, прочтя еще раз замечательную рукопись, смог по-настоящему оценить глубину его научной проницательности.

Остается лишь пожалеть о том, что силы человеческие не беспредельны. Б.И. Кузнецов не успел в работе охватить весь комплекс культурологических проблем, связанных с боном. Однако о них следует хотя бы бегло упомянуть:

1.  Эсхатология бона и ее связь с кочевым героическим эпосом о Гэсэре   и легендами о Шамбале;

2.  Связь бона с иранским зерванизмом как древнейшим учением о   Времени;

3.  Различные формы добуддийского и после буддийского бона в Тибете;

4.  Традиционный Священный календарь бона в аспекте его иранобуддийских параллелей;

5.  Эволюция взаимоотношений бона и буддизма в Тибете    (в догматическом, обрядовом и социальном плане) от древности до наших дней.

В связи с последней проблемой не могу не упомянуть замечания. Ю.Н. Рериха (в разговоре со мной) на эту тему, незадолго до его скоропостижной кончины в 1960 г. На вопрос, в чем состоит главное различие между буддизмом и боном, он сказал, что когда им этот же вопрос был задан одному бонскому ламе в Тибете, тот ответил: "Как Вы, изучивший доктрину Будды, можете интересоваться боном и спрашивать об этом? Эти учения несовместимы друг с другом".
"И эта разница такова: буддизм — религия спасения, бон — учение силы и самоосвобождения. Буддист спасает и слабого, бонцу до этого нет дела". (В.М.М.)

Если бы Б.И. Кузнецов ограничился анализом того, откуда пришел в Тибет бон, в чем его суть и какова его роль в генезисе тибетско-буддийской цивилизации, то это уже было бы крупным вкладом в отечественное и мировое востоковедение. Однако он пошел дальше: сделав попытку объяснить, каким образом Учитель Шенраб и его ученики, правоверные последователи маздаизма, могли очутиться в Тибете и сопредельных с ним районах за тысячу лет до того, как там прозвучала первая проповедь Будды? Для чего он привлек три источника: "Историю буддизма" тибетского историка Таранатхи (нач. XVII в.); Библию (Книгу Эсфири), а также известную антидэвовскую надпись персидского царя Ксеркса, высеченную на каменных плитах в Персеполе и в Пасаргадах, написанную на древнеперсидском, эламском и вавилонском языках и датируемую 486—480 гг. до н.э. Эта надпись направлена против поклонения иранским местным богам — дэвам. Там есть такие строки: "ПО ВОЛЕ АХУРАМАЗДЫ Я РАЗРУШИЛ КАПИЩА ДЭВОВ И Я ПРИКАЗАЛ: "ДЭВАМ ДА НЕ ПОКЛОНЯЮТСЯ". ТАМ, ГДЕ ПОКЛОНЯЛИСЬ ДЭВАМ, Я СТАЛ ПОКЛОНЯТЬСЯ СВЯТЫМ АХУРАМАЗДЕ И АРТЕ..."
 
Из этой красноречивой надписи следовал вывод о религиозной реформации, проведенной в Иране Ксерксом. Документ свидетельствует о расправе над местными верованиями, о прекращении религиозной политики прозелитизма и о превращении веры ахеменидских царей в подобие государственной "карательной" религии. Окончательно этот процесс, по-видимому, завершился при его сыне Артаксерксе I (465—424 гг. до н.э.), когда в Иранском государстве был введен единый зороастрийский солнечный календарь, очень близкий по своей структуре солнечному календарю древнего Египта.

Сделав решительную попытку уничтожить культ многобожия, религиозная реформа Ксеркса, как это можно заключить, из древних богов оставила двух: Митру и Анахиту, которые, пережив века, остались в священных зороастрийских книгах ("Младшая Авеста") и вошли в мистерии эллинистического мира.

Акция Ксеркса сопровождалась разрушением святилищ древнеиранских богов — дэвов. Особенно сильно пострадали древние индоиранские боги в Восточном Иране и в западных частях Индии, подвластных тогда Персидской монархии. Жестокая акция Ксеркса не могла не вызвать сопротивления жречества — маздаистских магов, с которыми в лице мага Гауматы боролся еще его отец Дарий I. Известная исследовательница зороастризма Мэри Бойс отметила, что религиозно-реформаторские акции Ксеркса были "несомненно направлены против соплеменников-иранцев"
 
На кого же мог опираться Ксеркс в своей "антидэвовской реформе?"

Для ответа на этот вопрос Б.И. Кузнецов обращается к Библии (Книга Эсфири). "Согласно этой книге, — пишет он, — царь, по совету Мардохея, издал указ отдавать на смерть в руки иудеев "всех сильных в народе и области, которые во вражде с ними, детей и жен, а имение их разграбить" (Книга Эсфири, VIII, 11). И действительно, только в Сузах было казнено около тысячи человек, а общее количество убитых превышало семьдесят пять тысяч (Книга Эсфири, IX, 1 —16). Если сопоставить эти сведения с законом Ксеркса против дэвов, то можно предполагать, что речь шла об одной и той же акции.

Эти данные подкрепляются третьим источником — "Историей буддизма" тибетского историка Таранатхи (нач. XVII в.), где речь идет о поголовном истреблении Ксерксом в первую очередь именно иранских жрецов, а также и брахманов, которые, как известно, почитали одних и тех же дэвов. Общее число убитых (двенадцать тысяч человек) относится, как полагает Б.И. Кузнецов, почти целиком к индийским жрецам. Автор также считает, что Ксеркс только потому и смог занять столь значительное место в "Истории буддизма" Таранатхи, что своей деятельностью в Западной Индии он подготовил почву для последователей учения Будды.

Пытавшийся завоевать весь тогдашний мир иранский царь Ксеркс стремился ускорить вращение "Колеса Времени" массовыми человеческими жертвоприношениями, наполнив древнеперсидскую солнечную свастику противоположным ей смыслом. Поистине, все возвращается на круги своя.

По аналогии невольно приходит на память знаменитая монотеистическая религиозная реформа фараона Аменхотепа IV (Эхнатона), сопровождавшаяся уничтожением традиционных местных божеств Египта, и жестокими гонениями на жречество (ок. 1400 г. до н.э.). Причины этого уникального и разрушительного эпизода, равного которому не было во всей многотысячелетней египетской истории, остаются до сих пор неразгаданными. Даже всеведущая Библия ничего не говорит нам об этом.

Некоторый свет проливают сведения! птоломеевского историка Манефона (сохраненные Иосифом Флавием), сближающие евреев с гиксосами и поклонниками единого Атона, во имя которого и была произведена эта реформа
. Вопрос о том, связан ли исход евреев из Египта с крахом реформы Эхнатона или он произошел раньше, с падением владычества гиксосов (ок. 1500 г. до н.э.), остается пока без ответа.

В качестве курьеза упомянем, что в 1990 г. в Лондоне вышла книга Ахмеда Османа "Моисей и Эхнатон", где автор пытался доказать, что пророк Моисей и фараон-реформатор Эхнатон представляют собой одну историческую личность. Кстати, факт сходства единобожия Моисея и Эхнатона отметил еще отец психоанализа Зигмунд Фрейд в своей последней работе "Моисей и монотеизм". Воистину, как сказал поэт: "Таинственны законы отражений в магическом кристалле бытия". Интересно, что бы сказал Фрейд о реформах Ксеркса?

Вот в какие исторические дебри увела нас великая муза истории Клио — муза всех искателей прошлого. Б.И. Кузнецов тоже принадлежал к их числу. Он ощущал глубинную связь исторических и культурных процессов, их взаимообусловленность, их ориентированность на высшие ценности, являющиеся отправными точками для носителей любых архетипических традиций. В контексте его мысли именно бон выступает как древняя культура добуддийского Тибета до того, как индийский буддизм, а также другие индийские и китайские новшества были введены в Центральном Тибете.

Может быть, самым драгоценным наследием этой культуры в Тибете явилась самобытная, великая тибетская медицина. Мы уже ссылались на недавно вышедший фундаментальный труд "Атлас тибетской медицины" под ред. Ю.М. Парфионовича и Д.Ю. Буткуса. Рассмотрение "мандал", приводимых в Атласе, убеждает в том, что тибетская медицина базировалась также в первую очередь на древней религиозной традиции бона.

Директор Института по изучению бона Дж.М. Рейнольде пишет: "Согласно традиции бонпо, учения и практики бон-осуществления (пневматологической и энергетической, медицины — А.Н.Э.) пришли в Тибет не с юга, из Индии, а из страны Шаншун, что к западу от Тибета, куда, в свою очередь, в более отдаленные времена они пришли из страны Тазиг, или из Иранской Центральной Азии. Древнее царство Шаншун было расположено в окрестностях легендарной горы Кайласы, или Гангчен Тизе, в Западном Тибете и до VIII в. это была независимая страна  (Дж.М. Рейнольде. Институт по изучению бонпо. — "Гаруда", 1992, № 2, с. 48). Из Шаншуна, согласно традиции бонпо, и происходило высшее учение — бон, известное как юндрун-бон — традиция вечной мудрости, привнесенная как откровение Буддой по имени Тонпа Шенраб Миво задолго до Будды Шакьямуни. Все это органично согласуется с выводами, к каким пришел Б.И. Кузнецов. Расхождение пока имеется только в области абсолютной хронологии событий на исторической шкале времени, но не в их трактовке.

Здесь уместно вспомнить и официальную точку зрения на бон Его Святейшества Далай-ламы XIV, освятившего Своим авторитетом признание этого учения "Пятой школой тибетской духовной культуры" (В.М. Монтлевич. Корни. — "Гаруда", 1994, № 2. с. 1).
В своем анализе развития мировой научной мысли Владимир Иванович Вернадский вычленял экспериментальную науку от знания, основанного на эмпирическом обобщении. К такому знанию, относится, скажем, геология, география, палеонтология, археология, частично медицина и, конечно, история. История невоспроизводима в опыте, она базируется на "эмпирическом обобщении", на скрупулезно углубленном и вдумчивом анализе некогда происходивших событий, анализе под определенным углом зрения и в контексте определенной парадигмы, связанной с культурной традицией. Чем исследование больше включает источников, чем глубже их изучает, тем остроумнее сопоставляет, тем более значимым является умозаключение.

Труд Б.И. Кузнецова, относящийся к давно унесенным ходом Времени событиям, отличает глубина и продуманность эмпирического обобщения, его доказательность. Из разрозненных фактов, логически правильно подобранных друг к другу, возникает мозаика былых жизненных картин, невольно перекликающихся с переживаемым временем, отдаленным от прошедшего веками. Это вклад в общечеловеческое самосознание, мучительно эволюционирующее в борьбе архетипов на торных путях всемирной Истории.

А.Н. Зелинский.
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На основании авторских переводов древних тибетских текстов, восходящих к началу нашей  эры  (частично включенных в настоящее издание) выдающийся отечественный востоковед Б. И. Кузнецов (1931-1985) с присущей ему продуманностью и доказательностью рассматривает происхождение добуддийской религии Тибета  —  бон, известной также  как юндрун-бон — "традиция вечной мудрости".

Вопреки устоявшемуся мнению, основываясь на расшифровке древней тибетской карты, автор полагает прародиной религии Шенраба древний Иран, а источником — до зороастрийский маздаизм.

Таким образом, включенная в орбиту одной из "мировых проторелигий", оказавших огромное и ныне почти забытое влияние на судьбы различных народов Евразии, бон предстает нам не примитивным набором шаманских верований и обрядов, но цельной и сложной духовной системой со своим пантеоном богов, глубокой метафизикой и оригинальной концепцией бытия.

� Здесь и далее первое число в скобках означает номер источника, приведенного в разделе "Литература" данной работы.


� Факсимиле этой географической карты опубликовано вместе с интерпретацией всех географических названий и нанесением их на современную географическую карту. — См. [44, с. 88—101].


� В фигурных скобках дана нумерация к цифровой реконструкции карты (с. 30). Поскольку в рукописи карта отсутствует, то и карта, и ее цифровая реконструкция приводятся по [46, с. 88—101].


� Тибетское слово до-рин (длинный камень)  означает каменный столб или обелиск, покрытый надписями.


� Мера длины; один пагцад (парсанг?) около 7 км. (Тиб. Dpag tshad, санскр. yojana - 14,5 км.— См. Словарь Рериха. Т. 5. с. 209).


� Мера длины; примерно 900 м.


� Юн-друн — бонская свастика, лучи которой изгибаются влево и идут против движения часовой стрелки.


� В тибетской транскрипции ба (современное чтение wа) может передавать только гласный звук, так как по правилам тибетской орфографии буквы, обозначающие гласные, самостоятельно, без согласных, употребляться не могут.


� Типичное тибетское окончание ма после слога од (свет) могло появиться, образовав новое по значению слово, по той причине, что слог од выступает обычно или в сочетаниях с другими словами, или как дополнение к глаголу. Таким образом, возможной реконструкцией на основе тибетской транскрипции может быть вариант гьялду.


� Тиб. Балсо (Алсо) от Элиша? Последнее является древним названием Кипра.


� Подробное описание этого сочинения с указанием на все имеющиеся переводы см. [39, с. 91—92].





� На тибетской карте видно, что мифический океан на юго-западе подходит близко к Египту.


� В европейской науке принято считать, что нирвана, то есть уход Будды из этого мира, имела место около начала V в. до н.э. Одна га наиболее распространенных датировок нирваны — это 480 г. до н.э.


� Менандр в тибетских источниках - современник буддийского учителя Упагупты. Последний был учеником Шанавасики. Тот, в свою очередь принял руководство буддийской общиной непосредственно от самого Будды. Если принимать эти сообщения на веру, то получается, что Шанавасика жил в первой половине V в. до н.э., а Упагупта - во второй половине того же века или, в крайнем случае, в начале IV в.     


� Выдающийся деятель буддизма. С его именем обычно связывают появление нового направления в буддизме — махаяны.


� Шуликай — то есть Серика, Восточный Туркестан.


� Бишлимли (бисмалла)   — обычная арабская формула "Во ими Господа!".


� Пайкхампа — от перс, пайгамбар, то есть пророк. Имеется в виду пророк Мухаммед.





� Тибетскос название согпо также указывает на иранцев, имея при ним еще и значение варвар.





� Проф. Томас, основываясь на других тибетских источниках, приводит следующие названия этих народов: сака, явана и пахлава. — См. [119  I. с. 45, 65 (№ 6)].   Если пахлава это, очевидно, парфяне, то название shi-ku-na (сак), на мой взгляд, могло появиться в результате смешения двух названий: ku-sha-na (кушаны) и sha-ka или shag (сак).





� Эта традиция изложена тибетцами-боннами в послесловии к современному ротапринтному изданию "Биографии Шенраба" [12, с. 1127— 1138, 1167].





� Йему (иран. Yima) — легендарный герой индоиранских преданий. Хотя в "Гатах" предается проклятию ("Ясна", ХХХП, 8), но впоследствии пользовался у зороастрийцев большим почитанием. В нашем тексте он упоминается дважды: сначала как предок людей, а потом как небесное божество.


� Пять ядов - гордыня, страсть, гнев, зависть, темнота ума (глупость).


� Число тридцать было священным в Месопотамии, возможно, в связи с количеством дней в месяце.


� Лика (инд. likа) — название дерева, которое, будучи срубленным, немедленно дает новые побеги; символ бессмертия.


� Сакья-пандита (1182—1251) — знаменитый тибетский ученый-буддист.


� В начале Тибетско-шашпунского словаря помещен бонский гимн, в котором излагается сущность бонского учения, и сочинение по истории религии.


� Мудрый (букв. Просветленный, sangs-rgyas). Тибетские буддисты используют это слово как эквивалент санскр. Buddha. Возможно, буддисты заимствовали этот термин у бонцев, поскольку последние еще до распространения буддизма в Тибете употребляли термин sangs-po (=sangs-rgyas, т.е. Мудрый) в качестве эпитета небесного бога Ахуры (Ахура Мудрый).


� Вероятно, ошибка, и следует читать mu-rgyud, т.е. "Окружающий", как называли тибетцы мировой океан.


� Три заповеди (yid-sdom): 1) самоосвобождение (so-thar-gyi sdom-pa). 2) всеобщее освобождение (byang-scms-kyi sdom-pa), 3) заповедь заклинаний (gsang-sngags-kyi sdom-pa), т.е. действовать с помощью заклинаний.


� Шесть категорий живых существ ('gro-ba rigs-drug): 1) боги (lha), 2) демоны (lha-ma-yin), 3) люди (mi), 4) животные (dub-'gro), 5) прeта, т.е. голодные злые духи (yi-dvags) и 6) обитатели ада (dmyal-ba-pa). Возможно, что термины три заповеди, шесть категорий, живых существ были заимствованы боннами у буддистов, но чтобы утверждать это категорически, для этого пока недостаточно данных. Процесс влияния бона на буддизм был в Тибете не менее сильным, чем влияние буддизма на бон.


� Т.е. когда продолжительность жизни людей сократилась до ста лет.


� Здесь под "Большой колесницей" имеется в виду всеобщая, или вселенская, религия, т.е. религия всех людей и для всех.


� Десять этапов (sa bcu), через которые проходит обладающий высшей святостью: 1) радость, любовь (rab-tu dga'-ba), 2) абсолютная чистота (dri-ma med). 3) способность освещать ('od-byed-ра), 4) обладание излучением света ('od-'phro-ba-can), 5) непобедимость (shin-ti sbyang dka'), 6) спасение (mngon-tu gyur-ра), 7) достижение далекого (ring-du song-ba), 8) неподвижность, невозмутимость (mi gyo-ba), 9) хороший ум, праведность (legs-pa'i blo-gros), 10) облако веры (chos-kyi sprin), т.е. пребывание в религиозных законах, в вере и обладание верой.


� Три хранилища (rten gsum): 1) вместилище останков святого, 2) вместилище даров, т.е. место поклонения, храм, мавзолей, 3) вместилище души, знания, т.е. тело, облик.


� В бонских сочинениях указывается, что, помимо обычных человеческих лет, существуют также жреческие годы, которые во много раз длиннее обычных. Выдающаяся личность может сделать за один год больше, чем простой человек за несколько десятков лет. Отсюда следует, что год, прожитый этой личностью, очевидно, во много раз больше, чем обычный год. В бонских хрониках эти жреческие годы переплетаются с обычными, что усложняет и без того весьма запутанную хронологию.


� Три изучения: 1) изучение высших законов, норм поведения, 2) изучение высшего созерцания, 3) изучение высшей мудрости.


� Назад невозвращающися — это те, которые благодаря своим заслугам прекратили свой круговорот перерождений и полностью выходят на этого материального мира. Сам термин, очевидно, заимствован бондами у буддистов.


� Тибетский ученый XV в. Пугпа-Лхунгруб Гьяцо (Phug-pa-lHun-grub-rGya-mtsho).





� Пять нечистот (snyigs-ma lnga): 1) сокращение продолжительности жизни, 2) грех неверия, 3) нечистота духовная. 4) трудность обращения в веру, 5) эпоха общего упадка.


� Три анализа (dpyad gsum) — исследование всеми средствами: огнем (сжиганием), разрезанием и растиранием.


� Заключительное благопожелание читателю сделано на непонятном шаншунском языке. Вероятно, по аналогии, соответствует тибетскому bde-bar dge-legs-su gyur cig, т.е. "Будьте счастливы и благополучны!".


� От какого события ведется бонская хронология — неизвестно. Хронология сквозная, цифры дат следуют в порядке их уменьшения. В скобках после тибетских лет дается их перевод на наше летоисчисление. Отправной точкой служит год хиджры, указанный в сочинении (624 г.), который соответствует 1337 г. бонской хронологии.


� Имеется в виду небесных лет. Продолжительность жизни высших существ, например небожителей, значительно больше земных существ. В данном случае, примерно сто лет, прожитых Шенрабом на земле, считаются равными одному небесному году.


� По вычислениям некоторых тибетских ученых-буддистов, это событие имело место, в переводе на наше летоисчисление, примерно, за две тысячи лет до нашей эры. Европейские ученые полагают, что он жил в 560—480 гг. (даты очень приблизительны).


� По новейшим данным, он родился в период между 609—613 гг. — Цит. по [102, с. 58].


� Иметься в виду что царь родился в 729г. (ум. около 790г.) Точными датами пока что ни кто не располагает.


� Китайская транскрипция имени главного бога, почитавшегося в древнем Тибете, "асюло", что вполне точно соответствует слову "ахура".— Цит. по [35, с. 273—274].


� Халдейские названия взяты из вавилонских хроник. — См. [78, с. 66—69].


� Аккадское название — Мусур, др.евр. Мизраим.


� Поя нектаром (bdud-rtsi имеется в виду напиток жизни и бессмертия, вкусивший которого становится бессмертным небожителем. Этот напиток способен вернуть жизнь у мершему или убитому, хотя бы последний был разрублен на куски.


� Сома  chang (тиб.), обозначает, во-первых, любой опьяняющий напиток, но обычно имеется в виду род браги.


� Согласно официальной древнеиранской версии, сфабрикованной Дарием I, Камбиз перед походом в Египет тайно убил своего брата Бардию, о чем в стране никто не подозревал. Бунт против законного цари поднял Лже-Бардин, самозванец, которого покарал Дарий. Эта версии была принята в науке на веру и просуществовала вплоть до недавнего времени. Критике этой версии в значительной степени посвящена работа М.А. Дандамаева "Иран при первых Ахеменидах". М., 1963.


� Море Хвалисьскоев древнерусских памятниках. — См. [63, с. 12].


� Сварог — название верховного божества древних славян. — См. [69. III, с. 176—177].


� Предположение Вернадского, что русские имена на - мир являются теофорными, имеет под собой основание. Славянскому имени Любомир точно соответствует эллинизированное иранское имя Siromithres. Другие иранские теофорные имена времен Сасанидов: Arrimihr Azadmihr  Burzmihr  Razmihr  Rozmihr Warazmihr  Wehmir  Windadmihr Zadmihr  Zarmihr ets  — См. [80, И, с. 465—466].  


� Возможно, что здесь имелась в виду не сама богиня, а её служительница колдунья. — См. [40, с. 33].


� На это впервые обратил внимание Н.М. Голиковский. — См. [40 I с.33].


� В одних текстах он называется царем дэвов, а в других — владыкой демонов. — См. [119.1, с. 179, 194].


� Реконструкция предложена С.Е. Яхонтовым, которому выражаем глубокую признательность.


� Вероятно, восходит к тибетскому слову пу — долина. — См . [52, С. 191].


� Это и следующие тибетские сочинения (с примечанием "без даты") представляют собой традиционные бонские трактаты на разные темы. Все они изданы в Индии в 60-е годы.
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