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Проверено: ложь!
Император Юнчжэн 

Введение 

Политический миф: 
создавая реальность 

А. И. Волынский, М. С. Круглова

Подобно одомашненным животным, искусству добывать огонь и за-
тачивать стрелы, миф –– давний и верный спутник человека. Сменялись 
эпохи и тысячелетия, суша отвоевывала пространство у моря, а человек 
все больше отбирал у самой природы, плодясь и наполняя собою Землю. 
Мифы рождались и умирали вместе с целыми народами и цивилизациями. 
Они рассказывали о происхождении Вселенной, планеты, о нас самих. 
«Откуда мы пришли? Кто мы? Куда мы идем?», — гогеновская триада 
вопросов всегда преследовала человека, где бы он ни находился, кем бы 
ни был. Миф всегда оставался верным подспорьем в поисках ответа на 
вечные вопросы. Человеческая культура и социум усложнялись, и миф 
взрослел вместе с ними, объясняя человеку суть природы социального и 
основания политического. Вглядываясь в тлеющие угольки исторического 
прошлого, человек пытался найти свет будущего и основания для настоя-
щего. Что удалось разглядеть этому наблюдателю, как преломлялась па-
мять об историческом прошлом, чтобы объяснить настоящее и выстроить 
будущее, как рождался, бытовал и умирал политический миф, — вот во-
просы, легшие в основу замысла книги. 
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Введение

Основной наш герой — политический миф –– стар как явление, но 
сравнительно молод как термин и как объект академического изучения. 
Прежде чаще говорили о мифе вообще: о том, что предлагает объяснение 
космологической реальности (а может и саму реальность?), что дополняет 
мир сущего предысторией, пестрящей волшебными героями, божествами, 
их любовью, соперничеством, икаровскими взлетами и дедаловскими па-
дениями. Этот миф, безусловно, мог — и становился — частью социаль-
ной реальности, даря ей достаточные поведенческие императивы и объяс-
нительные конструкции, но все же не являлся полноценным игроком на 
политическом поле. Теми же, кто полагался на рациональные инструмен-
ты познания мира, миф стигматизировался, обозначаясь как нечто несоот-
носимое с реальностью, выдуманное, искусственное, лживое. Философы 
античности стремились воспринимать мифы как аллегорию, результат 
обожествления исторических персонажей и персонификации природных 
явлений. Конечно, даже в истории античности так было не всегда. 

Первоначально миф μῦθος (мифос) и λόγος (логос) были крайне близ-
ки по значению. Четкий водораздел между мифом и логосом провел 
Гераклит, позиции которого впоследствии придерживался и Платон. 
Логос стал пониматься не только как слово, но и как «речь», «чувство», 
«разум» (Lisiecki, 2015: 136). При замене мифа на логос последнему 
была приписана правдивость и универсальность, а первому — ложность. 
Различали ли греки ложное и истинное знание прежде? На основании 
анализа самых ранних греческих текстов специалист по индоевропей-
ским религиям Брюс Линкольн предположил, что греки все же умели от-
личать истину от лжи, и это различие наблюдается уже в текстах Гомера 
и Гесиода. Тем не менее в это время именно логос означал ложность или 
недосказанность, а мифос — истину. В ранних работах, посвященных 
Гераклиту, Хайдеггер утверждал, что логос изначально не означал «сло-
во»: исходным его значением было «укладывать», «собирать», «склады-
вать» (Lisiecki, 2015: 137). Таким образом, логос мог дополнять миф, а 
не быть его противоположностью. 

Как бы то ни было, финальное разделение двух понятий стало для 
мифа фатальным, на века вперед обозначив его как аллегорию реальности 
и, что хуже, выдумку. Плоть от плоти изустной традиции, миф, входя в 
контекст культуры текста, оказался вытеснен на периферию. Столь же 
незавидной была судьба мифа и на другом крае евразийского континен-
та. Конфуцианцы, ревностные хранители письменной культуры Китая, 
люди, полагавшиеся на рациональное (в своем понимании) мышление как 
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альтернативу суевериям, не отвергали мифологические повествования, 
но, как сказал об этом один из крупнейших специалистов по китайской 
мифологии Юань Кэ, историзировали их. Трудами поколений учеников 
Конфуция, волшебные предысторические миры превращались во фраг-
менты истории, а неведомые существа в чиновников. Миф становился 
частью династийной истории, божественное облачалось в одежды госу-
дарственного (Юань Кэ, 1987: 14). 

Европейское Средневековье ничуть не более благосклонно относилось 
к мифу: он все еще воспринимался как сказочная периферия онтологий. 
Новое время, казалось бы, поначалу также не оставляло мифу шансов. 
Позитивисты с их программой очищения науки от метафизики, с харак-
терными представлениями о прогрессе, разумеется, не могли отвести 
мифу достойное место в реальности. Однако далее судьба, казалось бы, 
подарила мифу новый шанс: он стал объектом изучения, из аллегории 
реальности превратившись в предмет изучения. Немецкий романтизм, 
а затем и первые антропологи, в том числе Джеймс Фрэзер, сделали из 
мифа рассказчика. Но миф рассказывал не о реальности per se, а о своих 
создателях и реципиентах, о тех популяциях, в среде которых бытовал как 
живая реальность. Миф оказался во владении этнографов, что сыграло с 
ним злую шутку: изучаемый как часть этносреды архаических обществ, 
он и воспринимался как архаическое проявление. Исследователи мифа, 
все еще находившиеся во власти парадигмы позитивистов с их верой в 
прогресс как единый разворачивающийся линейно процесс, считали его 
результатом «ущербного» старого мышления, рудиментом детства чело-
вечества. 

Пожалуй, первый шаг навстречу реабилитации мифа сделал Клод 
Леви-Стросс, аккуратно предположивший, что «в один прекрасный день 
мы поймем, что в мифологическом мышлении работает та же логика, что 
и в мышлении научном, и человек всегда мыслил одинаково “хорошо”» 
(Леви-Стросс, 1985: 207). Леви-Стросс оспорил тезис о том, что челове-
чество постоянно имело дело с осмыслением одних и тех же явлений, но 
прежнее «примитивное» мышление родило миф, а нынешнее –– научное 
знание, заявив, что изменились сами качества окружающих явлений. 
Классик французского структурализма рассматривал миф как рассказчик 
о неизменяемых во времени универсальных бессознательных структурах 
мышления, лежащих в основе социальных институтов. Таким образом миф 
переставал восприниматься как стыдное порождение донаучного прошло-
го. Методологический разворот совершил и А. Ф. Лосев в «Диалектике 
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мифа», настаивая, что восприятие мифа как выдумки, вымысла –– порок 
и ограниченность исследователей, своего рода ложная методологическая 
предпосылка. Напротив, изучая миф, необходимо ставить себя на место 
носителя мифа, для которого тот –– живая, настоящая, самая подлинная 
из всех версий реальность (Лосев, 2001: 35-36). 

Постпозитивисткая и постструктуралисткая теории не столько легити-
мировали миф, сколько делигитимировали научное познание. Короткая по 
меркам истории человечества, но показательная история развития науки, 
ставшая чередой смены взаимоопровергающих теорий, подталкивала к 
мысли о том, что прогресс –– это не линейный процесс пути от тьмы 
мифа к научному знанию. Имре Лакатос, Томас Кун и их теории пока-
зывали: наука –– это прежде всего выстраиваемый людьми дискурс со 
всеми его человеческими интенциями, сознательным и бессознательным, 
«совокупность высказываний, подчиняющихся одной и той же системе 
формирования» (Фуко, 2004: 210). Наука, таким образом, сама отчасти 
становилась мифом. Постструктуралисты не оставались в стороне, пола-
гая, что научное знание –– это прежде всего высказывание, слово, сложное 
отношение обозначаемого, обозначающего и знака, где язык –– пред-
определяющий посредник (см., например, (Деррида, 2000)). Этот новый, 
по-своему разочарованный, взгляд на науку позволил иначе взглянуть и 
на проблему социального. Если сама наука –– изменчивый дискурс, то и 
социальная реальность –– не нечто неизменное, данное как закон приро-
ды, со своими незыблемыми каузальными связями и детерминантами, но, 
напротив, –– дитя дискурса. В этом контексте и миф более не архаика, а 
то, что существует здесь и сейчас, продолжает бытование и среди нас, 
людей эпохи модерна и постмодерна. На последнее обратил внимание 
Ролан Барт, показавший в «Мифологиях», что современное буржуазное 
общество состоит из мифов. Но сами мифы он понимал сложнее, чем 
прежде. 

Для Барта миф –– это не отдельно взятая история, повествовательный 
сюжет по примеру античных мифов, но некое сознательное растворение 
реальной истории в бесконечной череде воспроизводства смыслов. В мифе 
историческое событие растворяется во временной длительности и приоб-
ретает эпическую преувеличенность (Барт, 2008:183). «Современныи ̆миф 
дискретен: он высказывается уже не в виде оформленных больших расска-
зов, а лишь в виде “дискурса”; это не более чем фразеология, корпус фраз 
(стереотипов); миф как таковой исчезает, зато остается еще более коварное 
мифическое», –– писал Барт (Барт, 2003: 474). Миф, таким образом, уже 
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не ошибочный результат познания реальности, а средство творить реаль-
ность, сама реальность, как об этом пророчески заявлял Лосев. «Дать 
определение реальности — значит внести вклад в ее реконструкцию. 
Определение реальности логически предполагает, что она существует, 
подобно тому, как систематизация опыта означает, что таковой опыт су-
ществует...», –– писал Уоррен Сэмюэлс (Сэмюелс, 2015: 24), подразуме-
вая, что опыт познания социальной реальности эту реальность создает. 
Социальная реальность конструируется индивидами и сообществами и 
ими же постигается, результат восприятия становится частью процесса 
конструирования реальности: этот цикличный путь показали еще Питер 
Бергер и Томас Лукман (Бергер, Лукман, 1995). Миф в том виде, в каком 
его охарактеризовал Ролан Барт, рассматривается как часть этого пути 
создания и познания социальной реальности.  

В предлагаемом нами понимании миф –– часть сотворения социальной 
реальности, политический инструмент, с одной стороны, и самостоятель-
ный игрок на поле политического, с другой. Именно поэтому мы обра-
щаемся к понятию политического мифа. Ныне социальные науки дают 
множество определений этому понятию. Рабочими для нашей книги мы 
считаем те, чьи авторы придерживаются базовой предпосылки Барта о 
дискретности мифа: миф как дискурс, миф как длительный нарратив. Так, 
Кьяра Боттичи определяет политический миф как «работу над общим 
нарративом, придающим значимость политическим условиям и опыту со-
циальных групп. Следовательно, то, что делает из простого нарратива по-
литический миф, — это не его содержание или претензия на истинность, 
но то, что он: 1) соединяет и воспроизводит смыслы; 2) его распростра-
няет определенная группа людей; 3) он может обращаться к конкретным 
политическим условиям, в которых живет данная группа» (Bottici, 2006: 
320). Кристофер Флад предлагает следующее объяснение политического 
мифа: «в светских обществах политические мифы не имеют священного 
статуса, но их следует воспринимать как принципиальную истину для 
определенной группы, независимо от ее размера или электората» (Flood, 
1996: 59), миф, таким образом, –– это «идеологически окрашенный нарра-
тив, претендующий на то, чтобы дать истинный отчет о событиях прошло-
го и настоящего и предсказать политические события, принимающиеся в 
своей основе социальной группой в качестве достоверных фактов» (Flood, 
1996: 63). 

Политический миф рассказывает о прошлом, таким образом, объяс-
няя настоящее и предсказывая будущее. В настоящем миф задает образ 
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действий для достижения предсказанного будущего и, таким образом, 
это будущее создает. В этом магия политического мифа, его притягатель-
ность и сила. Разумеется, миф как нарратив, и это мы покажем в своей 
книге, вопреки Барту, не прерогатива настоящего. Дискретный миф как 
дискурс и как нарратив существовал и прежде, но для его описания не 
существовало соответствующего языка. Возможность говорить о мифе 
как о политическом явлении, как о том, что создает нашу социальную 
реальность, в которой грань между мифическим и действительным раз-
мыта, если и вовсе существует, –– пожалуй, одно из крупных завоеваний 
социальных наук второй половины XX века. На многие вещи, которыми 
гордились пионеры Нового времени, ныне мы можем смотреть как на 
очередной в своей череде миф. Нации, воспринимаемые прежде как некие 
данные Богом вековечные сущности, мы можем изучать и описывать как 
«воображаемые сообщества» (Андерсон, 2016), а социальные институты 
как результат действия человеческой культуры во всей ее субъективности, 
а не результат объективных экзогенных факторов (Норт, 2010). 

Миф как основа и способ нациестроительства (главы 1, 2, 3, 8, 9, 11), 
миф как способ определения легитимности политического режима (главы 
6, 10), и как способ борьбы с политическими оппонентами (главы 4, 5), –– 
все это мы попытались показать на конкретных примерах из истории 
Востока. Монография разделена на три части. В первой рассматриваются 
политические мифы, сформировавшиеся в Китае и Японии, во второй 
части анализируются некоторые мифы Индии, Тувы, миф о «монголо-
татарах», в третьей части рассматриваются политические мифы, так или 
иначе связанные с государственными образованиями тюрок-сельджуков.

В Главе 1 С. И. Блюмхен рассматривает исторический контекст про-
цесса становления древнекитайского политического мифа о безликом и 
непостижимом Небе как верховном божестве и о чжоуском ване как един-
ственном посреднике между Небом и людьми. Первый этап становления 
этого мифа пришелся на последние десятилетия существования царства 
Шан. Намерение шанской аристократии отстранить от власти вана Ди-
синя вылилось в заговор, основным инструментом которого стали войска 
объединившихся вокруг Чжоу коалиций вассальных шанских царств, а 
успех первой части замысла — отстранение Ди-синя от власти — по-
зволил чжоусцам разрушить планы шанцев и со временем узурпировать 
верховную власть. Для легитимации своего правления чжоусцы внедри-
ли несколько идеологем, наиболее живучей из которых (и вытеснившей 
остальные) стал фундамент позднейшей китайской политической мифо-
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логии — культ Неба, сыном которого стал считаться чжоуский ван — пра-
витель Поднебесной. 

С. В. Дмитриев и С. Л. Кузьмин (Глава 2) проводят анализ двух взаимо-
связанных ключевых мифов традиционных китайских историографии и 
мировоззрения: мифа о единстве в Восточной Азии как исторической нор-
ме для этого региона и мифа о династиях, последовательно царствующих 
на престоле Сына Неба. Оба данных конструкта позволили китайским 
элитам описывать исторический процесс в Китае в крайне упрощенных 
категориях, весьма выгодных для них (на этих конструктах базируется 
ключевая концепция современного «единого Китая» в границах бывшей 
империи Цин). Между тем даже китайские провинции, формально на-
селенные одним и тем же ханьским этносом, представляют собой смесь 
чрезвычайно разнообразных традиций, диалектов и обычаев. Гораздо 
серьезнее этнокультурные различия «малочисленных народностей» КНР 
(шаошу миньцзу; 少數民族), история которых стала переплетаться со 
Срединным государством совсем недавно, в основном в цинское время и 
позже. Это кажущееся противоречие объяснить легко: идея единого госу-
дарства, охватывающего всю Поднебесную, существует в Китае немногим 
более двух тысячелетий, что не так уж много для его истории. Однако так 
было не всегда: периоды раскола, которые можно скорее назвать периода-
ми возвращения к полицентризму, составляют значительную часть этих 
двух тысячелетий. Предполагаемая империя возрождалась вновь и вновь 
не благодаря векторам исторической преемственности, напротив, эти 
векторы всякий раз действовали в сторону раскола единого государства. 
Империя воскресала только по одной причине: потому что это было выгод-
но китайской интеллектуальной и бюрократической элите, понимавшей 
преимущества «единства» и неустанно (и очень успешно) укоренявшей 
в сознании людей централизаторскую мифологию. Важную роль в этой 
мифологии играет концепция непрерывного политического континуума в 
Китае, позволяющая описывать даже периоды явной политической поли-
фонии в категориях «некоторого ослабления имперской власти на местах». 
Согласно этой концепции, законная власть может находиться только в 
руках единственного Сына Неба, трон которого занимали представители 
последовательных «династий» (чао; 朝, или дай; 代). Более углубленный 
анализ показывает, что преемственности династий, правивших одним и 
тем же единым Китаем, на самом деле не существовало –– в некоторых 
регионах Восточной Азии существовали различные государства, неко-
торые из которых самими создателями этих государств добровольно 
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назывались Империей, управляемой Сыном Неба. Отдельным вопросом, 
возникающим при недооценке цинской истории, является тенденция тра-
диционной китайской историографии, задачи которой сходны с задачами 
современной политической власти Китая, считать каждого императора 
на престоле Сына Неба китайским императором, а управляемое им госу-
дарство — Китаем. На практике этот политически удобный исторический 
миф не только упрощает, но и искажает действительность. Цель главы –– 
проанализировать эволюцию традиционного синоцентристского миро-
воззрения с древнейших времен в аспекте того, «каким был Китай» в 
действительности и какой вывод о современной китайской политической 
идеологии следует из исторических фактов и мифов.

В 3 главе М. С. Круглова анализирует деятельность католического 
миссионера Маттео Рипы, помещенную в контекст Спора о китайских 
обрядах — религиозного спора о терпимости христианства к китайским 
ритуалам поклонения предкам. На основе анализа трех вариантов воспо-
минаний Рипы под названием Giornale в главе прослеживаются искажения 
в последующей литературе. Вопреки распространенному мнению, прини-
мавший активное участие в т.н. «споре о ритулах против членов Ордена 
иезуитов Рипа не был ни иезуитом, ни профессиональным художником. 
Первую публикацию Giornale Рипы подготовили в 1832 г. иезуиты, и имен-
но эта публикация начала формировать образ миссионера, ибо редакция 
убрала из книги всю авторскую критику деятельности иезуитов в Китае. 
Дополнительные искажения возникают из-за упрощенного и доступного 
англоязычного издания Giornale (1844 г.), в котором Рипа представлен 
как путешествующий художник. В главе изучены расхождения между 
версиями Giornale, сформировавшими миф о том, что Маттео Рипа был 
художником-иезуитом.

Е. Ю. Стабурова (Глава 4) дает определение политического мифа и 
его функций как нарратива, отличного от сугубо по литического дис-
курса, построенного с использованием  жа нровых особенностей мифов, 
обслуживающего идеологию и призванного влиять на исход полити-
ческой борьбы. В качестве объекта анализа предлагаются антиманьч-
журские политические мифы XVII–XVIII вв., зафиксированные в книге 
1730 г. «Да и цзюэ ми лу» («Записи о великой правде, просвещающей 
заблудших»). Книга является уникальным источником, поэтому в главе 
уделено особое внимание истории ее создания и содержанию. В конце 
статьи затрагивается вопрос об актуализации антиманьчжурских мифов 
накануне Синьхайской революции.



17

А. И. Волынский, М. С. Круглова. Политический миф: создавая реальность

М. А. Ласточкина (Глава 5) рассматривает влияние мифа об истоках 
государства на процесс легитимации правительства Мэйдзи. В результате 
необходимости установления национального единства и необходимости 
демонстрации мощи нового национального государства остальному миру, 
в Японии был сформирован новый государственный аппарат. Для оправ-
дания нового политического режима и его легитимности была сформиро-
вана опиравшаяся на многовековые традиции официальная мифология. 

Исследование И. П. Глушковой (Глава 6) «Неисчерпаемость бхакти. 
Дзана-баи как аргумент за приращение пространства Махараштры» 
выявляет этапы социально-политического взлета средневековой поэтессы 
(усл. XIII в.) в период становления этнонационального сознания маратхов 
и создания ими собственной административной единицы. Этот процесс, 
начатый со второй трети XIX в., в том числе характеризуется укрупнением 
региональной разновидности индуизма с Виттхалом/Витхобой из свя-
щенного Пандхарпура в качестве главного объекта поклонения. История 
сироты, в гимнах собственного сочинения поставившей себе в услуже-
ние самого бога, сначала заиграла новыми красками в формирующейся 
истории маратхской литературы, затем вышла на экраны зарождающегося 
индийского кинематографа и, наконец, во второй половине XX в. стала 
доводом для включения в Махараштру субрегиона, «назначенного» ро-
диной Дзана-баи.

В главе «Логика ориентализма и его воплощение в Индии XXI века. 
Ахилья-баи как эталон и ролевая модель» И. П. Глушкова реконструирует 
превращение богомольной «матушки Ахилья-баи», невестки прославлен-
ного маратхского военачальника времен экспансии Маратхской конфе-
дерации (XVIII в.) Малхар-рава Холкара и вдовы его менее знаменитого 
сына, в «королеву маратхов». В создании этого образа, постепенно затмив-
шего собой полководцев, вершивших судьбы Индостана и вступавших в 
войны с силами Ост-Индской компании, приняли непосредственное уча-
стие чиновники колониальной администрации (Джон Малко[л]м) и шот-
ландские романтики из метрополии (Френсис Джеффри, Джоанна Бэйли). 
В дальнейшем эстафету в возведении «матушки» в ранг «идеальной пра-
вительницы», «государстве нного  де ятеля» и «политика per se» подхватили 
потомки княжеского рода Холкаров и законодатели современной Индии.

Н. М. Моллеров (Глава 8) исследует вопрос о двух мифических «ки-
тах» исторического тувиноведения: о ложном тождестве понятий «по-
кровительство» и «присоединение» и о самом большом политическом 
мифе истории Тувы новейшего периода — призраке Народной револю-
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ции. Заложенные в основание концепции новейшей истории Тувы, они 
обусловили ее аморфность и противоречивость. 

Ю. И. Дробышев (Глава 9) показывает, что в XIII веке под словами 
«монгол» и «татар» подразумевались не какие-либо четко определяемые 
этнические группы, а политические объединения кочевников. Более того, 
термин «монгол» представлял собой идеологему, обозначавшую людей 
разных национальностей, поддерживавших Чингисхана и Чингизидов как 
вселенских правителей, которым Вечное Голубое Небо давало власть над 
всеми народ ами. Эти люди  были не только кочевникам и, хотя их основу 
составлял и  монголоязычные номады. В источниках они описываются 
как чрезвычайно гордые, заносчивые, очень дружелюбные друг к другу 
и безжалостные к врагам, уверенные в собственной исключительности 
и в покровительстве верховного божества — Неба, чью волю они обя-
заны воплощать на всем земном шаре. Судя по всему, элита растущей 
Монгольской империи сознательно работала над созданием этой идеоло-
гемы. Фактически это породило двойной политический миф, связанный 
с именами как монголов, так и татар. По данным китайских дипломатов, 
кочевники, сплотившиеся вокруг Чингисхана, взяли себе имя монголов по 
наущению перебежчиков из империи Цзинь, чтобы запугать чжурчжэней, 
с которыми они готовились начать войну. Позже, по словам Гийома де 
Рубрука, они устрашали врагов именем татар, которые славились своей 
воинственностью и стали называться во многих странах татарами, а не 
монголами. Все эти манипуляции с названиями были направлены на 
достижение конкретных военно-политических целей. После падения 
Монгольской империи и свержения власти кочевников в Иране, Китае и 
других частях Евразии идеологема «монгол» трансформировалась в настоя-
щее название кочевого этноса и остается таковой по сей день. Примерно 
то же са мо е про изошло и с термино м «тат арин», хотя и де ологемой  о н в  
X III веке не являлся.

Д. М. Тимохин (Глава 10) рассматривает формирование «сельджукско-
го мифа» в истории правления династии Ануштегинидов в Хорезме. Речь 
идет о том, что, как только рушится восточное сельджукское государства 
после смерти султана Санджара, правители Хорезма начинают активно 
завоевывать бывшие его территории. Помимо военной экспансии, начи-
ная с правления ‘Ала’ ад-Дина Текиша, хорезмшахи начинают активно 
претендовать, на преемственность собственной власти от Сельджукидов, 
фактически требуя признать себя их наследниками. Главным адресатом 
этого «послания» становится багдадский халиф ан-Насир, отказывав-
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шийся со своей стороны признать подобные претензии, поскольку это 
означало бы передачу всех привилегий, которыми пользовались сельд-
жукские султаны, правителям Хорезма. Здесь, безусловно, главную роль 
играл патронаж, который осуществляли представители этой династии 
по отношению к халифам, и возвращать подобное положение вещей ан-
Насир, естественно, не собирался. Конфликт между Багдадом и Хорезмом 
приобрел открытую форму уже в годы правления наследника Текиша, 
‘Ала’ ад-Дина Мухаммада, который даже организовал военный поход на 
Багдад в 1217 г., впрочем, обернувшийся провалом. Тем не менее этот хо-
резмшах активно присваивает себе определенные атрибуты власти сельд-
жукской династии: речь идет не только о придворном церемониале, но 
даже и об изменении тронных имен правителей Хорезма. Все эти усилия 
должны были помочь хорезмшахам в деле формирования вокруг собствен-
ной династии того самого «сельджукского мифа», подпитываемого колос-
сальными военными успехами и территориальными присо единениями, 
лишь укреплявшими сам этот миф. Вероятно, можно было бы ожидать 
новых трансформаций в политической системе Хорезма и в придворном 
церемониале династии Ануштегинидов, однако монгольское нашествие 
положило конец их государству, так что представить дальнейшую судьбу 
этого политического мифа уже невозможно. Однако стоит отметить, что 
лишенный хорезмийского престола последний хорезмшах Джалал ад-Дин 
Манкбурны все же продолжал вслед за собственным отцом использовать 
определенные атрибуты власти, связанные с Сельджукидами.

В. В. Прудников (Глава 11) анализирует сведения средневековых 
авторов (в основном латинских и византийских), на основании кото-
рых выявляет роль тюрок-сельджуков в трансформации норманнского 
политического мифа на Востоке. Норманнский политический миф был 
сформирован в Нормандии в начале XI в., начиная с труда Дудона из 
Сен-Кантена. Вместе с норманнскими контингентами он благополучно 
перекочевал в Южную Италию и Сицилию, а оттуда добрался до Малой 
Азии. Даже византийские авторы (Анна Комнина) демонстрируют близкое 
знакомство с норманнской традицией. С началом первого крестового по-
хода, в котором норманны сыграли огромную роль, произошла очередная 
трансформация норманнского мифа. Активная деятельность правителя 
Антиохии Боэмунда Тарентского сына Роберта Гвискара привела к смене 
идеологических установок крестоносного движения в целом: нарастание 
враждебности к Византии; как следствие поиск политических союзов с 
тюрками-сельджуками и более лояльное отношение к ним. Пропаганда 
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норманнских предводителей крестоносцев нашла отражение в хрониках 
первого крестового похода.

Как видно уже из этого беглого введения, судьба политического мифа 
на Востоке сложна и многогранна. Где-то он рождался из религиозных 
концепций, а где-то, как в случае с Маттео Рипой, из простых человече-
ских обид, но всюду и всегда роль политического мифа была колоссаль-
на. В заключение напомним тезис из провокативной статьи Иммануила 
Валлерстайна «Существует ли в действительности Индия?» о том, что 
досовременная индийская история является изобретением современной 
Индии, так как она являет собой необходимый нарратив, создающий со-
временную Индию (Валлерстайн, 2006: 5-6). 

Узнали бы мы современный Восток, если бы ра с сказанные в этой книге 
мифы имели иные сюжеты?
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Глава 1. Стано вление политического 
м ифа в Древнем Кита  е  

(на примере культа Не  ба) 
С. И. Блюмхен

 

Возникновение политического мифа неизменно является маркером 
становления нового социального института — политической власти. 
Политическая власть возникает на этапе становления государствен-
ности, когда требуется общая идейная основа для обеспечения стабиль-
ности и управляемости общества. На этом этапе процессы политогенеза 
определяются как количественным ростом всех страт населения, так 
и качественным усложнением их взаимоотношений. Если первое — 
чаще всего результат военно-политической деятельности, то второе — 
следствие необходимости учитывать интересы элиты новых уделов, 
которыми прирастает государство, и которые обладают собственными, 
исторически сложившимися представлениями о своем и своих предков 
месте в мироздании. 

Самой ранней формой политического мифа является, вероятно, «цар-
ский» миф. Он обосновывает право верховного правителя на власть 
происхождением его рода от первопредка, связанного с надмирными си-
лами, либо в силу исключительных личных качеств первопредка (герой, 
шаман, душа уходит после смерти на небо), либо в силу его рождения (бо-
жество отец или мать, или матерью проглочен некий волшебный предмет, 
и т. п.). Очень часто первое дополняется вторым или наоборот. В любом 
случае, цель «царского» мифа — обоснование незыблемых, сакральных 
прав на власть, принадлежащих потомкам конкретного родоначальника. 
Концепция власти в рамках «царского» мифа неразрывно связана с кров-
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нородственными отношениями, и ее передача представителям другого 
рода возможна лишь посредством брака или усыновления. 

«Царский» миф — очень устойчивая идеологическая конструкция, 
вполне отвечающая интересам властвующего рода. Тем не менее по 
мере роста числа входящих в царство этнополитических объединений, 
обладающих собственными (пусть не столь развитыми, как «царский» 
миф) родовыми традициями и неизбежно «подстилающими» их мифами, 
требовалось сглаживать возникающую неоднородность картины мира 
(несущую потенциал раскола и мятежа в случае кризиса, например, в 
результате многолетней засухи).

На наш взгляд, способом такого сглаживания чаще всего являлось со-
здание историко-мифологической надстройки, придававшей «царскому» 
мифу «зонтичный» характер. Одним из вариантов — на очень раннем 
этапе становления «царского» мифа — могло быть обретение первопред-
ком царского рода некоторого небольшого числа сподвижников, которые 
могли ранее быть его врагами, а будучи побеждены им, но признав его гла-
венство, стали приближенными и соратниками. Очевидно, что потенциал 
легитимации новой политической структуры при таком подходе невелик. 

Более перспективен второй вариант — привязка санкции на власть, 
то есть «царского» мифа, к реалиям общеизвестного космологического, 
или «основного» мифа (что дополняет, но не отменяет первый, более 
архаичный вариант). Суть космологического мифа — описание ре-
алий мироздания, отражение идей об его возникновении и строении, 
что нередко определяет и символическое представление социальных 
групп, соотносимых с тем или иным элементом «основного» мифа1. 
Представления о характере власти правителя «привязывались» к важ-
нейшим реалиям мироздания, становясь столь же наглядными, а потому, 
казалось бы, незыблемыми. 

Сколько-то значимое изменение социальной структуры и характера 
власти, особенно вследствие влияния внешних факторов (например, за-
воевания), требовало изменения как легитимирующего мифа (что должно 
было отражать изменения в структуре власти), так и некоторой коррек-
тировки «основного» мифа. Чаще всего такая корректировка принимала 
форму переосмысления, расширенной трактовки известного и его допол-
нения новыми элементами, представляемыми как возвращение к истокам, 

                        1 Это позволяло использовать реалии тотемических мифов отдельных родов, кланов и этно-
сов царства для их «вписания» в общую картину мироздания, необходимую для легитима-
ции власти с использованием «царского» мифа.
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т. е. к «правильному», изначальному мифу, и избавление от искажений, 
привнесенных предшествующим правлением.

В качестве наглядного примера таких процессов можно привести изме-
нения в легитимирующем мифе, связанные с падением царства Шан (ко-
нец XI в. до н. э.) и его завоеванием чжоусцами, со становлением нового, 
чжоуского легитимирующего мифа, основанного на культе Неба, а также 
со смещением акцентов в «основном» мифе той эпохи, при одновремен-
ным смещении акцентов с идеи гендерного баланса между «мужским» 
и «женским» компонентами космологических представлений в пользу 
«мужских»2.

Часть описанных процессов хорошо известная историкам и всем, ин-
тересующимся Древним Китаем, потому будет представлена нами лишь в 
кратком изложении с соответствующими отсылками к более полным описа-
ниям, но другая часть не столь очевидна и является результатом некоторой 
реконструкции, обоснованности которой будет уделено особое внимание. 

В качестве источников нами использованы основополагающие для 
культуры древнего Китая трактаты Шу-цзин (書經; «Канон документов» 
/ «Канон записей»), Ши-цзин (詩經; «Канон песен» / «Канон поэзии»), 
Ши цзи (史記; «Исторические записки») Сыма Цяня (145/135–86 до н.э.), 
сборник И чжоу шу (逸周書; «Утраченные документы [дома] Чжоу»), в 
частности, 40 глава Ши фу (世俘; «Всеобщее пленение»), Мэн-цзы (孟子), 
Люй-ши чунь-цю (呂氏春秋; «Весны и осени Люй [Бувэя]»), Хуайнаньцзы 
(淮南子; «Философы из Хауйнани»), а также данные эпиграфики.

Политический миф царства Шан

К моменту падения царства Шан и его завоевания чжоусцами (1046 г. 
до н. э.)  оно прошло многовековой путь развития государственности. 
Развивая и дополняя унаследованные от предшествующего царства Ся 
элементы духовной культуры3, шанцы внесли в представления о мироз-

2 Оговоримся, что «женские» составляющие системы власти, существовавшие в древнем 
Китае до Шан и во времена этой династии, очень ограничивались, если не подавлялись 
полностью, чжоусцами, а затем и конфуцианцами, однако их существование в древности 
оставило такое количество косвенных свидетельств, что к необходимости рассмотре-
ния роли женщин в структуре власти самостоятельно приходили многие исследователи. 
Рассмотрение этого сложного вопроса в рамках настоящей статьи невозможно: ее предме-
том является «мужская» линия легитимирующих верховную власть мифов. 

3 О таком наследовании говорит использование шанцами мотивов оформления ритуальной 
утвари, применявшихся уже в культуре Эрлитоу (ок. 2100 – ок. 1600 гг. до н. э.), соотносимой 
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дании собственную политическую составляющую, связанную с культом 
царя-вана (王), медиатора между миром людей и надмирными силами 
через посредство духов усопших царских предков–ди (帝). Поскольку 
культ ди непосредственно связан с последующим становлением культа 
Неба, рассмотрим «основно й» миф и его политическую надстройку вре-
мен Шан подробнее.

«Основной» миф и культ ди (帝) 
как якорь легитимации власти вана

Проблема религиозно-космологических воззрений шанского общества 
еще не нашла общепризнанного научного решения, однако накопленный 
(особенно в последние десятилетия) археологический материал и резуль-
таты его осмысления позволяют сделать некоторые осторожные предполо-
жения. Как и любая реконструкция, они уязвимы для критики (основным 
аргументом которой традиционно является отсутствие соответствующих 
описаний в письменных источниках), но вполне могут приниматься во 
внимание как одна из версий при анализе доступных материалов. 

Исходя из аутентичных источников, в первую очередь опираясь на 
сюжеты и орнаменты изделий из бронзы и нефрита, мы полагаем, что 
«основной» миф шанцев был трехк о мпонентным, включавшим три ос-
новных традиции: 1) вариант мифа о Ныряльщике, ранние формы кото-
рого прослеживаются уже в росписи ритуальной утвари неолитических 
культур крашеной керамики4 (см. подробнее: Блюмхен, 2012); 2) миф о 
Небесном зме́е и Земной черепахе, чрезвычайно распространенный на 

с государством Ся (夏). Вероятно, таким же духовным наследием Ся было использование 
60-ричной системы исчисления времени гань-чжи (干支) (см. подробнее: Блюмхен, 2012: 
2013). Исходная точка отсчета этой системы приходится на схождение 5 планет и Луны над 
восточным горизонтом 5 марта 1953 г. до н. э., упоминаемого в позднейших письменных 
источниках как начало отсчета времени династией Ся. Отметим, что после схождения 
пяти планет над восточным горизонтом в ноябре – декабре 1576 г. до н. э. воцарилась 
Шан, что также может указывать на некую преемственность с Ся в вопросах «небесной» 
легитимации правления (см. подробнее: Pankenier, 1995а, 1995б, 2013).

4 Божественная птица разрубила тело Мировой рыбы (Кунь, она же Гунь), проглотившей 
саморастущую землю-сижан (息壤), или ситу (息土), разделив мужское и женское начала 
и создав мировое пространство как место их взаимодействия и порождения всего сущего. 
В мифологии Шан роль птицы, разрубающей мировую рыбу, перешла от водоплавающей 
птицы к сове, ставшей впоследствии восприниматься как символ грядущей беды и 
неблагополучия. 
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восточном побережье (культуры лянчжу и хуншань)5; 3) миф о Мировой 
горе и Мировом древе (скорее всего, южного происхождения), трансфор-
мировавшийся ко временам Шан в миф о  Полой шелковице Кунсан (空桑), 
воплощением которой, судя по всему, являлся шанский алтарь Санлинь 
(桑林; «Тутовая / Шелковичная роща»)6.

Для легитимации власти использовались представления о мироустро-
ительной роли шанского правителя-вана как посредника между миром лю-
дей и миром высших сил. Роль предстоятеля перед силами, приводящими 
в движение мироздание, выполняли души усопших царских предков-ди 
(帝), которым приносились жертвы и которые как заступались за своих 
потомков, так и мстили им за «непр авильное» поведение. О «правильном» 
шанские ваны узнавали путем гаданий, а поскольку коммуникация велась 
с их предками, то и единственными толкователями знамений были ваны. 

Таким образом, предки-ди выступали в качестве своеобразных «яко-
рей», сводивших воедино рычаги управления мирозданием и генетиче-
скую связь со своими живущими потомками. Это делало ванов практи-
чески неприкосновенными — культ предков предусматривал принесение 
жертв только своим предкам, а прервать род вана или убить самого вана 
означало лишить кормления в виде жертвоприношений тех, от кого зави-
сел порядок в мироздании, что было бы делом крайне неосмотрительным.

Становление культа Неба во времена Шан

Ограниченность шанского «царского» мифа и необходимость более 
широкого подхода, который предусматривал бы если не достойное место 
на ветвях небесной Полой шелковицы для предков элиты других входя-
щих в Шан этносов, то хотя бы общего для всех, этнически нейтрально-
го верховного божества, стала очевидной еще во времена процветания 
Шан. Так при дворе шанских правителей получила распространение 
ересь — представления о существовании могущественного «духа Неба», 

5 Позднее эти мировые константы были вытеснены новым культом Неба и слились в образ 
божества Севера — Сюань-у (玄武), имевшего облик черепахи, обвитой змеей.

6 Точное содержание мифа не известно. Ближайший аналог — миф о Куа-фу и роще Дэнлинь 
(см. подробнее: Блюмхен, 2014). Вообще-то, важнейших космологических мифов в 
Северном Китае было больше. Например, мирно сосуществовали сюжеты, относящиеся к 
нескольким вариантам трактовки Неба и его крупнейшего феномена — Млечного пути, в 
том числе такие, как Небесный змей / Небесная река / Небесная рыба, раздираемая птицей 
Сюань-няо (водоплавающей или у шанцев — совой) / Небесная цепочка рыб (акул) / Белый 
тигр (Цзоу Юя) в тростниковой равнине и т. п.
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занимающего в надмирной иерархии более высокое место, чем духи шан-
ских царских предков–ди. О существовании такой ереси можно говорить 
вполне определенно, поскольку рассказ о борьбе с этим подрывавшим 
легитимность правления ванов культом во времена У-и (武乙), прадеда 
последнего шанского вана Чжоу-синя, приведен Сыма Цянем в третьей 
главе Ши цзи («Исторических записок») Инь бэнь цзи (殷本紀; «Основные 
записи [о деяниях дома] Инь»), где сказано:

帝武乙無道，為偶人，謂之天神。與之博，令人為行。天神不勝，乃
僇辱之。為革囊，盛血，卬而射之，命曰「射天」。武乙獵於河 渭之，
暴雷，武乙震死。子帝太丁立。帝太丁崩，子帝乙立。帝乙立，殷益衰7.

«Император У-и был совершенно лишен добродетелей. Он [приказал] 
сделать фигурку человека и назвал ее “духом Неба”. [Затем он] стал играть 
с этой фигуркой в азартные игры, заставляя приближенных играть за нее. 
[Когда же] “дух Неба” проигрывал, император поносил и оскорблял его. 
[У-и приказал] сделать кожаные торбы, наполнял их кровью и, подвесив, 
стрелял по ним, называя это “стрельбой по Небу”.

Как-то У-и охотился между реками Хуанхэ и Вэйхэ, разразилась гроза, 
и У-и был убит ударом молнии» (Сыма Цянь, т. I: 174, 175).

Примечательно, что времена правления вана У-и приблизительно со-
ответствуют периоду правления в Чжоу одного  из причисленных позднее 
к небожителям чжоуского правителей — Гу-гун Дань-фу (古 公亶父) или 
его сына Цзи Цзи-ли (姬季歷), соответственно деда или отца Вэнь-вана 
(文王). Если цели «охоты» У-и вблизи чжоуских владений были недруже-
ственными по отношению к Чжоу, то ситуация вполне может трактоваться 
как  «само Небо защитило Чжо у». 

Однако на момент совершения «преступления против Неба» У-и 
был жив и деятелен. Он явно испытывал неприязнь и презрение к «духу 
Неба», точнее, к символизируемой им идее Неба как верховного божества. 
Но понятие «Небо» в его позднейшем чжоуском понимании и не должно 
было вызывать у У-и какого-то особого почтения: ведь миром правило не 
Небо, а исполнявшие волю высших сил духи шанских царских предков–
ди. То есть, критика какого-то «Неба», а не духов собственных усопших 
предков–ди особым грехом для У-и не являлась. Откуда же возникла у 
шанского вана потребность объявить Небу войну? Его критика (а скорее, 
высмеивание бессилия) Неба носила явно демонстрационный характер, 

7 Здесь и далее оригиналы источников на китайском языке приведены по текстам на сайте 
https://ctext.org с сохранением пунктуации. Выполненные другими авторами переводы со-
ответствующих фрагментов приведены с сохранением пунктуации перевода. 
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он стремился произвести впечатление на окружающих. Зачем? Вряд ли 
шанскому вану это продиктовала потребность в самоутверждении, скорее 
он стремился разуверить окружающих в способности Неба хоть как-то по-
стоять за себя, а значит показать его бессильным. Скорее всего, разыгрывая 
вышеописанный фарс, он боролся с новым мировоззрением, угрожавшим 
«царскому» мифу о всемогущих ди. Заставляя придворных играть за Небо 
в азартные игры и стрелять из луков в бурдюки с кровью, символизирую-
щие Небо (то есть символически проливать кровь Неба), он проверял их 
на верность легитимирующему власть ванов государственному культу и 
заодно связывал круговой порукой — общностью преступления против 
Неба. Это предположение косвенно подтверждается сведениями, что «У-и 
приказал сделать модели этого идола и во множестве разослать их по 
областям» (Георгиевский, 1885: 41)8 — если так, то проверка на лояль-
ность проводилась широкомасштабно, а следовательно, У-и должен был 
предполагать широкие масштабы распространения идеи «духа Неба» как 
высшего божества, а значит и источника легитимации власти.

Что же пробудило у какой-то части шанской и союзной Шан аристокр а-
т ии ин терес к такому этнически нейтральному верховному божеству (это 
по большому счету единственное известное нам отличие от ди)? Скорее 
всего, именно его этническая нейтральность. Позднее, после падения 
Шан и воцарения Чжоу, «чжоуским вождям пришлось иметь дело в отли-
чие от иньских (т. е. шанских; иньцы — унизительное название шанцев, 
созданное чжоуской пропагандой; см. подробнее (Кузнецова-Фетисова, 
2013). — С. Б.) ванов с огромным этнически гетерогенным конгломера-
том покоренных иньцев и союзных племен, намного превосходившим 
чжоусцев не только числом, но и по меньшей мере отчасти (иньцы) 
уровнем развития. Для успешного налаживания администрации завоева-
телям-чжоусцам необходимо было, во-первых, обеспечить устойчивость 
своего политического лидерства...» (Васильев, 1983: 152). Как видим, с 
аналогичной проблемой приходилось сталкиваться и шанцам. 

В шанскую ойкумену было инкорпорировано со временем достаточно 
большое количество иных этносов, им требовалось собственное место в 
сакральной картине мироздания. Возникла необходимость в некоем более 
общем, «зонтичном» культе, позволяющем как-то совместить и представ-
ления шанцев о загробном существовании их предков, и представления о 
посмертии элиты шанских сателлитов, в первую очередь южных и запад-

8 Источник этого сообщения нам найти не удалось. 
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ных, чьи взгляды недалеко ушли (если вообще ушли) от тотемизма. Таким 
«зонтичным» культом стало представление о всемогущем тянь шэнь (天
神), неком Великом / Небесном духе, правящем мирозданием. С учетом 
сказанного борьба У-и с т акими осла бля ющими   лег итимно сть  шан ск ой  
власти  предст авл ени ями представляется делом вполне оправданным и 
целесообразным.

Однак о трагичес кая смерть вана У-и на охоте стала мощным аргумен-
том в пользу культа Неба, и не удивительно, что идею этнически нейтраль-
ного верховного божества («духа Неба» или просто «Неба»), способного 
защитить достойных и покарать даже шанского вана, позднее «взяли на 
вооружение» победившие чжоусцы.

Ди-синь и его реформы

Внутренние противоречия в Шан резко обострились после воцарения 
третьего сына вана Ди-и (帝乙) по имени Шоу (受), получившего после 
воцарения имя Ди-синь (帝辛), а от своих врагов хлесткое прозвище Чжоу-
синь (紂辛)9, которое усилиями чжоуской пропаганды стало чуть ли не 
заменять его настоящее имя (см. подробнее (Блюмхен, 2019б). 

В третьей главе «Исторических записок» Сыма Цяня, приводящей 
«Основные записи [о деяниях дома] Инь» говорится:

帝乙長 子曰微子啟，啟母賤，不得嗣。少子辛，辛母正后，辛為嗣。
帝乙崩，子辛立，是為帝辛，天下謂之紂。

«Старшего сына императора И звали Вэй-цзы Ци, [но] мать Ци занима-
ла низкое положение, и [он] не мог стать наследником. Младший сын был 
Синь. Мать Синя была законной императрицей, и Синь стал наследником. 
[Когда] скончался император И, на престол вступил его [младший] сын 
Синь, это и был император Синь, которого в Поднеб есной звали Чжоу» 
(Сыма Цянь, т. I: 175).

Фраза Сыма Цяня «не мог стать наследником» требует уточнения, для 
чего следует разобраться, что с точки зрения легитимности правления 

9 Сам по себе знак чжоу (紂) имеет значение «подхвостник» — это та часть конской упряжи, 
которую закрепляют под хвостом у коня, чтобы сбруя не съезжала вперед. Затягивание 
подхвостника следует выполнять с осторожностью — излишне туго затянутые ремни 
тревожат коня, и он начинает вести себя непредсказуемо — взбрыкивать или пятиться. 
Отметим, что, будучи закрепленным под хвостом, этот элемент упряжи бывает часто 
испачкан продуктами конской жизнедеятельности; кроме того, согласно законам 
метонимии представление о подхвостнике неразрывно связано с местом его нахождения — 
конским задом (не путать с крупом — задней частью спины лошади).
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важнее: первородность наследника, то есть его ближайшая по времени 
кровнородственная связь с духами предков, или статус его матер и на мо-
мент его рождения. Если исходить из первого, то статус матери особого 
значения не имеет. Однако, по словам Сыма Цяня, это не так, и объяснение 
видится в том, что институт брака носителя титула вана кроме важной со-
циальной функции имел, вероятно, иерогамический характер, то есть был 
земным воплощением священного брака между Небом и Землей, залогом 
поддержания порядка и плодородия в мироздании. Любые нарушения в 
этой области наносили ущерб мировому порядку, а значит и плодородию. 
Это и стало, скорее всего, причиной появления у чжоусцев термина «Инь» 
в значении «вредящие плодородию» для обозначения зловредности преж-
них держателей «мандата Неба» и их подданных. 

Согласно главе четвертой Дан у (當務; «О должном») одиннадцатой 
книги Чжундун цзи (仲冬記; «Записи середины зимы») в составе Люй-ши 
чунь-цю («Весны и осени господина Люя», сер. III в. до н. э.), основным 
противником возложения титула вана на Вэй-цзы Ци, старшего сына Ди-и, 
был как раз отслеживавший вопросы «правильности»  процессов в миро-
здан ии жрец-астролог (тайши; 太史): 

紂之同母三人，其長曰微子啟，其次曰中衍，其次曰受德。受德乃紂
也，甚少矣。紂母之生微子啟與中衍也尚為妾，已而為妻而生紂。紂 之
父、紂之母欲置微子啟以為太子，太史據法而爭之曰：「有妻之子，而
不可置妾之子。」紂故為後。用法若此，不若無法。

«У Чжоу было два брата. Все трое были сыновьями одной матери. 
Старшего звали Вэй Цзыци, среднего — Чжун Янь, младшего — Шоу Дэ. 
Вот Шоу Дэ и стал впоследствии Чжоу (-синем. — С. Б.). А он был самым 
младшим. Когда у его матери родились Вэй Цзыци и Чжун Янь, она все 
еще оставалась второй женой, когда же она стала старшей женой, у нее 
родился Чжоу. И отец, и мать желали сделать наследником Вэй Цзыци. 
Но тайши, опираясь на закон, воспротивился. Он говорил: “Когда есть сын 
у старшей  жены, невозможно делать наследником сына второй жены”. 
Так Чжоу (-синь. — С. Б.) стал насле дником престола. Чем так толковать 
законы, лучше их не иметь вообще!» (Люйши Чуньцю / Ткаченко: 169).

Разумеется, здесь речь идет не о формальном законе, а скорее о тради-
циях, обычаях. Как бы то ни было, шанский тайши прибег к ним, и смог 
настоять на своем. Вряд ли это удалось бы ему при живом и дееспособном 
ване Ди-и по вполне заурядной причине — для того, чтобы узнать волю 
духов усопших царских предков-ди (帝), которые, собственно, и обеспечи-
вали мировой порядок, живому вану было достаточно выполнить гадание, 
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а окончательную трактовку полученному при помощи скапулимантии 
ответу давал сам ван. Такие гадания выполнялись регулярно и по куда 
менее значимым поводам. Выполни ван это гадание, у тайши не было 
бы никакой возможность настоять на своем. А поскольку он все-таки 
настоял, то Ди-и, скорее всего, уже не было в живых или он был при 
смерти. Вторым же лицом в сакральной иерархии Шан был как раз тайши. 
Если решение тайши было поддержано шанской элитой (а так и было, 
ведь возведение на престол Чжоу-синя состоялось), то и матери, и Вэй-цзы 
Ци, первородному сыну вана Ди-и, оставалось только смириться — но, 
как увидим, не забыть и не простить.

План шанской элиты, возжелавшей «управляемого» вана, казался 
вполне реализуемым, но не учитывал характер кандидата на роль ново-
го вана, которому первоначально отводилась, скорее всего, всего лишь 
роль марионетки. Чжоу-синь быть таковой не пожелал. О его стремлении 
к самостоятельности и неудачных попытк ах урезонить его говорится в 
п озднейших чжоуских инвективах в адрес Чжоу-синя. Так, в третьей гла-
ве «Исторических записок», приводящей «Основные записи [о деяниях 
дома] Инь», представляя читателю Чжоу-синя, Сыма Цянь приводит сле-
дующую характеристику его незаурядных качеств:

帝紂資辨捷疾，聞見甚敏；材力過人。手格猛獸，知足以距諫，言
足以飾非；矜人臣以能，高天下以聲，以為皆出己之下。好酒淫樂，嬖
於婦人。

«Император Чжоу отличался красноречием, живостью и остротой, вос-
принимая все быстро, а способностями и физической силой превосходил 
окружающих. [Он мог] голыми  руками бороться с дикими зверями. Чжоу 
знал достаточно, чтобы отвергать увещевания, был достаточно красноре-
чив, чтобы приукрасить неправду. [Он] бахвалился перед подчиненными 
[своими] способностями, славой вознося себя над Поднебесной, считая 
всех остальных ниже себя. [Чжоу] любил вино, распутство и развлече-
ния10, питая пристрастие к женщинам» (Сыма Цянь, т. I: 175).

Став ваном и оценив ситуацию, он вознамерился стать реальным са-
кральным правителем Шан, посредником между духами царских предков 
ди (帝) и толкователем гадательных надписей, а не той ширмой, за которой 
решали вопросы реальной политики вожди сильнейших шанских кланов. 
Законно не доверяя как той части шанской элиты, что выступала против 

10 Сочетание знаков иньюэ (淫樂) буквально означает «безнравственная музыка». Отступление 
от традиционных форм музыки и танца считалось после падения Шан одним из опасных 
увлечений, ведущих к моральной деградации государей и падению царств.
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его избрания ваном, так и выступавшим за его  избрание, но желавшим 
получить управляемого вана, он стал проводить непоп ул ярные реформы, 
направленные на укрепление личной власти. Для поддержки он возвысил 
и приблизил выходцев из периферийной аристократии, заставив потес-
ниться элиту кланов, традиционно близкую к шанским ванам11. Проводил 
он и реформы ритуала в части, связанной с культом плодородия, сделав 
местом его проведения не окрестности священной рощи-алтаря Санлинь, 
а дворцовый сад, что было воспринято как надругательство над ритуалом 
и обычная оргия:

慢於鬼神。大聚樂戲於沙丘，以酒為池，縣肉為林，使男女裸相逐其
閒，為長夜之飲。

«[Чжоу] пренебрежительно относился к духам людей и небесным 
духам. [Он] собирал большие увеселительные сборища в (парке. — 
С. Б.) Шацю, вином наполнял пруды, развешивал мясо, [из туш как бы] 
устраивая лес, заставлял мужчин и женщин нагими гоняться друг за дру-
гом [между прудов и деревьев] и устраивал оргии на всю ночь» (Сыма 
Цянь, т. I: 175).

Традиционные обвинения Ди-синя в жестокости мы опускаем за их 
явной надуманностью и достаточно поздним происхождением. «В самых 
ранних текстах Чжоу, таких, как так называемые “Восемь объявлений” (ба 
гао; 八告) Шань-шу, основным обоснованием антишанского восстания яв-
ляется не то, что Шан плоха, а то, что Чжоу хороша (выделено нами. — 
С. Б.). …Очевидно, эти исключительные заслуги Чжоу рассматривались 
как наиболее убедительное обоснование того, что Небеса поддерживают 
их дело» (Pines, 2008: 2, 3). И далее: «Ожидаемо, Чжоу-синь изображается 
как порочный и злой государь; однако, в отличие от более поздних расска-
зов, ранние документы Чжоу содержат на удивление мало подробностей 
о его предполагаемой порочности. Чжоу-синь (иногда вместе со своими 
непосредственными предшественниками) обвиняют в чрезмерности (инь; 
淫, этот термин может также означать распущенность) и слабости (и; 逸); 
в частности, как исключительно неуместная (для вана. — С. Б.) черта вы-
деляется его чрезмерная склонность к пьянству12. Ему явно не хватало до-

11 О подобном подходе правителя в сходной ситуации пишет А. Курбский в своем сочинении 
«История о великом князе Московском», где говорится: «Писари жъ наши Рускіе, имъже 
князь великіи зело вѣритъ, — а избираетъ ихъ не отъ шляхетского роду, ни отъ благородна, 
но паче отъ поповичовъ, или отъ простаго всенародства, а то ненавидячи творитъ вельможъ 
своихъ…» (Курбский, 2014: 221–222).

12 См. подробнее о пристрастии Ди-синя к вину в главе Цзю гао (酒誥; «Обращение об [упо-
треблении] вина») Шу-цзина (Шу-цзин / Попова: 289, 290).
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статочной добродетели (дэ — священной субстанции, имевшей решающее 
значение для получения поддержки Небес), а также способности должным 
образом совершать жертвоприношения. Кроме того, в главе “Ши фу” в “И 
чжоу шу”, которую Шонесси определил как один из серьезных рассказов 
о завоевании Шана, упоминается “сто злых слуг” (э чэнь; 惡臣) Чжоу-
синя, которые были лично казнены царем У-ваном, а также сообщается о 
казни двух наложниц Чжоу-синя. В тексте не содержится дополнительных 
сведений о возможных преступлениях этих слуг или наложниц, но, как мы 
увидим, в более поздних текстах эти topoi будут разработаны более полно. 
Тем не менее, что касается ранних сообщений (времен династии. — С. Б.) 
Чжоу, Чжоу-синь предстает как неумелый правитель, но, конечно, не чу-
довище» (Pines, 2008: 3, 4].

Шанская элита не собиралась мириться с таким перехватом своих при-
вилегий и с самовластным, то есть неуправляемым, ваном, и потому вызрел 
за́говор. Его основной проблемой стало то, что ван был лицом непр икосно-
венным — ведь его опекали и ему покровительствовали всемогущие духи 
царских предков–ди, получавшие кормление из рук своего потомка–вана. 
То есть, «царский» легитимирующим миф Шан имел и охранительную 
функцию. Нужен был кто-то извне, не боящийся мощи ди или имеющий 
поддержку не менее могучих сил. Позднее такой подход лег в основу третьей 
стратагемы из их классического набора — цзе дао ша жэнь (借刀殺人), озна-
чающей «погубить чужими руками» (букв.: «убить взятым взаймы ножом»). 

В качестве «ножа» был избран западный сосед, шанский вассал и но-
минальный союзник, этнополитическое образование (дале е для кратко-
сти — «племя») Чжоу (周). Вероятно, причиной выбора была не только 
мощь Чжоу, но и наличие у чжоусцев причин очень не любить шанских 
ванов: на тот момент в Чжоу правил Цзи Чан (姬昌), будущий Вэнь-ван. 
Он был сыном чжоуского правителя Цзи Цзи-ли (姬季歷), чьи победы 
над окрестными племенами стали внушать опасения шанцам, и ван  Вэнь-
дин приказал убить его. Ход истории и выбор заговорщиков подтолкнуло 
редкое астрономическое явление, имевшее характер легитимирующего 
знамения13, — схождение (с максимальным сближением 28 мая 1059 г. 
до н. э.) пяти планет над юго-западным, ближе к западу, горизонтом, 
истолкованное как тянь мин (天命) — «небесное повеление», а позднее 
получившее значение «мандат Неба [на правление в Подне бесной]». 

13 Ранее подобные события трактовалось как предвестник воцарения новой династии — как уже 
упоминалось, со схождения, имевшего место в феврале 1953 г. до н. э., начала вести отсчет вре-
мени династия Ся, после схождения в ноябре – декабре 1576 г. до н. э. воцарилась Шан.
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Политический миф Чжоу: становление предпосылок

Тема схождения планет как легитимирующего смену власти знаме-
ния на протяжении многих лет разрабатывалась Дэвидом Панкениером 
(см., например, (Pankenier, 1981, 1995а, 1995б, 2010, 2013)), и его выводы 
ныне приняты как подавляющим большинством его западных коллег, так 
и китайскими учеными. Особая важность полученных им результатов 
состоит в том, что в зыбком мареве политического нарратива о событиях, 
приведших к падению Шан и воцарению Чжоу, они позволяют точно уста-
новить важнейшую дату получения чжоусцами «небесного повеления», 
тем самым создавая основу для относительного упорядочения хронологии 
последующих событий. 

Современная компьютерная техника позволила смоделировать динамику 
интересующего нас схождения планет, и при этом выяснилась примечательная 
подробность, не учтенная должным образом в работах Панкениера: схожде-
ние планет проходило на контркурсах. При этом четыре из пяти планет после 
схождения в районе созвездия Красной птицы, вблизи ее «клюва», продолжи-
ли медленно опускаться к линии горизонта на западе, а пятая планета, Венера, 
продолжала восходить над западным горизонтом. Этот момент важен в связи 
с тем, что Венера в шанской космологии играла совершенно особую роль — 
она соотносилась с Шан и духами усопших шанских царей–ди (帝). На это 
указывают многочисленные косвенные данные в позднейших источниках, 
дошедшие до Хань и использованные Сыма Цянем при составлении 27 гла-
вы «Исторических записок» (Блюмхен, 2016а: 395). Рассмотрим этот момент 
подробнее.

Отступление первое: 
представления о Венере в шанской космологии

В соответствии с духом времени и, возможно, следуя традиции, сформи-
ровавшейся под влиянием теории «пяти элементов», Сыма Цянь называет 
Венеру Тай-бо, или Тай-бай (太白), «Великая белая [звезда]», при этом в его 
труде приведено много других названий этой планеты, представляющих на-
следие архаических представлений о роли Венеры в мироздании. Переводчик 
«Исторических записок» Р. В. Вяткин отмечал: «Множественность параллель-
ных названий у планеты Венера (Тай-бо), большая часть которых позднее 
вышла из употребления, объясняется, по-видимому, тем значением, которое 
ей придавали древние жители Китая и астрологи, и обилием функций, при-
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писанных Венере  во всевозможных предсказаниях и верованиях14. Условно 
эти названия можно перевести так:  Инь-син15 (殷星 , букв. “звезда Инь”) — 
“Величественная звезда”, Тай-чжэн (太 正) — “Великое начало”, Ин-син 
(  營 星) — “Звезда военных”, Гуань-син ( 觀 星) — “Всевидящая звезда”, Гун-
син (宮星, букв. “Звезда-дворец”) — “Дворцовая звезда”, Мин-син (明星) — 
“Блестящая звезда”, Да-шуай ( 大 衰) — “Великий упадок”, Да-цзэ (大 澤) — 
“Великое благодеяние”, Чжун-син ( 終星16) — “Звезда конца [жизни]”, Да-сян 
(大 相) — “Великий советник”, Тянь-хао (  天 浩) — “Великая беспредельность”, 
Сюй-син (  序星) — “Звезда-прибежище”, Юэ-вэй (月 緯) — “Лунный уток”» 
 (Сыма Цянь,   т. IV: 281, примеч. 120). 

Все выводимые из этих названий функции Венеры можно условно раз-
делить на «небесные» и «земные». Если говорить о «небесных», то « планета 
Тай-бо — высший чиновник [на небе], ее прозвище — Шан-гун (上公. — С. Б.) 
(“Высший гун”)» (Сыма Цянь, т. IV: 135). Об этом же говорит ее название 
«Великий советник» (возм. «Небесный советник»). К числу «земных» функ-
ций относятся функции наблюдения («Всевидящая звезда»), она же «ведает 
казнями» (Сыма Цянь, т. IV: 130) и наказаниями: «В случае убийств и утрат 
наказание исходит от планеты Тай-бо» (Сыма Цянь, т. IV: 130). Особенно 
важна ее роль в военной сфере («Звезда военных»; «Будучи на положении 
дасыма — управителя над военными делами, планета внимательно наблю-
дает за этим»  (там же: 135). Она выступает также как источник благ («Великое 
благодеяние», кроме того, название Тянь хао (天浩) «Великая беспредель-
ность» можно также перевести как «Великая щедрость»). Венеру считали 
истоком («Великое начало»), а именно обращение к истокам служило за-
логом успеха любого дела, в том числе в делах брачных («Лунный уток»; 
в позднейших мифах была местом обитания Си-шэня (喜神), божества 
радости и покровителя бракосочетания; предположительно, это прообраз 
Подлунного старца) и, возможно, магических (в народной мифологической 
традиции земным воплощением Венеры считался  Дунфан Шо17).
14 Мы полагаем, что по большей части в шанском государственном культе, реалии и пере-

житки которого сохранились и нашли отражение «во всевозможных предсказаниях и 
верованиях». 

15 Отсюда и до конца цитаты иероглифы и комментарии в круглых скобках вставлены 
мной. — С. Б.

16 Знак чжун (終) означает «скончаться, умереть (обычно о старших, уважаемых лицах)» (БКРС, 
т. 4: 1052].

17 Дунфан Шо (東方朔; 154–92 до н. э.), придворный, ученый и поэт, приближенный ханьско-
го императора Уди (140–87 до н. э.), известный острым умом, веселым нравом и наделен-
ный, согласно поверьям, магическими способностями, что позволило ему похитить персик 
бессмертия из волшебного сада Сиванму. Почитался как даосское божество.
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Вполне определенно прослеживается и связь с шанскими духами царских 
предков-ди. Она видна уже из названия Инь-син, «звезда Инь». Вероятно, 
из того же источника, то есть чжоуской антишанской пропаганды, исходит и 
такое название Венеры, как «Великий упадок». Да и само название Тай-бай 
/ Тай-бо (太白) «Великая белая» указывает на связь Венеры с белым цветом 
и металлом, а те традиционно соотносятся в мифологии, натурфилософии 
и китайской истории с династией Шан. Все вышеперечисленное позволяет 
достаточно определенно считать функции Венеры соответствующими функ-
циям духов предков шанских правителей, т. е. ди, а саму Венеру — небесным 
дворцом и храмом шанских ди (Блюмхен, 2016а: 398).

С учетом вышесказанного, аномальное поведение этой планеты во время 
схождения давало шанцам формальные основания дать ему какую-то выгод-
ную для себя интерпретацию, ведь именно движению планет придавалась в 
древности максимальная важность: «Движение планеты важнее, чем ее цвет, 
цвет планеты важнее ее положения, однако иметь положение важнее, чем 
не иметь его; иметь цвет важнее, чем не иметь его; движение же звезд (т. е. 
планет. — С. Б.) берет верх над всем» (Сыма Цянь, т. IV: 133). 

В свете вышесказанного официальная позиция шанцев могла выглядеть 
так: планета  «Высший гун», она же «Великий советник», на которой находят-
ся храм ближних предков и обитель ди, направлялась на доклад18 к Шан-ди19, 
когда вокруг нее собрались четыре другие «подвижные звезды», — вероятно, 
их обитатели обратились к «Высшему гуну» с прошением, которое следо-
вало разрешить или довести до Шан-ди, после чего все участники встречи 
разошлись: «Высший гун» продолжил путь с докладом к престолу Шан-ди, 
а остальные ушли за горизонт, т. е. в подземное царство. Отсутствие един-
18 Отметим, что астрономическое поведение Венеры чрезвычайно сходно с поведением чинов-

ника, явившегося на доклад к правителю-Солнцу: появление в зале приемов (восхождение 
планеты над горизонтом), приближение на дозволенное расстояние (соответствует элонгации 
обычно не превышающей 48 градусов, т. е. максимальному углу между Венерой и Солнцем, 
на самом деле значительно меньше из-за засветки небосвода), выслушивание указаний, по-
хвалы или порицания (повышение или снижения светимости планеты Венера соответственно 
ее фазам), покидание зала приемов (снижение планеты и ее уход за горизонт). Напомним, что 
«планета Тай-бо — высший чиновник [на небе], ее прозвище — Шан-гун (“Высший гун”)» 
(Сыма Цянь, т. IV: 135). Об этой же функции говорит ее название «Великий советник» (возм., 
«Небесный советник»).

19 Говоря о посмертном пребывании духов предков, и в Шан, и в западной Чжоу нередко 
использовали выражение шан ди цзо ю (上帝左右; «справа и слева от Шан-ди»), что, по-моему, 
указывает на западные и восточные элонгации Венеры. Венера восходит и заходит «справа» и 
«слева» от центральной части неба, ассоциируемой с Шан-ди. Шан-ди при этом находится на 
главной оси мироздания, соответствующей мировой вертикали или направлению север-юг по 
горизонтали.
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ства в поведении планет после сближения вполне можно было трактовать 
как встречу заинтересованных лиц с небесным чиновником по какой-либо 
надобности, с главенствующей ролью чиновника.

Участники зревшего заговора против Ди-синя могли трактовать это 
знамение по-иному: возвышение Шан (= подъем Венеры) ныне связано с 
западом, там находится тот, кто может отстранить Ди-синя и восстановить 
прежние обычаи. С учетом проявленной позднее готовности шанцев принять 
в своих землях войска чжоуской коалиции и оказать им всяческое содействие 
в деле низвержения Ди-синя (вплоть до перехода на сторону его врагов на 
поле боя, в ходе т. н. «битвы при Муе»), наличие такой трактовки представ-
ляется нам очень вероятной.

Сами же чжоусцы во мнениях явно разделились: заметная часть элиты 
была готова сыграть роль ниспровергателя ставшего неугодным ди шанского 
правителя, и тем ограничиться20, дабы не навлекать гнев упомянутых ди, 
однако сам Цзи Чан и его главный советник Чжоу-гун были более амбициоз-
ными —  через год после схождения планет, в 1058 г. до н. э., Цзи Чан объявил 
себя ваном, а год — первым годом пожалованного всему Чжоу «небесного 
повеления». 

Объявление себя «чжоуским ваном» было актом большой смелости: 
ведь ван являлся верховным медиатором, связующим три мира звеном, он 
непосредственно общался во время гаданий с духами царских предков-ди 
и кормил их принесением жертв, он был основным посредником между 
людьми и миром духов, именует себя «Я, Единственный»21. Уже из этого 
самоназвания ясно: одновременное существование двух ванов — либо бред 
душевнобольного, либо заговор против истинного вана и прямой вызов 
духам царских предков-ди, либо второе, маскируемое под первое. Есть, 
однако, еще один вариант — когда духи царских предков откажутся от не-
благодарного потомка, вредящего народу Шан, тем самым делая титул вана 
вакантным, а продолжающего так именоваться — самозванцем. Очевидно, 
рассчитывая на последнее, Цзи Чан решился объявить себя ваном. 

20 Сторонники этой точки зрения впоследствии приняли участие в «мятеже трех надзирателей», 
поддержавших восстание шанцев после смерти У-вана, о чем ниже.

21 Перевод самоназвания вана как «я, единственный» (во и жэнь, юй и жэнь) отражает лишь 
один из аспектов его семантики, причем, может быть, даже не самый важный. Основной же 
идеей термина и, переводимого как «единственный», следует считать не горделивую декла-
рацию исключительности, а сакральный характер власти вана, являющейся как средоточи-
ем социальных связей шанского общества, так и космическим посредником, сводящим в 
единое целое и воплощающем в себе все мировые проявления мужского и женского начал 
мироздания.
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Обвинения в том, что Чжоу-синь забыл о сыновнем долге по отно-
шению к душам предков и отдалил от себя родственников, нарушая тем 
самым обязанности перед родом, стараниями чжоуских историографов22 
стали общим местом при описании последних лет его правления. Чжоуская 
историография старательно создавала образ закоснелого преступника и 
непочтительного сына, неправомерно носящего титул вана.

На этом этапе становления чжоуского политического мифа основным 
тезисом было пренебрежение со стороны Ди-синя (и ряда его предков) к 
исполнению обязанностей вана, что стало причиной утраты Ди-синем со-
вершенства мироустроительной силы дэ, и как следствие повлекло утрату 
благосклонности Шан-ди, а значит и права на титул вана. Право на титул 
вана и на роль гегемона Поднебесной Шан-ди передал чжоускому си бо 
Цзи Чану и его племени Чжоу, не найдя в мире никого, кто обладал бы 
столь же высоким совершенством мироустроительной силы дэ. Именно 
на Цзи Чана высшие силы возложили священную миссию избавить 
Поднебесную от неугодного им вана. Скорее всего, в этом ключе велась 
психологическая обработка Цзи Чана шанскими заговорщиками, когда их 
противник сделал свой ход: он назначил трех высших чиновников-гунов 
(公), фактически соправителей, в число которых вошли два лидера проти-
востоявшей Ди-синю шанской элиты — и чжоуский правитель Цзи Чан.

Ловушка для Цзи Чана

Вновь обратимся к третьей главе «Исторических записок» Сыма Цяня, 
где приведено описание случившегося с си-бо Цзи Чаном:

百姓怨望而諸侯有畔者，於是紂乃重刑辟，有炮格之法。以西伯昌、
九侯、鄂侯為三公。九侯有好女，入之紂。九侯女不喜淫，紂怒，殺
之，而醢九侯。鄂侯爭之彊，辨之疾，并脯鄂侯。西伯昌聞之，竊嘆。
崇侯虎知之，以告紂，紂囚西伯羑里。

«Байсины роптали, [обманутые в своих] ожиданиях, а некоторые из 
князей восстали, поэтому Чжоу усилил наказания и казни, введя пытку 
огнем. Си-бо Чана, Цзю-хоу и Э-хоу он сделал тремя Гунами. Цзю-хоу 
имел красавицу-дочь, которую он ввел [во дворец] Чжоу-синя. Но дочь 

22 Например, о бедственном положении духов царских предков, не получающих требуемого 
им кормления, говорится в главе Си-бо кань Ли («Си-бо привел к покорности Ли») в Шу-
цзине, представляющую собой бесплодное увещевание последнего шанского вана Чжоу-
синя неким Цзу И, скорее всего, духом И Иня, одного из основателей шанского государ-
ства; наш перевод и интерпретация приведены в (Блюмхен, 2015; Блюмхен, 2019а).
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Цзю-хоу не любила распутства, и Чжоу, разгневавшись, убил ее, а затем 
разрубил Цзю-хоу на куски. Э-хоу соперничал в Чжоу в силе, в спорах 
был острее, [Чжоу убил его] и завялил [тело] Э-хоу. Си-бо Чан, услышав 
об этом, тайком стал вздыхать. Чун-хоу Ху узнал про это и донес Чжоу[-
синю]. Чжоу заточил Си-бо в Юли» (Сыма Цянь, т. I: 175, 176). 

Попробуем разобраться с мотивацией поступков упомянутых историче-
ских персонажей, и начнем с шанских гунов. Мы не сомневаемся, что их 
действительно казнили, но вряд ли можно поверить в приведенные Сыма 
Цянем ничтожные по сути причины этих казней. Такие сюжеты хорошо 
соответствуют нормам поздней чжоуской пропаганды, представляющей 
Ди-синя кровавым безумцем, но противоречат более ранним, а потому и 
более правдоподобным обвинениям в его адрес — обвинениям не в избы-
точной жестокости, а как раз в слабости. И тем не менее Ди-синь назначил 
явных оппонентов в Шан и Чжоу гунами, и те приняли это назначение. 
Почему?

По нашему мнению, случившееся следует рассматривать в контексте 
недавнего схождения планет над западным горизонтом. Пока события не по-
лучили неблагоприятной для Шан трактовки, Чжоу-синь попытался действо-
вать на опережение: им были декларированы масштабные административные 
реформы в структуре управления государством Шан, то самое назначение 
трех гунов. 

Это событие хорошо коррелирует с реалиями упомянутого астрономиче-
ского явления: рядом с Венерой,  «Высшим гуном» и местом пребывания ди, 
встретились четыре других «блуждающих звезды», как бы обратившись к 
«Высшему гуну», а потом удалившись. Учитывая, что Венера ассоциирует-
ся с местом пребывания ди, зададимся вопросом: кто здесь, в земном мире, 
вправе обращаться к ди? Только действующий шанский правитель, Ди-синь. 
Тогда получается, что ему соответствует одна из этих четырех «блуждающих 
звезд». А остальные трое? Их нет, а значит случившееся можно понимать 
как указание шанских предков ди дать возможность обращения к ним еще 
троим, кроме Ди-синя, причем с участием кого-то с Запада, от Чжоу. Но к ди 
могут обращаться только шанские ваны, и тогда Чжоу-синь объявил о реше-
нии назначить еще трех фактических соправителей, трех гунов — внешне все 
соответствовало явленной в небесах воле ди. Вот только гунами он назначил 
лидеров внешней и внутренней оппозиции (Блюмхен, 2016а: 400). 

Если бы Чжоу-синь объявил эту реформу управления без ссылки на схож-
дение планет, то, скорее всего, ему бы вряд ли поверили. Уж точно не поверил 
бы Цзи Чан, проводивший курс на усиление Чжоу и прекрасно помнивший 
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судьбу своего казненного шанским ваном отца, который когда-то поверил в 
ожидавшие его у шанского вана милости, явился ко двору и был казнен с 
целью ослабления чрезмерно усилившегося под его руководством Чжоу. Без 
схождения планет решение о назначении гунов сразу заставляло бы кандидатов 
на эту должность задуматься о ловушке… Но схождение планет произошло 
на самом деле, трактовка была лестной и вызывала доверие, и все вновь на-
значенные гуны явились ко двору шанского вана. Двух шанцев, своих оппо-
нентов, Чжоу-синь казнил, а Цзи Чан лишь приехав, осознал, что попал 
в приготовленную для него ловушку. Если бы Ди-синь казнил шанских 
гунов до приезда Цзи Чана, то последний просто не поехал бы в Шан. А 
если все же приехал, то эти казни должны были состояться тогда, когда у 
чжоуского вана не было бы возможности бежать, то есть по его приезде 
ко двору вана (Блюмхен, 2016а: 401).

Тем не менее Цзи Чану удалось спастись, для чего он прибег к хитро-
сти,  имитировав безумие. Он не был ни первым, ни единственным, кто так 
спасал свою жизнь, ведь в Шан было не принято убивать сумасшедших. 
Так, согласно Хуайнаньцзы, впавший в немилость шанский сановник 
Ци-цзы (箕子), узнав о судьбе пытавшегося увещевать Чжоу-синя мудре-
ца Би-ганя (比干), которому по приказу его племянника-вана вырезали 
сердце, имитировал безумие, распустил волосы, стал изображать раба 
и тем избежал казни — он был посажен в темницу (как и Цзи Чан) и 
позднее освобожден вступившими в столицу Шан чжоускими войсками 
(Хуайнаньцзы, 2016).

Пока же Цзи Чан был схвачен и брошен в застенок Юли (где провел 
по различным сведениям от 100 дней до семи лет, хотя в большинстве 
своем источники сходятся в сроке в три года). Возможно, что именно в 
Юли, где каждый его день мог стать последним, Цзи Чан продумывал 
систему расположения триграмм, получившую впоследствии его имя. Во 
всяком случае, согласно китайской историографической традиции, имен-
но во время своего пребывания в темнице будущий Вэнь-ван создал на 
базе объединенных попарно триграмм — гексаграмм — один из канонов 
древнего Китая — И-цзин (易經; «Канон перемен»), или Чжоу-и (周易; 
«Чжоуские перемены»). Полагаем, попытки всевозможного комбинирова-
ния гексаграмм внесли немалый вклад в создание образа безумца. 

Прямо о симуляции сумасшествия Цзи Чаном источники не упоминают, 
однако в них содержится достаточно косвенных свидетельств, говорящих 
в пользу этого предположения. Например, в дошедшей до нас  цитате из 
«Записей о древней и новой музыке» говорится: «Вэнь-ван был заточен в 
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Юли. Тайдянь, Хун Яо, Сань Ишэн и Наньгун Ко отправились навестить 
Вэнь-вана. Вэнь-ван сощурил правый глаз, как бы говоря, что Чжоу-синь 
любит красавиц, погладил себя по животу, давая этим понять, что Чжоу-
синь любит драгоценности, затопал ногами, приказывая им поторопиться. 
Тогда они отправились в разные стороны, чтобы найти все это и поднести 
Чжоу-синю» (цит. по:  Юань Кэ, 1987: 346, прим. 13). Почему было не сказать 
прямо? Ведь в предложении выкупа не ничего зазорного. А вот если встреча 
проходила под наблюдением охраны и нужно было сообщить сторонникам 
свою просьбу, не выходя из роли безумца, — тогда все правильно. 

Согласно традиции, стремясь окончательно удостовериться в мудрости Цзи 
Чана, Чжоу-синь подверг его психику чрезвычайно жестокому испытанию. 
По преданию, был убит его старший сын и наследник Бо И-као  (伯 邑 考)23, 
из плоти убитого приготовили кушанье, и Цзи Чану было предложено отве-
дать, сказав, из чего именно сварен этот суп. Испытание более чем жестокое, 
которое трудно назвать иначе чем психологической пыткой. Вероятно, Чжоу-
синь полагал, что пройти через это без проявления соответствующих эмоций 
сможет только безумный. Цзи Чан смог выдержать это испытание, ничем себя 
не выдав. У Хуанфу Ми в Ди Ван ши цзи чжу говорится, что, узнав о резуль-
татах такой проверки, Чжоу-синь воскликнул: «Кто сказал, что Си-бо мудрец? 
Он съел суп из собственного сына и даже не заметил этого!» (цит. по: Юань 
Кэ, 1987: 346–347). Отметим, что таким образом вряд ли можно проверить 
мудрость, но зато вполне проверяется вменяемость. 

Окончательно в невменяемости Цзи Чана шанскому вану удалось убе-
диться во время приема, устроенного для «безумного» чжоуского вождя. Вот 
как это описано у Сыма Цяня в «Основных записях [о деяниях дома] Инь»:

西伯之臣 閎夭之徒，求美女奇物善馬以獻紂，紂乃赦西伯。西伯出而
獻洛西之地，以請除炮格之刑。紂乃許之，賜弓矢斧鉞，使得征伐，為
西伯。而用費中為政。費中善諛，好利，殷人弗親。紂又用惡來。惡來
善毀讒，諸侯以此益疏。

«Хун-яо и другие слуги Си-бо нашли красивую девушку, редкостные 
изделия и добрых коней и поднесли Чжоу[-синю], тогда Чжоу помиловал 
Си-бо.

Си-бо, выйдя [из заключения], поднес [Чжоу] земли к западу от реки Ло и 
за это просил отменить пытку огнем. Чжоу дал согласие на это и пожаловал 

23 Мы полагаем, что речь идет не о старшем сыне со странным именем (знак као; 考 «труп; 
мертвое тело» не мог входить в имя живого человека), здесь следует обратиться к смыслу 
знаков, тогда имя «старшего сына» читается как «тела соплеменников [си-]бо». См. под-
робнее: (Блюмхен, 2018). 
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[Чану] лук, стрелы, боевой топор и секиру, предоставив ему право прово-
дить карательные походы и присвоив [ему титул] Си-бо24 — “Предводитель 
Запада”. 

После этого [Чжоу] привлек Фэй-чжуна к управлению. Фэй-чжун был 
искусным льстецом, корыстолюбцем, [поэтому] иньцы не любили его. 
Чжоу[-синь], кроме того, привлек Э-лая. Э-лай умело прибегал к наговорам 
и клевете, по этой причине владетельные князья еще более отдалились [от 
Чжоу-синя] » (Сыма Цянь, т. I: 176).

И далее в «Основных записях [о деяниях дома] Чжоу»:
閎夭之徒患之。乃求有莘氏美女，驪戎之文馬，有熊九駟，他奇怪

物，因殷嬖臣費仲而獻之紂。紂大說，曰：「此一物足以釋西伯，況其
多乎！」乃赦西伯，賜之弓矢斧鉞，使西伯得征伐。曰：「譖西伯者，
崇侯虎也。」西伯乃獻洛西之地，以請紂去炮格之刑。紂許之。

«Горюя о Си-бо, Хун-яо и другие [его приближенные] нашли красавицу в 
роде Ю-синь, разномастных скакунов у [племен] лижунов, девять четверок 
лошадей у ю-сюнов и другие редкостные изделия и через любимца правителя 
Инь — Фэй-чжуна поднесли все это Чжоу[-синю]. Чжоу очень обрадовался и 
сказал: «Одного такого дара достаточно, чтобы освободить Си-бо, а тут даров 
так много?» — после чего помиловал Си-бо, пожаловал ему лук, стрелы, 
боевой топор и секиру, предоставив Си-бо право проводить карательные по-
ходы. [Чжоу-синь] сказал: «Это Чун-хоу Ху оклеветал Си-бо». Си-бо поднес 
[Чжоу-синю] земли к западу от реки Ло и просил его отменить пытку огнем. 
Чжоу[-синь] согласился на это»  (Сыма Цянь, т. I: 182). 

Чжоу-синь был очень заинтересован в том, чтобы освободить Цзи 
Чана, в чье «безумие» он поверил. Безумный Цзи Чан мог оказаться по-
лезен шанцам именно живым — и на свободе, в Чжоу. Его безумие должно 
было показать, что и декларируемая избранность Чжоу Небом, и принятие 
на себя титула вана Цзи Чаном — всего лишь еще одно проявление этого 
безумия. Более того, оказавшись на свободе, Цзи Чан становился источ-
ником безумных распоряжений для своих подданных, причем шанцы явно 
желали, чтобы такие распоряжения носили военный характер, для чего 
Ди-синь, фактически разжаловав Цзи Чана из гунов, тут же возвратил ему 

24 Обычно титул си бо  (西伯) трактуется как «старший на Западе, гегемон Запада (глава запад-
ных князей)» (БКРС, т. 2:701.1). В китайской исторической традиции считалось, что этот 
титул носили вожди чжоусцев, начиная с мифического чжоуского первопредка Хоу-цзи. 
В реальной истории его первое подтвержденное присвоение связано с интригой шанского 
вана Ди-синя против чжоуского вождя Цзи Чана. Поскольку титул содержит упоминание 
Запада, а не Чжоу, то это упоминание мы рассматриваем как ссылку на место схождения 
планет, а его присвоение «безумному» Цзи Чану делает титул насмешкой. 
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титул Си-бо, «Повелитель Запада» и подарил символ власти — секиру, 
дающую право казнить и миловать, прямо подтолкнув мнимого безумца 
к военным авантюрам — даровав право самостоятельно совершать кара-
тельные походы. 

Будь Си-бо на самом деле безумен, такая «милость» вана могла уже 
в ближайшей перспективе серьезно подорвать авторитет и мощь Чжоу, 
сделать Си-бо центром противоречий внутри самого Чжоу, а кто-то из 
чжоусцев мог начать искать опору за пределами Чжоу — скорее всего, 
в Шан. О чжоуских претензиях на верховенство тогда можно было бы 
не вспоминать — абсурдность подобных притязаний не нуждалась бы 
в комментариях. В этом случае небесные знамения в западном секторе 
можно было бы трактовать как предупреждения, которым не внял безум-
ный вождь Чжоу. Так что «полезного сумасшедшего» Цзи Чана следовало 
непременно отпустить и отправить в Чжоу — пусть не совсем психически 
здоровым, но вполне живым и деятельным.

Тем не менее инициативе освобождения лучше было исходить от 
чжоусцев, чтобы заинтересованность в этом самого Чжоу-синя была не 
слишком уж очевидной. В «Основных записях [о деяниях дома] Чжоу» 
упоминается Фэй-чжун, приближенный Чжоу-синя, через которого шан-
скому вану и были поднесены щедрые дары. Осмелимся предположить, 
что несколько ранее тот же Фэй-чжун — с ведома и разрешения Чжоу-
синя — сам обратился к чжоусцам с предложением исходатайствовать 
освобождение их вождя в обмен на подарки. Косвенным подтверждением 
этому служит последующее возвышение Фэй-чжуна, о чем говорится в 
«Основных записях [о деяниях дома] Чжоу». Если бы, испрашивая поми-
лование для Цзи Чана, Фэй-чжун действовал по собственной инициативе 
или из-за подкупа чжоусцами, то после освобождения Цзи Чана, когда ста-
ло ясно, что его «безумие» — просто притворство, судьба Фэй-чжуна была 
бы весьма печальной. И наоборот, если Фэй-чжун всего лишь выполнял 
тайное поручение Чжоу-синя, то вины на нем нет. Мало того, возвышение 
Фэй-чжуна могло быть своего рода ответом тем шанским аристократам, 
кто, не будучи посвящен в планы Чжоу-синя, мог начать требовать нака-
зания Фэй-чжуна, благодаря которому враг шанцев Цзи Чан оказался на 
свободе (Блюмхен, 2018: 144).

В цитате из «Записей о древней и новой музыке» описано, как Цзи Чан 
сам намекнул посетившим его в заключении чжоусцам, что Чжоу-синю 
следует поднести дары. Однако достаточно разумный и предусмотритель-
ный правитель, каким на самом деле был Чжоу-синь, вряд ли польстился 
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бы на подношение, ценой которого могла стать кровопролитная война 
с чжоуской коалицией, притом, что основная шанская армия вела в то 
время войну против «восточных варваров» и (夷). Подыгрывая чжоус-
цам, Чжоу-синь мог изобразить глупую жадность, но, несомненно, имел 
собственные причины освободить Цзи Чана. А если при этом можно еще 
и получить от чжоусцев обильные дары, то есть совместить полезное с 
приятным, — то, к чему отказываться? Упорное же повторение рассказа 
о взятке чжоусцев Чжоу-синю есть следствие того, что после покорения 
Шан эта версия стала удобной и самим чжоусцам. Она позволяла пос-
меяться над «недалеким» Чжоу-синем, попавшим на крючок собствен-
ной глупой жадности, и при этом «забыть», что для сохранения жизни 
будущему Вэнь-вану пришлось имитировать безумие и пройти жестокое 
испытание на вменяемость (Блюмхен, 2018: 144).

Примечателен и сам факт аудиенции. Помилованный Цзи Чан мог быть 
передан чжоусцам и выслан за пределы Шан без всякой аудиенции у пра-
вителя, но этого не случилось. И чжоуские дары, и помилование были 
лишь предпосылками для аудиенции, в ходе которой Чжоу-синь попро-
бовал решить насущную для Шан проблему — ослабление Чжоу, обернув 
такое событие, как безумие Цзи Чана, в свою пользу. Реальное наличие 
этого безумия лежало в основе всего замысла, без него план Чжоу-синя 
не только терял смысл, но и оборачивался против самих шанцев. Поэтому 
перед началом реализации этого плана Цзи Чану был предложен суп, сва-
ренный из Бо И-као (Блюмхен, 2018: 145).

В обеих главах Ши цзи упоминается о том, что при помиловании Цзи 
Чан подарил Чжоу-синю «земли к западу от реки Ло», что вызывает не-
доумение. Так, китайский историк Лян Юй-шэн в «Ши цзи чжи и» задает 
вопрос: «К западу от реки Ло лежали коренные земли Чжоу-синя, так 
почему же Вэнь-ван (Си-бо) дарил их?» (цит. по: Сыма Цянь, т. I: 297, 
прим. 111). «Подарив» Чжоу-синю его же собственные земли, Си-бо еще 
раз продемонстрировал свое «безумие». Примечательна реакция Ди-синя 
на такой «подарок». Если бы подобное позволил себе обычный заклю-
ченный, то это было бы насмешкой и Чжоу-синь просто обязан был бы 
наказать наглеца. Вместо этого Чжоу-синь жалует Цзи-чану лук, стрелы, 
боевой топор и секиру (= право казнить и миловать), присваивает ему ти-
тул си бо и дает право самостоятельно проводить карательные экспедиции. 
Данные пожалования — кульминационный момент всего предприятия с 
освобождением «безумного» вождя Чжоу, которого явно подталкивают к 
ведению боевых действий. 
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Последнее следует не только из характера даров (оружие и полно-
мочия вести карательные походы), но и из дарованного титула — си-бо 
«Правитель Запада». Запад — то место на небосклоне, где наблюдалось 
благоприятное для Чжоу схождение планет, позволившее Чжоу претен-
довать на избранность Небом и верховенство в Поднебесной. С точки 
зрения шанцев титул звучит довольно издевательски, но ведь его цель — 
подогреть амбиции безумца, подтолкнуть его к военным действиям на 
западе, а там находятся владения Чжоу и союзников Чжоу. Цзи Чану был 
пожалован не титул Чжоу бо, «Правитель Чжоу», а си-бо, правитель всего 
Западного края. Вряд ли союзники Чжоу были бы готовы и рады признать 
безумного Цзи Чана собственным правителем — вот для этого-то ему и 
была пожалована секира и право самостоятельно совершать карательные 
походы. Руками безумного Цзи Чана шанский правитель хотел уничто-
жить чжоускую коалицию, ослабить само Чжоу. 

С учетом вышесказанного становится понятен содержащийся в Люй 
ши чунь цю (呂氏春秋; глава Шунь минь; 順民; «Покоренный народ») 
рассказ о том, что входе аудиенции «Чжоу[-синь], довольный службой 
Чана (sic! — С. Б.), приказал будущего Вэнь-вана именовать Си-бо и по-
дарил ему земли в тысячу ли...»25 (цит по: Сыма Цянь, т. I: 297, прим. 111). 
В это можно легко поверить, — если подаренные Си-бо Цзи Чану шанским 
ваном земли находились на западе, неподалеку от чжоуских владений, и 
были землями союзников Чжоу.

Как бы то ни было, Цзи Чан выиграл этот поединок со смертью, обрел 
свободу и противостояние Шан и Чжоу вступило в новую, ставшую по-
следней для Шан, стадию. 

В это же время произошло еще одно судьбоносное для Шан событие — 
на службу Цзи Чану поступил Люй Ван. У этого человека было много 
имен —  Цзян Шан (姜尚), личное имя (цзы; 字) Цзы-я (子牙), он известен 
также под именами Люй Вана / Люй Шана  (呂望 / 呂尚)26, именовался 
также Ши Шан-фу (師尚父), получил впоследствии титул  Тай- гун (太公), 
что дало варианты именования Тай-гун Ван (太公望), или Ци[ский] Тай-
гун (齊太公), поскольку стал после падения Шан основателем дома Ци (
齊); для ясности мы будем именовать его далее Люй Ваном. 
25 紂喜，命文王稱西伯，賜之千里之地。
26 Предположительно, знак люй (呂) в его имени указывает на местонахождение мелкого вла-

дения, родины Люй Вана. Как указывал Р. В. Вяткин: «Люй — владение рода Цзян, позд-
нее было захвачено княжеством Чу. Находилось на западе совр. уезда Наньян (南阳. — 
С. Б.) пров. Хэнань. Шэнь — владение ветви того же рода, находилось недалеко от Люй» 
(Сыма Цянь, т. V: 228, примеч. 1).
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Сыма Цянь приводит  в «Исторических записках», в 32 главе  Ци Тай-гун 
ши цзя (齊太公世家; «Наследственный дом циского Тай-гуна») три версии 
встречи Цзи Чана с Люй Ваном, причем верны все три, но речь в них идет 
о разных событиях. Начнем со второй и третьей, как более ранних. 

太公博聞，嘗事紂。紂無道，去之。游說諸侯， 無所 遇，而卒西 歸周
西伯。或曰，呂尚處士，隱海濱。周西伯拘羑里，散宜生、閎夭素知而
招呂尚。呂尚亦曰「吾聞西伯賢，又善養老，盍往焉」。三人者為西伯
求美女奇物，獻之於紂，以贖西伯。西伯得以出，反國。

«Тай-гун, обладая обширными познаниями, служил [иньскому] Чжоу, 
но,  когда Чжоу[-синь] стал [творить] беззакония, покинул его. [Тай-гун] 
ездил и проповедовал (точнее, «вел беседы». — С. Б.) среди владетельных 
князей, но нигде не был [достойно] встречен и в конце концов отпра-
вился на запад, подчинившись27 чжоускому Си-бо. Есть такие, которые 
говорят, что Люй Шан был достойным мужем, уединенно жившим на 
берегу моря. Когда чжоуский Си-бо был заточен в Юли, то  Сань И-шэн 
и Хун Яо, издавна знавшие [об этом муже], призвали Люй Шана. Люй 
Шан, со своей стороны, сказал: “Я слышал, что Си-бо мудр и к тому же 
любит заботиться о старых людях; я, по-видимому, [должен] отправиться 
к нему”. Трое приближенных ради [освобождения] Си-бо нашли краса-
вицу и редкостные изделия и поднесли их Чжоу[-синю], чтобы выкупить 
Си-бо. Благодаря этому Си-бо смог выйти [из заточения] и вернуться в 
свое владение»  (Сыма Цянь, т. V: 39, 40). 

Чему можно верить в этих описаниях? Во-первых, переданное в 
позднейшем конфуцианском стиле описание того, что Люй Ван, перед 
тем как попасть в Чжоу, ездил и вел беседы с владетельными князьями, 
пытаясь поступить к ним на службу (юй; 遇), но не был должным образом 
оценен. Такие перемещения между уделами и вольный наем на службу в 
качестве советника — феномен иного времени, он появился, скорее всего, 
на два-три столетия позднее описываемых событий. Однако если убрать 
конфуцианскую трактовку в этом описании, сам факт поездок Люй Вана 
к князьям, некие беседы и то, что согласия они достигли (по крайней 
мере, так декларировалось), перед появлением Люй Вана в Чжоу, достоин 
внимания.

В-вторых, совершенно нелогично обращение Сань И-шэна и Хун 
Яо, приближенных брошенного в тюрьму Цзи Чана, к Люй Вану. 
Последний — специалист в области военного строительства и стратегии 

27 Знак гуй (歸) здесь точнее передать словосочетанием «найти приют у» или «обрести прибе-
жище у».
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ведения боевых действий. Его встречи с приближенными Цзи Чана, учи-
тывая выдвигавшиеся против последнего обвинения, лишь ухудшают 
ситуацию, вызывая подозрения, особенно если Люй Ван явился по их 
просьбе откуда-то издалека. Иное дело, если Люй Ван присутствовал в 
столице и участвовал в заговоре против Ди-синя (а он участвовал, что с 
очевидностью следует из его поведения в т. н. «битве при Муе», о чем 
ниже). Тогда он действительно мог встретиться с приближенными Цзи 
Чана, договориться о последующем взаимодействии и посоветовать им, 
к кому обратиться с предложением выкупа, которое и было благосклонно 
принято Ди-синем.

А затем, после освобождения Цзи Чана, имела место на протяжении 
веков будоражившая воображение конфуцианцев встреча Цзи Чана и Люй 
Вана. Приведем ее описание, немного более архаичное и слегка отличное 
от предлагаемого Сыма Цянем, но имевшее, безусловно, общий с ним 
источник. Оно приведено в Соу шэнь цзи  (搜神记; «Записках о поисках 
духов») Гань Бао (干寶; ум. 336): 

 呂望釣於渭陽．文王出 游獵， 占曰： 「今曰  獵得一 狩，非龍，非 螭，
非 熊，非  羆． 合得 帝王師．」 果得 太公於渭之陽， 與語， 大悅， 同車
載而還．

  Люй Ван ловил рыбу на северном берегу реки Вэй [хэ]. [Когда] Вэнь-
ван отправился на охоту, гадание показало:  «Сегодня на охоте будет добы-
ча, [это] не [дракон] лун, не [безрогий дракон] чи, не [обычный] медведь, 
не бурый медведь. Встретишься с наставником государя». Действительно, 
нашел Тай-гуна [Люй Вана] на северном берегу реки Вэй[хэ], завязал 
разговор, [пришел в] великую радость и возвратился в одной колеснице с 
найденным [наставником]. 

Очевидно, Люй Ван появился в Чжоу, попав туда из-за его пределов, и 
о его прибытии заблаговременно уведомили Цзи Чана, иначе ему не было 
бы нужды лично ехать в приграничную зону на «охоту». Скорее всего, 
кто-то привез Люй Вана по реке на условленное место, высадил и велел 
ждать. А там на колеснице подъехал Вэнь-ван и, поговорив, «проникся 
мудростью собеседника» (если забыть о согласии Люй Вана поступить на 
службу к Цзи Чанц) и с великими почестями отвез во дворец. 

Мы считаем этот рассказ более архаичным, потому что в перечислении 
«добычи» указаны два животных, являвшихся тотемами союзных Чжоу 
племен на момент «битвы при Муе». Но союзниками они стали позднее, 
а во времена сразу после освобождения Цзи Чана люди этих тотемических 
объединений были достаточно обычной «добычей» (ибо были включены 
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в перечисление возможных вариантов «добычи») во время «охот» (читай: 
приграничных рейдов) (Блюмхен, 2018: 154). 

Согласимся с Сыма Цянем: «Хотя рассказы о том, как и почему Люй 
Шан стал служить дому Чжоу, и различаются, однако важно лишь то, что 
он был наставником Вэнь-вана и У-вана» (Сыма Цянь, т. V: 40), однако 
отметим, что полного ответа на вопрос «почему» его рассказ не дает. Да и 
любезным сердцу позднейших конфуцианцев «наставничеством» роль Люй 
Вана в успехах Чжоу явно не ограничивалась.

Отступление второе: роль Люй Вана в успехах Чжоу

Успехи в военных делах невозможны без соответствующего пла-
нирования, обучения и обеспечения — на суше — обозов, складов, на 
воде — лодок, причалов, все это нужно организовывать и поддерживать 
в функционирующем состоянии. Для сражений в плотном строю нуж-
но изготовить оружие — тяжелое и дорогостоящее, владение которым в 
боевых порядках требует совсем иных навыков, чем оружием личным, 
«повседневным». Нужно уметь сражаться строем, правильно перемещать-
ся, защищаться и наносить удары, прикрывать соседа по строю и действо-
вать, рассчитывая на его прикрытие — а этому войска необходимо учить, 
отрабатывая приемы боя и проводя боевое слаживание. Для этого нужны 
инструкторы, и, если судить по победам Вэнь-вана, в его армии такие 
инструкторы появились. Для войны нужны арсеналы, чтобы вооружить не 
дружину, а армию — и арсеналы были созданы. Нужна разведка и служба 
контроля территории, пресекающая попадание чужаков на свои земли и по 
возможности следящая, что делается на сопредельных, и многое другое. 
Все это требует больших усилий и ресурсов, важнейшим из которых, на-
ряду с деньгами и мотивацией, является власть, позволяющая обеспечить 
воинскую дисциплину. В среде наследственной военной аристократии 
власть вождя относительна. «Небесное повеление» усилило мотивацию, 
но поддерживать ее многие годы — от мая 1059 до весны 1046 г. до н. э., 
года так называемой «битвы при Муе», прошло 14 лет — дело очень 
непростое. И в немалой мере это удалось благодаря деятельности Люй 
Вана, которого не зря стали считать впоследствии гением военного дела и 
автором трактата о военном деле Лютао  (六韜; «Шесть стратегий»). Вот 
как заслуги Люй Вана описывает Сыма Цянь:

周西伯昌之脫羑里歸，與呂尚陰謀修德以傾商政，其事多兵權與奇
計，故後世之言兵及周之陰權皆宗太公為本謀。周西伯政平，及斷虞芮
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之訟，而詩人稱西伯受命曰文王。伐崇、密須、犬夷，大作豐邑。天下
三分，其二歸周者，太公之謀計居多。

«Освободившись из [заточения] в Юли и вернувшись к себе, чжоуский 
Си-бо Чан начал совместно с Люй Шаном составлять тайные планы [дейст-
вий] и совершенствовать свои добродетели, чтобы свергнуть власть дома 
Шан. Эти дела были связаны главным образом с [ростом] военной мощи и 
[другими] удивительными замыслами, поэтому последующие поколения, 
говоря о военных действиях и скрытой мощи дома Чжоу,  почитали Тай-гуна 
как главного составителя этих планов. Чжоуский Си-бо правил справедливо, 
он разрешил тяжбу между [жителями] Юй и Жуй, в результате стихотворцы 
стали говорить, что Си-бо получит мандат [на управление Поднебесной], и 
назвали его Вэнь-ваном (“Просвещенным правителем”). [Вэнь-ван] напал 
на царства Чун и Мисюй, на племена цюаньи, начал большие работы [по 
созданию города] в Фэн.  Если бы Поднебесную разделить на три части, 
то две трети ее подчинялись дому Чжоу, и это было достигнуто главным 
образом с помощью замыслов и планов Тай-гуна» (Сыма Цянь, т. V: 40].

В приведенном фрагменте особый интерес представляют указания 
на вовлеченность Люй Вана в некую тайную деятельность: «составлять 
тайные планы… с [ростом] военной мощи и [другими] удивительными 
замыслами… почитали Тай-гуна как главного составителя этих планов… 
Если бы Поднебесную разделить на три части, то две трети ее подчи-
нялись дому Чжоу, и это было достигнуто главным образом с помощью 
замыслов и планов Тай-гуна». При всей гениальности Люй Вана само-
стоятельно достичь столь весомого влияния в китайской Ойкумене Чжоу 
не могло — для этого просто не существовало предпосылок. Никаких: ни 
экономических, ни политических, ни военных; Чжоу ни в чем не превосхо-
дило Шан. Относить все на счет допускавшего неоднозначную трактовку 
«небесного повеления» также вряд ли возможно. 

Эта коллизия разрешима, если предположить, что Люй Ван выступал 
в качестве связующего звена между Чжоу и шанскими заговорщиками, и 
упомянутое влияние Чжоу среди князей стало результатом их совмест-
ной деятельности. Вскоре после победы Чжоу и последующего перехвата 
власти у Шан упоминать о шанских заговорщиках и их усилиях стало не 
 comme il faut, и все результаты были приписаны исключительно доблести 
Чжоу и совершенству мироустроительной силы дэ Вэнь-вана и У-вана, а 
также гениальности их наставника Люй Вана. 

Из ряда военных успехов Вэнь-вана наиболее значимым стал захват 
владения Ли (黎), открывавший ему возможность атаковать шанскую 
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столицу через горные проходы. Этому посвящена отдельная глава Шу-
цзина — Си-бо кань ли (西伯戡黎; «Си-бо привел к покорности Ли»), где 
есть момент, непосредственно связанный с темой настоящей статьи.

西伯既戡 黎，祖伊恐，奔告于王。曰：「天子！天既訖我殷命。格人
元龜，罔敢知吉。非先王不相我後人，惟王淫戲用自絕。故天棄我，不
有康食。不虞天性，不迪率典。今我民罔弗欲喪，曰：『天曷不降威？
』大命不摯，今王其如台？」王曰：「嗚呼！我生不有命在天？」祖伊
反曰：「嗚呼！乃罪多，參在上，乃能責命于天？殷之即喪，指乃功，
不無戮于爾邦！」

«Си-бо привел к покорности Ли. Цзу И испугался. Без промедления 
[отправился] с гао (докладом? увещеванием? — С. Б.) к вану. Сказал: 
“Сын Неба, Небо уже завершило мандат [на правление] нашего Инь. 
Общающиеся с нисходящими духами28 и изначальная черепаха не смеют 
подавать благовещих знаков, [но] не потому, что [духи] усопших ванов 
не [хотят] помогать нашим потомкам. Просто разнузданная легкомыслен-
ность вана [Чжоу-синя] в вопросах управления делает [вмешательство] 
бесполезным, потому-то Небо покинуло [своим благоволением Шан]. 
Мы не получаем достаточно еды, не получаем жертв, [соответствующих 
нашей] небесной природе, не выполняются [для нас] и должные церемо-
нии. Ныне наш народ уже перестал страшиться гибели. [Люди] говорят: 
“Почему Небо не обрушит [свою] мощь [на Шан], не отнимет великое 
повеление (т. е. мандат Неба на правление. — С. Б.) у нынешнего вана?” 
Как же быть?” Ван сказал: “О! [По праву] моего рождения мне [и] не 
нужно получать повеления [на правление] на Небе”. Цзу И обвинил [вана], 
сказав: “Увы, наверху видят множество твоих преступлений. Дела твои 
[заставляют] Небо отдать Повеление [о наказании]. Инь вскоре погибнет. 
Могут ли дела твои не навлечь гибель на это царство?”29

Это очень важная глава, она обосновывает чжоуский тезис о преры-
вании преемственности между ваном Ди-синем и его небесными пред-
28 Так мы перевели сочетание гэ жэнь (格人), исходя из следующего: кто бы ни были эти люди, 

они наряду с гадательными черепахами включены в перечисление субъектов, передающих 
благовещие знаки высших сил, т. е. относятся к медиаторам, связывающим мир людей с 
миром горним. Знак гэ (格)имел значение «тянуться, достигать» и использовался для опи-
сания нисхождения духов во время жертвоприношения (см., например, Ши-цзин («Канон 
песен»), раздел Сяо-я («Малые оды»), окончание ۳ строфы оды «Жертвоприношение 
предкам» (№ 209 или II, VI, 5)), потому мы считаем гэ жэнь (格人) людьми, общающимися 
с нисходящими духами, возможно, жрецами или шаманами, о которых нам известно край-
не мало, потому мы перевели этот термин описательно, как «общающиеся с нисходящими 
духами».

29 Обоснование перевода см.: (Блюмхен 2015б, 2019а).
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ками-ди, что являлось важнейшим моментом в легитимации чжоуских 
претензий на верховную власть и на утверждение культа высших существ 
как этнически нейтральных, допускающих изъятие «великого повеления» 
у Шан и его передачу другому народу.

«Небесное повеление» и проблема преемственности

В 1950 г. до н. э. Цзи Чана, Вэнь-вана, «вана Просвещенного», не ста-
ло. Он не смог выполнить «повеление Неба», не смог завершить дело, 
начатое совместно с шанскими заговорщиками. Новым правителем Чжоу 
стал его сын Цзи Фа  (姬發), ставший именоваться У-ваном (武王; «ваном 
Воинственным»)30. Возглавив чжоусцев после смерти отца, он в первые 
годы правления постоянно ссылался на полученное отцом «небесное пове-
ление» и даже в поход на Шан повез с собой статую, изображавшую отца 
(Юань Кэ, 1987: 349), или поминальную табличку с его именем (Сыма 
Цянь, т. I: 183). «[У-ван] сам называл себя “наследником Фа” и заявлял, 
что выступил в поход по повелению Вэнь-вана и не решился бы [на это] 
самочинно» (Сыма Цянь, т. I, с. 183–184). Согласно Шу-цзину, обращаясь 
к войскам перед битвой, Цзи Фа заявил: «О! Свет (дэ) Вэнь[-вана], моего 
усопшего родителя, был подобен свету Солнца и Луны, — он распростра-
нился во все стороны, начавши озарять сперва западные земли; поэтому-
то к нашему [уделу] Чжоу и присоединились многие другие владения. 
Если я одержу победу над Чжоу-синем, то это будет результатом не моей 
храбрости, а безупречной добродетели (дэ) Вэнь[-вана], моего усопшего 
родителя; а если Чжоу [Синь] победит меня, то это будет не потому, что 
дэ Вэнь[-вана], моего усопшего родителя, несовершенна, а потому, что 
я, слабый человек, не имею хороших качеств» (Георгиевский, 1885: 44). 
Таким образом, совершенство дэ Вэнь-вана наряду с получением им «ман-
дата Неба» явно расценивалось как первостепенной важности военно-
политический фактор. Желанна победа, но и возможное поражение не 
должно идейно разоружить сторонников Чжоу, лишить их уверенности: 

30 Имя было выбрано в рамках шанской концепции вэнь-у (文武), указывающей на два спо-
соба упорядочения мироздания — мирным и военным путем. О том, что такая концепция 
существовала, говорит использование важнейших для последующей концепции «манда-
та Неба» знаков вэнь (文) и у (武) в посмертных именах поздних шанских ванов У-дина 
(武丁; 1250–1192  гг. до н. э.), У-и (武乙; 1147–1112 гг. до н. э.), Вэнь-дина (文丁; 1112–
1102 гг. до н. э.) и в титуловании предпоследнего шанского вана Ди-и (帝乙; 1101–1076 гг. 
до н. э.) в надписи на сосуде Бань фандин (版方鼎) как вэнь-у Ди-и (文武帝乙), т. е. «Ди-и, 
[обладающий способностями] вэнь [и] у».
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дэ Вэнь-вана остается совершенным, «мандат» у Чжоу не отнят, а виновен 
не сумевший добиться победы Цзи Фа. Значит, Чжоу следует найти иного, 
более угодного Небу (т. е. Шан-ди) вождя и попробовать еще раз. 

Этим периодом датируется, скорее всего, возникновение концепции 
коллективной дэ правящего дома. Первоначально она позволила утвер-
ждать, что «небесное повеление» было получено не лично Цзи Чаном, 
а всем Чжоу, а позднее, после победы над шанцами, развить эту мысль, 
представив дело так, что «небесное повеление» лишило прав на правле-
ние в Поднебесной не только Ди-синя, но и все царство Шан. В расчет 
стала приниматься не дэ последнего правителя-злодея, а совокупная сила 
дэ нескольких предшествовавших ему поколений, и не индивидуальная 
сила дэ идеального правителя, а нараставшая и совершенствуемая дэ 
всего правящего дома, получившего признание высших сил и «небесное 
повеление»31. 

Борьба за легитимность: концепция хунь-по, 
система триграмм «по Вэнь-вану» и сы шоу

Хотя противостояние с Шан еще продолжалось, становился насущным 
вопрос об урегулировании отношений с духами шанских царских пред-
ков-ди. Считалось, что у шанских ди были весомые причины проявлять 
недовольство: им прекратили приносить привычные жертвы (в частности, 
человеческие), и духи стали голодать еще при Ди-сине (Блюмхен, 2015), а 
голодный и недовольный дух — источник бедствий. Однако на небесах, по 
мнению чжоусцев, находились уже не только шанцы. Входящая в состав 
Ши-цзина «Ода У-вану» (Ся у; 下武) начинается со строк: 

下武維周、Ныне У-ван утверждает правление Чжоу,
世有哲王。Мудрыми слыли цари у былых поколений.
三后在天、Чжоуских три государя отныне на Небе.
王配于京。Их продолжатель — в столице обширных владений.
(Ши-цзин / Штукин: 349).

Важный момент — наличие на Небе уже трех чжоуских государей, 
предков У-вана, способных, как и шанские ди, вмешиваться в дела земные. 
Есть основания полагать, что это были далеко не единственные обита-
тели Неба от чжоусцев. Мы полагаем, что была предпринята попытки 

31 Позднее эта концепция была сформулирована в завершенном виде Мэнцзы (孟子; 372–
289 гг. до н. э.) в одноименном трактате, в первой части главы Гунсунь Чоу (公孫丑), причем 
в качестве примеров были использованы правящие дома Шан и Чжоу времен Вэнь-вана.
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исправить ситуацию с ди и недостаточной представленностью чжоусцев 
на небесах при помощи концепции хунь-по. 

Отступление третье: внедрение представлений о душах хунь (魂) 
и по (魄) как способ «заселить» Небо чжоусцами

У исследователей китайской культуры уже давно вызывают недоумение 
представления о множественности душ у человека. Согласно этим представле-
ниям, у каждого живущего имеется десять (иногда указывают иное число) душ, 
из них три светлых, «небесных» души хунь (魂) и семь темных, «земных» 
душ по (魄). После смерти «небесные» души отбывают на Небо, а «земные», 
соответственно, пребывают под землей (Блюмхен, 2016а: 404). 

Вполне очевидно, что такие представления полностью противоречат куль-
ту предков, согласно которому душа у предка всего одна, как раз ей и прино-
сятся жертвы. Куда бы она ни отправилась после смерти, в небеса, как душа 
вана, или под землю, как душа обычного общинника, она одна. Вероятно, 
потому представления о хунь–по часто рассматриваются исследователями 
скорее как некая философская или натурфилософская концепция, не нашед-
шая внятного отражения в консервативном ритуале культа предков. Однако в 
вопросах, связанных с культом предков, подобные умозрительные построе-
ния сами по себе существовать не могут, ритуал поклонения предкам и их 
кормления требует точности и полной определенности как с жертвователем, 
так и с адресатом молитв и получателем жертв (Блюмхен, 2016а: 404).

С другой стороны, достаточно широкая распространенность этой кон-
цепции в культуре и ее «непотопляемость» невзирая на явную абсурдность 
в рамках культа предков позволяют предположить, что когда-то эта идея 
имела поддержку на самом верху и была потому весьма распространена, а 
приверженность ей была признаком лояльности. Ее упоминание в  Цзо чжуань 
позволяет говорить о существовании данной концепции как некой данности 
уже на достаточно раннем этапе Восточной Чжоу. 

Для целей настоящей статьи в этой концепции интересно упоминание 
«небесных» душ хунь. С точки зрения шанской космологии, существование 
душ хунь означает, что какая-то часть душ оказывается там, где могут обитать 
только души шанских царских предков-ди, при этом безотносительно к тому, 
был ли при жизни их носитель шанским ваном. С точки зрения шанцев это 
выглядит как кощунственная выдумка (Блюмхен, 2016а: 404). 

Кто выигрывал от ее внедрения? В контексте реалий противоборства 
между Шан и Чжоу, ответ прост: тот, кто был заинтересован в «разбавле-
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нии» рядов шанских ди душами своих сторонников. Умозрительно можно 
датировать самое раннее время возникновения этой идеи временем вскоре 
после провозглашения чжоуского правителя ваном, и самое позднее — 
до правления Чэн-вана, когда появляются первые упоминания термина 
«Сын Неба». Суть идеи хунь-по является производной от концепции дэ 
правящего дома, и исходит из того, что «небесное повеление» было дано 
не одному Вэнь-вану, а всему Чжоу. Соответственно, все получившие «не-
бесное повеление» и участвовавшие в выполнении повеления Неба, уча-
ствовали тем самым в сакральной коммуникации с Небом, а это функция 
шанских ванов. Соответственно, и посмертие будет как у ванов — душа 
принявшего и выполнившего повеление Неба пополнит ряды небожите-
лей. Такую душу (одну!) следует называть хунь. Тот же, кто усомнился и 
не участвовал в выполнении «небесного повеления», в посмертии своем 
отправится под землю, туда, где обитают души лиц низкого звания, и душу 
его (также одну!) следует называть по (Блюмхен, 2016а: 405). 

Мы полагаем, что идея «разбавить» шанских ди собственными чжоу-
скими вряд ли просуществовала как норма новой идеологии очень долго 
после фактического захвата власти чжоусцами — по причинам как не-
бесным, так и земным. Причины небесные вполне просты: в небесной 
механике ничего не изменилось, какого-либо влияния на функциониро-
вание небесного дворца-храма ди (Венеры) отмечено не было. Причины 
земные также понятны: такая идея просто не могла не стать причиной 
множества свар и конфликтов по типу российского местничества — на-
верняка шло выяснение отношений на тему того, кто раньше поддержал 
«небесное повеление», а кто колебался, кто когда примкнул к Вэнь-вану 
и У-вану и т. п. То есть, призванная нивелировать влияние шанских ди, 
идея хунь–по показала практически нулевую эффективность, но при этом 
стала постоянным поводом для ссор и конфликтов среди самих чжоус-
цев и их союзников. Способ решения конфликтной ситуации тоже был, 
скорее всего, стандартным: если в России «местнические споры» были 
прекращены приговором Земского Собора 1682 г. и сожжением разрядных 
книг, то чжоуские правители, скорее всего, просто запретили обсуждать 
вопросы посмертного существования душ предков, благо почитать их, 
отправлять ритуалы и приносить жертвы это никак не мешало. Возможно, 
именно поэтому вопросы, связанные с посмертным существованием душ, 
оставались незатронутыми в памятниках древнекитайской письменности, 
и были фактически объявлены не подлежащими обсуждению позднейшим 
конфуцианством (Блюмхен, 2016а: 405). 
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Отметим, что функционально концепция хунь-по была идеологизиро-
ванным вариантом шанской концепции шан-ся (上下), т. е. принадлежно-
сти души усопшего либо к верхней («царской»), либо к нижней общине 
духов предков. 

Предположительно, что числа в концепции хунь-по появились в резуль-
тате оценки общей численности поддержавших «небесное повеление» 
(три из десяти), которая была спроецирована на отдельного человека в 
результате какого-то недопонимания или анекдотического случая. Если 
так, то этот анекдот стал со временем восприниматься как истина, а потом 
получил и теоретическое обоснование во время становления даосизма.

 Другим фронтом идеологической борьбы, где прослеживаются сле-
ды легитимирующей деятельности чжоуских пропагандистов, являются 
космологические построения для элиты (т. н.  «система кругового распо-
ложения триграмм по Вэнь-вану») и для простых людей (четыре символа 
стран света сы шоу;  四兽). 

 «Система кругового расположения триграмм по Вэнь-вану» (СТГВВ) 
стала чжоуской трактовкой другого, сбалансированного расположения 
триграмм («Система кругового расположения триграмм по Фу-си»), при 
этом и то, и другое уже существовали во времена Вэнь-вана — это под-
тверждается не только и не столько названием СТГВВ, сколько фактом 
использования обоих построений при создании первого слоя «Канона пе-
ремен» (И-цзина), авторство которого вполне определенно приписывается 
китайской традицией Вэнь-вану, с чем мы имеем основания согласиться 
 (см. подробнее: Блюмхен, 1988). Если СТГФС сбалансирована по осям и 
представляет собой идеально уравновешенную картину мира, то в СТГВВ 
баланс отсутствует — все символы направлений и светил сосредоточены 
на Западе, а на ось Север–Юг, космическую вертикаль, вынесены симво-
лы перемен — триграммы Ли и Кань, символизирующие Солнце и Луну 
соответственно (см. подробнее: Блюмхен, 1998). 

Четыре символа стран света —  сы шоу (四兽; букв.: «четыре зверя») — 
расположены по кардинальным направлениям и подобно СТГФС пред-
ставляют собой картину мира в ее вертикальном и горизонтальном аспек-
тах. Верхний (соответствует Югу) сектор занимает Красная птица (Чжу 
няо;  朱鳥) — та самая, что принесла просо «парада планет» на алтарь 
горы Цишань, став символом «небесного повеления». Ниже находятся два 
зооморфных символа — Зеленый дракон (Цин лун; 青龍), символ Востока 
и, соответственно, Шан, глядящий вправо, на Запад, и символ Запада, 
Белый тигр (Бай ху; 白虎), глядящий на Восток. Нижний сектор занят че-
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репахой, которую обвивает змея — архаичный образ мироздания в целом, 
Сюань-у  (玄武)32. Вполне очевидно, что смысл построения — «небесное 
повеление» и военное противостояние Востока и Запада, что позволяет 
отнести его создание к временам, предшествовавшим падению Шан. 

Примечательно, что сочетание сы шоу (四兽) имеет и иное значение: оно 
обозначает четыре основных тотемических животных чжоусцев и их союзни-
ков (тигр, леопард, медведь, бурый медведь). Об этом вполне определенно 
свидетельствует их упоминание при перечислении тотемов в обращении 
У-вана к войскам перед «битвой при Муе». 

Загадка «Мэнцзиньского сидения»

Свержение Ди-синя готовилось чжоусцами и шанскими заговорщи-
ками долго и кропотливо, на кон было поставлено само существование 
Чжоу и жизни участников многолетнего заговора. Всё и всех, однако, 
чуть не погубило событие, которое мы называем «мэнцзиньским сиде-
нием». Название это происходит от переправы Мэнцзинь (盟津) через 
воды Хуанхэ. Вот как описывает эти события Сыма Цянь. В третьей главе 
«Основные записи о деяниях дома Инь» о них сообщено предельно кратко:

西伯既卒，周武王之東伐，至盟津，諸侯叛殷會周者八百。諸侯皆
曰：「紂可伐矣。」武王曰：「爾未知天命。」乃復歸。

Когда Си-бо умер, чжоуский У-ван выступил в поход на восток, достиг 
Мэнцзиня, где [собралось] восемьсот князей, которые восстали против 
Инь и соединились с Чжоу. Владетельные князья единодушно говорили: 
«Чжоу-синя можно покарать!» [Но] У-ван сказал: «Вы еще не знаете воли 
Неба», — и возвратился обратно (Сыма Цянь, т. I: 177).

В четвертой главе  «Основные записи о деяниях дома Чжоу» обобщены 
сведения о подготовке и проведении военного выступления Чжоу, при 
этом цель выступления декларируется так: 

九年，武王上祭于 畢。東觀兵，至于盟津
На девятом году [правления] У-ван принес жертвы [звезде] Би33. Он 

дошел на востоке до Мэнцзиня, чтобы показать [свою] военную силу. 
  (Сыма Цянь, т. I: 183).
32 Обычно это название переводят как «Темная / Сокровенная воинственность»; поскольку знак 

сюань (玄) означает упорядочение мироздания путем разделения начал (отсюда название шанско-
го первопредка — птицы Сюань няо (玄鳥), а значит более правильным будет считать эту фразу не 
именем четвертого зверя, а общим названием сюжета, которое мы переводим как «Упорядочение 
мироздания военным путем», что полностью соответствует смыслу всего построения.

33 Р. В. Вяткин указывал: «Существует два объяснения слова би:1. Би — название звезды, ко-
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И далее:
 …師尚父號曰：「總爾眾庶，與爾舟楫，後至者斬。」 …是時，諸

侯不期而會盟津者八百諸侯。諸侯皆曰：「紂可伐矣。」武王曰：「女
未知天命，未可也。」乃還師歸。

 …Ши Шанфу объявил [начальникам]: «Соберите ваших людей, пре-
доставьте ваши лодки и весла, тот, кто опоздает, будет казнен». …В это 
время владетельные князья, не сговариваясь, собрались в числе восьмисот 
у Мэнцзиня. Они единодушно сказали: “Чжоу[-синя] можно покарать!” 
У-ван сказал: “ Вы не знаете воли Неба, еще нельзя”, — после чего повер-
нул войска и вернулся обратно» (Сыма Цянь, т. I: 184).

Здесь приведена концепция «мэнцзиньского сидения» в версии «смотр 
сил»: поход инициирован самим У-ваном, чтобы посмотреть, соберутся 
ли под его знамена князья. Версия недостоверна, поскольку опровергается 
фразой «В это время владетельные князья, не сговариваясь, собрались в 
числе восьмисот у Мэнцзиня» — речь идет о стихийном выступлении 
князей, а не о смотре сил. Аналогичное описание приведено в 32 главе 
Ци Тай-гун ши цзя (齊太公世家; «Наследственный дом циского Тай-гуна») 
«Исторических записок»: 

文王崩，武王即位。九年，欲修文王業，東伐以觀諸侯集否。師行，
師尚父 左杖黃鉞，右把 白旄以誓，曰：「蒼兕蒼兕，總爾眾庶，與爾舟
楫，後至者斬！」遂至盟津。諸侯不期而會者八百諸侯。諸侯皆曰：「
紂可伐也。」武王曰：「未可。」還師，與太公作此太誓。

«После кончины Вэнь-вана престол занял У-ван. На девятом году 
[правления] [У-ван], желая украсить и развить наследие Вэнь-вана, вы-
ступил в поход на восток, чтобы посмотреть, соберутся ли владетельные 
князья [под его знамена ]. Перед выступлением войск Ши-шан-фу [Люй 
Шан], держа в левой руке желтую секиру, а в правой — белый бунчук, 
произнес клятву, сказав: “Начальники переправ! Соберите ваших людей, 
обеспечьте их лодками и веслами, кто опоздает прибыть [к сроку], будет 
казнен”; вслед за этим [армия] дошла до Мэнцзиня. Здесь собрались, не 
сговариваясь между собой, восемьсот владетельных князей — чжухоу. 
Все чжухоу говорили: “На Чжоу [-синя] можно напасть”. Но У-ван сказал: 

торая, по древним верованиям, покровительствовала военным делам и которой перед по-
ходом обычно приносили жертвы (畢 —одно из 28 созвездий древней китайской астро-
номии); пятая звезда созвездия называется Альдебаран — звезда альфа созвездия Тельца, 
красноватого цвета. Именно она могла служить объектом поклонения. Подтверждает та-
кое толкование 60 гл. Хоу Хань шу, где рассказывается о том, как У-ван перед походом на 
Чжоу[-синя] принес жертвы звезде Би, прося помощи у Неба; 2. Би — это название места, 
где находилась могила Вэнь-вана (комментарий Цзи цэе)» (Сыма Цянь, т. I: 309, прим. 41).



59

Глава 1. Становление политического мифа в Древнем Китае

“Еще нельзя” — и повернул войска обратно, составив с Тай-гуном Тай-ши 
(“Великую клятву”) » (Сыма Цянь, т. V: 40).

Мы исходим из того, что именно стихийное выступление чжухоу и 
стало причиной срочного выдвижения чжоуских войск. Оно ставило под 
вопрос право У-вана собирать войска, а значит и право управлять ими, 
то есть наличие у него «небесного повеления». Это требовало принятия 
самых срочных мер. «Перед выступлением войск Ши-шан-фу [Люй Шан], 
держа в левой руке желтую секиру, а в правой белый бунчук, произнес 
клятву, сказав: “Начальники переправ! Соберите ваших людей, обеспечьте 
их лодками и веслами, кто опоздает прибыть [к сроку], будет казнен”; 
вслед за этим [армия] дошла до Мэнцзиня». В этом фрагменте 32 главы 
в руках Ши Шан-фу находятся предметы, наставнику правителя не свой-
ственные хуан юэ (黃鉞), т. е. «императорская секира (алебарда), украшен-
ная золотом» (БКРС, т. 4: 758.3) и белый бунчук / знамя бай мао (白旄)34. 
Позднее это сочетание стало восприниматься как регалии командующего 
военным походом, но в нашем случае ситуация несколько иная. Перед 
состоявшейся через два года «битвой при Муе» У-ван выступил с речью, 
записанной в главе «Му ши» (牧誓; «Клятва при Му[е]»), и клятву перед 
войсками чжоуской коалиции он давал, держа в руках желтую секиру и 
белый бунчук / знамя. То есть, во время похода к Мэнцзиню Ши Шан-фу 
использовал регалии главнокомандующего, что возможно при отсутствии 
этого правителя и наличии у Ши Шан-фу соответствующих полномочий. 
Где же был сам правитель, У-ван, и почему он передал свои регалии и 
полномочия по руководству движением войск Ши Шан-фу?

В это время У-ван в течение трех дней рассказывал собравшимся о том, 
как велик Вэнь-ван, как плох Ди-синь и о том, что последнего следует непре-
менно покарать. Его речи в течение этих трех дней составляют три раздела 
главы  «Тай-ши»  (泰 誓; «Великой клятвы»). Эти три дня проходили скорее 
всего в ожидании подхода чжоуских войск под командой Ши Шан-фу. Когда 
же они подошли, У-ван сказал пытавшимся поторопить его чжухоу «вы не 
знаете воли Неба, еще нельзя» и распустил собравшиеся войска.

Что же заставило собраться этих 800 удельных князей, не известив 
о том У-вана, и заставив его мчаться на место сбора, не менее чем на 

34 Отметим белый цвет бунчука. Дело в том, что символическим цветом Чжоу в те времена 
был красный, а  символическим цветом Шан был белый. В ходе похода на Шан и сразу по-
сле него многое делалось либо под белыми знаменами Шан, либо под белыми и красными 
знаменами, что указывало на исполнение «небесного повеления» чжоусцами в отношении 
Шан.
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три дня опережая поднятые по тревоге войска, и поставив командовать 
Ши Шан-фу с вручением ему регалий главнокомандующего и исключи-
тельных полномочий35?

На наш взгляд, это была попытка южан перехватить статус получателя 
«небесного повеления» у Чжоу, воспользовавшись особенностями пере-
мещения Юпитера по небосводу. 12-летний год Юпитера примечателен 
тем, что каждый раз, когда он приближается к Земле и становится лучше 
всего виден, он находится в пределах очередного из 12 участков (цы; 次) 
небосвода, определяемых как таковые именно в связи с движением этой 
планеты. Если соотнести нахождение Юпитера (упоминается в текстах 
как суй; 嵗, тайсуй; 太嵗или суйсин;   嵗星) на соответствующих участках 
с датами событий вблизи точно установленной даты схождения планет, то 
картина получается следующая. Во время схождения в 1059 г. до н. э. пла-
нет Юпитер в седьмом году своего 12-летнего цикла и находился на участ-
ке Чунь-шоу  (鶉首; «Голова  перепела»), в позднейшей восточночжоуской 
астрологии соотносимый с владениями царства Цинь (秦), находившими-
ся в западной оконечности  земель Чжоу. Это дало основание утверждать, 
что «небесное повеление» было адресовано именно Чжоу. Через год он 
переместился на следующий участок Чунь-хо  (鶉火;  «Огонь перепела»), 
соотносимый астрологами с собственными чжоускими владениями, это 
был 1058 г. до н. э., объявленный Вэнь-ваном «первым годом Мандата 
неба», т. е. годом начала нового летоисчисления. На следующий год, 
1057 г. до н. э., Юпитер был в пределах участка Чунь-вэй  (鶉尾; «Хвост 
перепела»), считавшегося у древних астрологов небесным отражением 
земель Чу (楚) юго-восточнее земель Чжоу. То есть, если следовать за 
движением Юпитера, следующими в очереди после чжоусцев были чус-
цы. Нам неизвестно, как именно чусцы обосновывали свои претензии на 
получение «небесного повеления» (возможно, апеллируя к смерти Вэнь-
вана, который «повеление» так и не исполнил, и теперь их очередь), но 
известно, что их правители чуть ли не со времен падения Шан именовали 
себя ванами. 

С точки зрения У-вана, такое поведение южан не могло быть не чем 
иным как авантюрой и провокацией, причем для южан беспроигрышной. 
Если У-ван откажется присоединиться к походу или опоздает, это позво-
лит обвинить его в нежелании выполнять «небесное повеление». Если 
присоединится, то это будет уже не его поход, а поход чусцев, к которому 

35 Напомним, Ши Шан-фу не просто торопил с переправой, он грозил казною за нерастороп-
ность чжоусцам, исполнителям «небесного повеления». 
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он присоединился. Не будучи предупрежденным, он вряд ли сможет за 
несколько дней собрать большой отряд, а значит не ему и командовать. 

Замысел, как нам представляется, был хорош, но чусцы просчитались. 
Если Вэнь-ван смог хитростью спастись из тюрьмы Юли, то его сын так 
же хитростью смог разрушить планы южан. Суть хитрости была проста — 
он тянул время, потратив минимум три дня на обращения и разговоры 
в ожидании войск. А через три дня сказал, что время еще не настало, и 
южанам пришлось смириться. Они не могли пойти в набег сами, без войск 
У-вана, потому что 800 чжухоу — удельных князей, пусть даже мелких, 
собирались в поход спонтанно, исходя из того, что война живет добычей, 
а значит вряд ли взяли с собой еды больше чем на неделю. Эта неделя 
прошла, а подошедшие чжоусцы вряд ли делились своими припасами. 
Фактор внезапности за прошедшее в ожидании время был полностью 
исчерпан, ждать дальше было нечего, да и негде — во что превратили 
окрестности лагеря несколько тысяч (каждый из чжухоу явился во главе 
пусть небольшого, но отряда) взрослых, любящих перекусить мужчин и 
какое-то количество тяглового скота, сложно даже представить.

Попытайся чжухоу настоять на походе, впереди их ждал бы марш от 
переправы Мэнцзинь до окрестностей современного города Аньян, где не-
когда находилась шанская столица, это ок. 280 км, и бо́льшая часть дороги 
проходила по предгорьям идущего в меридиональном направлении хребта 
Тайханшань (太行山), круто обрывающегося к Великой Китайской равнине. 
При внимательном ознакомлении с рельефом и климатом у восточной оконеч-
ности Лессового плато, которой и является хребет Тайханшань, становится 
очевидно, что движение войска вдоль его вздымающихся на 200 м отрогов 
простым делом назвать нельзя. Даже в наше, много более засушливое время 
уровень осадков весьма высок (ок. 800 мм в год), что вызывало еще в XX веке 
частые наводнения на прилегающих к Тайханшаню равнинах. В рассматрива-
емый же период, XI в. до н. э., эти равнины представляли собой сильно заболо-
ченные низины, подпитываемые в летние месяцы ливнями доходивших тогда 
до этих мест юго-восточных муссонов (высыхание этих равнин пришлось на 
эпоху Воюющих царств, то есть спустя приблизительно 500 лет после паде-
ния Шан), а это неизбежно влекло высокий уровень грунтовых вод и наличие 
многочисленных ручьев и озер, пространство между которыми терялось в 
зарослях субтропического леса, в котором, если судить по шанским бронзовым 
сосудам, водились не только олени и тигры, но даже слоны. 

Изрезанная руслами речушек, заросшая лесами холмистая местность 
вдоль высящихся стеной обрывов горной гряды создавала много препятствий 
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для движения, вполне преодолимых для небольших отрядов или торговых 
караванов, однако серьезно затрудняющих движение больших масс войск и 
препятствующих развертыванию войсковых колонн, будь то для отдыха или 
для битвы. При этом имеется немало узких мест, позволяющих сдерживать 
наступление даже много превосходящих сил наступающего врага. Более целе-
сообразно перемещение войск несколькими колоннами, но это порождает ряд 
дополнительных проблем — для каждой из колонн придется по отдельности 
решать вопросы с логистикой, требуется поддержание связи между колоннами 
и координация их движения, возникают вопросы командования и старшинства 
в нем, а также очередности прохождения, когда на каких-то участках колоннам 
придется двигаться вместе… 

От переправы Мэнцзинь до сколько-то обжитых шанцами мест (это как 
раз равнина Муе36, служившая дальними охотничьими угодьями для шан-
ских ванов), являвшихся целью похода, нужно было пройти почти 200 км. 
Несложно представить, в каком состоянии находились бы войска после та-
кого перехода. Уже географические и климатические особенности местности 
делают военный поход от Мэнцзиня до шанской столицы без должной подго-
товки авантюрой. Для похода нужны продукты, нужны средства переправы че-
рез Хуанхэ, большое количество вспомогательного персонала (носильщики), 
квартирмейстеры, нужно всеобщее согласие при распределении функций при 
движении и отдыхе, и многое другое, что называется сейчас логистическим 
обеспечением войск и штабной проработкой войсковой операции. 

Тем не менее 800 чжухоу «не сговариваясь» (читай: без какой-либо за-
благовременной подготовки) собрались и выдвинулись к Мэнцзиню. Считать 
их людьми невежественными в военном деле и не отдающими себе отчета в 
своих действиях мы не можем, ибо это противоречит здравому смыслу. Если 
они собрались в таком числе, значит были уверены в наличии как логистиче-
ского обеспечения (обозы, носильщики), так и штабной проработки (хорошо 
организованное движение войск). Наиболее вероятной причиной их реши-
мости и готовности выступить немедленно я считаю наличие какой-то массы 
организованных войск, выступивших против Шан, вот к ним чжухоу вполне 
могли примкнуть и «не сговариваясь». На мой взгляд, это были войска южан, 
выступивших в самостоятельный поход, дабы обрести победу над Шан и пе-
рехватить у Чжоу титул вана. Впрочем, этот вопрос требует дополнительного 
исследования.

36 Знаменитое место т. н. «битвы», поле Муе  (牧野), находилось в районе современного г. Цзисянь, 
пров. Хэнань, это приблизительно на 80 км южнее Аньяна, или восточнее г. Синьсян той же про-
винции, от него до Аньяна ок. 100 км.
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«Битва при Муе»

Мы не случайно заключаем приведенное в подзаголовке словосочета-
ние в кавычки. Состоявшееся там действо сложно назвать битвой, то есть 
военным столкновением двух противостоящих армий. Предшествующие 
этой «битве» события весьма значимы для китайской истории и имеют от-
ношение к теме настоящей статьи, потому остановимся на них подробнее. 

Сам поход У-вана против Чжоу состоялся в немалой мере благодаря 
настойчивости Люй Вана, именно он уговорил У-вана не тянуть с высту-
плением. 

武王將伐紂，卜龜兆，不吉，風雨暴至。群公盡懼，唯太公彊之勸武
王，武王於是遂行。

«Намереваясь выступить в поход против Чжоу[-синя], У-ван стал га-
дать по трещинам на панцире черепахи, но ответ был неблагоприятным; 
[в это время] налетел сильный ураган с дождем. Все высшие сановники 
испугались, только один Тай-гун настойчиво уговаривал У-вана [напа-
дать], и тогда У-ван выступил в поход» (Сыма Цянь, т. 5, с. 39, 40).

При выдвижении армий чжоуской коалиции имела место примечатель-
ная встреча между У-ваном и посланником Ди-синя (а скорее всего, не 
только его, но и заговорщиков) по имени Цзяо Гэ, позднее причисленного 
к добродетельным министрам. Вот как эта встреча описана в главе Гуй инь 
(貴因; «Ценить момент») трактата Люй-ши чунь-цю (呂氏春秋): 

武王至鮪水。殷使膠鬲候周師，武王見之。膠鬲曰：「西伯將何
之？ 無欺我也。」武王曰：「不子欺，將之殷也。」膠鬲曰：「朅至？
」武王曰：「將以甲子至殷郊，子以是報矣。」膠鬲行。天雨，日夜不
休，武王疾行不輟。軍師皆諫曰：「卒病，請休之。」武王曰：「吾已
令膠鬲以甲子之期報其主矣。今甲子不至，是令膠鬲不信也。膠鬲不信
也，其主必殺之。吾疾行以救膠鬲之死也。」武王果以甲子至殷郊。殷
已先陳矣。至殷，因戰，大克之。

«У-ван отправился в поход и достиг реки Вэй, когда иньский власти-
тель послал Цзяо Гэ навстречу чжоуским войскам. У-ван встретился с ним. 
Цзяо Гэ сказал:  “Куда направляется Си-бо, властитель западных земель? 
Не обманывай меня!” У-ван ответил: “Тебя не стану обманывать. Иду на 
Инь”. Цзяо Гэ сказал: “И когда же придешь?” У-ван сказал: “В день цзя-
цзы достигну пригорода столицы Инь. Можешь об этом донести”. Цзяо 
Гэ пустился в путь. Начался такой дождь, что не прекращался ни днем, ни 
ночью. У-ван продвигался тем не менее быстро, нигде не задержавшись. 
Советники в войсках при каждом удобном случае наперебой уговаривали 
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У-вана: “Солдаты заболеют. Просим вас остановиться”. Но У-ван отве-
чал: “Я уже сказал Цзяо Гэ, чтобы он сообщил своему властелину о дне 
цзя-цзы, не так ли? И если мы в этот день не будем на месте, это породит 
у царя сомнения в честности Цзяо Гэ. Если же царь не поверит Цзяо Гэ, 
он, конечно, предаст его смерти. Поэтому я должен двигаться быстро, 
чтобы спасти от смерти Цзяо Гэ”. У-ван в конце концов достиг предместий 
столицы Инь в день цзя-цзы. Иньские войска были уже там выстроены. 
Как только У-ван достиг Инь, он тут же дал сражение и одержал в нем 
полную победу» ( Люйши Чуньцю/Ткаченко: 236). 

Цзяо Гэ встретил армию в районе Вэйшуй — так называли участок 
Хуанхэ в районе совр. города  Гунъи (巩义), расположенного приблизи-
тельно между Лояном и Чжэнчжоу. Место встречи несколько необыч-
ное — оно находится восточнее Мэнцзиня (нынешний город Гунъи 
отстоит от Мэнцзиня приблизительно на 50 км), самого удобного места 
переправы через Желтую реку, где за два года до того собирались «не 
сговариваясь» чжухоу, и где переправлялась ныне армия коалиции. Цзяо 
Гэ на небольшом удалении от места переправы, а именно восточнее, что 
соответствует направлению движения войск после переправы. 

Примечательна продемонстрированная необходимость знать точную 
дату и любой ценой ее соблюсти. Перемещение армии — дело небыстрое, 
особенно по предгорьям Тайханшаня, да еще во время непрекращающе-
гося дождя. Тем не менее У-ван принял все меры, чтобы успеть в назна-
ченный срок, казалось бы, ставя под угрозу даже выполнение «небесного 
повеления». Ради чего? Указанная в «Люй-ши чунь-цю» причина — спа-
сение жизни добродетельного чиновника на службе у шанского вана — не 
кажется нам убедительной. Вероятно, была иная причина успеть к назна-
ченной дате — ведь именно в это время оказалось, что под рукой у Ди-
синя нет сколько-то заметного числа верных ему войск. У-ван не мог знать 
этого заранее, и если после встречи с Цзяо Гэ он гнал войска без отдыха 
по предгорьям сквозь дождь, то, вероятно, и дату обязательного прибытия 
чжоуской армии в Муе для гарантированной и почти бескровной победы 
ему назвал как раз Цзяо Гэ. 

 В главе У-чэн («Завершение войны»; 武成) Шу-цзина сказано:
旣戊午，師逾孟津。癸亥，陳于商郊，俟天休命。甲子昧爽，受率其

旅若林，會于牧野。
«[В день] у-у  (55 день 60-дневного цикла. — С. Б.) войско переправи-

лось в Мэнцзинь. [В день] гуй-хай (последний, 60 день цикла. — С. Б.) 
[войско] выстроилось в предместье [города] Шан, ожидая благословен-
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ного предопределения Неба. В предрассветный час [дня] цзя-цзы (1 день 
цикла. — С. Б.) Шоу возглавил свои подобные лесу отряды и собрал [их] 
в Муе» (Шу-цзин / Попова: 257).

То есть войско за шесть дней преодолело ок. 280 км от Мэнцзиня до 
Муе, проходя 40–45 км в день по непростой местности под проливным 
дождем. После такого марш-броска боеспособность войск вряд ли была 
на следующий день очень высока, если вообще имелась. При этом у них 
не было времени на боевое слаживание, встреча с Цзяо Гэ заставила то-
ропиться. Кроме обученных отрядов чжоусцев в войсках коалиции при-
сутствовали отряды не менее чем восьми перечисленных им в обращении 
перед боем (получившем название Му ши; 牧誓; «Обращение в Му[е]») 
дружественных Чжоу уделов и владений (Юн; 庸, Шу; 蜀, Цян; 羌, Мао; 
髳, Вэй; 微, Лу; 盧, Пэн; 彭 и Пу; 濮), находившихся на западе, юго-востоке 
и юге от Чжоу. Поэтому в весьма кратком обращении У-ван приблизи-
тельно половину времени, после обычных инвектив в адрес Ди-синя синя 
(отдал ведение дел в руки женщины, нарушения ритуала, пренебрежение 
родственниками, излишнее доверие к чужакам), давал следующие настав-
ления выстроившемуся войску:

今予發，惟恭行天之罰。今日之事，不愆于六步、七 步，乃止齊焉。
夫子最哉！不愆于四 伐、五伐、六伐、七伐，乃止齊焉。最哉夫子！尚
桓桓，如虎、如貔、如熊、如羆，于商郊。弗迓克奔，以役西土。最哉
夫子！ 爾所弗最，其于爾躬有戮！»

Ныне я, Фа, почтительно осуществляю наказание, [ниспосланное] 
Небом. В сегодняшнем деле не [допускайте] ошибок: [продвинувшись] 
на шесть-семь шагов, остановитесь и выровняйте [ряды]. Будьте силь-
ны, благородные мужи! Не [допускайте] ошибок: [продвинувшись] 
на четыре-пять-шесть или семь щитов37, остановитесь и выровняй-
те [ряды]. Будьте сильны, благородные мужи! Действуйте отважно в 
предместье [города] Шан, как тигры, барсы и медведи (-сюн и бурые 
медведи-пи. — С. Б.). Не убивайте [спасающихся] бегством, [они будут 
нести] повинности в [наших] западных землях. Будьте сильны, благо-
родные мужи! Если вы не постараетесь, то покроете себя позором!» 
  (Шу-цзин / Попова: 254).

37 В переводе этого фрагмента Г. С. Поповой знак фа (伐) неверно, на наш взгляд, переведен 
как «щиты». Оглядываться в бою, чтобы определить пройденное расстояние «в щитах», 
смертельно опасно. Перевод Легга говорит об «ударах» (blows), вероятно, наносимых, что 
также выглядит сомнительно. Мы полагаем, что речь идет о ритме, задаваемом боевыми 
барабанами.
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То есть У-ван учил воевать войска чжоуской коалиции в строю самым 
примитивным способом — подсчетом шагов, остановкой и выравниванием 
рядов, или иным, связанным с управлением войском способом — подсчиты-
вая удары фа (伐) задающих ритм боевых барабанов; различное количество 
ударов до выравнивания строя было призвано, вероятно, не дать против-
нику подстроиться по ритм боя — ведь и для выравнивания строя нужно 
посмотреть вбок. Реальной силой в армии У-вана были, скорее всего, сами 
чжоусцы, обученные Люй Ваном, и, возможно, какие-то дружины других 
владений, но было много тех, кто нуждался в подобных наставлениях. 
Войско с таким уровнем подготовки после изнуряющего шестидневного 
марша под дождем вряд ли могло всерьез рассчитывать на победу над хоро-
шо отдохнувшим, опытным шанским войском. И тем не менее У-ван озабо-
тился в речи перед битвой вопросом сохранения численности спасающихся 
бегством врагов, недопущения лишних смертей, причем в терминологии не 
выполнения «небесного повеления», а обычного завоевательного похода. 
Причины его уверенности в победе раскрыл ход битвы.

«Сражение» началось с того, что к шанскому войску во главе неболь-
шого отряда направился Люй Ван, главный стратег и военачальник чжоус-
цев, автор замыслов и источник планов. Вот как это описано в четвертой 
главе «Исторических записок» Сыма Цяня:

武王使師尚父與百夫 致師，以大卒馳帝紂師。
«У-ван послал Ши Шан-фу вместе с сотней воинов завязать с врагом 

бой и быстро двинулся во главе главных сил на войска императора Чжоу
[-синя ]»  ( Перевод Р. В. Вяткина; (Сыма Цянь, т. I: 186). 

В чем смысл этого поступка? Ведь если бы противостоявшие им войска 
были действительно врагами, то столь небольшой отряд был бы уничто-
жен за считанные минуты, не дождавшись подкреплений. С военной точки 
зрения, это неразумно, — но вполне разумно, если вспомнить о заговоре 
шанской элиты против Ди-синя. Приближение Люй Вана с небольшой 
группой воинов дало понять участникам заговора, что все договоренности 
в силе, и можно начинать действовать38. И они начали: 

紂師雖眾，皆無戰之心，心欲武王亟入。紂師皆倒兵以戰，以開武
王。武王馳之，紂兵皆崩畔紂。

«И, хотя армия Чжоу-синя была многочисленной, но никто не хотел 
сражаться, все желали, чтобы У-ван скорее вступил [в столицу]. [Поэтому] 

38 Со стороны это гляделось, как если бы отряд храбрецов обернул вспять великое шанское 
воинство, что и нашло отражение в 7 и 8 строфах оды Да мин (大明; «Великое устроение»), 
второй в разделе Да я (大雅; «Великих од») «Канона песен».
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войска Чжоу[-синя] повернули оружие и стали сражаться против него, 
открыв [путь] У-вану. [Когда] У-ван [с войсками] стремительно подошел, 
иньская армия развалилась и взбунтовалась против Чжоу[-синя]» (там же).

А вот как описывает сражение глава У-чэн  (武成; «Завершение войны») 
Шу-цзина:

罔有敵于我師，前徒倒戈，攻于後以北。血流漂杵。
«Никто не дал отпор нашему войску, шедшие впереди [воины врага] 

развернули [свои] клевцы и напали на [тех, кто находился] сзади, [обратив 
их] в бегство. Кровь лилась [рекой, так что] всплывали палицы» (Шу-
цзин / Попова: 257, 258).

То есть, основная масса войск Ди-синя была построена в два ряда, в 
первом находились профессиональные воины, вооруженные клевцами, 
дружины шанской элиты, среди которой было немалое число заговорщи-
ков, а во втором — ополчение, вооруженное дубинками, их целью было 
добивать раненых и упавших воинов противника. Призванные в послед-
ний момент, они не участвовали в заговоре, и потому пострадали.

Случившееся сложно назвать битвой, но это не была и капитуляция, 
просто план заговора вступил в предпоследнюю фазу — устранение Ди-
синя и его сторонников. Последней же фазой должно было стать возвра-
щение чжоуских армий домой, пусть даже с добычей за счет имущества 
сторонников шанского вана. По мнению шанцев (и, как увидим далее, 
немалой части самих чжоусцев), ни на что иное высшие силы «повеления» 
не давали. 

Однако возвратимся к событиям дня цзя-цзы. Сразу после битвы со-
стоялась первая очная встреча У-вана с заговорщиками. Склонившись 
перед держащим белый флаг У-ваном, они продемонстрировали готов-
ность следовать его воле. Для тех чжухоу, плечом к плечу с которыми 
У-ван только что шел в бой, такая демонстрация готовности подчиняться 
была бы излишней. В четвертой главе «Исторических записок» она опи-
сана так:

武王持大白旗以麾諸侯，諸侯畢拜武王，武王 乃揖諸侯，諸侯 畢從。
武王至商國，

«У-ван, держа в руках большой белый флаг, подал знак чжухоу, ко-
торые все низко склонились перед У-ваном. У-ван сделал в их сторону 
легкий поклон. Чжухоу, следуя за У-ваном39, направились в [столицу] 
шанского государства» (Сыма Цянь, т. I: 186).

39 Выражение би цун (畢從) означает здесь, скорее всего, «присоединились к концу 
процессии».
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Как бы ни сложилась судьба Ди-синя, тот день он не пережил. 
Сыма Цянь приводит несколько версий его гибели. Так, в третьей главе 
«Исторических записок» сказано, что:

紂走入，登 鹿臺，衣其寶玉衣，赴火而死。周武王遂斬紂頭，縣之
［大］白旗。殺妲己。

«Чжоу бежал и, вступив [в столицу], поднялся на террасу Лутай, оделся 
в украшенные драгоценной яшмой одежды, бросился в огонь и погиб. 
Чжоуский У-ван после этого отрубил голову Чжоу(-синя] и подвесил ее 
к [большому] белому знамени; убил [его наложницу] Да-цзи…» (Сыма 
Цянь, т.  I: 177, 178).

Практически идентичное описание смерти Ди-синя содержится и в 
четвертой главе (см. (Сыма Цянь, т. I: 186]), а вот описание в 32 главе 
несколько отличается:

紂反走，登鹿臺，遂追斬紂。
«Чжоу[-синь] бежал обратно [в столицу], поднялся на террасу Лутай40, 

где Чжоу[-синя] настигли и отрубили ему голову» (Сыма Цянь, т. V: 41). 
После торжественного вступления в столицу, где У-вану не было ока-

зано никакого сопротивления, он приступил к завершению выполнения 
«небесного повеления». 

明日，武王立于社，群公奉明水，衛康叔封布采席，師尚父牽牲，史
佚策祝，以告神討紂之罪。散鹿臺之錢，發鉅橋之粟，以振貧民。封比
干墓，釋箕子囚。遷九鼎，修周政，與天下更始。師尚父謀居多。

«На следующий день У-ван встал перед жертвенником духу Земли, 
высшие сановники поднесли ему чистую [«лунную»] воду, вэйский Кан-
шу [по имени] Фын разостлал цветные циновки. Ши-шан-фу подвел 
жертвенных животных, астролог И [прочитал] записанную на дощечку 
молитву, тем самым духам было доложено о покарании Чжоу[-синя] за 
его преступления. [У-ван] раздал деньги, [собранные в] Лутае, распреде-
лил зерно, [хранившееся в] Цзюйцяо, чтобы помочь бедному люду. [Он] 
насыпал холм над могилой Би-ганя, освободил из заточения Цзи-цзы (Ци-
цзы. — С. Б.)»  (Сыма Цянь, т. V: 40, 41).

Описание перечня этих благих деяний также приводятся в практически 
неизменном виде в главе У-чэн (武成; «Завершение войны») Шу-цзина и 
в главе Кэ Инь цзе  (克殷解; «Объяснение покорения Инь») И чжоу шу (逸
周書; «Утраченные документы [дома] Чжоу»). Если деятельность Ди-синя 
была направлена на концентрацию власти, в том числе путем сосредо-

40 Примечательно, что здесь не упомянуты ни пожар на террасе Лутай, ни якобы самоубий-
ство Ди-синя.
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точения ресурсов (денег и зерна), то передавать это новому шанскому 
правителю чжоусцы не собирались — им совсем не была нужна сильная 
центральная власть в Шан. Хотя отношения с заговорщиками поддержи-
вались: в  сборнике И чжоу шу  (逸周書; «Утраченные документы [дома] 
Чжоу»), в главе Ши фу (世俘; «Всеобщее пленение») сказано:

甲寅， 謁 我殷于牧野，王佩赤白 旂。
«[В день] цзя-инь (51 день цикла. — С. Б.) доложили41 о наших42 инь-

цах на [полях] Му-е. Ван подвесил на пояс красное и белое знамена43» 
 (Гребнев, 2016: 95). 

Отметим сочетание двух базовых цветов этой кампании — белого как 
символа Шан, в чьих интересах формально действовал У-ван, и который 
соотносили с собой не только чжоусцы, но и заговорщики, и красного — 
символа собственно Чжоу и полученного им «небесного повеления». 

Отступление четвертое: белый цвет как символ Шан

В том, что белый цвет знамен символизировал Шан, сомнений нет. 
Так, в конце третьей главы «Исторических записок» Сыма Цянь сообща-
ет: «Конфуций говорил, что иньские экипажи были превосходными, а из 
цветов превыше всего [ставился] белый цвет» (Сыма Цянь, т. I: 172) — и 
вряд ли тут можно говорить об ошибке, поскольку Конфуций по прямой 
линии восходил к древним правителям Шан. О почитании белого цвета 
шанцами упоминается и в первой части главы Тай-гун (檀弓上) в составе 
Ли-цзи («Записей о ритуале»), где сказано инь жэнь шан бай (殷人尚白) 
(«иньцы почитали белый [цвет]»). Там же, в главе Мин-тан вэй (明堂
位) («Места в зале Мин-тан») упоминаются знамена, и наряду с флагами 
Шуня и Ся, там есть «большой белый [флаг] Инь, большой красный [флаг] 
Чжоу» (инь чжи да бай, чжоу чжи да чи (殷之大白，周之大 赤). Особое 
место имел белый цвет и в шанском ритуале. В той же главе Мин-тан вэй 
41 Здесь знак е (謁) имеет значение «давать аудиенцию». То есть, ван дал аудиенцию шанским 

союзникам. 
42 Г. А. Гребнев справедливо отмечает: «Большинство комментаторов предлагают интерпре-

тировать иероглиф во (我; “наш, наши”) как жун (戎; “вооруженный”) по принципу гра-
фического сходства. Несмотря на то, что такая интерпретация лучше сочетается с сосед-
ним упоминанием об иньцах, она не дает удовлетворительного понимания фразы в целом» 
(Гребнев, 2016: 95, прим. 69). Мы полагаем, что здесь слово во («наш, наши») следует пони-
мать буквально. 

43 Эдвард Шонесси переводит здесь знак ци (旂) менее буквально — как «подвески (с пояса)» 
(pendants (from his sash) (Shaughnessy, 1980: 58). Скорее всего, речь идет о каких-то вымпе-
лах или лентах.
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(明堂位), при описании приносимых жертв, говорится, что  жертвенные 
животные «иньцев [были] белыми самцами, [а жертвенные животные] 
чжоусцев — красно-рыжими [и] крепкими» (инь бай му, чжоу син ган; 殷
白牡，周騂剛), что коррелирует с цветами флагов. Совершенно особую 
роль играла в шанском погребальном инвентаре керамика белого цвета, 
предшественник фарфора — только она использовалась для изготовления 
копий ритуальных бронзовых сосудов (см.  Кузнецова-Фетисова, 2015: 
128).

Первые месяцы после смерти Ди-синя выдались для победителей 
очень напряженными. Наряду с подкупом населения за счет государ-
ственных ресурсов Шан и ряда карательных походов для подавления не-
согласных (согласно главе Ши фу, таковых обнаружилось 99 владений, а 
«добровольно покорившихся» — 652; см. подробнее: Гребнев, 2016: 97), 
чжоусцы занялись искоренением наследия прошлого, неугодного Шан-ди 
правления. Согласно той же главе Ши фу, ими был выполнен поиск и 
казни сторонников Ди-синя — как управленцев, так и жрецов, отвечавших 
за принесение жертв. Делалось это с ведома и согласия заговорщиков, о 
чем свидетельствует соседство белого и красного флагов на церемонии 
жертвоприношения:

«В четвертый месяц, [время] при наступлении близости к рождению 
лунного сияния. На шестой день, [в день] гэн-сюй (47/60), У-ван на рас-
свете прибыл для [совершения] всесожжения-ляо в чжоуский [храм]. 

“Вот я, малый отрок, [приношу] успокоение просвещенным [предкам]”
У-ван сошел с колесницы и затем повелел писцу И зачитать записи 

перед Небесным прозванием44. Затем У-ван расстрелял из лука сто не-
навистных Небу сановников Чжоу[-синя], обезглавил с правой стороны 
их отрока и великого наставника динов, обезглавил их 40 мужей господ 
владений и наставников динов (речь идет о жрецах, ответственных за 
жертвоприношения. — С. Б.). [Управитель общественных работ] сыту и 
[управитель лошадей45] сыма сначала [приступили к исполнению казни 
над] ними у Прозвания в пригороде. Затем У-ван расставил в южных воро-

44 Сочетания с хао (號; переведенные здесь Г. А. Гребневым как «Небесное прозвание» тянь 
хао (天 號) или просто «Прозвание» хао; 號) явно являются названиями божества чжоусцев 
и посвященного ему храма. Сам знак хао (號) состоит из ключа хао (号; «имя, прозвание») 
и смысловой части ху (虎; «тигр»). Тигр, наряду с леопардом и медведем, являлся одним из 
тотемов чжоусцев. Символом Чжоу на схеме сы шоу («четырех зверей») выступает как раз 
Белый тигр. 

45 Должность сыма, букв. «управителя лошадей», соответствовала воеводе или позднее воен-
ному министру.
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тах [храма приготовляемых к] принесению в жертву пленных; [они были] 
перепоясаны поясами и облечены в одежды. Прежде вошли [служители] 
с отрезанными головами. У-ван присутствовал при жертвоприношении. 
[Великий наставник] даши внес на плечах белый стяг, на который была 
повешена [отрезанная] голова шанского вана Чжоу, а также красный стяг 
с двумя головами [его] жен. Тогда [он] прежде вошел с отрезанными го-
ловами для сожжения [их] в чжоуском храме.

На пятый день, [в день] и-мао (52/60), от множества стран приносили 
в жертву отрезанные головы в чжоуском храме. …Тогда множество стран 
было окончательно [покорено]. [У-ван] доложил [об итогах завоевания] 
в чжоуском храме, сказав: “Раньше я слышал, что мой просвещенный 
отец совершенствовал уложения шанцев. [Ныне] посредством отрублен-
ной [головы] Чжоу[-синя] я докладываю [о победе] перед Небом и перед 
[божеством злаков] Цзи46”. Принесли в жертву малый скот: баранов, собак 
и свиней — в жертву ста духам, а также духам воды и земли, принеся 
клятву у алтаря земли. [Ван] сказал: “Вот, я, малый отрок, приношу успо-
коение просвещенному отцу, [чтобы он] достиг [своей милостью и меня], 
малого отрока”. Принесли 504 быка в жертву Небу и [божеству злаков] 
Цзи. Принесли 2701 [голову] малого скота: баранов и свиней — в жертву 
ста духам, а также духам воды и земли на алтаре земли» (Гребнев 2016, 
с. 98, 99).

На этом, по мнению шанских заговорщиков, роль чжоусцев была сы-
грана и им следовало удалиться, передав власть тому, кому они и должна 
была принадлежать изначально — Вэй-цзы Ци, первородному сыну вана 
Ди-и, добродетельность которого весьма настойчиво подчеркивается в 
текстах Шу-цзина (чему посвящены главы Вэй-цзы и Вэй-цзы чжи мин 
(«Повеление для Вэй-цзы»). Однако заговорщики переоценили страх пра-
вителей Чжоу перед ди и недооценили их стремление к власти и богатству. 
Оказавшись буквально в шаге от трона Поднебесной, часть чжоуского 
руководства (вполне определенно, к их числу относились сам победитель 
шанцев У-ван Фа и его дядя Чжоу-гун Дань) решила изменить правила 
игры. Чжоусцы начали интригу, направленную на окончательный захват 
власти в Шан.

Первое, что они сделали, — это обратились к высшим силам с прось-
бой разрешить им,  чжоусцам, остаться в «центральных землях» Шан. Это 
сделал У-ван, и помять об этом событии сохранилась в эпиграфике, на-

46 Цзи («просо») — иносказательное именование Чжунъяо, Красной птицы, принесшей «не-
бесное повеление» чжоусцам. См. анализ этого образа в (Блюмхен. 2016б).
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пример в надписи на сосуде Хэ-цзунь (何尊) (создан в правление Чэн-вана, 
ок. 1020 г. до н.э.), где сказано: «Вэнь-ван получил [небесное повеление], а 
У-ван, разгромив Великий город Шан, совершил жертвоприношение Небу, 
возвестив: “Я обустрою свою резиденцию в этих срединных владениях, 
дабы отсюда управлять народом”» (перевод В. М. Крюкова; Крюков, 2000: 
251–252).

Во-вторых, ваном был признан (скорее всего, по согласованию с заго-
ворщиками) Лу Фу (祿父), которого стали именовать У-гэн (武庚), сын 
Ди-синя. Бывший «знаменем» заговора Вэй-цзы Ци остался всего лишь 
родственником правителя. Удел шанского вана в районе столичной об-
ласти Чжаогэ (朝歌) был разбит на три поднадзорных территории (сань 
цзянь;  三監), в которых для контроля и наставления были поставлены 
«инспекторами» братья У-вана — в уделе Юн鄘, к западу от шанской 
столицы, это был Гуань-шу管叔, в уделе Вэй衛, к востоку нее, — Цай-шу 
(蔡叔), а севернее столицы, в уделе Бэй 邶 — Хо-шу霍叔.47

В-третьих, У-ван начал интеграцию чжоусцев в систему шанских уде-
лов и владений, расставляя на ключевые точки верных династии людей. 
Люй Вану был предоставлен удел Ци (齊), Чжоу-гуну — Лу (魯) (оба в 
западной части Шаньдунского полуострова, вблизи неспокойных терри-
торий «восточных и»), а  Цзи Ши (姬奭), получившему титул Шао-гун (召
公), — удел Янь (燕; в северной части совр. пров. Хэнань). 

Планы дальнейшей интеграции, включавшие в том числе строитель-
ство на востоке новой чжоуской столицы (Лои;  洛邑, или Чэнчжоу; 成
周, в районе современного Лояна; 洛陽) были сорваны смертью У-вана 
в 1043 г. до н. э. Регентство над малолетним сыном У-вана, Цзи Суном 
(姬诵), будущим Чэн-ваном (成王), принял на себя Чжоу-гун, и начал 
действовать от имени наследника. А затем случилось то, чего опасался 
У-ван и для предотвращения чего назначил  «трех инспекторов», — шанцы 
восстали, причем У-гэн получил полную поддержку тех, кто ему должен 
был воспрепятствовать, — «трех инспекторов», наиболее активными 
были Гуань-шу и Цай-шу.

Согласно общепринятой версии событий, находившийся при смерти 
У-ван (1043 г. до н. э.) оставил наследником своего несовершеннолетнего 
сына Цзи Суна (姬誦), будущего Чэн-вана (成王; 1042–1021 гг. до н. э.), 
регентство над которым принял на себя брат Вэнь-вана — Чжоу-гун, что 
вызвало недовольство двух из «трех надзирателей» (Гуань-шу и Цай-шу), 

47 Некоторые комментарии утверждают, что удел Бэй был отдан У-гэну. Возможно, столица 
была административно включена в этот удел, что и породило разночтения. 
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заподозривших Чжоу-гуна в попытке узурпировать власть, и они угово-
рили третьего — Хо-шу. Братья создали коалицию, в которую вошли их 
сторонники, часть оставшихся верными династии Шан правителей, и 
сами возглавляемые У-гэном шанцы. Кроме того, в намечавшемся походе 
согласились участвовать и некоторые из соседствовавших с чжоускими 
владениями некитайских «царств» «восточных варваров» (Янь, Сюй и 
Пугу, оно же Богу). Началась гражданская война, получившая впослед-
ствии название «Мятеж трех надзирателей» (сань цзянь чжи луань; 三監
之亂) или «Восстание У-гэна». Война длилась с 1042 по 1039 г. до н. э., 
т. е. 3 года, и мятеж был подавлен.

Уже это краткое изложение вызывает ряд вопросов, важнейшим из 
которых является вопрос о власти и тесно связанный с ним вопрос о мас-
штабном участии шанцев в этом мятеже. Формально, пока шанским ваном 
оставался У-гэн, верховная власть в Поднебесной считалась принадлежа-
щей именно ему. Несомненным было и наследование власти в Чжоу сына 
У-вана, и нет никаких сведений, что Чжоу-гун в чем-то ставил под вопрос 
это наследование. Мало того, целая глава «Шу-цзина» «Скрепленная 
металлом шкатулка»  (Цзинь тэн; 金滕) говорит о готовности Чжоу-гуна 
добровольно принести себя в жертву ради сохранения жизни У-вана. В 
следующей за ней главе «Великое обращение» (Да гао; 大誥), прямо го-
ворится как о намерении У-гэна восстановить прежний статус Шан как 
центрального царства, так и о внутренней оппозиции среди чжоусцев, 
выступающей против карательного похода для окончательного усмирения 
шанцев, то есть в принципе согласной на реставрацию Шан.

Очевидно, старая концепция освободительного, а не завоевательного 
похода через два года после «битвы при Муе» все еще присутствовала в 
сознании чжоуской элиты, что и стало причиной создания упомянутого 
«Великого обращения». Это позволяет сделать вывод, что власть, к ко-
торой якобы рвался Чжоу-гун, — власть не чжоуского вождя, а власть 
шанского вана. Это, а также факт наличия внутренней оппозиции по-
пыткам узурпировать власть шанских ванов, объясняет возникновение 
шанско-чжоуского союза, направленного против возглавляемой Чжоу-
гуном части чжоуской элиты.

Почему же чжоусцы приняли помощь У-гэна, мотивы которого в той 
ситуации были весьма прозрачны, тем более что власть из рода Цзи не 
уходила, а Чжоу-гун явных поводов сомневаться в верности не давал48? 

48 Ни в одном источнике нам не удалось найти указание на причину возникновения у «ин-
спекторов» подозрений о стремлении Чжоу-гуна узурпировать власть в Чжоу. Скорее всего, 
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Возможное решение этой загадки состоит в том, что именно со времен 
правления Чэн-вана в надписях на бронзовых сосудах начинает встре-
чаться титул «Сын Неба»49, и его внедрение в официальный ритуал само 
по себе могло стать достаточным основанием для восстания как шанцев, 
так и чжоусцев, ибо его использование грозило гибелью и тем, и другим. 
Те чжоусцы, что желали оставаться в рамках принятой ранее трактовки 
«небесного повеления» (устранить Ди-синя, возвратить прежние поряд-
ки в Шан) могли усмотреть в смерти У-вана наказание — прошло два 
года с тех пор, как был свергнут Ди-синь, но чжоусцы не уходят, а ведут 
интригу против Шан. Сами шанцы прекрасно сознавали опасность Неба 
как высшего божества, как бы оно ни персонифицировалось, поскольку 
этот культ позволял «перехватить» саму основу легитимации шанской 
власти. А правители Чжоу, Вэнь-ван и Чжоу-гун, начали трактовать «не-
бесное повеление» как «мандат Неба» на правление в Поднебесной, о чем 
свидетельствует возникновение и использование в официальном ритуале 
термина тянь цзы («Сын Неба») для титулования чжоуского правителя. 
По сути, в ходе войны с мятежниками борьба шла за выбор трактовки «небес-
ного повеления». «В борьбе против подозреваемого в нелегитимных акциях 
Чжоу-гуна его братья опирались на легитимность поверженного, но не унич-
тоженного и тем самым как бы сохранявшего поддержку небесных сил дома 
Шан» (Васильев, 1995, с. 225–226). 

Мятеж был подавлен Чжоу-гуном в ходе продолжавшихся три года воен-
ных действий, охвативших территорию от гор Тайханшань до Тихого океана. 
Именно Чжоу-гун был тем, кто делом подтвердил понимание смысла схожде-
ния планет как повеления не только наказать Чжоу-синя, но и принять на себя 
управление Поднебесной — то есть, «небесное повеление» после поражения 
шанцев стало окончательно трактоваться как мандат на отстранение от власти 
шанских ванов, на лишение их сакрального статуса предстоятелей перед 
миром духов и божествами природы, и на объединение Ойкумены в рам-
ках новой, чжоуской государственности. Ломалось старое мировоззрение, 
основанное на абсолютном доминировании шанского этноса и мироустро-

эти «подозрения» суть позднейшая попытка как-то объяснить поднятое ими восстание.
49 Переводчик «Исторических записок» Р. В. Вяткин отмечал: «Слово тянь-цзы — Сын 

Неба — появилось, по-видимому, в начале Чжоу. В надписи на сосуде Сянь-гуй  (献簋) 
впервые встречаются вместе слова ван и тянь-цзы, затем они повторяются на сосуде Сяо 
чэнь цзин ю (小臣 静卣). Изучение надписей на бронзовых сосудах привело Чэнь Мэн-цзя 
к выводу, что слово «Сын Неба» появилось в период правления Чэн-вана…» (Сыма Цянь, 
т. I: 225.15).
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ительной роли шанского вана, — и становился насущным вопрос об урегу-
лировании отношений с духами шанских царских предков-ди. 

Апеллируя к поддержке Неба, и даже после победы над мятежом 
У-гэна и «трех инспекторов», чжоуские аристократы продолжали суще-
ствовать в социальной атмосфере, буквально пропитанной страхом. Они 
испытывали страх сами (в том числе страх нарушить волю предков, не 
оправдать их ожидания или чаяния Неба), и сами же стремились внушать 
страх нижестоящим. Об этом свидетельствуют стандартные формулы над-
писей на западночжоуских ритуальных сосудах из бронзы, исследованные 
В. М. Крюковым в монографии «Текст и ритуал: Опыт интерпретации 
древнекитайской эпиграфики эпохи Инь-Чжоу» (Крюков, 2000: 228–230), 
об этом же говорится в некоторых главах Шу-цзина. 

В. М. Крюков отмечает: «Так, в главе “Шао гао” (召誥; «Обращение с 
призывом [начать строительство в Лои]». — С. Б.) говорится о “получении 
грозного повеления (вэй мин;   威 命) и просветленной благодати (мин дэ;  明
德)” (Legge, 1939, vol. 3:433), то есть подразумевается понятийная близость 
слов вэй (威) и мин (明). В главе “Цзю гао” (酒誥; «Обращение об употре-
блении вина». — С. Б.) эти понятия противопоставляются:

Когда Небо ниспосылало свое повеление (мин), наш народ совершал 
изначальные жертвоприношения, когда Небо ниспосылало кару (вэй), наш 
народ привносил великую смуту в благодать и утрачивал ее (Legge, 1939, 
vol. 3: 399–401).

В главе  “Люй син” (呂刑, «Наказания, о [которых поведал] Люй». — 
С. Б.) термин вэй используется как антоним понятия “просветленность” 
(мин; 明):

Царственный Владыка (皇帝; тут был бы более точным перевод «цар-
ственные предки-ди». — С. Б.) ...устрашающей силой (вэй) своего дэ 
наводил на людей страх, а просветленностью (мин) своего дэ просветлял 
людей (Legge, 1939, vol. 3:593–595)» (Крюков, 2000: 230).

На самом деле, никакого противопоставления  вэй  (威) и  мин (明) нет: 
из приведенного выше цитирования вполне определенно следует, что 
«страх» вэй (威) рассматривался как первый из аспектов  дэ   (德) (дэ вэй; 
德威), препятствующий недолжному поведению, а склонность к поведе-
нию должному прививалась воздействием  второго, мироустроительного 
аспекта силы дэ (德), т. е. мин (明) (дэ мин; 德明). Категорию вэй вряд ли 
можно трактовать как кару саму по себе: страх перед грозным повеле-
нием Неба помогал поддерживать порядок, влияние страха уравновешива-
лось авторитетом мироустроительной силы дэ правителя, их совместное 
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применение задавало систему координат разрешенного и запретного, а 
система эта была зафиксирована в ритуале. 

Однако упомянутый страх был преодолим, ведь он существовал в 
рамках контролируемой системы координат, был всего лишь одной из ее 
функций. Соблюдай правила и ритуалы, выполняй волю вана и пользуйся 
благами устроенного согласно воле Неба мироздания. Казалось бы, зачем 
придавать столь большое значение теме страха, постоянно ссылаться на 
боязнь нарушить волю высших сил, да еще уведомлять об этом усопших 
предков? Причина, вероятно, в том, что этими контролируемыми страхами 
из общественного сознания пытались вытеснить страхи иные,  неконтроли-
руемые. И причиной таких неконтролируемых страхов были как наличие 
сомнений в правильности понимания полученного «мандата Неба», так и 
отсутствие сомнений в возможностях шанских царских предков-ди (帝) 
покарать любых неугодных лиц. Чжоусцам удалось преодолеть шанское 
сопротивление и достаточно бескровно возглавить владения, входившие в 
состав шанской Ойкумены, — но проходило все в форме псевдо-доброволь-
ного присоединения, под сохранение существующих титулов, должностей 
и т. п. — т. е., в форме реинвеституры (Блюмхен, 2016а: 406). 

Не имеющая однозначной сакральной санкции власть должна была 
постоянно оглядываться на небесные знамения, ведь механизм мирозда-
ния сохранял стабильность, а значит неизменным оставалось и влияние 
шанских ди на дела людей. Предпринимались, правда, неудачно, попытки 
обретения собственной чжоуской опоры в сфере сакрального. Был раз-
работан Большой ритуал (да фэн; 大豐, или да ли; 大禮), для которого 
возводили состоящий из пяти пределов (центрального и четырех ориен-
тированных по странам света) минтан (明堂) «Зал [мировой] гармонии» 
и создавали окружавший его кольцеобразный пруд би-чи (璧池) или би-юн 
(璧雍). Целью ритуала было прямое обращение к Небу / Шан-ди в обход 
шанских ди. Был присвоен официальный статус божества Красной птице, 
созвездию, «доставившему» «небесное повеление», чей образ был пере-
осмыслен как чжоуский первопредок Хоу-цзи (см. подробнее: (Блюмхен, 
2016б)), предпринимались попытки использовать культ Сиванму, придав 
ему космологическое значение (с тех пор сохранилось, например, поверье, 
что Млечный путь — заколка Сиванму). Тщательно воспроизводились 
шанские ритуалы. Ритуальные заклинания о страхе не выполнить волю 
Неба и нарушить заветы предков помогали отчасти сдерживать страх пе-
ред ди, но не отменяли его. С этим следовало что-то делать, и к временам 
Му-вана (976–922 до н. э.) идея созрела (см. подробнее: (Блюмхен 2016а)).
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Суть идеи была простой — полностью удалить из ритуальной прак-
тики все, что связывает ее с шанскими ди, тем самым нейтрализовав 
последних50, и дополнить ритуал новыми, чисто чжоускими элемента-
ми. Насколько мне известно, единственным дошедшим до нас текстом 
той эпохи, посвященным задуманной и проведенной Му-ваном реформе 
ритуала, является фрагмент надписи на блюде Ши Цян пань (史墻盤), 
датируемом концом X в. до н. э. 

В надписи приведен перечень из шести ванов Западной Чжоу с указа-
нием достоинств и заслуг каждого — например, Вэнь-ван «внес гармонию 
в управление», У-ван «покорил четыре стороны света, низвергнул Инь 
и исправил народ», Чэн-ван «начал овладевать управлением чжоуской 
державой» и т. п. (см. подробнее: Крюков, 2000: 255–258). Дела ванов 
прошлого, кроме Му-вана, вполне вписываются в достаточно обычные для 
правителя древности рамки, с Му-ваном же понятно не все. Он вообще 
был персонажем очень популярным, но загадочным. Так, Л. С. Васильев 
отмечал: «…почему именно Му-вану приписаны события и деяния, явно 
недостоверные или не соответствующие его эпохе, если не выдуманные 
вообще? Ответа на подобный вопрос у меня нет. Можно лишь констати-
ровать, что Му-ван как личность и как деятель резко выпадает из общего 
ряда его предшественников и последователей — разумеется, если верить 
тому, что о нем написано в значительно более поздних, а порой и во мно-
гих сомнительных источниках» (Васильев, 1995: 289, 290). 

Рассмотрим описание деяний Му-вана в тексте на бронзовом сосуде 
Ши Цян пань. В общем списке славных дел прежних правителей ему 
посвящен всего один небольшой фрагмент: 祗显穆王 井帥宇誨 緟寧天
子, всего 12 знаков, разбитых на 3 группы по 4 знака. Рассмотрим их 
последовательно.

1 группа: чжи сянь Му-ван (祗顯穆王). Исследовавший этот текст 
В. М. Крюков перевел их так: «Благочестивый и проявленный Му-ван». 
Трактовка первого знака (чжи; 祗; «почтительный, почтительно, с ува-
жением») сомнений не вызывает. Прочтение же второго знака, сянь (顯; 
«проявлять, показывать, демонстрировать; очевидный ясный»), вряд ли 
можно свести к некой «проявленности» или «зримой явленности» (вто-
рой вариант перевода, предложенный В. М. Крюковым, см. (Крюков, 
2000: 256). Контексты, в которых употребляется в надписях на бронзе знак 
сянь (顯) вполне очевидны: из приведенных в ИЧЦВ (№ 0236, с. 289–290) 

50 Поневоле вспоминается классическое: «им бы понедельники взять — и отменить». 
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случаев использования знака сянь (顯) в надписях на 129 бронзовых со-
судах (в некоторых надписях встречается дважды), он преимущественно 
входит в состав сочетаний: перед знаком очень часто находится знак пи 
(丕) «большой, великий», после него — «отец» (као; 考) или «дед» (цзу; 
祖), а сам знак сянь (顯) имеет значение «усопший, покойный», то есть 
речь идет о великих покойных предках, отцах и дедах, а также усопших 
основателях чжоуской династии (в вариантах 皇祖, 走皇祖, 高祖, 祖考先
王, 先文王, 先文武 и т. п.), или же о полученном покойными предками 
«мандате неба» (в вариантах 休, 休令, 休命, 皇休令/命). Возвращаясь к 
тексту Ши Цян пань, первую группу рассматриваемых знаков следует 
переводить «Почтительный к усопшим [предкам] Му-ван». 

2 группа: цзин (син) шуай юй (сюй) хуй (моу) (井(型)帥宇(訏)誨(謀)). 
Первый знак — цзин (井), используемый здесь в обычном для западночжоу-
ской бронзы значении син (型) «модель, образец». Второй знак: шуай (帥) 
«руководствоваться (чем-л.), следовать (чему-л.)». Обычно эти знаки идут 
в надписях на бронзе в обратном порядке, образуя устойчивое сочетание 
шуай цзин (син) (帥井（型）) «следовать образцам». Однако обратный 
порядок знаков в такой надписи ни в коем случае нельзя считать случай-
ностью, а сочетание цзин (син) шуай (井（型）帥) — синонимичным тра-
диционному порядку шуай цзин (син) 帥井（型）. Я полагаю, что обрат-
ный порядок знаков означает «предназначенные для следования образцы», 
то есть новые образцы ритуалов и ритуальной утвари. Это подтверждается 
и последующим текстом.

Третий знак — юй (宇) имеет современное значение «границы, рамки; 
пределы; просторы, пространство», в сочетаниях используется для обозна-
чения космоса. В надписях на бронзе он использовался в значении знака 
сюй (訏; «большой, великий, просторный»). Последний знак этой группы: 
хуэй (誨) имеет значение «учить, наставлять; поучение, наставление». 
В надписях на бронзе он использовался в значении знака моу (謀; «план, 
замысел»). Итоговое чтение этой группы таково: «предназначенные для 
следования образцы, [выполняя] великий замысел»

3 группа: […] (шэнь) нин тянь цзы （申）寧天子. Первый из знаков 
(  = 

рууууууу
) мне не удалось найти в доступных словарях (включая фун-

даментальный ГВЦГЛ), однако в публикациях рассматриваемого текста, 
в том числе в ИЧЦВ, указано, что он практически всегда используется 
в значении знака шэнь (申) «расширять, расправлять, распространять; 
тщательно проводить, неуклонно соблюдать». Отметим, что в прочтении 
этого знака в данной надписи имеются расхождения: в некоторых источ-
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никах он приводится как чжун (緟) «придавать большое значение; делать 
(что-л.) осмотрительно; усугублять, усиливать»). Второй знак: нин (寧) 
«спокойный, тихий; мирный; почивший, покойный; усмирять; унимать, 
укрощать». Третий и четвертый: тянь цзы (天子) «сын Неба». С учетом 
предшествующего эта группа переводится как «сделать спокойным [прав-
ление] Сынов Неба». 

Перевод всех трех групп имеет, таким образом, следующий вид: 
«Почтительный к усопшим [предкам] Му-ван [создал] предназна-

ченные для следования образцы, [выполняя] великий замысел сделать 
спокойным [правление] Сынов Неба».

То есть, важнейшей из заслуг Му-вана считалась не его военно-поли-
тическая деятельность, а достижения в области ритуала, создание неких 
образцов, следование которых избавит правящих ванов от вмешательства 
со стороны недовольных духов ушедших правителей. Напомним, что та-
кого рода вмешательство со стороны духов царских предков ди (帝) даже в 
повседневную жизнь правителей Шан было делом обыденным, о чем сви-
детельствует немалая часть гадательных надписей цзягувэнь, — причем 
это неблагоприятное вмешательство было направлено даже на кровных 
родственников, потомков. А если их недовольство вызывали враждебные 
их потомкам чужаки, то последствия могли ожидаться очень печальные. 
Однако вернемся к тексту Ши Цян пань. 

天子
рррррррррррррррр
（恪）/{紹} （纘）文武長剌（烈）.

Сын Неба со всем тщанием /{унаследовал [и]}51 продолжает [приме-
нять свои качества52] вэнь и у, наводя порядок [в мироздании53] до дальних 
[его пределов].
51 Здесь и далее в фигурных скобках приведена трактовка отдельных знаков специалистами 

тайваньской Academia Sinica, приведенная на сайте http://inscription.sinica.edu.tw.
52 Вариант «продолжать [дело] Вэнь[-вана и] У[-вана]» весьма соблазнителен, но, по-моему, 

неправилен. Я исхожу из следующих соображений: вэнь и у — состояния совершенства 
мироустроительной силы дэ, эту силу духи предков ниспосылают своим потомкам, 
отправляющим ритуалы и приносящим должные жертвы. Здесь речь идет не о военно-адми-
нистративной, а скорее о ритуально-мироустроительной деятельности Сына Неба, в лучших 
традициях шанской идеологии. Выше упоминалось, что концепция вэнь-у относится к еще 
шанским наработкам.

53 О роли духов царских предков ди в поддержании миропорядка см. реконструкцию текста 
Большого гимна Шан в: (Блюмхен, 2013). Отметим, что основной формой устроения миро-
здания было, как представляется, рассечение, отделение хаотично спутанных мужского и жен-
ского начал. Это подтверждается находками ритуальных рубил с асимметричным орнаментом, 
соотносимым с одной стороны с символами мужского начала, а с другой — женского, а так-
же склонностью шанцев ко всяческому разрубанию и отрубанию, в том числе голов во время 
жертвоприношений, и высоким статусом такого ритуального оружия, как секиры и клевцы, 
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天子 （徽） / {眉}無匄（害） （褰）< 丅+ 阝> 上下，
Сын Неба связывает54 [между с собой] /{высоко [ценит]} не причиня-

ющих вреда [и] отказавшихся от вмешательства55 в дела людей56 [духов] 
верха и низа57, 

亟 (熙) （宣）慕（謨）昊 （照）亡 （敦）/{斁}
[потому] без промедления вознес [просьбу к Шан-ди] объявить не-

бесам и довести до сведения умерших [правителей, т. е. ди, требование] 
утихомириться / {[что он, Шан-ди,] недоволен}.

上帝司 [后] (稷) 亢保受 (授) 天子綰 (寬) 令 (命) 厚福豐年方
Шан-ди повелел [Хоу] Цзи не жалея сил охранять Сына Неба, даровать 

[ему] благоприятное небесное повеление [для достижения] обильного 
благополучия [и получения] тучных урожаев [во всех четырех] пределах.

 (蠻) 亡不  (踝) 見青幽高祖在微  (靈) 處.
[Те из] своевольных [духов] умерших [правителей, кто] не прекратит 

[вредить], встретятся с подземным58 Высоким предком в месте пребыва-
ния незнатных ду́хов [т. е., в подземном царстве].

предназначенного именно для разрубания.
54 На этом месте должен находиться смысловой глагол, поэтому для знака хуэй (徽) использовано 

его древнее значение «связывать».
55 Знак цянь (褰) «поднимать, закатывать (напр. шторы); подбирать (по́лы)» означает образование 

некого незанятого пространства в результате того, что что-то соединяющее верх и низ было 
поднято вверх, своего рода прекращение связи между верхом и низом. Поскольку речь идет 
предположительно о духах, такое прекращение связи означает, скорее всего, отказ от вмеша-
тельства в дела людей. 

56 Обнаружить этот знак в словарях не удалось. В текстах на бронзовых сосудах он встречался (по 
состоянию на год выхода из печати ИЧЦВ, т. е. 2001 г.) кроме данного случая еще дважды — в 
коротких надписях типа: «Гэ + (丅+ 阝) + изготовил [сосуд] и (彝) для Фу Дина». Если обра-
титься к элементам, образующим этот знак (разнопись знака ся (下) «низ, внизу; опускаться, 
нисходить» + и (邑) «город; населенная местность» в варианте 阝(справа), то для данного кон-
текста их сочетание может иметь смысл «изъявление воли усопшими предками их живым по-
томкам» или, если речь идет о потомках, «следование воле усопших предков». Тогда две других 
надписи с этим знаком могут читаться так: «Гэ, выполняя волю усопшего предка, изготовил [со-
суд] и (彝) для Фу Дина».

57 В гадательных надписях сочетание шан ся (上下) «вверху и внизу» встречается довольно ча-
сто, при этом гадание идет о согласии тех, кто «вверху и внизу». Скорее всего, гадание во-
прошало о согласии неких пребывающих «вверху» и «внизу» духов. Ср. с надписью на да-
тируемом ранней Западной Чжоу сосуде Син-хоу гуй: «Сын Неба ...привечает верхи и низы, а 
[Верховный] владыка (точнее, ди. — С. Б.) без конца шлет повеления [державе] Чжоу, находя-
щейся под его опекой» (цит. по: Крюков, 2000: 147).

58 Использованное в этой надписи сочетание знаков цин ю (青幽) представляет собой инте-
ресную научную проблему. Ее рассмотрела в посвященном знаку цин (青) исследовании 
В. А. Богушевская (Bogushevskaya, 2015: 66, 67). Она указывает, что исследователи этой надпи-
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На этом интересующий нас в рамках данного исследования фрагмент 
надписи на Ши Цян пань завершается. Его содержание позволяет утвер-
ждать, что идейная основа реформы Му-вана была простой: ван остается 
связующим звеном мироздания, центром социальных связей как для об-
щин людей, так и для «верхней» и «нижней» общин духов. Ван обратил-
ся к Шан-ди через голову ди и оспорил правомерность злокозненного 
поведения духов предков шанских правителей. Он попросил Шан-ди 
утихомирить разбушевавшихся духов, и Шан-ди в ответ на его просьбу 
поручил заботу о Сыне Неба и подвластными ему пределами чжоускому 
первопредку Хоу Цзи, а своевольным духам пригрозил низвержением в 
подземное царство (Блюмхен, 2016а: 414). 

Политический миф Чжоу, пройде через эволюцию интерпретаций 
«небесного повеления», был, по сути, мифом имперским, выводя воз-
можность получения верховной власти за пределы «царского» мифа, 
игнорируя абсолютную необходимость кровнородственной связи прави-
теля с источником легитимации его власти. Он опередил время — импер-
ский синтез Китая еще не произошел, до него оставалось около восьми 
веков войн, взлетов и падений, будет и окончательный отказ от культа 
ди, будут попытки создания собственной чжоуской идеологии (культа 
Хоу-цзи, а при реформе Му-вана – культа мироустроителя Юя, которо-
му впоследствии, с развитием конфуцианской идеологии, будет отчасти 
противопоставлен культ совершенномудрых Яо и Шуня). Однако фун-
дамент имперской идеологии, политический миф, был заложен уже во 
времена чжоуского завоевания. Чисто политическим миф станет в эпоху 

си в основном считают знак цин (青) заимствованным символом, заменяющим цзин (静) «молча-
щий, молчаливый», а ю (幽) трактуют как «скрывшийся; уединенный», что позволяет перевести 
это сочетание как «пребывающие в безмолвии и уединении Высокие предки» (см. Ли Сюэцинь, 
1978: 153; Тан Лань, 1978: 22; Пань Фэн, 2006: 43). По мнению Ван Тао, хотя шанцы использо-
вали зеленую краску, и на шанских гадательных костях имеется иероглиф цин (青), знак этот не 
применялся в те времена для обозначения цвета. Ван Тао считает, что совместное использование 
знаков цин (青) и ю (幽) указывало на небеса как на место обитания предков (Wang Tao, 1996: 
100). Соглашаясь с совместным использованием знаков цин и ю как места обитания предков, не 
могу согласиться с тем, что в данной надписи речь идет о «небесах», потому что, во-первых, речь 
идет о наказании со стороны Шан-ди (ссылке провинившихся духов), а во-вторых, определение 
места ссылки как «места пребывания незнатных ду́хов» достаточно определенно указывает на 
подземное царство. Кроме того, термин «Высокий предок» достаточно часто использовался при-
менительно к божествам, имеющим земную, а не небесную природу: это могли быть дух реки Хэ 
(河; хэ гао цзу; 河高祖) или дух горы Юэ (岳; юэ гао цзу; 岳高祖) (Крюков, 2000: 207). Земля — 
женское начало, сакральная супруга Неба, потому можно предположить, что речь в надписи идет 
о подземном женском божестве — Богине-матери (знак цин имеет коннотации не только «тем-
ный», но и «порождать» (шэн; 生) (Baxter, 1983: 16–17). 
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Воюющих царств, и обретет силу идеологии во времена Цинь Ши-хуана, 
подавившего излишнее для политической власти влияние конфуцианства. 
Но основы политического мифа Чжоу сохранялись и много позднее: упо-
рядоченности небесной механики придавалось огромное значение вплоть 
до Нового времени, и ещё во времена династии Сун в документах можно 
было встретить фразу типа мин дэ чжао эр шан гэ 明德昭而上格 «сияю-
щее дэ проявляет [себя], и наверху [всё остается] на своих местах» (цит. 
по: Мартынов, 1978:32, 265).
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и вопрос «династий»
С. В. Дмитриев, С. Л. Кузьмин

Chapter 2. Two Chinese Historical 
Myths: The Concept of “Unity” 

and the Question of “Dynasties” 
Sergei V. Dmitriev, Sergius L. Kuzmin

Each of us, living, studying, or visiting China (Zhongguo; 中國 — the 
Middle State), know wonderful and charming variety of this country. Almost 
every town or district enjoys its own dialect (which easily can be farther from 
official putonghua then one European language from another), food, traditional 
holidays, crafts, popular sayings and gods. Even now, this is not for tourists in 
most cases. More precisely, although local products and traditions are used for 
commerce, this commercial level normally exists and develops very separately 
from the level of living customs, which can be easily found on streets and in 
small markets. At the same time, all those people, who cannot in many cases 
communicate (in the full sense of the term) with people from neighboring 
township due to problems with dialects and have many funny stories about 
dumb and clumsy neighbors, are sure that they all are Chinese, “grandsons 
of the Yellow Emperor” (Huang-di zhi sun; 黃帝之孫), parts of one and 
inseparable nation. How can it be? Is it true that the unity is basic element of 
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the Chinese civilization? Let’s try to analyze this. We will not dig too deep: 
all information we discuss is well-known to specialists, but we hope that even 
somehow simplistic comparative analysis of these data could give us detailed 
image which may be of some interest.

Even the period of Neolithic cultures displayed a very high level of 
polycentric development. The still popular idea that Neolithic cultures in the 
middle current of the Huang He (often described as semi-unified, which is very 
doubtful) were the only ancestors of culture and civilization of China, is clearly 
false. From some decades specialists have known about brilliant findings at the 
middle and lower reaches of the Yangtse River, especially so called Liangzhu 
culture (良渚文化; 3400–2250 BC), formed by Austric speakers, around Taihu 
Lake, which shows clear signs of much higher development then contemporary 
Longshan Culture (龍山文化; 3000–1900 BC) and possibly represented the 
first state, or at least early state, in East Asia. Recently discovered site of Shimao 
(石峁; 2300–1800 BC) in Ordos (northern Shaanxi) which represents a city 
center of much more impressive size and fortifications, that everything we knew 
before in Neolithic East Asia, also pose many problems for traditional image 
of the Chinese history. For many centuries, or even millenniums, numerous 
centers of culture existed on the territory of modern China. Many of them were 
formed by non-Chinese peoples — even if we can say this, with all limitations, 
about the dwellers of settlements in the Huanghe area. Some of them may have 
been more developed, than areas which are considered as the “cradle of China”.

From the oracle bones texts (jiaguwen; 甲骨文, 13th–11th centuries BC) we 
know that Shang (商; ca. 1600 – ca. 1046 BC), the first historically proved 
state in the Huanghe valley, indeed had a very centripetal and xenophobic 
worldview: in the center of the world they placed their capital, the Great City 
of Shang (Da yi Shang; 大邑商), which was surrounded by many tribes and 
polities (fang; 方), some of which could be vassals or allies, some could be 
enemies; but they definitely couldn’t have become Shang people or even equal 
to them later. From archeological data, we know about some Shang centers 
very far from the capital (История Китая… 2016: 481–484). Surprisingly, 
we almost don’t see them on oracle bones. But this is explicable: if some 
millenniums later archeologists will find journals published in Paris, Moscow 
or New York, they certainly would be sure that nothing happened outside of 
these cities.

The system created by Zhou (周; ruled ca. 1046–256 BC), which was 
initially only one of tribes in the Shang proximity, was completely different. 
The subdued Shang people seems to have been much more numerous and 
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cultured than their conquerors; lands seized by the Zhou were too vast to rule 
them from one center; finally, in their war against Shang, Zhou had many allies, 
and it was too hard to explain them that now only Zhou are civilized people 
and others are no more than “barbarian” tribes. Redistribution of the conquered 
land, power and privileges between allies and relatives was inevitable.

The state of Western Zhou (西周; ca. 1046–771 BC) was rather a 
confederation with the Zhou ruling house, but not Zhou people as ruling 
nation. The new state model was highly efficient at least at the level of cultural 
influences: territories, controlled by vassals of the wang (王; king) of Zhou, 
significantly exceeded the limits of the Shang State, and they expanded quickly. 
Any ruler, who accepts (even very formally) religious and political ideology of 
Zhou, could receive his place in the Zhou hierarchy. For many states, including 
non-Chinese ones, it was important to look like a part of the Zhou system, 
and many of them tried to receive formal title of the Zhou vassal (Дмитриев, 
Кузьмин, 2012: 5–19; 2015: 59–92). At first, it was based on religion: the 
wang of Zhou was considered the only Son of the Heaven (tianzi; 天子), who 
received a mighty support (magical force de; 德) from above, and his obedient 
vassals could receive some of this holy aid only from him. This idea, quite naive 
for the modern world, was persuasive at that time, and it worked well. That was 
why the Zhou period, when ethnicity and basic culture were not important for 
becoming a part of the Zhou confederation, was so successful for the rise of the 
Zhou culture influence, which quickly became accepted and shared by elites of 
very vast regions from present Sichuan and Zhejiang to Shaanxi and Liaoning.

Texts of the Western Zhou are not very eloquent. It seems that every lineage 
cares mostly about itself, its land, and relations with the wang, but not about 
“confederation” (or “Zhou China”) as a whole. First attempts of understanding 
and explaining the common nature of states, united under the Zhou scepter, were 
made probably only in the time of the Eastern Zhou (771–256 BC), when real 
power of the wang of Zhou became insignificant. To that time, elites of all Zhou 
principalities, regardless of ethnicity of their subjects, shared the same Zhou 
culture. The Zhou confederation became much more closed and heterogeneous 
because of the wang power decline: new members were accepted rarely and 
only if they were usable allies against enemies, but not just expressing the will 
of becoming vassals to the king of Zhou. That was beginning of the formation 
of traditional Chinese worldview which described China as the only cultured 
nation surrounded by barbarians, who have or try to become good subjects of 
the Chinese ruler (and then became the Chinese), otherwise it is not necessary 
to treat them as people in the full sense of the word. Therefore, after centuries 
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of openness and flexibility of the Western Zhou, xenophobic part of the Shang 
ideology somehow returned at a new level. 

The Eastern Zhou was basically period of appearance of some concepts 
aimed at description the region not only as a set of “vassals” to the wang of 
Zhou, but as a cultural unity. Many texts display massive emergence of some 
terms which are still in use, for example Tianxia 天下 or Zhongguo (中國). 
These words, clear for every Chinese now are not so easy for translation in their 
initial sense at those ancient times. Now there are two ways to say “China”, 
but in the time of Eastern Zhou it was not so simple. Tianxia (Under Heaven) 
denoted all states under the Son of the Heaven holy rule; so, all civilized states, 
states of the Zhou culture (Pines, 2002: 101–116). This concept might have been 
usable and comprehensible for elites of that time, but it was only an imaginary 
concept for common people of various principalities — and, of course, didn’t 
stop endless wars between these principalities, whose level of ferocity even 
gave the name to the last period of the Eastern Zhou history, the Warring States 
(Zhan guo; 戰國, 453–221 BC). Zhongguo was almost the same, but it was 
clearly plural, as it meant ‘Middle kingdoms’, and even ‘Middle cities’, because 
the most important idea derived from the character guo (國; state) contains an 
image of the walled city, just like in Greek πόλις. One more generalized term, 
designating an ethnic commonality zhuxia (諸夏; ‘all xia’; less often huaxia; 華
夏; ‘civilized xia’), related to the image of legendary first state of Xia, imaginary 
origin of China, also contains traces of this variability (see Beckwith, 2016: 
231–248). All these terms were based also on the idea of juxtaposition of people 
of the Middle to the “barbarians” surrounding them, which are unable for well-
organized agriculture, self-organization or forming of state and city-building. 
Such xenophobic worldview had especially strong bases in the Huang He Valley, 
which is surrounded by very different lands, steppes on the north, deserts on the 
west, jungles, and swamps on the south. These different nature conditions make 
neighbor people also very different in very many aspects, it was easy for ancestors 
of the Chinese to believe that they are the only civilized people in the world, 
living in the only land which, thanks to Son of the Heaven holy influence, is good 
enough to live in. Because of an isolated position of the Huang He Valley, the 
first documented contact with similar civilizations, regarding state, bureaucracy, 
money and cities, had place only in the second part of the 2nd Century BC. In this 
way, it is too late to transform well-established point of view.

This historical myth during many centuries manifested itself in the term 
Zhongguo which meant not the name of a certain state but only the designation 
of the middle, i.e., the most important (or the only real) state in the world.
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The Initial (First) Emperor of the Qin, Qin Shi-huangdi (秦始皇帝; ruled as 
emperor in 221–210 BC), which unified a significant part of East Asia for the 
first time in history, understood very clearly that he did an absolutely unseen 
thing, unifying “all the Under Heaven” under his rule. That is why he took for 
himself a supreme title of huangdi, forged from two titles of mythical rulers 
from fabulous antiquity, ‘Three Augusts’ (san huang; 皇) and ‘Five Divine 
Rulers’ (wu di; 五帝). The new title, higher than the title of wang, was never 
used before by any mortal. The emperor also ordered to gather all the weapon 
of the empire, because it will be useless for people in the unified state, from 
now on spared from any wars or dangers. This was a brand for the start of a new 
epoch of eternal peace. It is explainable: before him China was not unified, and 
even the idea of unity of these lands, most probably, had not existed.

The Qin Empire existed for a rather short time. Local elites were clearly 
against the unified rule and started the war against the new power to rebuild 
the heterogeneity of the “middle kingdoms”. But one of rebel generals, Liu 
Bang (劉邦; 256–195 BC, ruled in 202–195 BC) was smart and open enough 
to understand how many possibilities can receive any ruler who will remain 
the only one. It was a hard task: making his own Han (漢) Empire he had to 
conserve Qin institutions and innovations as soon as possible keeping this in 
secret to people who hated the Qin. This took the time of his life and lives of 
his sons and grandsons, but finally the Emperor Wu-di (武帝; 141–87 BC) 
became strong enough to achieve the process of forming of fully centralized 
state, create a new state ideology and religion and successfully extend empire’s 
borders, expanding solid imperial power in non-Chinese regions. Unification 
became reality.

Very important part of his reform was creation of the new imperial ideology 
and imperial history. It was magnificently realized by the court annalist Sima 
Qian (司馬遷; ca. 145/135 – ca. 86 BC), who for the first time managed to 
write history of the whole China from the beginning to his time, “Records 
of the historiographer” (Shi ji 史記)59. For any reader of Sima Qian’s work it 
was clear that China was united at least from the fabulous time of the Yellow 
Emperor Huang-di (黃帝), and struggles of the Eastern Zhou time were only 
a sad exclusion from the rule. Sima Qian was an enthusiast of unified China 
(even also he was born after less than 40 years after this unification has become 
real), as most educated people in China from that time.

59 Russians are lucky to have the full translation of so important text, mainly made by Rudolf 
Vyatkin and published in 2010. It was first full translation into European language (second one 
was French translation published in 2015).
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The Han Empire, including short Wang Mang (王莽) interregnum (202 BC – 
220 AC), ruled enough to lay the foundations of almost all basic concepts 
of the unitary Chinese culture. As a result, people with very different ethnic 
roots, spoken many languages, living in different natural conditions, since 
then considered themselves as the Chinese, as subjects of one emperor, shared 
a common set of cultural concepts, and had common actual and (which is 
often more important) mythological history (see: Дмитриев, Кузьмин, 2012: 
5–19; 2014: 5–17; 2015: 59–92). It was even more effective, because Chinese 
governments almost never asked their people to sacrifice their local identity to 
the idea of one and the only China. At some level you can speak your dialect and 
make jokes about peoples from neighboring provinces, you can promote your 
own province as a cradle of Chinese civilization or some of its part — these 
are not prohibited. But you just cannot forget that at the highest level you all 
are Chinese. This situation reminds the situation in modern China’s economy: 
it is capitalist economy at lower level and rather state-controlled at the higher, 
official level; market economy paradoxically coexists with communist party 
ideology; propaganda of traditional culture and values with Marxist doctrine. 
For everybody except for Chinese this looks strange and even impossible, but 
it is quite normal for China. Early empires not only achieved some success in 
uniting China politically for the first time. They created a very influential social 
group, bureaucracy, which in China was almost the same as intellectual elite, 
which shared the same culture, same education, same professional language60, 
and was deeply interested in conserving this construct of unified China, in 
which they had much more opportunities then in separate Chinese states. They 
created the historical myth of unified China and very successfully indoctrinate 
lower-level populations, but without demolishing their local differences at the 
same time. This point of view became one of the basic concepts of Chinese 
elites, which was strong enough to survive centuries of separation and alien 
rule, and again and again rebuild the ‘Chinese empire’ without having unified 
people or culture.

One of the main components in the historical myth of eternal continuation of 
power in China, despite any obstacles or separations, is a very well elaborated 
concept of dai or chao, which are often translated into Western languages as 
‘dynasties’.

60 It was the only group in China who had a common language for them, a sort of professional pidgin 
based on a dialect of the capital; in that way the northern group of dialects of the modern Chinese 
now is called guanhua (官話) — “language of bureaucrats”, which forms the term “Mandarin 
Chinese”, in English.



89

Глава 2. Два китайских исторических мифа: концепция «единства» и вопрос «династий»

What are these dynasties? In Europe this is a notion for rulers from one 
family (sometimes adopting is possible), replacing one another; existence 
of one ruling dynasty does not exclude simultaneous existence of others in 
different states on different thrones. Dynasty can theoretically exist without 
power of rule (in exile, for example). However, in China it is more complicated. 
Like in Europe, normal Chinese “dynasty” is a line of rulers from one familial 
line, but this is the only similarity. Firstly, Chinese dynasty can only be ruling 
house; without ruling, it does not exist; secondly, in normal situation only one 
“dynasty” can exist in the same period because the head of “dynasty” is the 
emperor, the only Son of the Heaven, who a priori could not have any “royal 
brothers” belonging to other dynasties.

The emperor rules by the Mandate of Heaven — tian ming (天命), a Western 
Zhou concept deeply related to the idea of the ruler as a mediator between the 
Heaven and Earth (detailed analysis of the emperor’s power sacralization in 
China see in Попова, 2005: 364–386; see also Sacred Mandates, 2018). Such 
mandate can be received or lost due to ruler’s behavior. In reality, in many 
periods many rulers who governed at the same time, pretended to be the only 
Son of the Heaven, but Chinese historiography cared mostly of right image 
of a period than of reliable description of it, and always tried to choose the 
only “genuine” emperor and label others as usurpers or pretenders, although 
often it took many years to understand which pretender will win annalists’ 
sympathies for proclaiming the ‘true ruler’. For this worldview, the line of 
emperors (and “dynasties”) should not be interrupted. Following this rule, 
Chinese historiographers were obligated sometimes to recognize as emperors 
very weak, even non-Chinese rulers, for example, of Turkic Shato families, 
which created in northern China “empires” of the Later Tang (後唐; 923–936), 
Later Jin (後晉; 936–946) and Later Han (後唐; 946–950). These were small 
unstable states which were clearly much less impressive than many Chinese 
states in the South at the same period. But these Turks controlled the imperial 
capital city of the Tang epoch, and it was enough for historiographers for 
accepting their imperial claims.

The only period for which Chinese historiography accepts the coexistence of 
“dynasties” in the same time is the epoch of the Song (宋) Empire (960–1279), 
which coexisted with the Kitan Great Liao (大遼) Empire (916–1125) and 
then with the Jurchen Great Jin (大金) Empire (1125–1234), which replaced 
previous one. Probably the only cause why they were accepted was the will 
of Mongol emperors (more precisely, the last one, Toghon Temur, 1320–1370, 
ruled in 1333–1370). He patronized compilation of official histories and 
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ordered to make three of them, Song, Liao and Jin. The “History of Liao” and 
the “History of Jin” were finished in 1344, “History of Song” (Song shi) in 
1345. All of them were prepared under the supervision of Toqtoh (Tuo-tuo;
脫脫)， 1314–1356; Big Chinese… 1994: 236, 240, 242). It was important 
for Mongols to show that presence of the non-Chinese on the imperial throne 
is normal and acceptable situation. Without this “Mongol invasion” Chinese 
historiography most probably would not make such exclusions from rules, and 
the only “dynasty” for those times could be the Song.

Now Chinese history could easily be presented as a history of one and the 
only state with “dynasties” changing one another on the emperor’s throne. 
But deeper analysis revealed that it is clearly false idea, although it has been 
very useful for Chinese governments in all times. In fact, the region of East 
Asia during a biggest part of its history was not united politically; it was never 
homogenous ethnically or linguistically.

The words dai or chao, which we usually translate as “dynasty”, have 
nothing etymologically common with the Western meaning of “dynasty”. For 
dai, the closest etymology should be “to replace” (Ricci, 2001, № 10265, vol. 5: 
727–728), the main idea of the concept is that ruling houses replace one another 
following the doctrine of the Mandate of the Heaven. The term is mostly used 
for ancient history of the Three Dynasties (San dai; 三代), Xia, Shang and 
Zhou, whose history was compiled when their destiny was already known or 
made up. For chao, which is strongly related with the palace ritual (“morning 
audience”) (Ricci, 2001, № 455, vol. 1: 235), good variant for the translation 
can be “[royal/imperial] court” (which would be a better translation of Chinese 
term, than “dynasty” which is in use now). Variant, chosen in western languages, 
is probably influenced by the doctrine of the history of Ancient Egypt ruled 
by more than thirty successive “dynasties” – a scheme designed by Manetho 
(3rd century BC), but somehow not perfect for Egypt, too.

Anyhow, this interpretation is clearly imprecise, making Chinese “dynasties” 
something like Western ones. At the same time, we could easily find some 
Chinese terms for the idea of ruling house, something like wangjia (王家) 
royal family (even something shorter, just jia — “family”) in some contexts.

All Chinese dynasties (just like Western ones) did not use their exact family 
names as designations for their empires: the dynasty of Liu (劉) ruled in the 
Han Empire, the dynasty of Li 李 in the Tang Empire etc. There is one more 
point because we should not apply the word “dynasty” to Chinese empires. The 
“Han dynasty” is a notion of the same level of fallacy as the “French dynasty” 
or the “Roman dynasty”. What we are accustomed to call “dynasties of China”, 
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are names of different Chinese and non-Chinese states or regimes whose rulers 
received (or pretended to receive) the imperial title, or, in other cases, royal title: 
before the Qin Empire, some rulers of the Warring States period proclaimed 
themselves kings and somehow usurped the sacred right reserved to their Zhou 
sovereigns. The fact that we are well accustomed to this wrong application of 
the term “dynasty” to Chinese dai and chao does not make this application 
less fallacious.

Therefore, names of empires are not names of their dynasties: the Qin (秦) 
State (ruled by Ying (贏) dynasty) conquered in 221 BC all other Chinese states 
and became the Qin Empire; the King of Hanzhong (漢中; Han-wang; 漢王) Liu 
Bang conquered whole the region and became the emperor of the Han Empire 
etc. The concept of geographic terms as a source for naming new empires was 
changed only with the Yuan (元)61. This name was chosen for not the notion of 
the primary “princedom” or “fief” of its founder but the good-sounding term 
“Ancient” or “Initial” (Yuan), just as its “barbarian” precursor, the “Golden” 
(Jin) Empire of Jurchens (which Chinese name was Da Jin guo 大金國), only 
translated as the Jurchen Anchun gurun, the Golden State62). Zhu Yuanzhang 
(朱元璋; 1328–1398, ruled: 1368–1398), who expelled Mongols and rebuilt 
the Chinese (that time Ming) empire, paradoxically, used the same “barbarian” 
rule, making his ‘Great Bright’ — Da Ming (大明) Empire; Manchu did the 
same with their Da Qing (Great Pure) Empire. We see not a consecutive line 
of dynasties changing one another on the Chinese throne, but different states 
fighting in East Asia, some of which were non-Chinese; rulers of some of them 
received the Son of Heaven title proclaiming their empires ‘Middle State’, the 
main state in the world.In general, the “Chinese dynasty” (if we use this term) 
is a name of a state by the period of reign of one family that has adopted the 
Chinese concept of monarchic power; it is such a state which includes a part 
of China, or it contains China as a whole, or it is just China, or a part of it that 
was proclaimed to be a state, or it is a state adjacent to China’s borders whose 
ruler, having proclaimed himself the emperor, claimed for the Chinese throne 
(Kuzmin, 2011: 469).

61 Even the case of a short-lived Xin Empire (9–23 AD) of Wang Mang, which is often explained as 
related to his maniacal thrust to reform (xin; 新; “new”), wasn’t an exclusion: most probably, the 
state was named after Xindu (新都), a ‘marquisate’ granted to Wang Mang in 16th BC, perfectly 
following the traditional way.

62 Besides, valley of the “Golden River”, Anchuhu, a tributary of the Sungari, was a cradle of the 
Jurchen State; so very probably this name of the state was also chosen by geographical principle, 
just like Chinese name of the Kitan state, and Liao after the Liaohe (遼河), flowing in Kitan na-
tive lands.
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Chinese historians preferred to accept as “dynasties” (or “imperial courts”) 
mostly ethnic Chinese lineages (or lineages considered as Chinese). Exceptions 
were rare. The Yuan and the Qing empires established by Mongols and Manchus 
managed to subdue the whole China and, consequently, nothing remained to 
the Chinese historians as to recognize them as legitimate, although “barbaric” 
imperial lineages. Two more “foreign dynasties” have ruled only in Northern 
China: the Liao of Kitans and the Jin of Jurchens. We already noted these cases 
and their origins, related to Mongol attempts of using historiography for making 
their positions in China more stable.

As a result, in the traditional Chinese historiography China does not look 
like a part of states which have conquered it but, instead, inside China one 
“dynasty” replaced another and one Son of the Heaven replaced another. Even 
foreign conquerors were satisfied with such situation: first, it alleviated the 
control over their Chinese subjects who in each of such states composed a vast 
majority, and second, within the framework of the region around China the 
title of emperor of the “main state in the world” was among the most desirable. 
At the same time, their own concepts of power could have different origins 
(see Доронин, 1995; Kuzmin, 2011; Dmitriev and Kuzmin, 2015, for details).

Genghis Khan and his descendants considered that whole world should 
submit to them. This could be perceived as an analogy to the traditional Chinese 
worldview because the Great Khan or Emperor was positioned as the only 
legitimate ruler of the Universe. However, Mongols meant submission to their 
Great Khan instead of “mollification of barbarians” and acculturating influence 
of the Middle State: Mongols were not especially interested in “mongolization” 
of conquered lands and did not try to convert conquered peoples in their faith; 
quite opposite, they were remarkably tolerant and perceptive for foreign beliefs. 
So, their basic concept of world rule was not the Chinese one.

In 1271, grandson of Genghis Khan, the Great Khan Khublai (1215–1294, 
ruled 1260–1294), who was much more influenced by his Chinese advisers, 
has issued the decree according to which the Great Mongol State (or Great 
Mongolian People, Yeke Mongol Ulus) from now on was called on the Chinese 
manner “the Great Initial” (Chin. Da Yuan; 大元), which is considered by 
Chinese historians as one of legitimate “dynasties” of China. He also took 
Chinese imperial title for himself, and in 1266 granted it to his ancestors, even 
to Genghis Khan’s father, who certainly did not consider himself as an emperor 
of China.

The text of this decree was written in Chinese and, probably, has not been 
proclaimed in other Genghisid principalities, so they continued to consider 
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themselves as parts of the Great Mongol State and not parts of the “Chinese 
Yuan empire”. Nevertheless, the decree of the Great Khan was mandatory for all 
his subjects. Thus, if we shall equate the Great Yuan State with China (as was — 
and still is — made by Chinese and many other historians), we should conclude 
that borders of China have reached Hungary and Palestine, and the whole Great 
Mongol Empire, including Russia, Afghanistan, Iran, some European and other 
countries, was China. Such view may be reasonable for the Chinese, but very 
strange for other peoples. 

Mongolian khans of other principalities (Mo. ulus) accepted the seniority 
of great khans by old Mongolian tradition, based on the blood legacy from 
Genghis Khan. According to this concept, it was the only royal legacy. The 
Chinese accepted authority of Yuan emperors as the next “dynasty” of the Sons 
of the Heaven received the mandate of Heaven to rule in the Middle State. But 
from the Mongolian point of view, the Yuan Empire up to the end remained the 
Mongol state, which included China together with other territories.

Special study of Mongolian, Chinese and other sources revealed that the 
Mongols who ruled China did not regard their dynasty as a successor of the 
Song or Jin, and the name Da Yuan, being widely used, was not understood as 
denoting only the domain of Khublai Khan and his successors. For them, Da 
Yuan was a Chinese equivalent of Yeke Mongol Ulus, i.e., the whole empire. 
The territory and people under direct rule of the Great Khan (i.e., his domain) 
was called by the Mongols as Qa’an Ulus, i.e., the State (or People) of the Great 
Khan. It was a part of the Great Mongol State together with other khanates 
(uluses: Golden Horde, Ilkhanate, Ulus of Chagataids), which did not impede 
the Chinese viewing Da Yuan as a “dynasty”, restoring the chain of unified 
imperial tradition of the Yuan, Tang and Song (Kim, 2015: 300–301).

The Manchus have accepted some important components of the Chinese 
worldview. After the conquest of China, declarations of these concepts aimed 
at legitimization of their rule for the Han, the most numerous people in their 
empire. The Manchus sought legitimization among the Han people also using 
cultural history and political legacy. The first Qing Emperor in Beijing, Fulin 
(ruled in 1643–1661, after 1644 also with Chinese imperial title huangdi added 
to Mongol title Bogdo Khan, i.e., the Holy or Great Khan), although attracted 
by Buddhism, in public (Chinese) positioned himself mainly as a Confucian 
emperor. The same is true for emperors ruled after him. At the same time, these 
emperors legitimized themselves in the eyes of the Mongols claiming their 
succession from the Genghis Khan’s clan, in the eyes of Tibetans using the 
‘priest — patron’ relations between the emperors and higher lamas of Tibetan 
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Buddhism (Кузьмин, 2012: 261–273). The Manchus accepted their state’s 
designation in Chinese manner. Official Chinese name of their empire was the 
Great Pure State (Da Qing guo). It should be noted that the Chinese term was 
phonetically presented also in the Manchu name Dai Chin gurun, so the Chinese 
name was the main one in some sense. Until 1644, the Qing court designated 
China as the State of the Chinese (Han) (Ma. Nikan gurun), or the State of 
the Chinese (Han) Great Ming (Ma. Nikan-i Daiming-i gurun). Since the 
seizure of Beijing in 1644, the Manchus began to apply the term Middle State 
(Ma. Dulimbai gurun) to their empire which included subdued Han and non-
Han lands (Zhao, 2006, p. 5, 11).

Detailed study of Chinese documents of the 17th–20th centuries revealed 
that the usage of the word Zhongguo is in one row with many other unofficial 
terms (Zhao, 2006: 6–10). Zhongguo clearly was not specifically related to 
the Chinese nation, but to the concept of the only civilized state in the world63, 
borrowed by Manchu from Chinese, but without any ethnic component. This 
is not surprising, because the Qing Empire had been founded by the Manchu 
and received its name outside of China (that time, the Ming Empire). In 1636, 
Manchu state adopted the name Qing (Pure), and this meant an opposition to the 
neighboring Ming (Bright). During some time both states coexisted. As a result 
of conquest, China had been incorporated into foreign state, the Manchu Qing 
Empire. The source of central power there originated from outside of China.

Moreover: the Qing Empire, claimed to be the main state (i.e., Zhongguo, 
China) by the Manchu emperors, coexisted with other states claimed to have 
been also Chinas. First time after its proclamation it coexisted with the Chinese 
(Han) Ming Empire. After the Manchu Qing Empire conquered the Ming capital 
city of Beijing (in 1644), the Manchu Emperor Fulin was enthroned there (in the 
second time, as the Chinese huangdi), and since then the Qing Empire claimed 
to rule China. But reality was somewhat different. Some lands of the Ming China 
still were to be conquered, and they nominally subordinated to the last members 
of the Ming dynasty. Only in 1659 Zhu Yulang (朱由榔; 1623–1662, ruled 
after 1646), the last emperor of so-called Southern Ming64, had lost his control 
over any Chinese territories and flee to Burma: in 1662 he was delivered to the 
Manchus and strangled in Guanzhou in 1673, the Qing Emperor Xuanye (玄燁; 

63 This is very characteristic for universalist empires, e.g., the Byzantine Empire.
64 Of course, Zhu Yulang considered himself the ruler of the Ming Empire and not the Southern 

Ming ruler: the latter term was elaborated by Chinese historiographers who accepted that af-
ter 1644 legitimate rule was in the hands of Manchu emperors, so all regimes considered them-
selves continuation of the Ming Empire had to be named differently.
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1654–1722, ruled after 1661) issued a decree dissolving the troops subordinate 
to the three governors of the southern provinces, Ming renegade generals. This 
caused one of them, Wu Sangui (吳三桂; 1612–1678), who initially invited 
Manchus into China and then destroyed Southern Ming, to revolt. In 1678, 
he proclaimed himself emperor of the Great Zhou; 大周, thereby restoring 
the independence of the Chinese State. Only in the early 1680s, Manchus 
defeated the troops of the grandson of Wu Sangui and joined this “China” to 
their “China”. Taiwan was also somehow an independent Chinese territory, 
where the power of the Manchus was established only in 1683 (Kuzmin, 2011: 
44–45, 464).

 Thus, some of Middle Kingdoms were created by the Han rulers; others by 
“foreign dynasties”, who seized Chinese (Han) territory in full or in part. Some 
neighbours of China, who have not conquered China or its parts, also used this 
terminology. In 1805, the emperor of Vietnam proclaimed his state Trung quốc, 
i.e. Zhongguo, and non-Vietnamese peoples “barbarians” (Woodside, 1988, 
p. 18-19). For Japan the term Chugoku (Middle State, i.e. Zhongguo, together 
with “middle court”, “middle culture”) was used by Confucian writer Yamaga 
Soko (1622–1685). He used these terms because he considered that the “path 
of the sage” is properly observed only in Japan (Михайлова, 1989, p. 44). At 
present, western region on Honshu Island is called Chugoku due to its “middle” 
geographic position. Japanese characters for this region’s name 中国 are the 
same as for Zhongguo.

There are also some analogies in the West. They are allusions to the Roman 
Empire which, like the Middle Kingdom, claimed universalism, “pacification” 
and “acculturation of barbarians”. Her successor was Byzantium, whose correct 
name was Βασιλεία Ῥωμαίων – Monarchy of the Romans. Other states also 
made claims to this continuity, the Holy Roman Empire and pre-revolutionary 
Russia, especially in the 16th–17th centuries, when the Third Rome was 
considered the state-forming concept. The Third Rome concept has also been 
used sometimes in Italy since the 19th Century. The Austrian Empire claimed 
succession from the Holy Roman Empire, which existed before 1806. The same 
applies to the German Empire created in 1871. Later, the term “Third Empire” 
(Drittes Reich) in Nazi Germany meant succession from the German Empire 
(“Second Empire” – Zweites Reich).

Claims to the Roman imperial succession were also manifested in personal 
titles. The Ottoman Sultan Mehmet II, who captured Constantinople (in 1453), 
took the title Kayser-i Rum (Caesar of Rome). Similar titles were taken by other 
rulers: the King Simeon I of Bulgaria (913, “emperor of the Bulgarians and 
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Romans”), Serbian King Stefan Uroš IV Dušan (1345, “emperor of the Serbs 
and Romans”). The heir to the Byzantine throne, Andreas Palaiologos, ceded 
the rights to this throne to the French King Charles VIII (1494) and after the 
latter’s death, to Ferdinand II of Aragon and Isabella I of Castile (1502).

These analogues indicate that different powers in the West claimed 
succession and/or designation of the “main state” in the world, and, similarly 
to the situation in East Asia, they represented different states, some of whose 
have no historical succession from the initial “main state”.

To the beginning of the 20th century, nationalism became the driving force 
in international relations. The traditional sinocentric system had failed due to 
collision of the Qing Empire with the Western powers. For the sake of retention 
the Empire, the Cixi (慈禧; 1835–1908, regent after 1861) regime adopted in 
the first years of 20th Century a new policy towards assimilation of the “frontier 
peoples” by the Han, which meant cessation of the conditions behind old 
relations of the Qing with Mongolia and Tibet. This resulted in proclamations of 
independence of these states and the rise of national movements (see Kuzmin, 
2012: 113–143; Кузьмин, 2012: 261–273; 2019: 142–166).

The driving force of the republicans in their fight against the Qing Empire 
was Han nationalism and anti-Manchu sentiment. Dr. Sun Yatsen; 孫中山 (1866–
1925) in his declaration at assuming the post of the temporary President of the 
Republic of China stated the necessity of complete elimination of the remains of 
autocracy (i.e. Manchu rule); in the message at his renunciation of this post near 
the tomb of the Ming founder Zhu Yuanzhang he said on the establishment of 
a free republic and elimination of the strong enemy of the nation, i.e. Manchus 
(Giles, 1912; Сунь Ятсен, 1985: 121–123; Сидихменов, 1985: 288-289). 

Thus, we can see that foreign conquerors used the Zhou concept of Zhongguo 
as a union of subjects of the Son of the Heaven in its non-ethnical dimension. 
It was a good concept for such multinational empires, whose bitterest enemy 
was Chinese nationalism. At the same time, when the Chinese (Han) used 
the same concept, they implied that if it looks like the Zhou concept, it must 
be Chinese, because they considered all these empires as the continuation of 
an everlasting Chinese Empire, i.e., the Han state, ruled by the Han or by 
“barbarians”. Therefore, we often find completely different explanations of 
the same terms and concepts by peoples from different states of Inner Asia. At 
a certain time, it composed the strength of such empires (e.g., multi-faceted 
legitimization of the Qing for different peoples), but some time afterwards 
it became a sign of lack of contacts and communications between different 
communities and made impact into empire’s collapse.
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From the other hand, it was not unusual in history that several empires, 
claimed themselves to be China, coexisted. In some cases, these “Chinas” 
were Han states, otherwise Han and “barbarian”, or “foreign dynasties” states. 
The last case was the Qing Empire. In traditional Chinese world view and 
historiography, only strongest empire, which conquered others, was considered 
“genuine” China, as there may be only one Middle State in the word. As a 
result, not only other “Chinas” but also other states were considered tributaries, 
vassals, or parts of this one Middle State. This idea, finally developed in the 
Qing Empire, provided the basis for the modern Chinese political concept that 
China has been always single and one state, which survived periods of splitting 
and unification. All other dependent, subdued, or conquered states and peoples 
have been always parts of this one China. As a result, histories of Mongols, 
Tibetans and Muslims of the Eastern Turkestan are considered as parts of the 
history of China, because they are considered as parts of the “Chinese nation” 
(Zhonghua minzu; 中華民族).

As we can see, reality is different: China as a state is the state of only the 
Han people and those peoples who accepted their language, traditions, world 
view etc., i.e., those people who have been assimilated or are on the way of their 
voluntary assimilation. Mongols, Tibetans, and other peoples who had their 
own long ethnic, state and political histories, who do not consider themselves 
Chinese, are not Chinese and their histories are not parts of the history of 
China – even when they were parts of states which included also China (but 
which were not China).

Maybe, main problems with the concept(s) of China (Zhongguo) are based 
not only on the historical myth of the only and everlasting multinational China, 
but also on the variety of meanings put into this concept by different peoples 
throughout their histories. The same concept can have very different meanings 
in different contexts based on different traditions or cultures even in the same 
time. We are making a big mistake trying to describe something multiform in 
nature as something uniform.
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Chapter 3. Lost in Translation: 
Matteo Ripa and His Role in Chinese 

Rites Controversy
Maria S. Kruglova

The widely held view has it that Matteo Ripa (Chinese name Mǎ Guóxián, 
馬國賢) was a Jesuit artist who worked as an engraver at the court of Emperor 
Kangxi (Zhu, Huang 2002; O’Malley, Gauvin, Harris and Kennedy, 2006; 
Silver, 2010; Schulten, 2017; Britannica, 2020). I use this case to illustrate how 
translations and minor inaccuracies distort historical evidence, thus creating 
quite a different image of Matteo Ripa. 

This study is based on texts written by Ripa himself: A logbook (Giornale al 
bordo) and his memoirs under the title of Giornale that exist in three different 
versions, two in Italian and one in English. 

According to Giornale, Ripa was an active participant in the so-called 
Chinese rites controversy (CRC). CRC became the most destructive debate that 
shocked the Catholic world in modern times (Dubrovskaya, 2000; Rule, 2009). 
There were discussions whether Chinese neophytes – members of the Roman 
Catholic Church – can participate in traditional for Chinese culture rituals in 
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honor of their ancestor and Confucius. The Vatican, as well as representatives 
of the Dominican and Franciscan Orders, stood for a ban on participation in 
the worshiping rituals, defining them as heretical. Following the lines of their 
famous predecessor the cofounder of the Catholic mission in China Matteo 
Ricci (Chinese name Lì Mǎdòu) (Rivinius, 1990: 190), members of the Jesuit 
Order held a different view, denying a fundamental contradiction between the 
adoption of Christianity and the performance of worship rites. Considering 
the Chinese rites as trait of a civil and national identity, rather than a religious 
one, the Jesuits did not forbid Chinese Christians to participate in ancestral 
worshiping.

Most studies conducted on Ripa’s activity tend to focus on the Ripa’s artistic 
heritage (Liu, 2008; Takana, 2012), while other aspects of his life have been 
studied insufficiently. 

This study traces discrepancies between various versions of the Giornale, 
resulting in misleading conclusions that some authors make with his regard. 
This paper mainly focuses on Ripa’s role in the CRC. The reasons for these 
discrepancies of his role are revealed, thus determining the novelty of this study. 
The origins of different views on Ripa life and work are considered.

The rest of the paper is organized as follows. Section 2 analyzes the sources 
upon which our study relies. Section 3 briefly features Ripa’s mission to China. 
Section 4 discusses Ripa’s place in the events of CRC and his relationship with 
the Jesuits. Section 5 compares editions and translations of Giornale, dwelling 
on the circumstances that led to distortions in Ripa’s role in historical events. 
Section 6 concludes. 

Sources

The author relies here on the following primary sources:
Giornale 1832 (Ripa, 1832)
Giornale 1844 (Ripa, 1844)
Giornale 1991, 1996 (Ripa, 1991, 1996)
Giornale al bordo (Fatica, 2006).
Giornale 1832 is the first Italian-language version of Matteo Ripa’s memoirs 

prepared and published in Naples by Jesuits in 1832 under the title “History 
of the Foundation of the Congregation and the College of Chinese under 
the Title of the Saint Family of Jesus Christ, written by the Founder Matteo 
Ripa during the Travels He Made” (Ripa, 1832). It consists of three volumes 
totaling 1,491 pages. Each volume is divided into chapters: Volume I contains 
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22, Volume II — 25, and Volume III — 9 chapters. Each chapter starts with a 
summary without date indications. 

Giornale 1844 is a brief translation of Giornale 1832 into English made 
by the writer Fortunato Prandi under the title “Memoirs of Father Ripa during 
Thirteen Years’ Residence at the Court of Peking in the Service of the Emperor 
of China: with an Account of the Foundation of the College for the Education 
of Young Chinese at Naples” (Ripa, 1844). The length of Giornale 1844 is only 
11 percent of that of Giornale 1832.

Giornale 1991, 1996 is the latest edition of Ripa’s memoirs. By its genre, 
Giornale 1991, 1996 is a diary but written after the happened events and covers 
the period of Ripa mission from 1705 to 1716. It consists of two volumes 
published in the University of Naples  “L’Orientale”, in its original form, without 
any changes or language adaptation (Ripa, 1991, 1996). Giornale 1991, 1996 is 
an attempt to reconstruct the recently discovered original parts of the Giornale. 
According to Professor Fatica, chief editor of Giornale 1991, 1996, Ripa wrote 
five manuscripts under the general name “Giornale 1705–1724”. Some texts are 
reported to be withdrawn by Vatican officials, presumably with the purpose of 
Ripa canonization, and several other parts were exported to China (Fatica, 1991: 
CLV). At the end of the day, Ripa was not consecrated. It remains unclear which 
precisely parts are missing. The main difficulty while preparing the publication of 
the next parts of Giornale is the fragmentation of the manuscript. The University 
of Naples “L’Orientale” is in negotiations with the Chinese side on the transfer 
of the manuscript relating to the period, expected to be covered in the third part. 

Giornale al bordo is the earliest source attributed to Matteo Ripa. It is a 
shipboard or logbook that Ripa kept on his way to China (Fatica, 2006). In 
Giornale al bordo, Ripa described and depicted everything new and outlandish 
such as fauna and flora that Ripa had not seen in Naples, e.g., a shark, a turtle, a 
booby and a coconut palm. It is the only document that preserves paintings made 
by Ripa. Apart from them, the logbook provides descriptions of life features of 
Malay tribes that Ripa met during his journey (Fatica, 2006: 173–189).

Additional sources were also used. The decrees of the Chinese Emperor 
Kangxi complement the chronicle of Ripa’s travels by reflecting China’s 
relations with the West during the Qing Dynasty: the decree “Cardinal Tournon 
Dies at Macao” (Fu, 1966:116); the decree requiring missionaries to provide 
examples of drawings “The Emperor Needs an Artist” (Fu, 1966:116); and the 
decree requiring missionaries to be sent to court (Fatica, 2006:190).

The historical memories of the apostolic legate Charles Tomas Maillard de 
Tournon (de Tournon, Bettineli, 1761) and the biography of the apostolic legate 
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Carlo Ambrogio Mezzabarba (Viani, Mezzabarba, 1739) feature CRC and the 
mission of Ripa from a different angle. Ripa served as an interpreter during the 
negotiations between Mezzabarba and Emperor Kangxi. Since Ripa’s original 
Giornale 1996 covers until 1716, while the mission of Mezzabarba lasted from 
December 1720 to March 1721, the biography of Mezzabarba is a valuable 
source for the restoration of facts concerning the activity of Ripa at the court 
of Emperor Kangxi.

Research related to our topic can be divided into two main groups. The first 
one is focused on Christian missions in China (Latourette, 1929; Treadgold, 
1973; Von Collani, 2001; Cohen, 2013; Hsia, 2018), and more specifically, the 
CRC (Minamiki, 1985; Mungello, 1994; Menegon, 2008; Criveller, 2012; Seah, 
2017). The most significant studies have been performed by scholars related 
to the Jesuit order (Minamiki, 1985). The second group of studies is dedicated 
to the activity of Matteo Ripa, mostly the artistic one (Corsi, 1997; Walravens, 
1997; Liu, 2008; Caterina, 2011). Few studies investigate his missionary work 
(Fatica, Carpentiero, 1989; Cirillo, 2010; Fatica, 2012).

Modern research on various aspects of Ripa’s activities carried out by Chinese 
colleagues is based on the work of Italian scholars (Liu, 2011). Italian studies, 
in turn, are based on the original Giornale (Giornale 1991, 1996), so this allows 
Chinese colleagues to avoid mistakes in the issue of Ripa’s membership in a 
particular Catholic institution. However, popular Chinese media position Ripa 
as a Jesuit (Renmin wang, 2014; Yangzi wanbao wang, 2020).

Matteo Ripa and His Mission

Matteo Ripa was born in Eboli in 1682. He intended to become a fine artist, 
but his father insisted on jurisprudence. However, when Ripa was 18 years old, he 
dropped out of the college (Ripa, 1832, vol. I: 8). Ripa writes about his studies in 
Naples: “I abandoned books, got in touch with unbridled peers and plunged into 
all the vices characteristic of young people… It was a completely non-Christian 
life, immersed in vices” (Ripa, 1832, vol. I:6, 7). In 1700, Ripa saw a sermon by 
a Franciscan monk and decided to serve God (Ripa, 1844: 1–2).

Fr. Antonio Torres of the Pious Labourers (Pious Workers) Congregation 
became Ripa’s spiritual guide (Ripa, 1844: 3). In 1705, with the consent of 
the Pope (which was required because Ripa was not 24 years old), Ripa was 
ordained a priest. At that time Clement XI, the reigning Pope, had the goal of 
evangelizing China and attached an Ecclesiastical Сollege for the instruction 
of European priests in the Chinese language to the Sacra Congregatio de 
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Propaganda Fide (Congregation for the Promotion of Faith). The Pope ordered 
Fr. Torres to send some of his penitents to Rome for that purpose (Ripa, 1844: 4). 
Ripa went to Rome and entered the Ecclesiastical College. After two years of 
Ripa’s study, the rector of the College died, and Ripa was appointed to succeed 
him, however, he did not accept this position. In July 1707, Clement XI and 
Propaganda Fide assigned a group of six missionaries, including Ripa, to deliver 
a cardinal’s cap to the apostolic legate in China Charles Tomas Maillard de 
Tournon, who had been awarded the title of cardinal (Ripa, 1832, vol. I: 45). The 
Pope also ordered the missionaries to guarantee Christian behavior of converted 
Chinese in line with the guidelines of Propaganda Fide (Ripa, 1844: 13). 

Ripa’s journey lasted 2 years. On January 2, 1710, Ripa arrived in Macau 
and presented the cardinal cap to de Tournon. On June 8, de Tournon died 
(Fu, 1966: 116), therefore Ripa and his group had to perform his duties. On 
June 24, 1710, an imperial decree was issued, demanding three Europeans with 
knowledge of drawing and science to be send to the imperial court. Artists were 
supposed to pre-draw four trial paintings for their evaluation. Ripa’s drawings 
were highly rated by the emperor and the officials, so he was invited to the 
court (Fatica, 2006: 190). Ripa never tried to develop his natural inclination to 
art with special studies. Nevertheless, during his stay in Rome his talent was 
noticed. This allowed him to introduce himself as an artist to get to the court 
of the Chinese emperor. Even though the emperor liked his work, Ripa wrote: 
“I was very worried about my skills, because I did not have enough practice” 
(Ripa, 1991:224). He never considered himself an artist.

Ripa arrived at the court of the emperor Kangxi in 1711. One day after 
the imperial audience, he was appointed a court painter in the oil painting 
workshop. His activity as a fine artist, however, lasted two months, after which 
he was engaged in engraving work. Ripa invented the chemical composition 
for creating copper clichés. He made 36 of such clichés represented landscapes 
of the Manchu emperor summer residence in Jehol, as well as several clichés 
of the map of China (Fuchs, 1935: 386–427). Engravings became famous 
worldwide, thus strengthening the image of Ripa as an artist.

Apostolic activity became the main business of Ripa. Ripa created a small 
religious school (Ripa, 1832, vol. II: 496). The emperor ordered to move the 
school to the imperial palace, but that decision caused enmity: Chinese officials 
did not tolerate that the emperor favored a missionary, so Ripa could not develop 
his school. Likewise, Ripa wanted to be engaged in vigorous apostolic activity 
in China. “I always begged and asked for permission to leave these chambers 
in order to go to the province, to be engaged in the mission for which I came 
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here. I wanted freedom, like a bird that flies without obstacles, to announce the 
coming of the Kingdom of Heaven” (Ripa, 1832, vol. II:121). However, the 
emperor’s court followed a strict rule that forbade free movement of foreigners 
across the country. Therefore, Ripa was unable to fulfill his duties as he wished.

Ripa contributed to the missionary activity by participating in the CRC. Due 
to the absence of an apostolic legate in China after the death of de Tournon, Ripa, 
as the leader of the group, became the interim representative of the Vatican at the 
emperor’s court. Due to Ripa’s proficiency of Chinese language, the emperor 
and Chinese officials involved him in negotiations to clarify Christian dogmas 
and the content of the documents coming from the Vatican65. Ripa mostly 
translated from Latin or Italian into Chinese. Since Kangxi was aware of the 
disagreement between the Europeans, he always attracted several missionaries 
to translate the same documents. The emperor appreciated Ripa’s work as an 
engraver, whereby he was interested in Ripa’s opinion about disputes unfolding 
at the court (Ripa, 1996: 68). Thus, Ripa was involved in CRC. 

In 1723, Emperor Kangxi died. His son the new Emperor Yongzheng did 
not support any religious activity. He banned Catholic Church in China. For the 
next 120 years, Christianity was officially defined as a heretical cult (Cohen, 
1978:545). Ripa, as well as other missionaries favored by Kangxi, however, 
returned home with honors. Ripa left China accompanied by four of his students 
and one adult Chinese who had to ensure that young pupils do not forget their 
native language (Mungello, 2009).

Ripa returned to Naples in 1724 and devoted the next 20 years to the 
College for Chinese students. While in China, Ripa realized that it would only 
be possible to evangelize China with the Chinese priests educated in the West. 
For that purpose, a college was founded in Naples in 1732. As envisioned 
by Ripa, his Chinese students graduating from the College would become 
an example for the next generations of students from the East. Two of them 
completed the studies and returned to China, accompanied by their Chinese 
teacher. Unfortunately for Ripa, one of young priests died of a serious illness, 
and the other moved away from Christianity. The youngest remained in Naples 
but ended his life in the papal prison Castle of the Holy Angel, being accused 
of sodomy (Di Fiore, 1985: 281–282). Ripa was the head of his college from 
1732 until his death in 1746. Then the College for Chinese students became 
the base for today’s University of Naples “L’Orientale”. 

65 Later in 1721, when another apostolic legate Carlo Ambrogio Mezzabarba arrived at Kangxi’s 
court, Ripa was invited as a translator, at the Roman Curia recommendation (Di Fiore, 1989:121).
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Ripa began to write his Giornale in 1743 shortly before his death. According 
to Ripa’s plan, the Giornale was supposed to be a manual for the education of the 
College students meant to become missionaries in China (Fatica, 1991: XXXVII). 

Ripa and the Jesuits: Opposite Sides of Chinese Rites Controversy

The official position of the Vatican was to prevent the Chinese Catholics 
from participating in their traditional ancestral worship rituals. Jesuits could 
tolerate Chinese rituals, and their position initially did not meet a negative 
reaction from Vatican officials or the Pope himself. In 1615, the decree of 
Pope Paul V allowed the use of the Chinese language in the liturgy (Rodriguez, 
2011: 54). Moreover, in 1656, Pope Alexander VII recognized the practice of 
tolerating Chinese customs. This recognition was indirectly consistent with 
recommendations issued in 1659 by Propaganda Fide, which urged missionaries 
not to be zealous, trying to force peoples to change their ceremonies, customs 
and mores that did not directly contradict Christian religion and morality 
(Rodriguez, 2011: 54).  The Jesuits’ tolerance of local Chinese cults was the 
essence of the Jesuit spiritual mission in China. The Jesuit Order recognized 
some of the Chinese rituals, as well as transformed part of the Catholic rituals, 
adapting them to local realities. For example, they did not introduce fasting and 
abstinence from work on Sundays. Missionaries believed that Chinese people 
starve outside of fasting periods, so prohibiting them to work equals depriving 
them of food (Dunne, 1962: 272).

However, at the end of the 17th century, a new generation of Senior Catholic 
clergy in the Vatican opposed the Jesuit practice of recognizing the Chinese 
rites. In 1704, the decree “Cum Deus Optimus” issued by Pope Clement XI 
prohibited the rites (Standaert, 2018: 54). This was the beginning of the CRC 
that lasted almost three centuries. The bull “Ex illa die” in 1715 and the bull 
“Ex quo singulari” in 1742, affirmed the ban on the local rituals (Benedict 
XIV, 1742). The CRC had a devastating effect (Rivinius, 1990:189) on the 
Jesuit Order itself. Pope Clement XIV dissolved the Jesuit Order in 1773 
(Dubrovskaya, 2000: 186).

Ripa carried out his work in accordance with the regulations determined 
by the Vatican and was on the opposite side of the Jesuits. Accordingly, Ripa’s 
Giornale focuses specifically on events related to the CRC and contradictions 
with the Jesuits. Giornale 1996 is primarily devoted to the most intense stages 
of the controversy (December 1711 – December 1713). Ripa was an active 
participant in disputes over rituals taking place at the court of the emperor. 



105

Глава 3. Потерянный в переводе: Маттео Рипа и его роль в китайском «Споре о ритуалах»

Disputes unfolded between Jesuits and other Catholic clergy, mainly members 
of the Dominican Order, who were against rituals.  Ripa, as the representative of 
the Vatican, was supposed to defend the position of the Dominicans. The main 
disputes arose when the emperor or the Chinese courtiers asked the Europeans 
to give some clarification on the Christian faith. 

However, upon Ripa’s arrival, there were records of joint missionary activity, 
when Ripa did not present himself as opposing the Jesuits. Ripa also describes 
positive aspects of communication with the Jesuits, mentioning cooperation, 
common successes, and hardships of day-to-day life. He reports the difficulties 
in obtaining food and warm clothes, which Jesuits sometimes shared with 
representatives of Propaganda Fide. After falling from a horse, which led to a 
serious injury, Ripa reports the care that the Jesuits showed to him (Ripa, 1844: 
67). A systematic mention of the Jesuits and especially criticism of them and 
elements of confrontation appear a couple of months later.

The analysis of Ripa’s criticism of the Jesuits provides deeper insight into 
the contradictions between different parties of CRC. In Giornale 1996, Ripa 
claims that due to the Jesuits’ collusion with the Chinese officials who evidently 
supported the Jesuits position in CRC, his group received incorrect information 
about the course of the controversy or no information at all. Chinese documents 
related to the CRC would first come to the Jesuits who considered whether 
to pass them on to the Vatican representatives (Ripa, 1996: 48). The Jesuits 
tended to hide the fact of communicating with the emperor. According to Ripa, 
they protected the rituals recognized by the Vatican as superstition, discredited 
Ripa’s group and tried to incite the hostility of Kangxi and Chinese officials 
towards the Pope (Ripa, 1996: 58). Ripa attributes his failures to the fact that the 
Jesuits deliberately ruined his reputation. As the Vatican representative, Ripa 
was frequently invited to the emperor’s audiences, but sometimes the Jesuits 
did not relay such invitations, in order to expose Ripa as showing disrespect to 
the emperor. Ripa claims that the Jesuits constantly prevented his group from 
fulfilling its duties at court. For example, they presumably replaced or tried to 
break musical instruments that Ripa’s mate Fr. Teodorico Pedrini made for the 
emperor (Ripa, 1996: 60). Ripa often notes how difficult it was to withstand 
constant reproaches and ridicule from the Jesuits’ side (Ripa, 1996: 66, 73). 

According to Ripa, the Jesuits did not want to convey the truth to Kangxi, 
fearing that they would be expelled from China. They claimed that the Pope 
permitted rituals, but missionaries in China misinterpreted his decrees. 

Although Ripa was on the side of the Vatican regarding disagreement with 
Chinese rituals, Ripa describes the ancestor worship rituals without any negative 
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statements (Ripa, 1996: 63). He reports quite neutrally various manifestations 
of traditional rituals being combined with Christian paraphernalia. For example, 
he mentions that tablets with names and wishes of the emperor’s long life were 
hanging over the Christian altar (Ripa, 1996: 63). I see no direct criticism of 
the rituals and their attributes.

Most of the studies related to this period of art history of China present Ripa 
as a Jesuit artist (O’Malley Gauvin, Harris and Kennedy, 2006: 669; Silver, 2010). 
While working in an art workshop at the emperor’s court, Ripa cooperated with 
the artist Giuseppe Castiglione (Dubrovskaya, 2019). Castiglione was a Jesuit 
but did not get involved in CRC, so there was no contradiction between him and 
Ripa. Art scholars may not attach too much importance to the matter of an artist 
belonging to a particular Catholic institution, so it is likely that Ripa’s association 
with Castiglione was extended to perceive him as a member of the Jesuit Order. 

Both Giornale 1832 and Giornale 1844 contain narrative on behalf of Ripa 
himself. One finds no phrases such as “I am a Jesuit” or “we Jesuits” or other 
statements which would  unequivocally point to Ripa’s membership in the 
Order of Jesus. However, due to the broad awareness about Jesuit missionary 
activity and to the frequent mention of the Jesuits, which in Giornale 1832 and 
Giornale 1844 were not presented in a negative way, the reader might implicitly 
admit that Ripa also was a Jesuit. Since the Giornale 1832 was published by 
the Jesuits, subsequent studies did not question Ripa’s affiliation.

By creating a college for Chinese students, Ripa gained authority among 
Vatican officials and other influential church institutions. That authority was 
disadvantageous to the Jesuits. Perhaps it gave the motivation to misrepresent 
Ripa’s affiliation and role in the CRC. 

Editions, Translations, Discrepancies and Distortions

Ripa supposedly began writing his Giornale to receive support for his 
College from Giuseppe Spinelli, the new Archbishop of Naples. Initially Ripa 
did not intend to touch upon the contradictions surrounding the CRC. However, 
I assume that Spinelli’s anti-Jesuit views motivated Ripa to start working on 
the memoirs. To please Spinelli, Ripa might have sharpened his criticism of 
the Jesuit activity in China. An anti-Jesuit book by Ripa could contribute to 
Spinelli’s anti-Jesuit campaign (Fatica, 1991: XXXVII). 

Giornale 1832 and Giornale 1844 shaped a somewhat distorted image of 
Ripa in the academic literature. Two factors may have played a role: a) text 
availability; and b) language. Each factor worked differently for each of 
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subsequent editions. Giornale 1832, in Old Italian, was not widely used in 
research, but the English-language Giornale 1844 enabled a broad dissemination 
of the text. Up to 2005 the Giornale 1832 could be found solely in the state 
archives. The text became publicly available recently. It was digitized and 
posted on Google books for free access. The narrative language is distant from 
modern Italian language. These conditions, namely, difficult access and rare 
language, could ensure that the text would hardly be widely used.

The publication of the first edition of Giornale in 1832 (Ripa, 1832) was 
prepared by members of the Society of Jesus. In contrast with the original text 
published in the University of Naples “L’Orientale” (Giornale 1991, 1996), 
Giornale 1832 skips Ripa’s negative comments about the Jesuit activity 
in China. I consider differences in the texts of two editions, the original 
(Giornale 1991, 1996) and Giornale 1832, and find that differences are minor, 
sometimes one or two words, but nonetheless essential. In Giornale 1996 one 
reads: “The emperor asked me to tell how Cardinal de Tournon died. This 
question was caused by the suspicion that he had been poisoned by the Jesuits” 
(Ripa, 1996: 3), whereas Giornale 1832 has it that: “... he had been poisoned 
by his enemies” (Ripa, 1832, vol. I: 374). Those who edited Giornale 1832 
replaced just one word, but it materially changes the message.

Whole phrases, paragraphs, are crossed out in the text of Giornale 1832. 
For example, all Ripa’s explanations why, because of the Jesuits, he and the 
other Vatican representatives felt all kind of inconveniences and could not 
fulfill their duties, are removed from Giornale 1832. Ripa’s allegations that 
the Jesuits resisted the decrees of the Holy See are also crossed out (more see 
in Appendix 1. Points 1–2). This and similar edits remove the criticism that 
Ripa expressed about the Jesuits. Ripa wrote about his successes, contrasting 
himself with the Jesuits, so these parts were also deleted from the text (Ripa, 
1996: 27; Ripa, 1832, vol. I: 407) (see Appendix 1. Point 3).

A significant reduction of the text constitutes the main discrepancy between 
the original and Giornale 1832. Occasionally, entire months of Ripa’s life in 
China disappeared from the text. On page 446 of the first volume of Giornale 
1832, the last paragraph refers to 26 December 1711, and the next paragraph 
already skips to 8 January 1712 (Ripa, 1832, vol. I: 446). During the period 
omitted in Giornale 1832, the prosecution of Western missionaries by the 
imperial censor took place. Ripa harshly criticized the Jesuits’ actions at that 
time. As mentioned above, Ripa opposed himself to the Jesuits, but even some 
paragraphs where Ripa speaks positively of Jesuits have also been edited or 
completely removed. 
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Giornale 1832 carries general references to the Jesuit Order and mentions 
Jesuit work in Asian countries. While these references to the Jesuits are 
determined by the general context, there are no descriptions of specific events 
in which the Jesuits participated. Thus, it might appear that the Jesuits were not 
involved in the events taking place at the imperial court. In those cases when, 
in the opinion of the editors, it was impossible to delete parts of the text that 
contained descriptions of the Jesuits, editors replace the word Jesuit by the 
words some or previously arrived missionaries. 

It remains unclear why the editors of Giornale 1832 excluded documents 
related to the CRC that Ripa had copied during his stay in China.  Most of 
these documents criticize European missionaries in general but not the activity 
of a particular Christian order (Fatica, 2012: 176). I feel that it would be in 
the interest of the Jesuits to publish such documentary evidence to share 
with other Catholic orders the guilt for the conflicts unfolding at the court of 
Emperor Kangxi. Perhaps the editors did not intend to interrupt the narrative 
with unnecessary, in their opinion, detail. On the other hand, according to the 
Vatican, the Jesuits were guilty of all failures occurred during the Catholic 
mission in China, so they could fear that all such documentary accusations 
would point to the Jesuits (Dubrovskaya, 2000). They opted not to include those 
documents in the publication.

Our assumption is as follows. The position in the CRC taken by the Jesuits 
contradicted the policy of the Vatican in the East, which other Catholic orders 
consider to be the reason for the failure of the whole Catholic mission in East 
Asia. In 1773, Pope Clement XIV abolished the Jesuit Order. These negative 
developments could have motivated the Jesuits to try improving their reputation 
after the restoration of the Society Jesus in 1814. It included changing the 
perception of their role in the CRC and adapting the entire history of religious 
missions in the East. The editing of Ripa’s Giornale is not an isolated case 
but an episode of purposed comprehensive work with historical evidence. 
The study of the CRC is commonly based on the documents and various 
testimonies left by representatives of the Jesuit Order (Rule, 1986; Cummins, 
1993; Vampelj, 2016), which might seem surprising. At the height of the CRC, 
various documents including letters and official petitions from Dominican and 
Franciscan missionaries came to the Vatican (Fatica, 2006: 213). However, to 
date the access to these documents remains difficult, some of them have been 
lost, unintentionally or intentionally.

A whole new view emerges as a result of such efforts, where the CRC is but 
a minor conflict that did not affect religious practices in China and the Jesuits 
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are seemingly uninvolved in the controversy. In 1939, the Vatican allowed 
Chinese Christians to participate in the rituals for their ancestors, declaring 
them as civil. The Jesuit Order was granted the full action rights in the eastern 
countries. Most of recent studies of the Catholic missions reflect only the 
Jesuits’ point of view regarding CRC (Villarroel, 1993; San Roman, 2000). By 
publishing the edited memoirs of Ripa, the Jesuits have likely tried to get rid 
of excess slander. At the same time, making Ripa associated with the Jesuits 
may have not been the aim of the editors of Giornale 1832. 

The writer Fortunato Prandi made a brief translation of Giornale 1832 from 
Italian into English and released it in 1844 (Ripa, 1844). This version of the 
text is significantly reduced: only 28 out of the 69 chapters of Giornale 1832 
appear in Giornale 1844; only 160 pages from 1491 remained. The purpose of 
Prandi may have been to facilitate the perception of the text. For example, he 
removed unnecessary details of missionary activity that might seem irrelevant 
to the general reader. The assumption may have been that the reader does do 
not wish to dwell into the political and religious processes while enjoying 
the descriptions of an unknown exotic country. Political issues, as well as all 
parts of the text describing the religious work of various Catholic orders, were 
removed too. There are rare general descriptions of the Jesuits and some of their 
activities. Other Catholic organizations such as the Franciscan and Dominican 
orders are not mentioned at all. Nonetheless, there is no reason to suspect Prandi 
of collusion with members of the Jesuit Order.

Eventually, the main subjects described in Giornale 1844 are nature, 
travel, ethnography, customs and mores. Due to thorough editing, the text was 
perceived as an “adventure novel”. The public interest for the “unexplored 
countries of the East” and demand for “breathtaking adventures” of a Westerner 
in the wild, namely, in China, has contributed to the rapid dissemination of this 
text. The fact that Ripa observed many interesting aspects of the Chinese daily 
life of the time also promoted the text. Thus, a rather short text in simple English 
quickly reached libraries and private collections. Giornale 1844 gained wide 
popularity and was republished in 1855 and 1865. It keeps getting new editions 
worldwide (2008, 2015, and 2017). The new editions of “Memoirs of Father 
Ripa ...” (for example, on www.amazon.com) do not indicate an editor nor a 
translator. Ripa is implicitly perceived as the only author of the text. Nothing 
indicates the text modifications. 

I can assume that it was the English language, or rather its widespread use, 
that caused such a rapid dissemination of Giornale 1844. The factor of language 
and text accessibility worked in the opposite way for Giornale 1832. 



110

Часть 1. Легитимация власти в Китае и Японии

I do not consider Giornale al bordo in great detail here because it does not 
describe religious activities of any Catholic order. Giornale al bordo is well-
known and available in the University of Naples “L’Orientale”; it depicts the 
image of an artist-traveler. As far as I know, this source does not contain any 
distortions or changes.

Academic literature presents a distorted image of Matteo Ripa, who is often 
assumed to be a Jesuit artist at the court of the Chinese Emperor Kangxi. Ripa 
was actually a Catholic missionary who actively participated in the Chinese 
rites controversy (CRC). After his return from China, Ripa founded a College 
for Chinese students which earned him high esteem in the church circles. 

Our analysis of three versions of Ripa’s memoirs entitled Giornale shows 
that Ripa was not a Jesuit, and it is not directly indicated in his manuscripts. 
Ripa worked for Propaganda Fide congregation and defended the Vatican 
standpoint in the CRC. He believed that Chinese Christians should not be 
allowed to participate in the rituals of worshiping ancestors and Confucius. 
Ripa was out of line with the Jesuits who took the opposite view tolerating the 
Chinese traditional rites. 

I believe that misrepresentation in the literature regarding Ripa affiliation 
and activity results from three different factors. 

Firstly, Ripa became associated with the Jesuits due to well-publicized action 
of the Jesuits in the East. All missionaries in China are by default associated 
with the Jesuits. Ripa is no exception.

Secondly, the image of Ripa as a traveling artist may come out of the reduced 
English-language version of Giornale (1844) that became easily available and 
broadly popular among all those interested including the scholars of Catholic 
missions in the East. The editor of Giornale 1844 removed the details of 
missionary activities and religious disputes from the original text, emphasizing 
instead Ripa’s artistic practice such as the drawings of exotic fauna and the 
engravings created at Emperor Kangxi request. This editing probably reflects 
a good intention to make the text an easy and entertaining reading.

Thirdly, and most importantly, the emergence of a distorted view of Ripa 
was likely driven by the role he played in the religious disputes at the court of 
Chinese Emperor Kangxi between the Vatican and the Jesuit Order in the context 
of the CRC. Almost all studies of the covered period of Christian missions in 
China are based on Jesuits’ testimonies. Jesuits prepared for publication the 
first edition of Ripa’s Giornale in 1832, materially influencing its contents, 
which I prove textually. Probably to improve their reputation earned during 
CRC, Jesuits tried to diminish the relevance of CRC by removing from the 
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original memoirs of Ripa important documents related to CRC, all criticism 
of the Jesuit activity in China and the essence of some religious debates. Ripa 
himself is implicitly associated with the Jesuit Order. 

The table compares the texts of the original Giornale 1991, 1996 and the 
edited Giornale 1832 of Matteo Ripa. The text highlighted in italics is absent 
in Giornale 1832.

Giornale 1832 Giornale 1991, 1996

1. On December 5, the governor again 
received orders to send to Beijing two 
Jesuit fathers who had recently arrived, 
mathematicians, the Fr. Tilis — 
a Bohemian (Czech) – 
and the Fr. Cardozo — the Portuguese, as 
well as the three of us: Fr. Pedrini, 
Fr. Fabri and me (Ripa, 1832, vol. I:350).

1. On December 5, the governor again 
received orders to send to Beijing two 
Jesuit fathers who had recently arrived, 
mathematicians, the Fr. Tilis — a 
Bohemian (Czech) — and the Fr. 
Cardozo — the Portuguese, as well as the 
three of us: Fr. Pedrini, Fr. Fabri and me. 
At the same time, the governor explained 
why we were not sent before. We were from 
His Holiness Mr. Cardinal de Tournon, 
who created great problems here with 
his constant statements that the Chinese 
rituals are superstitions, that the Jesuits 
give them civilian political meaning, and 
the Holy See considers them inseparable 
from superstition (Ripa, 1991: 227).

2. On December 18, at the appointed time, 
we arrived in the city of Guangzhou, in 
which we found two residences. 
One – Jesuit, the other – Spanish 
Franciscan (Ripa, 1832, vol. I: 356).

2. On December 18, at the appointed time, 
we arrived in the city of Guangzhou, in 
which we found two residences. One — 
Jesuit, the other — Spanish Franciscan. 
The Jesuit, who lived in the church, 
Portuguese da Costa, invited us to come 
in, and we saw a sign cursed by the Holy 
See above the door of this church, and 
there were gilded hieroglyphs of Jing Tian 
on it (Ripa, 1991: 231).
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3. Tibet is the kingdom conquered by the 
emperor of China, from there a request 
came to save this country from the raids 
of King Tsuvangapattan, as they say, a 
descendant of Tamerlane. Despite the 
raids, the country is still ruled by llamas, 
who are very respected. For work in Tibet, 
the Jesuits prepared two lamas who were 
my friends (Ripa, 1832, vol. I: 407).

3. Tibet is the kingdom conquered by the 
emperor of China, from there a request 
came to save this country from the raids 
of King Tsuvangapattan, as they say, a 
descendant of Tamerlane. Despite the 
raids, the country is still ruled by llamas, 
who are very respected. For work in Tibet, 
the Jesuits prepared two lamas who were 
my friends. All the used geographical 
maps of Tibet were drawn and engraved on 
copper by me (Ripa, 1996: 27).

I believe that the case of Matteo Ripa illustrates how successive discrepancies 
from one edition to another, augmented by translations into foreign languages 
and the biases of the editors, can distort historical evidence.
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создание, типология, сюжеты 
и актуализация

Е. Ю. Стабурова

Много лет тому назад автором настоящей главы была опубликована 
статья «К характеристике антиманьчжуризма XVIII в. (По материалам 
«Да и цзюэ ми лу»)» (Стабурова, 1980: 105–111), однако остается ощу-
щение, что тема была раскрыта недостаточно глубоко — интереснейший 
текст «Да и цзюэ ми лу», занимающей уникальное место в политической 
истории Китая, показан однобоко. Это вынуждает снова вернуться к книге 
для того, чтобы попытаться дать ее более детальное описание, сделав на сей 
раз акцент на содержащихся в ней антиманьчжурских политических мифах.

Прежде чем перейти к рассмотрению содержания книги следует сказать 
несколько слов о том, как мы понимаем политический миф. Соединенные 
в одно понятие миф и политика напоминают фигуру оксюморон. Здравый 
смысл, руководствующийся законами формальной логики, ассоциируе-
мый с политикой, с одной стороны, и мир воображаемый, где «мера не 
подчинена норме, малое становится сколь угодно большим и большое 
сколь угодно малым» (Голосовкер: 1987, 46), по сути, не только не имеют 
точек соприкосновения, но и исключают друг друга. Преодолевается эта 
несовместимость двух сторон переведением поэтической фантазии мифа 
в реальный социально-политический мир. 

Мы определяем политический миф как идеологически заряженный 
нарратив, имеющий выход на политические реалии и призванный влиять 
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на исход политической борьбы, сводящейся к удержанию или захвату 
власти и распределению статуса. Важная функция политического мифа 
состоит в создании или поддержании кода политической идентичности 
больших социальных групп. Политический миф внешне облечен в форму 
единственно честного повествования. Однако само название «политиче-
ский миф» говорит о том, что его характерной чертой является отсутствие 
точности и объективности. Для него свойственно выпячивание и героиза-
ция лишь одной стороны описываемого явления, призванной максимально 
обеспечить достижение цели, поставленной его создателями, а также пол-
ное игнорирование, заведомо надуманное или полуправдивое отражение 
позиции политического оппонента.

Хотя целью политического мифотворчества является расшатывание, 
захват или удержание политической власти, сам миф ее вербализует опо-
средованно, и в этом состоит его отличие от собственно политического 
дискурса.

Политическая мифология тесно связана с политической идеологией. 
Политическая идеология — система идей, отражающая и защищающая 
интересы некоего социума — группы, класса, общины, этноса и пр., уча-
ствующего или добивающегося участия в политической жизни. Амплитуда 
видов и подвидов политических идеологий бесконечно широка, так же 
как разнообразны сами человеческие сообщества. Идеологии разнятся 
степенью объективности суждений о действительности, но в любом слу-
чае в них неизбежно положительные и отрицательные оценки и выводы 
смещаются в пользу своих адептов. В стремлении усилить свое влияния 
и расширить социальную базу политические идеологии прибегают также 
к политическим мифам.

Помимо лежащих на поверхности сюжетов, политический миф нередко 
использует устойчивые темы, доказавшие свою эффективность в качестве 
орудий политического влияния. Примерами таких тем являются «свой» — 
«чужой», «мы» — «они», «исторические обиды», «приватизация истории» 
и пр. В контексте данной статьи будем называть эти темы мифемами.

В Китае политическая мифология складывалась и развивалась так же 
долго, как и само государство. Мифемы Китая представляют собой уни-
кальное явление благодаря 1) глубине исторических корней и 2) фиксации 
их в письменных источниках, начиная с древности. Они были величиной 
постоянной, сюжеты передавались из поколения в поколение, но смена 
исторического контекста влекла за собой смену акцентов — то, что было 
важным в прошедшие века, оказывалось невостребованным, и, напротив, 
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актуальными становились темы, ранее отодвинутые на второй план. Не 
удивительно, что в политических дискуссиях начала XVIII в., перипетии 
которых будут прослежены ниже, приводятся ссылки на мифических пра-
вителей — Яо, Шуня, Юя, высказывания мыслителей древности — Гуань 
Чжуна, Конфуция, Мэнцзы, черпаются доказательства из исторических 
периодов — Чжоу, Хань, Тан, Сун, Мин. Поэтому надо понимать, что мно-
гие мифемы Срединного государства нового времени имеют историю в 
сотни и даже тысячи лет. 

После того, как в 1644 г. в Пекине воцарилась маньчжурская династия 
Цин, в обществе Срединного государства складываются две ведущие по-
литические идеологии — официальная, поддерживаемая государством 
Цин, и идеология противников маньчжуров. У каждой из них был свой 
набор мифов. Но наиболее насыщенная мифами фактура оказывались у 
врагов Цинов, лишенных объективных и всесторонних данных о ситуации 
в стране, вынужденных опираться на чувства, слухи, страхи и рассказы 
о чудесах.

Книга «Да и цзюэ ми лу»

В период правления маньчжурской династии Цин при императоре 
Юнчжэне (雍正; 1723–1735) в Китае существовали две основных книги, 
чтение и изучение которых вменялось в обязанность всем подданным 
империи. Одна из них — хорошо известные 16 поучений Юнчжэна, 
еще в конце XVIII в. переведенные на русский язык А. Л. Леонтьевым 
(Юнчжэн, 1788). Другая, реже упоминаемая, — «Да и цзюэ ми лу» (大義
覺迷錄) (Да и цзюэ ми лу, 1730).

При Юнчжэне эта книга вместе с «Поучениями» распространялась 
и зачитывалась «перед всеми людьми, с учеными в качестве главной 
аудитории и читающей публикой. Каждая школа получила ее копию, и 
учащиеся были обязаны ее читать. Первые страницы книги содержали 
императорский указ, согласно которому начальники, ведающие образо-
ванием в провинции или районе, должны были подвергаться жестокому 
наказанию, если в какой-либо контролируемой ими школе не хранилась 
эта книга, либо, если от учащихся не требовалось ее прочтение» (Huang, 
1974: 197).

Перевод названия «Да и цзюэ ми лу» вызывает трудности. Проблема 
заключается главным образом в том, как переводить многогранный, пере-
осмысливавшийся с течением времени и не имеющий за пределами китай-
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ской культуры и языка аналога термин и (義), — как «правду», «смысл», 
«значение»? В сер. ХIX в. член Российской духовной миссии в Пекине 
Владимир Васильевич Горский (Кычанов, 1993: 31–37) перевел название 
как «Великая правда, просвещающая ослепленных» (Горский, 1852: 200). 
Столетие спустя близкий перевод дал американский ученый Пэй Хуан: 
«A Record of the Great Tenor for the Deluded» (Huang, 1974: 57–58), или 
по-русски — «Запись великого смысла для заблудших». Мы считаем, 
что для русского читателя приемлемо слово «правда», употребленное 
В. Горским, однако с поправкой на то, что в современном языке оно несет 
в себе новые коннотации. Добавив пропущенное слова «записи», полу-
чаем название «Записи о великой правде, просвещающей заблудших».

«Записи» были изданы в 1730 г. и были призваны бороться с анти-
маньчжурскими настроениями, рост которых совпал с началом прав-
ления Юнчжэна. Вот как описывал ситуацию в Китае того времени 
В. В. Горский: «Вторая половина шестидесятилетнего правления Канси 
(康熙, 1661–1722. — Е. С.) даровала Китаю глубокий внутренний мир; 
народ, забывший старые раны, освободился от ужасного впечатления, 
произведенного на него первыми завоеваниями маньчжуров — победо-
носное поколение давно сменилось, а его преемники сами побеждены 
были духом Китайских нравов и жизни; при самом дворе, с началом 
правления Юнчжэна 1723 года, открылась ожесточенная борьба сего 
Богдохана с его братьями; в армии все маньчжурские знаменитости пода-
влены были славою китайского генерала Ио-чжун-ци (Юэ Чжунци; 岳鍾
琪, 1686–1754, генерал-губернатор пров. Шаньси. — Е. С.), обратившего 
на себя внимание всего государства, а крутой и суровый характер ново-
го повелителя Китая порождал во многих желание перемен. При таких 
обстоятельствах, весьма невыгодных для покорителей Китая, родился 
вопрос: кто же маньчжуры, так сильно охватившие своим владычеством 
эту империю? И вскоре во всем государстве стали появляться сочинения, 
направленные против новой династии и особы самого Богдохана. Китайцы 
говорили, писали и печатали, что маньчжуры варвары, дикари, не заслу-
живавшие человеческого имени; что они случайно завладели престолом, 
не принадлежавшим им ни по каким правам, а некоторые даже обратились 
к Ио-чжун-ци с прямыми намеками, что отечество ожидает от него той 
минуты, когда его оружие навсегда изгонит варваров в их дремучие леса» 
(Горский, 1852: 199–200). 

Свидетельство, появившееся через 100 лет после описываемых собы-
тий, содержит несколько мыслей, которые важны для раскрытия заявлен-
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ной нами темы: 1) в период правления императора Канси китайцы в массе 
своей не выступали против маньчжуров, 2) антиманьчжурские настроения 
приобретают масштабный характер именно при Юнчжэне, 3) пример Юэ 
Чжунци — потомка китайского патриота Юэ Фэя (岳飛; 1103–1142) свиде-
тельствует о том, что в это время маньчжуры демонстрируют лояльность 
китайцам, а китайские сановники, в свою очередь, — готовность служить 
маньчжурской власти, из чего можно заключить, что неприятие маньчжу-
ров не относилось ко всем стратам китайского общества. 

Судьба «Записей о великой правде, просвещающей заблудших» вкрат-
це такова. Учитель одной уездной школы в провинции Хунань Цзэн Цзин 
(曾静; 1679–1736) глубоко проникся антиманьчжурскими идеями. На 
него повлияли два фактора: знакомство с тайно распространявшимися 
произведениями автора многочисленных работ, непримиримого против-
ника маньчжуров Люй Люляна (吕留良; 1629–1683), а также настойчиво 
циркулировавшие слухи о том, что новый император Юнчжэн утвердился 
на престоле, убив отца и братьев. Жестокие методы, с помощью которых 
некоторые деятели Китая расчищали себе дорогу к захвату верховной вла-
сти, у личности, воспитанной на конфуцианском уважении к отцу и стар-
шему брату, должны были вызывать отторжение. В случае с Юнчжэном 
осуждение подобных методов усиливалось осознанием того, что он был 
маньчжуром, представителем чуждого ханьцам народа. Именно поэтому 
так сильно подействовали на Цзэн Цзина и многих его современников 
разговоры о нарушении маньчжурским богдыханом важнейших конфу-
цианских добродетелей — обязанности сына и обязанности брата. Еще 
сильнее ощущалось унижение оттого, что маньчжуры правили Китаем. 

Антиманьчжурские взгляды Цзэн Цзина нашли отражение в его эссе и 
книгах, в частности, в книге «Записи о познании обновления» (Чжи синь 
лу; 知新錄). Он послал своего сподвижника Чжан Си (張熙; ?–1735) в 
провинцию Чжэцзян встретиться с членами семьи Люй Люляна, умершего 
еще при прежнем императоре, поручив ему также попытаться заручиться 
поддержкой китайца — верой и правдой служившего династии маньчжу-
ров генерал-губернатора Юэ Чжунци и передать ему письмо: сошлемся 
еще раз на приведенную выше цитату из В. Горского — «с прямыми на-
меками, что отечество ожидает от него той минуты, когда его оружие 
навсегда изгонит варваров в их дремучие леса». Юэ Чжунци доложил 
начальству о полученном странном письме с предложением стать пра-
вителем Китая. В декабре 1728 г. Цзэн Цзин был арестован и доставлен 
в Пекин. По приказу императора жестокой расправе подверглись лица, 
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прямо (а чаще косвенно) причастные к делу Цзэн Цзина. В частности, 
пострадали родственники Люй Люляна, не имевшие непосредственного 
отношения к планам заговорщика, имена которых упоминались в его запи-
сях. Унизительной процедуре осквернения были подвергнуты даже остан-
ки покойного Люй Люляна. Но самого Цзэн Цзина ждала иная судьба.

Отличавшийся не только жестокостью, но и экстравагантными поступ-
ками Юнчжэн принял Цзэн Цзина, вел с ним беседы, объяснял, что он, 
император, жертва клеветы. Чтобы доказать свою невиновность, он даже 
распорядился привезти в столицу из мест заключения враждебных ему 
евнухов и чиновников, которые в присутствии Цзэн Цзина клялись в том, 
что умышленно распускали ложные слухи об императоре.

Судя по тексту «Записей о Великой правде, просвещающей за-
блудших», император, демонстрируя эрудицию в китайской культу-
ре, на своем примере доказывал собеседнику необоснованность его 
предвзятого отношения к маньчжурам. Он умело встраивал историю 
маньчжурского народа в историю Срединного государства, ссылаясь 
на древние книги и китайских мыслителей, создавая свою версию по-
литической мифологии.

Цзэн Цзин поддался увещеваниям и написал письменное раскаянье. 
В 1730 г. он был возвращен в Хунань, в родной уезд, с повышением в 
должности. Здесь Цзэн Цзин, не имевший до этого никакой собствен-
ности, быстро разбогател, купил землю и дом (Hummel, 1943: 747–748).

Решение о помиловании император обосновал тем, что Цзэн Цзин 
оскорбил его лично, и поэтому он вправе распорядиться судьбой под-
данного по собственному усмотрению (Hummel, 1943: 748). Со стороны 
императора это был несомненно продуманный ход, с помощью которого 
он сбивал накал антиманьчжурских настроений, переводя социальное 
явление в область личных отношений.

Все записи допросов Цзэн Цзина с цитатами из его работ и работ по-
койного Люй Люляна, с разоблачением их «лжи», аргументы в защиту 
династии Цин и самого императора, Юнчжэн приказал собрать в одну 
книгу, которая и получила название «Записи о великой правде, просве-
щающей заблудших». Она состояла из четырех цзюаней, содержащих 
десять императорских указов, 47 записей допросов с устными показа-
ниями Цзэн Цзина, два раздела с устными показаниями провалившего 
свою миссию Чжан Си, а в конце четвертого цзюаня в качестве прило-
жения размещался текст, написанный раскаявшимся Цзэн Цзином, — 
«Рассказ о возвращении к человечности (Гуй жэнь шо; 歸仁說)». Все 
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это было тщательно отредактировано императором. Юнчжэн полагал, 
что знакомство подданных с материалами книги оправдает лично его 
в глазах китайцев и примирит с маньчжурами. То, что Цзэн Цзину 
не только была сохранена жизнь, но и был обеспечен более высокий, 
чем до ареста, статус, должно было стать важным доводом в пользу 
гуманности маньчжурского правителя. 

Однако большое количество цитат из антиманьчжурских произведений 
(в основном, Цзэн Цзина и Люй Люляна), развернутые пересказы аргу-
ментов противников маньчжуров в разделах, написанных императором, 
делали книгу обоюдоострым оружием. К тому же, общий настрой книги, 
жестокие приговоры правителя многим живым и уже мертвым «преступ-
никам», унизительные и жалкие оправдания Цзэн Цзина и Чжан Си могли 
вызвать обратный эффект тому, на что рассчитывал Юнчжэн. Видимо, это 
многим бросалось в глаза, поэтому взошедший на престол в 1735 г. им-
ператор Цяньлун (乾隆) сразу же запретил книгу, а Цзэн Цзина приказал 
умертвить медленной смертью.

То, что книга оказалась под запретом, спасло ее от включения в 
официальную историю, и следовательно, от последующей перера-
ботки, что делает ее редким подлинным источником по политической 
истории. Именно в этом качестве она представляет большой интерес 
для исследователя. 

Несмотря на то, что до сведения всех ответственных лиц был доведен 
приказ нового императора о запрете книги и повсеместном ее уничтоже-
нии, отдельные экземпляры избежали этой участи. Весь тираж уничтожить 
не удалось, во-первых, потому что книга слишком широко разошлась по 
стране, во-вторых, находились, видимо, люди, которые даже под страхом 
смерти были готовы прятать этот своеобразный документ. Когда много 
лет тому назад мы впервые обратились к этому сюжету, в нашем распо-
ряжении оказался том, академически переизданный в Тайбэе в 1969 году 
(Шэнь: 1969). Сейчас есть возможность читать оригинальный ксилограф, 
выложенный в интернете, из Китайско-Японской библиотеки Гарвардско-
Яньцзинского института Гарвардского университета. Видимо, это один из 
немногих экземпляров, изданных в 1730 году. Его мы и использовали (Да 
и цзюэ ми лу, 1730: 1–4).

Так как текст книги весьма сложный, а его содержание не всегда укла-
дывается в рамки современного понятия толерантности, чтобы избежать 
обвинений в предвзятости, мы будем вынуждены сопровождать переводы 
на русский соответствующими цитатами по-китайски.  
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Мифемы антиманьчжуризма
«Свой» — «чужой»

В «Записях о великой правде, просвещающих заблудших» больше 
всего внимания уделяется мифемам «мы» — «они», «свой» — «чужой». 
Обильно приводимые цитаты из сочинений противников маньчжурской 
власти говорят о том, что именно темы «китайцы-ханьцы» и «пришельцы-
варвары» стали центральным объектом политической мифологии ан-
тиманьчжуризма. Но кроме того самому императору, видимо, именно 
эта тема, как слабое звено позиции завоевавшей Китай нации, казалась 
заслуживающей особо пристального внимания, что заставляло к ней 
возвращаться. Парадокс заключался в том, что Юнчжэн, подыскивая 
контраргументы, снова и снова пересказывал мнение врагов маньчжуров.

Антиманьчжуризм базировался на противопоставлении китайцев и 
«дикарей». В китайском языке было закодировано разное отношение к 
одним и другим. Как сторонники Цинской династии, так и их противники, 
называли китайцев «цветущими» (хуа; 華). На другом полюсе находи-
лись «дикари», для которых существовали разные названия. Считалось, 
что на востоке от Китая живут и (夷), на юге — мань (蠻), на западе — 
тюркские племена жун (戎), на севере — ди (狄) (Ошанин, 1984: (3), 694). 
Объединяя два иероглифа, получали «варваров» северо-запада (жун-ди; 
戎狄) и северо-востока (и-ди夷狄). Эти же биномы служили для обозна-
чения «диких» племен вообще. Все чужаки, населявшие приграничные с 
Китаем районы с четырех сторон, именовались «четырьмя ди» (сы-ди; 四
狄). Неприятие некитайских народов зашифровывалось даже в графемах: 
так, в иероглиф «мань» входит графический элемент «ядовитая змея», а 
ключ иероглифа «ди» — «собака».

Тема «мы» — «они» развивалась противниками маньчжуров в самом 
радикальном варианте. Сошлемся на определение инородцев Цзэн Цзина: 
«Те, кто кривы, вредят миру, развратны, низки и живут за крепостями с 
четырех сторон [прикрывающими Китай], являются дикарями. Низшие из 
дикарей являются птицами и зверями» (四塞傾險而邪僻者為夷狄夷狄之
下為禽獸) (Да и цзюэ ми лу, 1730: (1) 54).

В противоположность «дикарям» люди (китайцы) населяют 
Серединную землю и их бытие определяется законами мироздания. Цзэн 
Цзин писал: «Небо рождает людей и вещи, ли (理) — одно, [но] делит на 
разное. Те, кто живут в Срединной земле, являются людьми, они обладают 
прямотой и их инь и ян смыкаются с дэ» (天生人物理一分殊中土得正而
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陰陽合德者為人) (Да и цзюэ ми лу, 1730: (1) 54). (Несколько отвлекаясь 
от повествования, поясним, что понятие ли после его осмысления буд-
дистами школы Хуа-янь и сунскими философами стало означать единый 
закон матрицы мироздания, который продолжается во множественных и 
переменных формах явленного мира и сообщает им свойства и численное 
выражение, или, как написал Цзэн Цзин, «ли (理) — одно, [но] делит на 
разное».)

Исследователи уже не раз отмечали, что чисто пространственно мно-
гие китайцы представляли себе разделение на «китайцев» и «дикарей» не 
в виде нисходящей прямой линии, но как луч, идущий от центра круга к 
периферии. При этом, по мере удаления от центра в едином, тончайшем, 
неподвластным восприятию людей наполнителе мира ци (氣) интенсив-
ность распределения человеческого постепенно сходит на нет. Это был, 
если так можно сказать, способ дегуманизации некитайцев, которым охот-
но пользовались противники маньчжуров. Цзэн Цзин в своей ранее издан-
ной книге «Записи о познании нового» (Чжи синь лу; 知新錄), отрывки 
из которой Юнчжэн приказал включить в «Да и цзюэ ми лу», писал: «За 
пределами цветущих, [располагающихся] в Середине, с четырех сторон, 
все — дикари. Те, которые поближе к Срединной земле, в какой-то сте-
пени ещн имеют чуточку человеческих ци, перемещающиеся же дальше 
[от нее], перемещаются [так, что] уже не отличаются от птиц и зверей 
(中華之外四面皆是夷狄與中土稍近者尚 有分毫 人氣轉遠轉與禽獸無異» 
(Да и цзюэ ми лу, 1730: (2) 13).

Цзэн Цзин уподоблял некитайцев не только зверям и птицам, но и 
неодушевленным предметам. По его мнению, рубеж между «людьми» и 
«вещами» проходит по границам Китая: «Что до цветущих, то их разделе-
ние с дикарями является не чем иным, как разделением на людей и вещи. 
Рубеж проходит по границам Срединного государства. [Такова] правда 
номер один» (華之與夷乃人與物之分界為域中第一義) (Да и цзюэ ми лу, 
1730: (2) 10).

На шкале ценностей, которую рисовали противники маньчжуров, даже 
самый никудышный, китаец оказывался несравнимо выше варваров, про-
сто потому что последним были абсолютно чужды любые человеческие 
нормы жизни. Приведем соответствующую цитату из книги Цзэн Цзина: 
«Того из Срединного государства, который хитер, беспринципен, бесстыж, 
невежественен, если судить по поведению, сначала можно отнести к раз-
ряду дикарей. Только вот это зло есть человеческое зло, оно в конце кон-
цов не приводит к разрушению законов Неба и Земли. А если это дикарь, 
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то он нисколько не озабочен этим [законами Неба и Земли. — Е. С.], ему 
нет дела до родственных отношений между отцом и сыном, до правды 
отношений между правителем и чиновниками, до порядка отношений 
между старшими и младшими, до особых отношений между супругами, 
до отношений верности между друзьями» (中國人之詭譎反複無恥無狀
者其行習原類夷狄只是惡亦是人之惡天經地義究竟不致掃滅若是夷狄
他就無許多顧慮了不管父子之親君臣之義長幼之序夫婦之別朋友之信) 
(Да и цзюэ ми лу, 1730: (2) 25–26). 

Помимо общей, весьма нелестной, характеристики некитайцев, мифе-
ма «мы» — «они» включала в себя также мысль о неспособности чуже-
земцев к управлению страной. Мысль противников маньчжуров сводилась 
к тому, что, если китайцы уже во времена Конфуция создавали теории 
управления, то варвары, и маньчжуры в том числе, не сумев подняться над 
дикостью и необразованностью, не умеют наладить нормальную жизнь в 
государстве и обществе. 

Мифологическое мышление тем и отличается от научного, что оно не 
требует глубокого и всестороннего анализа. Достаточно внедрить одну 
идею, развить ее до космических масштабов, чтобы она стала эффектив-
ным орудием политической борьбы. Такой идеей для проти вников маньч-
журов стали два слова из знаменитого изречения Конфуция, включенного 
в «Лунь юй», главу 12: «Правитель — правитель, чиновник — чиновник, 
отец — отец, сын — сын» (君君臣臣父父子子). По сути дела, смысл 
диалога между Конфуцием и его собеседником в этой главе заключается в 
том, что только при условии, что каждый член общества будет находиться 
на своем месте и выполнять определенные его статусом обязанности, об-
щество сможет нормально функционировать. Двумя словами Конфуция, 
вокруг которых происходил процесс антиманьчжурского мифотворчества, 
стали «правитель» и «чиновники». 

Цзэн Цзин уверял, что людьми могут считаться только те, кто сформу-
лировал и понял закон взаимоотношений между правителем и чиновника-
ми. В этом, по его мнению, состоит важнейшее отличие людей от дикарей. 
В книге «Записи о познании нового» он утверждал, что «люди и дикари 
разняться тем, что [у последних] нет [такого понятия, как] правитель — 
чиновники (人與夷狄無君臣之分)» (Да и цзюэ ми лу, 1730: (2) 10); 

Впрочем, приведем более развернутую цитату, чтобы лучше понять 
ход мыслей автора: «Каким образом принятая людьми правда [отноше-
ний] правителя и чиновников связана с великим разделением на людей 
и дикарей? Почему Конфуций, воспользовавшись мыслью Гуань Чжуна 
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о том, что забывший своего правителя служит врагу, считал, что быть к 
этому снисходительным означает отказ от принципа человечности? Это 
значит, что разделение на цветущих и дикарей в большой степени связано 
с взаимоотношением правителя и чиновников» (如何以人類中君臣之義移
向人與夷狄大分上 用管仲忘君事仇孔子何故恕之而反許以仁蓋以華夷之
分大於君臣之倫) (Да и цзюэ ми лу, 1730: (20) 11). В этой любопытной, но 
не сразу открывающейся современному читателю цитате из-за того, что 
автор, рассчитывавший на своих современников, опустил много важных 
слов, следует обратить внимание на упомянутое имя основоположника 
легизма Гуань Чжуна (管仲; VIII–VII вв. до н. э.). 

Гуань Чжун сказал, что человек, предавший своего правителя, служит 
врагу. Как выясняется дальше, Конфуций, рассмотревший этот тезис, 
счел, что принцип человечности не может распространяться на предате-
ля. Почему? Не потому, что это плохо, неэтично, запрещено заповедями 
и пр., но потому что своим поступком предатель разрушил то, что для 
китайского создания должно быть неприкасаемым — отношение пра-
вителя и чиновников. Перенеся рассуждения мыслителей древности на 
маньчжуров, Цзэн Цзин имел в виду, что именно здесь лежит глубочайшая 
пропасть между цветущими и чужеземцами, которые не только не сумели 
ничего подобного сформулировать, но и лишены понимания взаимозави-
симости и взаимообусловленности правителя и чиновников. Обе части 
концепции «правитель-чиновники» сосуществуют неразрывно и отпаде-
ние одной из них приводит к разрушению всей конструкции государства. 
Ссылка на Гуань Чжуна призвана напомнить о том, что в новое время 
именно маньчжуры нарушили баланс между правителем и чиновниками и 
являются ответственными за гибель китайского государства. На таких, как 
они, Конфуций не распространял великий принцип человечности. Такова, 
исходя из сказанного Цзэн Цзином, связь между концепцией правитель — 
чиновники и разделением населения Китая на людей и дикарей.

От тезиса о непонимании маньчжурами китайской мудрости о «пра-
вителе —чиновниках» мифема «мы» — «они» плавно перетекала в сферу 
фатальной неспособности чужеземцев (маньчжуров) к выдвижению из 
своей среды политического лидера и созданию государства. Миф рабо-
тал на то, чтобы просто-напросто предать забвению факт существования 
цинской династии с императором во главе.

Цзэн Цзин в «Записях о познании нового» писал: «Без правды [поня-
тия] «правитель — чиновники» нельзя пробыть ни одного дня. Есть ли 
под небом государство без правителя? Мэнцзы говорил: «Без отца и без 
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правителя — это [удел] птиц и зверей». [Но] птицы и звери тоже имеют 
правителя и чиновников — пчелы и муравьи знают это и придерживаются 
этого. Раз на сегодняшний день уже более 80 лет нет правителя, ничего 
иного не остается, как объезжать страну в поисках мудрого и прозорли-
вого человека, чтобы пришел и хозяйничал (君臣之義一日不可無天下豈
有無君之國哉孟子曰無父無君是禽獸也禽獸亦有君臣蜂螘猶知依從如今
八十餘年沒有君不得不遍歷域中尋出個聰明睿智人出來做主) (Да и цзюэ 
ми лу, 1730: (2) 15–16).

Иначе говоря, по утверждению Цзэн Цзина, раз маньчжуры — это 
звери и птицы, то и жизнь свою они организуют подобно зверям и пти-
цам. Из Мэнцзы (孟子; 372–289 гг. до н. э.) известно, что зверям и птицам 
неведомы отношения «правитель-чиновники». Однако даже в животном 
мире можно найти примеры подобия иерархии правителя и чиновников, 
например, среди пчел и муравьев. То есть, получалось, что, если брать 
такой критерий, как иерархия отношений и распределения социальных 
ролей, маньчжуры не выдерживали сравнения даже с муравьями и пчела-
ми. Из этого следовал вывод о том, что маньчжуры, развалив китайское 
государство, ничего не смогли создать взамен, поэтому китайцам необ-
ходимо сосредоточиться на поиске китайского же мудреца, который бы 
«пришел и хозяйничал».

Мифема «страдания народа»

Завоевания маньчжурами Срединного государства сопровождалось, 
как это обычно бывает, слезами, кровью, смертями. Это фиксировалось 
людьми, жившими в ХVII в. На завоеванных территориях маньчжуры 
устанавливали свои порядки. Привилегированное положение маньчжуров 
закреплялось законами. Китайцы воспринимали как унижение требование 
ношения кос для мужчин и запрет на бинтование ног для женщин (впро-
чем, последнее так и не было осуществлено). Однако уместно заметить, 
что в развале страны были виноваты не маньчжуры. Страну разваливали 
безвольные императоры династии Мин, попавшие в слишком сильную 
зависимость от евнухов, и многолетние крестьянские войны. Один из на-
родных вождей китаец Ли Цзычэн (李自成; 1606–1645) с войском сумел 
завоевать столицу Пекин и свергнуть минского императора. 

Китайский же полководец У Саньгуй (吳三桂; 1612–1678), противник 
восставших крестьян, пригласил в страну маньчжурскую армию, для 
чего открыл ей горный проход, ведущий в Пекин. Восемь раз пришлось 
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просить маньчжуров прислать войска (Тихвинский, 1966: 9). Кроме того, 
ко времени вторжения на территорию Китая в 1644 году маньчжуры 
уже имели собственную государственность во главе с династией Цин и 
централизованную администрацию, созданную по китайскому образцу. 
В XII–XIII вв. существовало сильное и развитое государство Цзинь, 
созданное чжурчжэнями — предками маньчжуров. Поэтому не совсем 
верно представлять себе маньчжурское вторжение на территорию Китая 
как захват страны диким племенем, не знавшим цивилизации. Можно 
считать, что маньчжурам с помощью китайцев удалось присоединить к 
своему небольшому государству Цин огромные территории с населением, 
во много раз превышающим население их собственной страны. 

Допускаем, что Люй Люлян, молодость которого пришлась на период 
смены власти, мог написать, что «тут, хотя прошло уже несколько де-
сятилетий, небо пусто, земля провалилась, и на [больших] расстояниях 
нет людей» (其中雖有數十年天荒地塌非人間) (Да и цзюэ ми лу, 1730: (3), 
16). Это вполне могло соответствовать окружавшей его действительности. 
Однако шли годы и описания бед, пришедших в Срединное государство 
вместе с маньчжурскими завоевателями, все больше и больше отрывались 
от реальности и приобретали звучание целенаправленно создаваемого 
мифа. 

Причем, похоже, что чем стабильнее становилась Цинская империя, 
тем более сильные средства в виде художественных преувеличений требо-
вались для описания страданий китайского народа. Вот какую страшную 
картину рисовал Цзин Цзин: «Племена дикарей вторглись в Китай. Они в 
обители мудрецов казнят без снисхождения, только и делают, что убивают, 
только и делаю, что рубят!» (夷狄侵凌中國在聖人所必誅而不宥者只有殺
而已矣砍而已矣) (Да и цзюэ ми лу, 1730: (2), 27). 

Еще в книгах мудрецов древности Китая был поставлен вопрос о бо-
гатстве и бедности. Многие сотни лет обсуждение его велось с разных 
позиций. Одни сетовали на то, что пропасть между богатыми и бедными 
постоянно увеличивается. Другие искали связь между богатством и бед-
ностью государства и народа, находя, что связь эта обратно пропорцио-
нальна — чем беднее народ, тем богаче государство, и наоборот. Третьи, 
официальные лица страны, перед глазами которых маячили призраки 
восстаний доведенного до нищеты народа, разрабатывали практические 
способы сокращения доходов богатых и увеличения доходов бедных. 

Естественно, что для такой большой страны, как Китай, с развитой 
чиновничьей организацией, издавна сохраняла актуальность проблема 
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лихоимства государевых слуг, чрезмерной эксплуатации одних за счет 
других. Когда обогащение меньшинства и обнищание большинства на-
селения достигало пика и условия жизни простых людей становились 
невыносимыми, обычно вспыхивали народные протесты, нередко пере-
раставшие в войны. 

Особенность времени, в которое жил Цзэн Цзин, состояла в том, что 
оно пришлось на период правления императора Канси (康熙), находив-
шегося на троне с 1654 по 1722 г., и сменившего императора Юнчжэна. 
Канси, получивший китайское образование и считавший себя продолжа-
телем дела Конфуция, настолько эффективно управлял государством, что 
при нем в несколько раз уменьшилось количество народных выступлений, 
в том числе, восстаний против маньчжуров. К достижениям Юнчжэна 
обычно причисляют то, что ему удалось снизить чиновничью коррупцию 
и укрепить финансовое положение государства.

Тем не менее Цзэн Цзин продолжал подогревать антиманьчжурские 
настроения, прибегая к мифеме «страдания народа». Он настаивал, 
что маньчжуры, будучи неспособными управлять страной, доводят до 
крайности имущественное неравенство в обществе. Не вдаваясь в ана-
лиз реальной ситуации и играя на подспудном ожидании социальной 
справедливости простых людей, он писал: «Земля и поля целиком захва-
тываются богатыми дворами. Богатые с каждым днем богатеют, бедные 
с каждым днём беднеют» (土田盡為富戶所收富者日富貧者日貧) (Да и 
цзюэ ми лу, 1730: (1), 56).

Мифема «даже природа восстает»

Описание природных катастроф и необъяснимых природных явлений 
у всех народов служит предупреждению и мобилизации человека через 
страх перед лицом опасности. Но, конечно, особенно хорошо подобные 
приемы мифотворчества были отработаны в традиционных обществах, и 
в китайском, в том числе.

Для людей вообще характерно считать, что их деятельность на земле, 
особенно в периоды больших социальных катаклизмов — войн, эпи-
демий, неурожаев приводит в движение высшие силы, которые откли-
каются на происходящее мистическими знаками, знамениями. 
Предвестия предупреждают о назревающих больших событиях, спо-
собных затронуть судьбы целых народов. В самое спокойное и мир-
ное время изменения климата, нарушение смены природных циклов, 



127

Глава 4. Антиманьчжурские политические мифы периода Цин

необычное поведение небесных тел считываются людьми как предска-
зания о надвигающемся лихолетье.

В политической культуре Китая издревле была установлена связь 
между государственными делами и природными явлениями. Со време-
нем, по мере накопления занесенных в анналы фактов, это представление 
лишь укреплялось. Судьбы правителей и целой страны зависели от того, 
правильно ли астроном определит дату предстоящего затмения. Не уди-
вительно, что в Китае в течение нескольких тысячелетий рассуждения о 
странном расположении небесных светил были составной частью поли-
тического дискурса: раз Небо посылает знамения, значит в государстве 
нет порядка. 

Алармическая повестка была удобным инструментом политической 
борьбы. Чтобы поднять народ против власти, зачастую достаточно было 
слухов о необычном поведении астрономических объектов. Естественно, 
противники маньчжуров тоже включили в свой арсенал столь опасную 
для властей тему.

Цзэн Цзин рассказал в своей книге о том, что, когда два его сторон-
ника поехали на «запад», они увидели то, к чему «не стоит относиться 
легкомысленно»: «В тот год, в начале второго месяца, второго числа пять 
планет [Меркурий, Венера, Марс, Юпитер, Сатурн. — Е. С.] выстроились 
в ряд как жемчужное ожерелье, а солнце и месяц соединились в одно 
целое» (那年二月初二日五星聯珠日月合璧). В конце повествования Цзэн 
Цзин предупредил, что дело не ограничится одним случаем: «Некоторые 
ждут, что такое же движение [на небе] будет в начале седьмого месяца» 
(某等七月初即有是行) (Да и цзюэ ми лу, 1730: (2), 1). Так парад планет 
был поставлен на службу борьбы с чужеземцами, которых якобы отвер-
гает даже Небо.

Антиманьчжурская мифология включала в себя также страшные для 
преимущественно земледельческой страны истории о том, что при маньч-
журах в Китае изменился климат, а на обработанных землях уменьшился 
урожай: «На протяжении пяти-шести лет четыре времени года поменяли 
порядок смены холода и жары; меньше стало полей, возделанных под 
пять основных зерновых культур [рис, просо, ячмень, пшеница, бобы. — 
Е. С.] — то затяжные дожди, то непрекращающееся вдро…» (五六年之
內四時寒暑易序五穀耕作少成恆雨恆暘)» (Да и цзюэ ми лу, 1730: (3), 1).

Картина развала государственной власти маньчжурами приобретала 
совсем зловещий характер, когда им бросали упреки в том, что против 
Китая ополчились вместе силы неба и земли: «Пять планет сошлись вме-
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сте, Хуанхэ сметает [все на своем пути]. Некоторые говорят про это время, 
мол, если это не погибель пришла, то что же это такое?!» (五星聚，黃
河清，某當此時如何死得) (Да и цзюэ ми лу, 1730: (1), 72–73). Одного 
лишь упоминания Желтой реки в Китае было достаточно, чтобы вызвать 
трепет. Из поколения в поколение передавались повествования о жутких 
наводнениях, иногда сопровождающихся сменой русла, приводящих к 
гибели десятков и сотен миллионов людей.

Мифологическое сознание всегда поднимает большие пласты миро-
здания, обращая взор долу и опускаясь в морские глубины. Однако если 
разбираться с приведенной выше цитатой, по существу, то надо отме-
тить, что на Хуанхэ в июле-октябре во время сезона муссонных дождей 
половодье бывает ежегодно. Настоящие трагедии наступают, когда при-
носимый рекой лесс полностью закупоривает проход воды. Своенравная 
река издревле являласб проблемой для всех властей Китая. В империи 
Цин существовал многоступенчатый государственный аппарат, чинов-
ники которого отвечали за сбор сведений о состоянии Хуанхэ и за пре-
дотвращение наводнений. В период правления Юнчжэна с 1723 по 1735 
катастрофические наводнения не фиксировались. Правда очень тяжелая 
ситуация на Хуанхэ сложилась в 1735 году, уже при его приемнике (Чжао, 
2003: 3724–3726). Это означает, что фраза с адресованным маньчжурам 
обвинением в том, что «Хуанхэ сметает [все на своем пути]», была гипер-
болой, целью которой снова была атака на якобы «диких» маньчжуров, 
не способных совладать с управлением страной, для чего Небо посылает 
грозные сигналы.

Сошлемся на мнение петербургского ученого А. Е. Донской: 
«В XVII–XVIII вв. императорская власть в Китае была достаточно сильна 
и контролировала огромные средства, а бюрократический аппарат был до-
статочно “управляемым” из центра, чтобы на деле осуществлять сложные 
и дорогостоящие мероприятия по оказанию помощи районам стихийных 
бедствий» (Донская, 2003: 28).

Мифема «приватизации истории»

История почти никогда не бывает объективной, потому что ее записы-
вают или устно передают люди, а они субъективны по определению. Но 
в Китае, где преклонение перед фиксацией исторического факта можно 
сравнить разве что с религиозным фанатизмом в других культурах, на 
протяжении по крайней мере обозримого прошлого, интерпретация исто-
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рии была не только игрой ума интеллектуалов, но также считалась делом 
государственной важности, оказывающем влияние на жизнь общества и 
политическую борьбу. 

Естественно, противники Цинов также рассматривали историю Китая 
как важный ресурс воздействия на людей. Они переписывали историю 
Китая исключительно под себя, мифологизировали ее, наполняя новым 
содержанием, где главным критерием становилось превознесение всего 
китайского и полное отторжение некитайцев. Для достижения цели они 
достаточно вольно обращались с фактами.

Как это работало, разберем на примере короткой цитаты из книги Цзэн 
Цзина «Записи о познании нового». В ней говорится: «Система строи-
тельства государства на пожалованной земле была проявлением Великого 
дао — когда мудрец управляет Поднебесной. Вслед за этим появился 
Великий закон сопротивления северо-западным варварам» (封建是聖人
治天下之大道亦即是御戎狄之大法) (Да и цзюэ ми лу, 1730: (2), 21).

Эта цитата возвращает читателя к периоду до Цинь Шихуана (秦始
皇), то есть к III в. до н. э. Ее автор уверяет, что именно тогда на земле 
господствовало Великое дао, что проявлялось в существовании системы 
«строительства государства на пожалованной земле (фэн цзянь; 封建)». На 
самом же деле это была система местных удельных князьков, чисто фор-
мально подчинявшаяся центральной власти. Цинь Шихуан ее упразднил. 
Естественно, что политическая раздробленность не способствовала укре-
плению государства не только внутри, но и на его границах. В принципе, 
в Китае эта система никогда и не оценивалась в положительном ключе. 

Зачем же Цзэн Цзин сочинил свою версию того периода? Прежде всего, 
таким образом он обозначил верхнюю временную границу китайского 
«золотого века», приходившую, как следует из его слов, на III век до н. э. 
Также он заявил о том, что понятие «золотого века» непременно включает 
в себя «сопротивление варварам». Он поднял задачу борьбы с маньчжу-
рами, которых завуалированно назвал «северо-западными варварами», 
до уровня объективно существующего «Великого закона». Особенно его 
внимание привлекало то, что в те далекие времена в вопросах управления 
участвовали «мудрецы», под которыми он понимал Конфуция, Мэнцзы и 
др. Таким образом он посылал послание противникам маньчжуров, что 
нужно искать китайского мудреца на роль правителя, с его помощью свер-
гать маньчжурскую власть и возвращать в Китай «золотой век».

Политическая мифология не стремится к объективному отражению 
действительности. Как уже отмечалось выше, ее целью является дости-
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жение определенного политического результата. Поэтому закономерным 
было то, что противники маньчжуров идеализировали и превозносили за-
слуги всех, без исключения, китайских государей, начиная глубокой древ-
ности, с Яо (堯), Шуня (舜) и Юя (禹) — «трех совершенномудрых (сань 
шэн; 三聖)» и заканчивая императорами династии Мин. Маньчжурские 
же политические деятели по определению считались способными лишь 
к насилию и чаще всего их деятельность в глазах Цзэн Цзина или Люй 
Люляна даже не заслуживала внимания. Они обходили молчанием тот 
факт, что считающиеся идеальными правители Китая, как следует из хро-
ник, не всегда были ханьцами по крови. Как справедливо писал Юнчжэн, 
такой уважаемый персонаж древности, как Шунь, происходил из «восточ-
ных варваров (дун-и; 東夷)», а Вэнь-ван (文王) — из «западных варваров 
(си-и; 西夷)» (Да и цзюэ ми лу, 1730: (1), 43). Впрочем, выпячивание 
чего-то одного и замалчивание другого и есть один из методов создания 
политического мифа. 

Переписывая историю, противники маньчжуров использовали харак-
терные для мифотворчества приемы и стилистику. Даже те факты, которые 
им как носителям китайских ценностей не добавляли гордости за свой 
народ и его правителей, изложенные в особой восторженной манере эмо-
ционального приобщения к чуду, становились доказательством величия 
китайцев и, соответственно, ничтожества маньчжуров. 

Повествование, которое мы процитируем ниже, принадлежало кисти 
Люй Люляна и посвящено окончательному поражению самого последнего 
минского императора Юнли (永曆; 1623–1662), взошедшего на трон че-
рез два года после утверждения династии Цин в Пекине. Фактически его 
власть ограничивалась лишь некоторыми территориями южного Китая. 
Харизма поверженного китайского императора распространяется автором 
рассказа и на наследника престола. Причем, эта харизма, исходящая от 
представителей китайского правящего дома, настолько всеобъемлюща, 
что ей не могут противостоять даже враги — маньчжурские солдаты. 
Согласно законам жанра политического мифа, против врагов китайского 
правителя ополчились даже высшие силы

Люй Люлян писал: «Когда император Юнли был захвачен в плен, 
тогда и маньчжуры, и китайцы всем сердцем обратились к наследнику 
престола. [Он], находясь в первой шеренге, натянул поводья лошади, 
плетью указал на восток. И тогда маньчжурские и китайские солдаты на 
восточном фланге все встали на колени, а когда [указал] на запад, то на 
западном фланге все встали на колени. В день его смерти на небе и земле 
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поднялись пыльные вихри и туманы, солнце и луна погасли. В радиусе ста 
ли [ли=0,5 км. — Е. С.] все, кто участвовал в укреплении храма предков, 
были сражены молнией» (永曆帝被執時滿漢皆傾心東宮勒馬前行以鞭稍
東指則東邊滿漢兵皆跪西指則西跪弒之日天地晦霾日月失光百里之內凡
關壯繆廟皆被雷擊) (Да и цзюэ ми лу, 1730: (4), 6).

Если оценивать этот рассказ с точки зрения достоверности сюже-
та, то лучше, чем это сделал император Юнчжэн, сказать невозможно: 
«Проверено: ложь!» (там же). Однако с точки зрения политического мифа 
это повествование безупречно. История Китая в ней подана как история 
китайцев, под всеобъемлющим воздействием которых даже маньчжуры 
на время приобретают человеческие черты. Обрамление в виде туманов, 
солнца, луны и молнии, как мы уже отмечали, было важным атрибутом 
мифологического повествования. 

Антиманьчжурские мифемы и их актуализация 
накануне и в начале Синьхайской революции

Пассионарные противники маньчжуров как нации и их политические 
мифы не пользовались в цинской империи XVIII в. большой поддержкой. 
Все, что было связано с главным антиманьчжурским идеологом предыду-
щего века Люй Люляном, было выкорчевано по приказу Юнчжэна, труды 
его были уничтожены. Власти пресекали издание и распространение 
антиманьчжурской литературы. Несмотря на целый ряд унизительных 
законов, ущемлявших права ханьцев, успешная внутренняя и внешняя 
политики империи Цин была залогом межнационального если не мира, то 
по крайней мере перемирия. У Цзэн Цзина не было сподвижников. Только 
один-единственный Чжан Си. 

С середины XIX в. Китай начали извне раскачивать западные держа-
вы, действия цинского двора во внешней и внутренней политике были 
запоздалыми и непоследовательными. В стране начиналось брожение. 
На этом фоне среди китайцев возрождаются идеи о чужеродности маньч-
журов. Вытаскиваются из тайников книги XVII–XVIII вв. с описанием 
эпизодов жестокой расправы маньчжурских войск с населением городов, 
поднявшихся на борьбу с захватчиками — Ван Сючу (王秀楚) «Заметки о 
десяти днях в Янчжоу» (Янчжоу ши жи цзи; 楊州十日記) и Чжу Цзысу (朱
子素) «Краткое описание того, как был вырезан город Цзядин» (Цзядин ту 
чэн цзи-люэ; 嘉定屠城紀略). Третьей популярной книгой, разоблачавшей 
маньчжуров как правителей, стала «Записи у [ворот] Дун-хуа» (Дун-хуа 
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лу; 東華錄). Ее составитель Цзян Лянци (蔣良騏; 1723–1789) работал 
в Государственном комитете по [составлению династийной] истории 
(Го ши гуань; 國史館), поэтому книга представляла собой документально 
фундированный источник о маньчжурах с 1644 года и вплоть до прихода 
к власти Юнчжэна (Wilkinson, 2000: 942).

Эти книги переиздаются и распространяются сначала в среде «тайных 
обществ», которые особенно активизировались после Опиумной войны 
(1840–1842) (Новиков, 1970: 38). Книги подпитывают ненавистью вос-
ставших Тайпинов. Их сознательно ставят на службу своей идеологии ки-
тайские просвещенные деятели, сначала некоторые сторонники реформ, 
потом — революционеры. 

Достаточно красноречивым свидетельством того, что книга «Да и цзюэ 
ми лу» снова стала доступной читателям, было то, что она в 1840-е гг. 
оказалась в распоряжении членов Российской духовной миссии в Пекине 
(Горский, 1852: 200). В своем единственном капитальном труде «Учение 
о человеколюбии» (Жэнь сюэ; 仁學) ее упоминает участник Движения за 
реформы Тань Сытун (譚嗣同; 1865–1898) как «всем известную» книгу 
(Тань, 1981: 342).

На рубеже XIX–ХХ вв. содержащиеся в книге антиманьчжурские идеи 
оказались востребованными первыми буржуазными революционерами. 
Историки обратили внимание на документ 1895 года, написанный на 
следствии революционером Лу Хаодуном (陸皓東; 1868–1895), которого 
вскоре казнили за участие в вооруженном заговоре. Он создавал вместе с 
Сунь Ятсеном (孫中山; 1866–1925) первую революционную организацию 
«Союз возрождения Китая (Синчжунхуй; 興中會)» и свидетельствовал, 
что Сунь «считал главным возмездие маньчжурским врагам» (Борох, 
1966: 334). Сам Лу Хаодун призывал к поголовному истреблению маньч-
журов (Борох, 1966: 349).

Тайваньский историк Чжу Хунъюань отметил, что, несмотря на 
огромные противоречия в среде первых сторонников революционно-
го действия, всех их сплачивала идея национальной революции (Чжу, 
1995: 78). Отголоски антиманьчжурских политических мифов из «Да и 
цзюэ ми лу» прослеживаются в призывах к отмщению «маньчжурским 
варварам» в публикациях Цзоу Жуна (鄒容; 1885–1905), Чжан Тайяня 
(章太炎; 1869–1936), Лю Шипэя (劉師培; 1884–1919) и многих других. 
Они призывали «истреблять маньчжуров (пай мань; 排滿)» и «изгонять 
маньчжуров (цюй мань; 驅滿)». (Чжу, 1995: 78). Прав японский исследова-
тель Исикава Ёсихиро, написавший, что «революционеры позднецинского 
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времени были наследниками приверженцев антиманьчжуризма раннего 
периода Цин» (Yoshihiro, 2003: 16). 

Когда же в 1911 г. вспыхнула революция, ее сторонники как мантру 
повторяли, что «сердце у маньчжуров как у змей, нрав как у хищных зве-
рей» (Декларация, 1968: 91) и что «у них звериный нрав» (Обращение, 
1968: 50). А вот под каким текстом поставил свою подпись обласкан-
ный Цинами генерал империи Ли Юаньхун через день после того, как 
согласился перейти на сторону восставших: «Жестокий режим паути-
ной опутал всю страну, народ был доведен до крайности, люди и души 
предков были преисполнены чувством ненависти, и небо и земля не 
могли [больше] мириться с ним. Наводнения сменялись засухой, на небе 
как предзнаменование появилась комета, бедствиям и смутам не было 
видно конца, повсюду бесчинствовали бандиты, и незачем было ждать, 
чтобы явился мудрец и разъяснил нам волю и чаяния неба и людей. 
Поэтому, движимые чувством возмущения и гнева, патриоты, обратив 
свой взор к небу и вникнув в людские дела, поставили целью уничтожить 
маньчжурское племя…» (Телеграмма, 1968: 70) За время, прошедшее с 
1730 года, когда книга «Да и цзюэ ми лу» была включена в школьные 
образовательные программы, антиманьчжурские мифемы были уже на-
столько хорошо усвоены, что их письменное изложение не требовало 
много времени и сил. К тому же дискурс ненависти не требует глубокой 
аргументации.  

Книга «Записи о великой правде, просвещающей заблудших», помимо 
того, что заслуживает самого пристального внимания как единственный 
в своем роде документ, на страницах которого император полемизирует с 
провинциальным учителем, также является первоклассным источником 
по политической мифологии антиманьчжуризма.

Проанализировав содержащиеся в книге высказывания, направлен-
ные против маньчжуров, можно сделать вывод о том, что противники 
маньчжуров облекали свои идеи в форму политических мифов, возможно, 
интуитивно понимая, что не признающие полутонов, рисуемые широкими 
мазками и апеллирующие к сердцу, а не к рассудку мифы являются наибо-
лее действенным оружием в идейной и политической борьбе.

В антиманьчжурских цитатах, ссылки на которые приведены в этой 
главе, отчетливо прослеживаются политическая и мифологическая со-
ставляющие. Причем, мифотворчество не сводилось к банальной подмене 
фактов. Мифология поддерживалась с помощью таких приемов, как со-
здание гиперболических образов, установление связи между человече-
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ским и природным мирами, она подстегивала воображение рассказами о 
чудесных и невероятных с точки зрения обыденного сознания явлениях.

Антиманьчжурские политические мифы, цитируемые в книге, груп-
пируются вокруг четырех тем: «свой» — «чужой», «страдания народа», 
«даже природа восстает», «приватизации истории». Главной является ми-
фема «свой» — «чужой», или, говоря иначе, «мы» — «они». Все осталь-
ные мифемы так или иначе продолжают эту же линию, лишь немного 
сместив угол зрения.

В основе антиманьчжурской мифологии оказывалось полное отри-
цание маньчжуров не только как врагов, но и как людей. Маньчжуров 
ставили в один ряд с птицами и животными и даже с неодушевленными 
предметами. Абсолютной противоположностью им рисовались китайцы. 
За ними было закреплено название «цветущие» (хуа), что резко диссони-
ровало с терминами, которыми обозначались маньчжуры, — и, жун, ди. 
Каждый из этих терминов имел семантические ассоциации с «дикарями». 
Письменный же язык выражал негативное отношение к чужакам графи-
ческими средствами. Не случайно ключом иероглифа ди является элемент 
«собака».

В период складывания и бытования «Да и цзюэ ми лу» содержащиеся 
в ней антиманьчжурские политические мифы не получили большой под-
держки. Однако, начавшееся с середины XIX века ослабление цинского 
государства привело к расширению аудитории книги. 

Мифология антиманьчжуризма вошла в политический лексикон снача-
ла, видимо, тайных обществ, затем интеллигенции. С ними были знакомы 
наиболее радикально настроенные члены реформаторского движения, их 
поставили себе на службу первые революционеры.

Несомненно, что все события в империи Цин и её гибель нельзя реду-
цировать на одну-единственную книгу и содержащиеся в ней антимань-
чжурские мифы, тем не менее, события Синьхайской революции 1911–
1912 гг., отчётливо продемонстрировали то, что мифы могут со временем 
превратиться в реальное оружие. Завесу над этим феноменом мог бы по-
мочь приподнять великий исследователь теории мифа Я. Э. Голоcовкер, 
который напомнил бы, что «воображаемый, имагинативный мир мифа 
обладает часто большей жизненностью, чем мир физически данный» и 
что миф в объективном мире «есть нечто предугаданное» (Голосовкер: 
1987, 13).
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Глава 5. Миф об истоках государства 
как источник легитимации новой 

власти в эпоху Мэйдзи 
М. А. Ласточкина

В первые два десятилетия периода Мэйдзи можно выделить два мифа, 
являющихся идеологической основой официальной мифологии, которая 
довольно быстро стала основой японской национальной идентичности. 
В хронологическом порядке ее составили «миф о происхождении» и «миф 
о государе» (Lisiecki, 2015: 140) — неразделимые и оправдывавшие друг 
друга. Для того чтобы узаконить проводимые изменения, пришедшие 
к власти японские элиты опирались на миф о происхождении. Случай 
с Японией оказывается типичным примером использования политиче-
ских мифов для легитимации политической власти посредством четкого 
ритуального отхода от предыдущей власти.

Свидетельством преднамеренного создания политическими элитами 
Японии «мифа о происхождении» и его использования в политическом 
дискурсе являются официальные термины, относящиеся к событиям 
1868 года. Здесь имеются в виду как девиз, так и название самой эпохи 
«Мэйдзи». Помимо всего прочего термин, относящийся к этой эпохе, а 
именно «Мэйдзи исин»66, то есть, как ее переводят на русский язык, — 
Реставрация Мэйдзи, известная так же, как «Обновление Мэйдзи» и 
«Революция Мэйдзи», или же, как ее интерпретирует В. Э. Молодяков, 
японская консервативная революция, подчеркивает ритуальное значение 
этого события. Вводя термин «реставрация», японские реформаторы в ос-

66 В словарях исин переводится как «восстановление, революция, реформа». 
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новном хотели привлечь внимание к Императору как законному суверену, 
которому предстояло узаконить новые политические элиты и политиче-
ские преобразования. Со строго исторической точки зрения использование 
термина «реставрация» не совсем уместно, поскольку он подразумевает 
восстановление, в то время как непосредственное, реальное правление 
императора страной было настолько исторически отдаленным феноменом, 
что процесс напоминал скорее реконструкцию некогда существовавшей 
императорской власти, в ходе которой главным оправданием проводив-
шихся реформ стала сама фигура император. 

Главный акцент делался на то, что император возвращал себе всю пол-
ноту некогда утраченной божественной власти. Власть воспринималась 
как нечто дарованное свыше, следовательно она должна была почитаться 
безусловно, как святыня. Таким образом, японские идеологи создали 
«миф о государе», основанный на известном с давних времен мифологи-
ческом повествовании об императоре. Сакрализация Муцухито привела 
к консолидации общих интересов народа и власти, а также в итоге позво-
лила сохранить политический суверенитет Японии. Новые политические 
институты были признаны легитимными именно по причине их верной 
службы императору.

Источником «мифа о происхождении» и «мифа о государе» стали такие 
древнейшие японские произведения, как «Кодзики» (古事記), датируемый 
712 г., и «Нихон сёки» (日本書紀), написанный всего восемью годами поз-
же, в 720 г. Обе работы были записаны при императорском дворе Хэйдзёкё 
(平城京, позднее Нара) для сохранения традиций, повествующих о проис-
хождении мира, японских островов, государства и императорской семьи. 
Идея создания масштабных мифолого-исторических сводов, по всей ви-
димости, принадлежала императору Тэмму (天武天皇, 631–686), однако 
его замысел был реализован уже после его смерти. Первые главы обеих 
работ рассказывают о сотворении мира и последующей «эпохе богов» 
(神代, дзиндай). В современном представлении эти разделы и являются 
японской мифологией. 

Непосредственно после эпохи богов начинается эра людей и импера-
торов, и первым императором становится Дзимму-тэнно. Следовательно, 
в определенном отношении он буквально является мифической фигурой 
божественного происхождения. Будучи первым правителем, Дзимму из-
вестен под личным именем Иварэбико — «человек из Иварэ».

Как пишет Джон Браунли в труде “Political Thought in Japanese Historical 
Writing: From Kojiki (712) to Tokushi Yōron (1712)”: «простой прием дати-
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рования событий придавал этой исторической работе большой авторитет, 
создавая впечатление точности» (Brownlee, 1991: 29). Важно отметить, что 
на протяжении всей японский истории вплоть до ХХ века, даты, указан-
ные в «Нихон сёки», считались подлинными (Brownlee, 1991: 29).

Несмотря на то, что список имен императоров приведенный в «Нихон 
сёки» и «Кодзики» совпадает, даты правлений императоров разнятся 
(Brownlee, 1991: 30). Помимо прочего, весьма странным кажется и про-
должительность правления и жизни первых императоров, в частности 
Дзимму. Так, император Дзимму правил 76 лет и дожил до 127 лет соглас-
но «Нихон сёки» и до 137 лет согласно «Кодзики» (Brownlee, 1991: 30). 
Однако стоит признать, что подобное долголетие не редкость для мифов 
и религиозных текстов. Метод отсчета времени с восшествия на престол 
императора Дзимму даже в ХХ веке воспринимался четкой и последова-
тельной системой периодизации правления. 

В первую очередь священное положение императора было оправдано 
тем, что он якобы является прямым потомком основателя Японии — 
Дзимму-тэнно. Сакрализация предка Мэйдзи была направлена на смягче-
ние конфликтности политической обстановки и доказательством легитим-
ности его правления. Были воспроизведены исключительные героические 
и мистические качества Дзимму-тэнно, доказывавшие его божественную 
составляющую, которую, очевидно, должен был унаследовать и его по-
томок. В самом начале правления, когда Муцухито был еще подростком, 
идеализированный образ прародителя восполнял отсутствие необходимых 
полезных обществу лидерских качеств. 

Если сёгун первоначально был воеводой и управленцем и пришел к 
власти в результате наработанных, то есть приобретенных качеств, то им-
ператор, напротив, обладал качествами, легитимирующими его правление, 
еще до рождения. Однако очевидно и то, что без выдающихся качеств 
талантливого управленца (которыми по крайней мере в первые годы 
правления наделяло Мэйдзи его окружение и сторонники), при помощи 
одной идеологии и воспроизведения политических мифов, Мэйдзи бы не 
удалось прийти к власти, и тем более поставить Японию на один уровень 
с европейскими странами. 

Миф о божественном потомке Дзимму закреплялся в Японии намере-
но, доказательством чего служит построенное в его честь синтоистское 
святилище Касихара-дзингу (橿原神宮), основанное примерно в то же 
время, когда была провозглашена Конституция Мэйдзи. Согласно леген-
дам, воспроизведенным «Кодзики» и «Нихон сёки», начиная с острова 
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Кюсю Иваребико, он же Дзимму, отправился на восток в сопровождении 
армии воинов, пока, наконец, не построил дворец в Касихара (Ямато) 
и, таким образом, основал империю. Следовательно, «миф о происхож-
дении» обрел новую форму, выраженную в святилище Касихара. Храм 
Касихара-дзингу посвящен душам императора Дзимму и его жены. Он 
расположен в городе Касихара, в южной части префектуры Нара. В не-
посредственной близости от этого синтоистского святилища находится 
большой курган у подножия близлежащей горы Унэби. С древних времен 
это место считалось местом императорской гробницы Дзимму-тэнно. Гора 
Унэби и храм Касихара — популярные места, посетив которые, хочется 
верить, что это настоящее местонахождение дворца и могилы императора 
Дзимму.

Однако не существует никаких реальных доказательств того, что 
Касихара — настоящее место захоронения мифического императора 
Дзимму. Археологических раскопок не производилось, а само решение 
основать Касихара Дзингу было основано на верованиях. В целом, ка-
жется весьма логичным допущение, что мифическая фигура императора 
Дзимму не могла быть захоронена, следовательно, вероятно, в горе Унэби 
нет гробницы. По крайней мере в ней точно нет тела Дзимму-тэнно (Klaus, 
2017: 18–19).

Стоит признать, что подобный скептицизм не мог в долгосрочной пер-
спективе противостоять политической мифологии Японии эпохи Мэйдзи. 
Вне сферы научной историографии возобладала иллюзия того, что Япония 
действительно основана неким Дзимму-тэнно, и эта идея стала настоящим 
оружием в идеологической борьбе современной Японии, в укреплении 
ее национальной идентичности и в воплощении в образе Дзимму-духа 
Японской империи.

Идеология японских политиков способствовала созданию новой 
официальной национальной мифологии, основанной на мифах, хорошо 
известных в имперских придворных кругах. Новизна существующих в 
Японии мифов заключалась в придании им статуса «перепроверенных» 
(Lisiecki, 2015: 141), что стало основой не только легитимности имперской 
власти, но и японской национальной идентичности. 

Следующем шагом стала разработка обещанной японскому народу 
Конституции, призванной стать очередным подтверждением легитим-
ности новой власти. Текст Конституции разрабатывался в течение не-
скольких лет под руководством государственного деятеля Ито Хиробуми 
(1841–1909).
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Центральную и самую распространенную идею Японии XIX века о 
том, каким образом она должна быть модернизирована, можно заключить 
в выражении вакон-ёсай (和魂洋才; японский дух, западные знания / тех-
нологии). Японская Конституция не исключение, она стала продуктом 
двух конкурирующих интересов и идей, двух абсолютно разных полити-
ческих мифологий, основанных на синтоизме и современной западной 
мысли. Из синтоизма в Конституцию вошли японские представления о 
Земле Богов. Из западной мысли было заимствовано конституционное 
право, которое подразделялось на либеральную и консервативную кон-
цепции (Klaus, 2017: 2–3).

Согласно Кодзики и Нихон сёки датой основания Японского государ-
ства является 11 февраля 660 г. до н. э., а следовательно, именно эта дата 
легла в основу нового национального праздника, введенного в 1873 г., Дня 
основания государства (紀元節 кигэнсэцу)67. Таким образом, дата про-
возглашения Конституции 11 февраля 1889 г. имела глубокое сакральное 
значение. Провозглашение Конституции именно в этот день подчеркнуло 
непрерывность императорской династии и связь Мэйдзи с мифическим ос-
нователем Японской империи — Дзимму-тэнно. Император Дзимму был 
в очередной раз признан исторической фигурой — основателем Японии, 
прямым потомком богини солнца Аматэрасу. Как утверждает Браунли, 
«восшествие на престол Дзимму в 660 г. до н. э. стало общепризнанной 
истиной, которую ни один историк в традиционной Японии никогда бы 
не подумал подвергнуть сомнению» (Brownlee, 1991: 32).

Церемония провозглашения Конституции прошла весьма успешно, 
однако одно трагическое событие, произошедшее утром 11 февраля, зна-
чительно омрачило день: убийство министра просвещения Мори Аринори 
(森有礼, 1847–1889). Мори, направлявшегося на церемонию обнародова-
ния Конституции, заколол кинжалом националист Нисино Бунтаро: (西野
文太郎, 1865–1889). Рассуждая о причине нападения, в народе говорили, 
что в 1887 г. министр образования Мори Аринори проявил неуважение 
к святилищу Исэ. Нисино Бунтаро — один из строителей Исэ Дзингу, 
поверил в этот слух и пришел к мысли, что не может простить Мори 
подобного поведения. 
67 После войны в 1948 г. государственный праздник, ознаменовавший вступление Дзимму на 

престол, носивший название кигэнсэцу, был отменен. Однако в 1966 г. эта дата была воз-
рождена в качестве нового национального праздника «Дня основания государства» (кэн-
коку кинэн-но хи; 建国記念の日). Таким образом, за исключением послевоенного време-
ни, 11 февраля до сих пор является днем празднования мифического основания Японский 
Империи в современной Японии. 
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Принципиальным видятся противоречия в представлениях Мори и 
Нисино о векторе развития, которого должна была, по их мнению, придер-
живаться Япония. Мори делал все возможное, чтобы Япония развивалась 
по западному образцу, считая, что только так она способна достигнуть 
расцвета. Националист Нисино, напротив, верил в то, что заимствование 
западной модели полностью разрушит основы Японии и приведет страну 
к исчезновению. «Параллельно с трауром по Мори, пресса также начала 
восхвалять его убийцу» (Babicz, 1889: 30). Со временем народ стал все 
больше поддерживать Нисино и критиковать действия Мори: «тот факт, 
что жизнь Мори оборвалась на следующий день после официального 
рождения современной Японии, под аплодисменты его убийце, был сим-
волом конца века старого просвещенного национализма Мэйдзи и начала 
новой эры, которая в конечном счете привела к экспансионизму, милита-
ризму, войне и катастрофе» (Babicz, 1889: 31).

На примере событий этих нескольких дней можно сдел ать немаловаж-
ные выводы о том, что рождение современной Японии в последние годы 
периода Мэйдзи опиралось на два краеугольных камня: конституционную 
основу государства с одной стороны и политическую мифологию, уходя-
щую своими корнями в синто, с другой. Таким образом, миф об истоках 
государства стал неотъемлемой частью представлений японцев о себе и 
своем происхождении. Мифология, воссозданная японскими политиче-
скими элитами, послужила основанием для легитимации новой власти и 
нового политического режима.
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Глава 6. Неисчерпаемость бхакти 
Дзана-баи как аргумент 

за приращение пространства 
Махараштры 
И. П. Глушкова

Слава и гордость Махараштры

Витхоба / Виттхал / Пандуранг занимает лидирующее место среди 
богов Западной Индии: ему посвящена огромная литература, созданная 
в период XIII–XVII вв. «святыми поэтами» (sant kavi), или поэтами-
варкари (vārkarī). Они воспели неземную красоту темнокожего божества 
и свое неодолимое желание совершить паломничество (vārī) в священный 
Пандхарпур, место его постоянного обитания68. С ним же связан совре-
менный образ Махараштры, зафиксированный в начале 1950-х годов со-
циологом и антропологом Иравати Карве: «Я нашла новое определение 
для Махараштры — это страна, люди которой ходят в паломничество в 
Пандхарпур» (Karve, 1988: 158). Чуткая к переменам, Карве изобрела 
эту дефиницию в то время, когда Махараштра еще оставалась историче-
ским регионом, известным с древности, но не имевшим четких границ, 
а маратхиязычные индийцы были разбросаны по территориям в составе 
различных политий. Однако на волне социокультурных процессов «про-
буждения» (prabodhan)69 к концу XIX в. уже укрепилось представление о 

68 О Витхобе и паломничества в Пандхарпур см. (Deleury, 1960; Dhere, 1984; Глушкова, 2000).
69 «Пробуждение» (prabodhan) — характеристика периода политической и эстетической 

регенерации региона (1860-е–нач. XX в.), в которой ведущая роль, в том числе в 
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традиции варкари как силе, на основе общего языка, словесности и особой 
«религии Махараштры» стягивающей маратхов в нацию. 

Пафос этой убежденности четко и последовательно выразил незадолго 
до своей смерти судья Бомбейского высокого суда и поборник социаль-
ных реформ маратхский брахман Махадев Говинд Ранаде (1842–1901) в 
эссе «Святые и пророки Махараштры» (Ranade, 1961: 78–92). Им, т. е. 
поэтам-варкари, Ранаде приписал главную роль в подготовке фундамен-
та для утверждения этнического единства и религиозного единообразия 
маратхов. Спустя несколько десятилетий те же самые санты стали ар-
гументом для создания отдельной территориальной единицы — общего 
дома маратхов как нации70: «На этой земле у людей был общим не только 
язык, но и общие литературные традиции. И не было в прошлом никаких 
жестких барьеров, препятствовавших бы их общению по всей территории 
этой объединенной Махараштры… Святые, которых они почитали, герои, 
которым они поклонялись, исторические воспоминания, которыми они 
дорожили, — все было одним и тем же» (Deo, 1940: 14). «Учению варкари, 
распространившемуся во всю ширь и глубь Махараштры», также при-
писали заслугу в выработке у людей «ощущения общности» и «чувства 
единства» (Там же: 19). 

На самом деле указание на «всю ширь и глубь» относилось к простран-
ству субрегионов, «ни один из которых не соответствовал тому, что стало в 
1960 г. штатом Махараштра», за исключением «того, который был очерчен 
паломничеством варкари в Пандхарпур» (Фелдхаус, 2003: 216). При этом 
другие маратхиязычные регионы оставались за пределами этого хартлен-
да, а вместе с тем вне литературной и ритуальной традиции варкари, 

Аурангабадский налоговый округ (64,590 км²) Махараштры, 
Маратхвада, «дом маратхов»71, с 1720-х годов был частью Хайдарабада, 
самого крупного княжества субконтинента под управлением мусульман-
ской династии низамов. Тем самым развитие Маратхвады шло по иному 
вектору, чем других районов, вошедших в 1960 г. в постколониальную 
Махараштру. В период мусульманского правления было введено мно-
жество культурных и религиозных ограничений, в том числе обязатель-

интерпретации средневекового наследия, принадлежала маратхским брахманам. 
70 О борьбе за образование штата Махараштра см. (Глушкова, 2008а). 
71 Первое употребление топонима «Маратхвада» в отношении маратхиязычного анклава 

Хайдарабада зафиксировано в документах XVIII в. из архивов низама, хотя «границы 
этого региона периодически менялись и не обладали нынешней компактностью» (Kate, 
1987: 3). Западная часть Махараштры находилась под маратхами с 1674 г. до колонизации 
англичанами в 1818 г. 
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ное обучение на урду при подавлении маратхи (Shirwadkar, 2012: 77). 
По оценке Servant of India, информационного бюллетеня, выходившего 
в Бомбейском президентстве, это было одной из причин «миграции из 
Маратхвады лучших индусов» (Anon, 1924: 280). 13 месяцев спустя после 
обретения Индией независимости — 17 сентября 1948 г. — владения ни-
зама были насильственно присоединены к новорожденной государствен-
ности. И хотя Маратхвада все еще оставалась частью штата Хайдарабад, 
население которого говорило на телугу и урду и придерживалось соб-
ственных — индусских и исламских — традиций, эта дата до сих пор 
празднуется как «День освобождения Маратхвады».

Однако это не стало концом пути. По рекомендации «Акта о реорга-
низации штатов» (1956) Маратхваду включили в двуязычный маратхи-
гуджаратский штат Бомбей. Только четыре года спустя, в результате 
мощного Движения за Объединенную Махараштру, большая часть при-
легающих земель, включая Маратхваду, победоносно вошла в лингви-
стически гомогенную Махараштру. В 1961 г., сразу после исторического 
перераспределения пространства, в Маратхваде, в городке Гангакхед 
на берегу Годавари, были установлены «сандалии» (pādukā) Дзана-баи, 
поэтессы (предположительно) XIII–XIV вв., как символический «камень» 
для будущей постройки. «Храм места рождения святой Дзана-баи» (Sant 
Janābāī janmasthān mandir) удалось завершить только в 2000-х годах, но 
уже в 1975 г. отдельная колонна паломников из Гангакхеда открыла эпо-
ху ежегодного вари в Пандахрпур, тем самым пополнив лист из более 
ста процессий, двигающихся в одно и то же время из разных уголков 
Махараштры на встречу с Виттхалом. Тем самым подтвердилось могу-
щество слов, способных конструировать реальность.

 
Восхождение к святости

В современной Махараштре сант Дзана-баи причислена к плеяде 
выдающихся поэтов-варкари. Она считается автором 350 абхангов, под-
писанных «Дзани», «Дзани-служанка» (Janī dāsī) и «Дзани, служанка 
Намы» (Janī dāsī Nāmyācī). «Нама» — это краткая форма от «Намдев», 
имени поэта того же времени, который — вместе с Днянешваром (XIII в.), 
Экнатхом (XV–XVI вв.) и Тукарамом (XVII в.) — признан столпом рели-
гиозной традиции варкари. Поэтическая тематика Дзани располагается в 
диапазоне от восхваления Витхобы и поэтов-варкари до мифологических 
и теологических дискурсов. Она не содержит никаких личных деталей, 
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за исключением имени поэтессы и намека на ее низкое происхождение. 
В одном из абхангов она сообщает: «Мать умерла, отец умер» (āī melī bāp 
melā); в другом рассказывает, что ее остановили при входе в дом хозяина, 
потому что она была «низкой» (nīc). Устойчивое упоминание ею своего 
статуса — dāsī — «рабыня/ служанка» — трактуется как указание на то, 
что она была либо «ученицей» Намдева, либо «прислугой» в его доме. 
Немалое число абхангов перечисляет выполняемые ею работы по дому: 
уборка, стирка, сбор кизяка и т.д., но основным был помол муки. Тяжелое 
и монотонное верчение рукоятки каменного жернова создавало архети-
пический контекст для сочинения и исполнения стихов в традиционном 
жанре «песни жернова». Несмотря на многочисленные отсылки Дзана-баи 
к Намдеву и его большой семье, более чем в 2400 гимнах Намдева ее нет.

Второй источник информации о Дзанабаи — агиографический нар-
ратив из «Триумфа бхактов» (Bhaktavijay, 1762) Махипати Тахрабадкара 
(1715–1790), брахмана-писца, самоназначенного биографа поэтов–
варкари. Эти жизнеописания датируются следующим после катастрофи-
ческого поражения Маратхской конфедерации в битве при Панипате годом 
(1761). Искусным переплетением невзгод из жизни «святых поэтов» и 
сменяющих их побед Махипати поддержал упавший дух маратхов и пред-
ложил своего рода нравственную опору для этнической консолидации. 
Джон Кёйне, американский бхактолог, описывает это время как поворот к 
«историзации традиции варкари, когда отдельный поэт начинает воспри-
ниматься как часть определенной общности» (Keune, 2015: 233). 

Уникальную культурную роль Махипати в книге «Учителя Индии» сло-
вами своей эпохи выразил колониальный историк маратхов Ч.А. Кинкейд: 
«Этот обворожительный поэт заслуживает того, чтобы его называли учи-
телем Индии — не потому, что он проповедовал какие-либо новые учения, 
но потому что он был биографом святых Махараштры. Без его труда мы 
бы знали совсем мало о поэтах, [воспевших] Пандхарпур» (Kincaid, 1927: 
29). Он заканчивает эссе цитатой из Моропанта (1729–1794), поэта класси-
ческой — санскритской — традиции в маратхской литературе: «Пусть эта 
похвала не будет отторгнута Махипати… Как капля масла растекается по 
гладкой поверхности кристального озера, так и слава „Триумфа бхактов‟ 
распространяется повсюду». К этому Кинкейд добавляет: «Моропант 
высказал не что иное, как правду, потому что на Декане было немного 
поэтов значительнее, чем изящный и музыкальный Махипати» (Там же: 
32). Реплика британца, проведшего в Западной Индии 44 года, иллюстри-
рует выдержавшее проверку временем признание «Триумфа бхактов». 
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В XXI в. этот труд оценивается как «коллективная биография», которая 
«позволяет использовать нарратив и его компоненты для самых разных 
целей» (Keune, 2007: 169). Более того, агиография, созданная в XVIII в., 
продолжает воздействовать на воображение аудитории и функциониро-
вать как средство легитимации маратхов как общности. 

«Триумф бхактов» включает обширную главу (XXI) о Намдеве, где 
рассказывается, как Дзана-баи попала в его дом. Махипати говорит: «Это 
случилось однажды в Пандхри, в месяце картик (ноябрь), когда повсюду 
были паломники. Маленькая девочка, бывшая среди них, подошла и села 
у дверей храма. Она сказала своим родителям: „Я останусь здесь. Я не 
вернусь вместе с вами домой‟» (Abbot, Godbole, 1988: 339). То есть, со-
гласно первому английскому переводу еще 1930-х годов, семилетняя де-
вочка отказалась следовать за матерью и отцом, и они «вернулись к себе 
домой» без нее. Согласно моему переводу этого пассажа из маратхского 
оригинала, «они пошли в свое место / на родину» (svadeśā gele). Позже 
ее заметил Намдев и спросил: «Кто ты такая, что сидишь здесь, в чужом 
месте / на чужбине (pardeśī ) одна…?» Далее он поинтересовался: «Твой 
отец из какой деревени (Tujhiyā bāpācā koṇ grām)? Скажи мне свое имя 
(Āpule amhāsī sāṅg nām)». На это девочка раскрыла свое имя — Дзани 
(Mājhe nām mhaṇtī Janī) (Mahipati, 1974: 187), но полностью проигнори-
ровала вопрос о месте своего происхождения. Махипати, как следует из 
его собственных комментариев, всегда полагался на предшествующие 
тексты и «был их ярым приверженцем… Он утверждает, что ничего не 
придумывал сам, и находился в полной зависимости от письменных тек-
стов, которые лежали перед ним» (Novetzke, 2009: 120). Это, впрочем, 
ни в коей мере, не гарантирует историчности его повествования: «Мы не 
можем полагаться исключительно на агиографии Махипати, поскольку 
они были написаны век спустя после жизни Тукарама на основе нео-
пределенных источников автором, который, в отличие от современных 
историков, вообще не задавался о них вопросом. Мы даже не можем 
опираться на собственные стихи Тукарама, чтобы выудить из них что-
то, по крайней мере, без критического изучения их истории, поскольку 
весьма вероятно, что многое из того, что теперь ему приписывается, 
было создано гораздо позднее. В лучшем случае творчество Тукарама в 
его нынешнем виде дает нам доступ только к тому, как община варкари 
представляла себе с течением времени его опыт» (Llewellyn, 2019: 12). 
Сказанное американским историком индуизма о Тукараме еще в боль-
шей степени приложимо к Дзана-баи, самой загадочной фигуре среди 
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«святых поэтов» Махараштры, чей стремительный взлет в XX в. до сих 
пор не стал объектом исследования72. 

Впервые стихи Дзана-баи были опубликованы в составе первого изда-
ния антологии «Песнопения Намдева» (Gondhalekar, 1892). За некоторым 
исключением эта инклюзивистская практика продолжается до сих пор, 
утверждая неразрывную связь между великим хозяином и не менее ве-
ликой служанкой. Без единой биографической детали ее вскользь упоми-
нает самый первый опус по истории маратхской литературы (Mahārāṣṭra 
Sārasvat), публиковавшийся порциями в периодическом журнале на протя-
жении 1898 г. (Bhave, 1963: 138–139). Четверть века спустя она появилась 
как героиня семистраничной главки «Дзани» в шестом томе «Биографий 
поэтов Махараштры», автор которой пишет: «Поэтесс в Махараштре было 
не меньше, чем поэтов. У нас есть Мукта-баи, Према-баи, Вена-баи, Байя-
баи, Бахина-баи, Канхопатра, Сакхраи, Гонаи и другие, но ни одна из них 
не популярна так, как Дзана-баи… Одновременно удивляет и вызывает со-
жаление, что мы не располагаем никакой достоверной информацией о том, 
откуда она появилась, к какой касте принадлежала, кто были ее предки, 
когда родилась и когда умерла. Такова реальность» (Ajgavkar, 1924: 84). 
Сразу после этого признания Д. Р. Адзгавкар отправляет своих читателей 
к «бедному Махипати», который, несмотря на полное отсутствие данных, 
все-таки умудрился что-то вставить в рассказ о Дзана-баи: «Вот что он 
рассказал: на берегу Годавари была деревня Гангакхед. В ней жил шудра 
по имени Дама, очень благочестивый. Его добродетельную жену звали 
Карунд, и она была беспредельно предана мужу» (Там же: 84–85). 

После этой прелюдии Адзгавкар расписывает жизнь образцовых, хотя 
и бездетных, супругов–варкари, их регулярные визиты в Пандхарпур, 
мольбы к Витхобе о потомстве и дарование, хотя и не сына, но дочери с 
пророчеством, что она прославится в трех мирах. Этот полет фантазии тем 
более поразителен, что следует немедленно за повторным упоминанием 
Махипати и «Триумфа бхактов», где ничего подобного не содержится. 
Адзгавкар, литератор, был страстным последователем «святых поэтов» 
и их духовного учения. Его часто сравнивали как раз с Махипати по 
охвату материалов, но не их поэтической ценности, поскольку он писал 
прозой. Его подход также отличался от методологии первого агиографа 
Махипати и первого историка маратхской литературы (В.Л. Бхаве): он 
собирал устные сведения от «знающих лиц, но в само исследование не 

72 На русском языке имеется единственная работа (Глушкова, 2018).
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углублялся» (Dadkar et al., 1999: 31). Более поздние «истории», в том числе 
созданные последующими поколениями, как и несколько работ, посвящен-
ных непосредственно Дзана-баи (Bhingarkar, 1989; Pandharipande, 2000) 
воспроизводят биографию поэтессы в том виде, как ее скомпоновал 
Адзгавкар, не обременяя себя никакими ссылками. Американский иссле-
дователь гендерного девоционализма Мадхури Дешмукх справедливо 
подмечает: «В отличие от Намдева, на место рождения которого претен-
дует более одного города, связь Дзана-баи с Гангакхедом редко оспари-
вается, хотя ни в „Триумфе бхактов‟ Махипати, ни в ее собственных сти-
хах упоминаний об этом нет» (Deshmukh, 2020: 41, fn 23), что никак не 
мешает автору изложить ту же ничем не подтвержденную информацию.

Эта краткая заставка дает некоторое представление о том, как поэтесса, 
именовавшая себя в стихах «Дзани-служанкой», поднялась по социаль-
ной лестнице и, с добавлением гонорифика женского рода, превратилась 
сначала в Дзана-баи, а потом — в «святую Дзана-баи» (Sant Janābāī), как 
об этом оповестило название немого фильма, снятого в 1925 г. на бере-
гу Годавари в Насике. С момента публикации 1892 г. это восхождение к 
«святости» заняло всего 33 года. Но каким образом она телепортировалась 
в Маратхваду, на берег весьма почитаемой в Индии Годавари, «родитель-
ницы [всех] святых мест» (tīrth[a]jannī)? Как тиртха (tīrth[a]), т.е. «место 
духовного брода, где боги близки, а плоды их почитания щедры» (Eck, 
2012: 7), была обнаружена и каким образом ничем не примечательный 
Гангакхед, расположенный на расстоянии 270 км от Пандхарпура, ока-
зался включенным в общую схему циркуляции между разными частями 
Махараштры и обителью Витхобы? 

Старая река, новая история

Привязанность к местам вдоль священных рек наполнена в индусской 
Индии особым духовным смыслом. Профанный и сакральный источник 
одновременно, реки подвергаются изощренной теологической эксплуа-
тации. Им посвящены «речные величальные» (māhātmya), отдельный 
жанр классической санскритской литературы, славящий конкретные 
реки и точки по их берегам. Один из таких текстов –«Гаутами-махатмъя» 
(Gautamī-māhātmya) длиной в 105 глав — датируется первой половиной 
второго тысячелетия (Bhatt, 1955). В нем описывается божественное 
происхождение Годавари, которая благодаря усилиям мудреца Гаутамы 
спустилась на землю и поэтому называется «Гаутами». Также она назы-
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вается «Старшей Гангой, потому что опередила известное нисхождение 
Ганги, и еще «Южной», так как течет на юг. Протяженностью в 1465 км, 
Годавари начинается в Западных Гхатах на северо-востоке Махараштры, 
пересекает в восточном направлении Деканское (Dakhan, т. е. «Южное») 
плато и впадает в Бенгальский залив. Увенчанная множеством тиртх 
на территории Махараштры, река пересекает округ Парбхани, где и 
расположен Гангакхед, или «Деревня на [берегу] Ганги». Хотя «Гаутами-
махатмъя» последовательно описывает бесчисленные святые места от 
самого источника возле Тръямбакешвара до дельты уже на территории 
современной Теленганы, наибольшее скопление тиртх обнаруживается 
вокруг древних религиозных центров — Насика, Пайтхана и Нандеда, 
последний из которых расположен в 77 км от Гангакхеда. Однако санс-
критский текст в целом «сообщает совсем немного собственно местных 
сюжетов, отдавая приоритет локализованному пересказу паниндийских 
мифов и легенд» (Sathaye, 2015: 146); Дзана-баи и Гангакхед в нем 
отсутствуют. 

Несмотря на это, маратхская «Года-махатмъя» (Godā-māhātmya) раз-
мером в 31 главу, опирающаяся на выборку мифологических пассажей из 
классической «Гаутами-махатмъи», объявляет Гангакхед местом рождения 
Дзана-баи. Этот текст был опубликован в 1921 г. после того, как его автор 
Ганпат-рав Даттатрейя Сахасрабуддхе (1867–1963), более известный как 
Дас Гану, совершил обход (parikrmā) Годавари. Он начал свой маршрут из 
Нандеда, географически последнего маратхиязычного бастиона на границе 
с телугуязычными районами Хайдарабадского княжества, и проследовал 
вдоль южного берега реки на северо-запад к Тръямбакешвару (т.е. к источ-
нику Годавари в маратхиязычной части Бомбейского президентства), а 
затем пересек реку и вернулся по другому берегу в Нандед, тем самым 
ограничив ритуальное шествие только пространством маратхи. На основе 
этого опыта он и составил собственную версию «речной величальной», 
соединив мифологию классического текста с реальной топографией и до-
бавив в традиционное содержание инновационный местный аромат. 24-я 
глава маратхской махатмъи содержит историю злобного царя Вены, чьи 
губительные пороки превратили цветущую землю в пустыню и вызвали 
гнев мудрецов. После ряда сюжетных поворотов плодородие почвы было 
восстановлено при участии мудреца Капилы, чья ментальная мощь напоила 
Годавари. Место, где это случилось, получило название «слияние (saṅgam) 
Капилы [и Годавари]», обладающее сакральной мощью в очищении от не-
праведных поступков и приращении заслуг. Далее автор объясняет: 
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40. Эта тиртха расположена к западу от Гангакхеда. Слушайте. / 
[Там, где] Капила с южного берега входит в священную Гаутами.// 41. В 
этом Гангакхеде / родилась / великая приверженка (бхакт) Пандуранга 
/ по имени Дзани. // 42. Она была ученицей Намдева, / которая силой 
своего бхакти / посадила Нараяна молоть зерно / в Пандхарпуре.// 43. 
Благодаря заслугам этой Дзани / высушенные коровьи лепешки произ-
несли: «Виттхал, Виттхал!» / Хоть и женщина, / Она подняла мировое 
знамя бхакти. // 44. Этот Гангакхед — праведный город. / [Здесь] надел 
был дан Раджендре Бахадуру, / [благодаря которому] Въянктеш поднялся 
ради [своего] бхакта. // 

Эти строчки содержат некоторые характеристики Дзана-баи из ее же 
абхангов: то, что она приверженка Виттхала / Пандуранга / Нараяна и 
ученица (śiṣyīṇ) Намдева — так маратхский текст интерпретирует лексему 
dāsī из финальной подписи поэтессы (Janī dāsī Nāmyācī), указывая на ее 
духовную субординацию. Отсылкой к божьей поддержке в работах по 
дому — например, в молотьбе зерна, и перебранке о принадлежности вы-
сохшего кизяка (в версии Махипати) автор указывает на власть Дзани над 
самим богом. Заключительная строка вводит новый персонаж — некоего 
Раджендру, благодаря которому в «праведном месте» появился Въянктеш, 
ипостась бога Вишну. 

Упоминание «Раджендры Бахадура»73, титула Рагхоттам-рава, ни-
замского военачальника, выводит на сцену исторический персонаж 
из выдающегося клана маратхских брахманов, с середины XVIII в. 
игравших видную роль при дворе в Хайдарабаде. Глава семейства был 
направлен в Пуну, столицу Маратхской конфедерации, как «корреспон-
дент»74. А упомянутый выше Рагхоттам, один из его сыновей, оставался 
в Хайдарабаде в качестве одного из ведущих царедворцев. В дальнейшем 
он также отправился с дипломатическими полномочиями в Пуну с тем, 
чтобы «войти в доверие к Нане Пхаднавису» (Joshi, 1953: 66–67), мо-
гучему министру, почти единолично заправлявшему делами маратхской 
политии в последней четверти XVIII в. Надел на берегу Годавари был 
пожалован Рагхоттаму в знак высокой оценки его деятельности в интере-
сах Хайдарабада. Там он соорудил дворец-крепость и каменные спуски к 

73 Титулы «Раджендра», «повелитель царей», и «Бахадур», «Смелый», были пожалованы 
Ракхоттам-раву низамом. 

74 Маратхская конфедерация, главная политическая сила Индии на протяжении всего 
XVIII в., находилась в постоянном противостоянии с Хайдарабадом, известном как «войны 
между маратхами и низамом».
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воде для удобства отправления речных ритуалов. Будучи благочестивым 
индусом, он дал поселению, вероятно, известному как Кхед (kheḍe, «де-
ревня»), название Гангакхед, «деревня на берегу Ганги», и превратил его 
в штаб-квартиру своего феода. Обустраивая владения, он продублировал 
знаменитый храм Тирумала-Тирупати с Въянкатешем из владений низа-
ма. Под его патронатом вдоль береговой линии были сооружены храмы 
поменьше, и на какое-то время Гангакхед превратился в локальный центр 
религиозной активности: о нем заговорили как о «Южном Каши» (Dakṣiṇ 
Kāśī)75, отождествляя со священным городом Северной Индии, бывшим в 
XVIII в. в фокусе завоевательных стратегий маратхов (Глушкова, 2008б; 
Glushkova, 2014). Раджа Рагхоттам-рав Раджендра умер в 1821 г.; уникаль-
ную коллекцию бесценных исторических документов его потомки еще 
в колониальное время передали в Архивный департамент Хайдарабада. 
Полуразрушенный дворец, или rājvāḍā, как его называют в Гангакхеде, 
руины крепостной стены и входных ворот вокруг старой части города все 
еще представляют собой наиболее живописную часть ландшафта тускло-
го городка. На протяжении трех сезонов полевой работы в Гангакхеде 
(2017–2019) и поисков в архивах я не нашла ничего, что бы подтверждало 
до-Раджендровскую значимость Гангакхеда. 

Ссылка на клан Раджендр (теперь эту фамилию носят потомки бравого 
семейства) позволяет обнаружить в вышеприведенном отрывке следы до-
стоверности. Отталкиваясь от сюжета с царем Веной и мудрецом Капилой 
из маратхской «величальной», я обнаружила эпизод со «слиянием Капилы» 
в 71-й главе санскритского текста. После череды мифологических собы-
тий с участием сразу двух Капил — мудреца и коровы –заключительные 
строки сообщают: 28. Будучи выдоенной Притху, она превратилась в 
несущие благо воды и влилась в Гаутами. Как будто произошло какое 
чудо. // 29–30. И поэтому теперь все знают это место как священный 
Капила-сангам (Bhatt, 1955). 

Так как святые места индуизма обладают бесконечным потенциалом к 
умножению, «слияние Капилы» можно обнаружить в любом регионе Индии 
и почти в любой части Годавари. Самое известное из них расположено в 
Панчавати, теперь квартале Насика76, где местная речушка Капила впадает в 
Годавари и где установлена статуя мудреца Капилы. Однако структура любой 

75 О практике дублирования религиозной топонимики индийского Севера см. (Feldhaus, 2003: 
157–84; Фелдхаус, 2016). 

76 Панчавати также считается местом ссылки героев «Рамаяны» и связано с эпизодом отсече-
ния Лакшманой носа Шурпанакхе, за которым последовало похищение Ситы Раваной.
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«величальной» складывается из последовательного описания прибрежных 
секторов от истоков реки до ее устья, и поскольку вышеприведенный эпизод 
рассматривается в 71-й (из 105) главе «Гаутами-махатмъи» и обыгрывается 
в 24-й главе «Года-махатмъи», он не может ассоциироваться с географией 
верхнего течения Годавари. Во время второго визита в Гангакхед в феврале 
2019 г. по дороге к «Храму места рождения святой Дзана-баи» я обратила вни-
мание на грязный ручей. Случайный прохожий на мой вопрос ответил: «Это 
река Капила», на тот момент устремленная к почти пересохшей Годавари на 
расстоянии около 200 м. Так поиск «слияния» завершился успехом, а эпизод 
в целом иллюстрирует технику использования мифологического прошлого 
для сакрализации нужного — по тем или иным причинам — локуса в иной 
социокультурной и исторической обстановке. Во время третьего визита в 
декабре 2019 года я снова завернула к ставшей еще грязнее Капиле. Ее по-
следний участок оказался заключенным в трубу, а место впадения в Годавари 
выравнено бульдозером в ходе строительства нового моста, но через сто лет 
после первой публикации «Года-махатмъи» принадлежность Дзана-баи этим 
краям уже ни у кого не вызывала сомнений.  

Дас Гану вновь подтвердил географическую привязанность Дзана-
баи к Годавари в первых двух строках «Биографии прославленной святой 
Дзана-баи» (Śrīsant Janābāī caritra): В Гангакхеде на священном берегу 
Гаутами родилась / та самая Дзани, ставшая известной в трех мирах 
(Das Ganu, 1999: 1). Публикации «Биографии» датируется 1937 г., но она, 
несомненно, была составлена ранее и неоднократно звучала на встре-
чах Дас Гану со своими слушателями. Итальянский индианист Даниэла 
Бевилаква назвала эту традиционную методологию «обнаружения» энер-
гетических мест «старым инструментарием для новых времен»: «Такой 
подход демонстрирует, как с помощью повествования можно переделать 
и пересказать мифологию и [прежние] нарративы таким образом, что 
даже изолированная точка превратится в “место”, т. е. обретет авторитет 
и легитимность, необходимые для привлечения паломников, превращения 
в религиозный центр и насыщения старых верований новой жизненной 
силой» (Bevilacqua, 2018: 640). 

Махараштра — земля святых

В отличие от изобретенной Карве дефиниции Махараштры — «страна, 
люди которой ходят в паломничество» — название этого раздела пред-
ставляет собой трюизм неизвестного авторства. Это положение прини-



154

Часть 2. Политическое мифотворчество от Индии до Монголии

мается как аксиома и воспроизводится повсеместно, в особенности, при 
конструировании официального образа современной, но преисполненной 
глубочайшей духовностью, Махараштры. Тем самым изобретение этой 
крылатой фразы созвучно происхождению санскритских «величальных», 
авторы которых неведомы, хотя их предпочтения угадываются по тенден-
циозности, насыщающей тот или иной текст.

 Однако автор маратхской «Годы-махатмъи» был известным человеком, 
весьма популярным в Маратхваде и среди носителей маратхи за преде-
лами исторического ядра Махараштры. Брахман Ганпат-рав Даттатрейя 
Сахасрабуддхе, ушедший в отставку констебль колониальной полиции, 
прожил насыщенную жизнь киртанкара (kīrtankār)– рассказчика-ментора 
и исполнителя религиозных песнопений. Плодотворный сочинитель-
теолог и биограф «святых» современной ему Махараштры, он сам за-
работал славу авторитетного «святого», создал собственную духовную 
традицию и был воспет учениками в прозе и стихах. Одна из таких ра-
бот по аналогии с «Рамаяной» получила название «Шриганудасаяна» 
(Śrīgaṇudāsāyan, «Эпос о Дас Гану) (Ravande, 1998).

Уроженец Аколнера в округе Ахмаднагар на границе Бомбейского пре-
зидентства и Маратхвады, т.е. Хайдарабадского княжества, Сахасрабуддхе, 
или Дас Гану («Раб/слуга + Гану» от Ганпат) возлюбил Витхобу и при-
страстился к паломничеству в Пандхарпур. В какой-то момент он попал 
под воздействие совершенно особого духовного учителя, не связанного с 
традицией варкари, — харизматического Саи Бабы (ум. 1918), чудотворца 
и целителя, почитаемого индусами и мусульманами. Саи Баба обосно-
вался в деревне Ширди того же округа, недалеко от Годавари. Выполняя, 
хотя и без особого желания, распоряжения Саи Бабы, Дас Гану принялся 
за биографии живых «святых», а затем перешел к сочинительству кирта-
нов. Этот устный жанр, перемежающийся прозаическими и поэтически-
ми вставками религиозно-мифологической дидактики в сопровождении 
музыкального аккомпанемента и телесной кинетики, является основным 
инструментом распространения учения варкари. Жанр в целом ассоции-
руется с Намдевом, которого американский религиовед Кристиан Новецке 
считает «архетипическим исполнителем». Новецке подкрепляет аргумен-
ты относительно эффективности этого жанра цитатой из Дзана-баи, кото-
рая рассказывает о своем впечатлении от выступления Намдева: Дзани-
ученица пришла в восторг, / внемля этим словам Намдева (Novezke, 2009: 
74). Отсюда Новецке выводит предположение, что «Дзана-баи, возможно, 
представляет собой наилучший пример взаимоотношений между живым 
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исполнителем и аудиторией, устным воспроизводством и восприятием 
религиозного дискурса» (Там же: 75). То есть, если присутствие Дзана-баи 
в доме Намдева принять за чистую монету.

Однако выступления Дас Гану действительно вызывали восторг слу-
шателей. Это подтверждают, в том числе, постоянные отсылки к нему 
в обширной историографии Саи Бабы: Дас Гану называют человеком, 
близкому к загадочному факиру и проповеднику, чья посмертная слава 
вознеслась до небес77. Именно Дас Гану призывается в качестве непо-
средственного свидетеля чудес, якобы совершенных Саи Бабой, хотя 
встречается и более критическая оценка его роли. Например, Нарасимха 
Свами (Б.В. Нарасимха Айер), адвокат из Южной Индии, который, в свою 
очередь, внес существенную лепту в англоязычную пропаганду феномена 
Саи Бабы, т.е. вывел его за пределы Махараштры, посвятил Дас Гану 
целую главу (Narasimha, 2004: 307–329) и описал его воздействие на ауди-
торию: «Баба распорядился, чтобы он занялся киртанами, в которых Дас 
Гану был особенно хорош. У него был великолепный голос78 и талантли-
вое исполнение. Он держал в постоянном напряжении аудиторию из двух 
тысяч человек, которые были готовы слушать его пение на протяжении 
шести — восьми часов. Поскольку он никогда не просил за выступления 
денег и не собирал пожертвований, его киртаны были популярны, а он 
всегда ставил возле себя фотографию Бабы, которого называл живым 
„святым‟, хотя его истории касались Тукарама, Намдева или Дняндева… 
Под воздействием его киртанов люди начали массово ходить в Ширди на 
даршан Саи Бабы. В их число входили высокопоставленные чиновники 
и бедняки. Тем самым он стал инструментом отправки к Бабе нескольких 
десятков тысяч человек» (Там же: 311–312).

Высоко оценивая перформативные способности Дас Гану, Нарасимха 
Свами не одобрял другие его свойства: отсутствие утонченности и ан-
глийского образования, случайные вульгаризмы и прежнюю склонность 
к низким жанрам поэзии и танца. Однако главным было нежелание Дас 
Гану принять духовное наставничество Саи Бабы и внутренний протест 
против того, чтобы считать последнего Богом: он называл Ширди — 
Пандхарпуром, а его владыку — Виттхалом: «Как Баба ни старался, Дас 
Гану оставался приверженным своим старым идеалам, которые форми-

77 В последние десятилетия имя Саи Бабы уточняется топонимом — «Саи Баба из Ширди» — 
для разведения его с Сатья-Саи Бабой из Путтапартхи (1926–2011), представлявшего себя 
как «Саи Баба в новом рождении». 

78 В оригинале: a fine metallic voice.
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ровали основу его духовного прогресса. Он продолжал считать главным 
паломничество в Пандхарпур, „земной рай‟, как его называют, в месяцы 
ашвин и картик, для лицезрения священного образа Виттхала. Богом был 
только Виттхал» (Там же: 321).

Это свидетельство особенно ценно для иллюстрации неисчерпае-
мости ресурсов бхакти, потому что указывает на стойкость Дас Гану в 
отношении региональных культурных моделей и символов и позволяет 
усомниться в приписываемой ему «апостольской» миссии. Более того, 
он как раз сформулировал свое неизменное кредо в гимне, остающимся 
популярным среди последователей Саи Бабы: его ежедневно исполняют в 
Ширди и храмах Саи Бабы по всему миру: Ширди — это мой Пандхарпур, 
Саи Баба — его бог. // Чистая преданность — это река Чандрабхага, // 
Глубокая сосредоточенность — местопребывание Витхобы. // Идите все 
сюда, идите и молитесь Бабе. // Гану говорит: о Саи Баба, матушка моя, 
приди и заключи меня в объятия79. 

Даже выражая недовольство духовным упрямством Дас Гану, 
Нарасимха Свами отдает должное его неоспоримым заслугам киртан-
кара: «На протяжении полувека он известен не только как исполнитель, 
но и как сочинитель жизнеописаний святых. Еще до 1903 г.80 поэти-
ческое мастерство подвигло его на сочинение прекрасной баллады о 
Шиваджи81, национальном герое, для исполнения во время праздника 
Ганапати82 в Махараштре. Поскольку вирши в честь Шиваджи под-
нимали патриотизм и укрепляли национальный дух, чего правители–
иноземцы более всего опасались, его вызвали к инспектору для объясне-
ний: как так — он, правительственный служащий, вдруг играет видную 
роль в национальном движении…» (Там же: 324). Нарасимха также 
признал справедливость эпитета «современный Махипати», которым 

79 Излучина реки Бхимы возле Пандхарпура называется Чандрабхага; апеллятив «матушка», 
«объятия» и вообще прикосновения — это аллюзии к поведению варкари в отношении 
Витхобы. 

80 Этим годом датируются три главы, посвященные Саи Бабе, в первом томе биографий жи-
вых «святых»; впоследствии они были переведены на множество языков и давно издают-
ся отдельными изданиями. В общей сложности Дас Гану составил три тома коллективных 
агиографий, содержащих в целом 124 главы.

81 Шиваджи (1627/1630–1680), основатель государства маратхов и символ независимости 
Махараштры. 

82 Праздники в честь Ганапати и Шиваджи активно внедрялись националистом и радикалом, 
брахманом Балом Гангадхаром Тилаком (1856–1920) как форма культурного протеста про-
тив британского правления и способ создания уз солидарности среди индусов, ведущей к 
их отчуждению от мусульман.



157

Глава 6. Неисчерпаемость бхакти. Дзана-баи как аргумент за приращение пространства Махараштры

стали награждать Дас Гану (Там же, 325), причем и эта деталь связывает-
ся с неявным указанием, отданным Саи Бабой — «собрать на трапезу 
всех сантов, что должен сделать Гану». В официальной биографии Дас 
Гану, одобренной им самим еще при жизни, А. Д. Атхавле толкует это 
непонятное высказывание как приказ перенять эстафету от агиографа 
XVIII в. и составить новую антологию святых подвижников, просла-
вившихся в Махараштре уже после Махипати (Athavle, 2013: 81). Это 
было исполнено с буквальной точностью: Дас Гану начинает с самого 
Махипати и добавляет в каждом томе новые главы о Саи Бабе, что и 
вызывает к нему неизменный интерес огромного числа приверженцев 
Саи Бабы по всему миру. Впрочем, американский религиовед Карлайн 
МакЛэйн в монографии «Посмертная жизнь Саи Бабы: противоборствую-
щие видения мирового святого» все-таки угадывает главное предназна-
чение Дас Гану, что следует из названия короткой подглавки — «Пение 
во имя Бога, региона и нации» (McLaine, 2016: 68). Оно явно навеяно 
исследованием американского музыковеда Анны Шульц о полити-
ческой и идеологической роли киртанов в Махараштре — «Пение во 
имя индусской нации. Девоционалистское исполнительство на маратхи и 
национализм» (Schultz 2013). Дас Гану в действительности пел вовсе не 
ради славы Саи Бабы, но во имя Махараштры как целокупного региона 
с маратхиязычными жителями как нацией. 

На алтарь этнического единства и религиозной однородности

Вне всяких сомнений, Саи Баба из Ширди давно превратился в миро-
вой феномен, и в его «посмертной жизни» Дас Гану оказался фигурой, 
причастной к внедрению и утверждению этой эксцентричной формы бо-
жественности. Как автор нескольких глав из агиографических сборников 
он объявлен первым биографом Саи Бабы и ответственным за «открытие» 
некоторых деталей из его таинственного прошлого. Эта характеристика 
Дас Гану распространяется валом литературы, посвященной Саи Бабе, 
хотя даже на интернет-сайте могущественной «империи», созданной в 
Ширди, слова самого Дас Гану рисуют иной характер их взаимоотно-
шений: «Кое-что, то есть некоторые автобиографические воспоминания, 
исходили из собственных уст Бабы. Но их было очень немного. К тому 
же, я проводил с ним мало времени и вообще редко его видел. Когда я 
захаживал в Ширди, Баба не позволял мне оставаться в мечети. Он отправ-
лял меня в храм Виттхала, где я писал жития святых или повторял имена 
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Вишну. Я также навел некоторые справки о Бабе, прежде чем писать о 
нем, а что-то знал сам»83. 

После смерти Саи Бабы Дас Гану встал во главе созданного в Ширди 
храмового траста, что, скорее, свидетельствует о его собственном авто-
ритете, важном на первых этапах становления «места памяти» Саи Бабы, 
поскольку он уже был самостоятельной величиной с обширными связями 
среди интеллектуалов Махараштры, чиновников и княжеских династий. 
За пределами сектантского контекста, где ему навязана персоналистская 
роль биографа Саи Бабы, Дас Гану обладает совершенно другим весом 
в результате его долгой подвижнической жизни. Более того, институ-
циональное присвоение Дас Гану общиной Саи Бабы затмевает его роль 
непревзойденного маратхского киртанкара, которому удалось насадить 
собственное националистическое понимание этнического единства и 
религиозной однородности на территории, политически отрезанной от 
большей части Махараштры. В ситуации стремительного социального 
пробуждения, исполняемые им киртаны, ориентированные на неграмот-
ную аудиторию, превращались в средство массовой коммуникации, в то 
время как его литературное творчество вдохновляло изысканный вкус 
образованных читателей. 

«Пение во имя Бога» применительно к Дас Гану означает пение во сла-
ву Виттхала, в контексте Ширди воображенного в виде Саи Бабы. Его же 
«пение для региона и нации» с Ширди не имело ничего общего, но опреде-
лялось его приоритетами маратхиязычного брахмана-проповедника в ма-
ратхиязычном регионе, разорванным неиндусскими элитами Бомбейского 
президентства и Хайдарабадского княжества. Будучи не просто брахманом, 
но читпаваном, собратом по касте правителей Маратхской конфедерации, 
он навязывал окружающему миру свое видение исходя из представлений 
о дхарме своей подкасты. Именно поэтому, «обнаружение» им в Селу, 
небольшом поселении в Маратхваде, якобы индусского наставника Саи 
Бабы, вызвало упреки в намеренной индуизации им этого таинственного 
персонажа, «который не был ни индусом, ни мусульманином, или был и 
тем и другим одновременно» (Loar, 2018). Вообще литературное наследие 
Дас Гану, тщательно собранное его приверженцами, включает теологиче-
ские дискурсы, переложения санскритских текстов, том числе «Рамаяны» 
и «Махабхараты», и бесчисленные мифологические перепевы наряду с 
так называемыми акхъянами (akhyān), иллюстративными нарративами, 

83 См.: (https://blessedones.saibaba.com/dasganu/dasganu-1.html). Постоянным жильем Саи 
Бабы в Ширди была небольшая мечеть. 
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подготовленными для смысловой поддержки киртанов. «Биография про-
славленной святой Дзана-баи», в самой первой строке которой упоми-
нается Гангакхед, является разновидностью последнего жанра. Более того, 
начальная фаза духовного преображения самого Дас Гану связана с неким 
Ваман-шастри Ислампуркаром из маратхвадского Османабада, набожным 
индусом и знатоком санскрита, чье духовное руководство вместе с обя-
зательством регулярного паломничества в Пандхарпур Дас Гану принял 
задолго до первого посещения Ширди. Уже в 1897 г., Дас Гану исполнил 
свой первый киртан — не где-нибудь, а в местном храме Виттхала в 
Дзамкхеде, небольшом городке на границе Бомбейского президентства и 
Маратхвады. Это стало первым шагом в долгой и яркой карьере Дас Гану 
не как «апостола Саи Бабы», а как автономного «современного святого», 
свидетеля перехода Индии к независимости, освобождения Маратхвады, 
образования двуязычного штата Бомбей и, в конечном итоге, к концу его 
94-летней жизни, создания в 1960 г. штата Махараштра как общего дома 
маратхиязычных индусов, к которым было обращено его пение.

На рубеже XIX–XX вв., в период зарождения антиколониального 
движения, «пение во имя индусской нации», т. е. этнического и рели-
гиозного сплочения маратхов Западной Индии, является темой выше-
упомянутой монографии Шульц. В первую очередь автор исследует 
киртаны традиции варкари, рассматривая их исполнение как полити-
ческий инструмент пропаганды национализма в виде девоционализма. 
Успех этого предприятия она объясняет тем, что послания, исполните-
лями которых были «ученые брахманы — знатоки этики и философии», 
обладали ритуальным весом и пелись с использованием региональных 
идиом с внятными ассоциациями. Хотя Шульц предпосылает своей кни-
ге эпиграф из Махипати, Дас Гану в ней не фигурирует, вероятно, потому 
что исследование посвящено Махараштре в границах Бомбейского пре-
зидентства. Многочисленными примерами, однако, Шульц доказывает 
силу религиозного пения для пробуждения исторического воображения 
и манипуляции общественным мнением в целом, и это именно то, чем 
занимался Дас Гану на протяжении всей жизни, особенно после пере-
селения в Маратхваду: он приручал эту территорию средствами этни-
ческого, религиозного и языкового возрождения. 

Какими бы апокрифичными ни были сюжеты из храмового канона 
Ширди, один из них воспроизводится в религиозной традиции, заложен-
ной самим Дас Гану и поддерживаемой его адептами. После того, как в 
1904 г. Дас Гану покинул, хотя и неохотно, службу в полиции, Саи Баба 
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дал ему следующее указание: «Поживи немного в Ширди и уходи. Иди в 
Моглаи, в Нандед» (Sahasrabuddhe, 2016: 21). «Моглаи» — это империя 
Великих Моголов, провинцией которой был Хайдарабад до того, как его 
губернатор объявил себя независимым правителем — низамом — и ос-
новал собственную династию. Там, за пределами Британского президент-
ства, в крайней точке Маратхвады, находился Нандед, последний оплот 
маратхи в телугу- и урдуязычном княжестве. Известный в древности как 
«Нандитата», расположенный в «пупке» (nabhi) Годавари, этот город 
входит в число старейших священных мест Индии. Он знаменит своими 
тиртхами, упомянутыми в санскритской «Гаутами-махатмье», потому 
что сила реки только в этом месте способна «устранить демоническое 
состояние» и «вылечить великую болезнь». «Иными словами, для физи-
ческого очищения следует отправиться в эту тиртху, в то время как для 
морального — достаточно слушать и думать о ней» (Sathaye, 2015: 151).

Этот эпизод — в собственном изложении Дас Гану — представлен и 
на «самом полном интернет-ресурсе, посвященном Саи-Бабе из Ширди» 
(https://www.saibaba.com/): «В 1898 г. я сочинил балладу о Шиваджи, ко-
торая повлекла за собой раcспросы [со стороны властей]. Защищался я 
тем, что как поэт я импульсивен, это был всего лишь экспромт, и меня не 
наказали. А Баба все время говорил: „Уходи в Нандед‟, я же спрашивал: 
„Что за Нандед?‟ А он: „Нандед в княжестве низама‟. И я туда пошел 
и проводил время за исполнением киртанов»84. Конец 1890-х годов был 
чрезвычайно неспокойным, в том числе из-за суда над лидером нацио-
налистов Б.Г. Тилаком (1897)85. Строки из стихов Дас Гану — Власть 
маратхов утрачена, / настали трудные времена, / богатство уходит за 
границу и т.д. — делают вполне правдоподобным предположение, что на 
самом деле он пытался избежать наказания за свою антиправительствен-
ную позицию (Sahasrabuddhe, 2016: 19). 

«Время за исполнением киртанов» длилось с 1905 г. почти до самой 
смерти Дас Гану в 1962 г. В этот период он без устали передвигался по 
Маратхваде, прерываясь на ежегодное паломничество в Пандхарпур и 
иногда отправляясь за пределы Махараштры — в маратхиязычные анкла-
вы в качестве киртанкара. Маратхвада и Нандед стали «землей [его рели-
гиозного] долга» (karm-bhūmī) и домом: «Он чувствовал эмоциональную 
связь с Маратхвадой и гордился, что местные прозвали его „Дас Гану с 

84 См.: (https://blessedones.saibaba.com/dasganu/dasganu-4.html).
85 Б. Г. Тилак обвинялся в подстрекательстве к мятежу в связи с убийством в Пуне У. Ч. Рэнда, 

главы Противочумного комитета. См.: (Глушкова, 2021).
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берегов Годы‟» (Athavle, 2013: 126) и, признав его безусловное духовное 
лидерство, «Года-баба», т. е. «Отец [с берегов] Годы». Современный поэт, 
в стихах рассказавший биографию Дас Гану, называет его наставницей 
саму Годавари: «Я жизнь пою твоего ученика, о Года-мать, / Прошу, поэму 
эту благослови» (Ravande, 1998: 29).

 Однако еще до его «присвоения» культом Ширди, Дас Гану уже вошел 
в «Историю современной литературы маратхи: 1800–1938» без единой 
ссылки на Саи Бабу как самоценная величина. Г.Ч. Бхате описывает его 
«блестящий интеллект», «великолепный голос и поэтический дар», благо-
даря которым «исполнением своих произведений он стягивает толпы лю-
дей... и бессознательно сам превращается в подлинного святого…» (Bhate, 
1939: 314). Бхате рассказывает, что он бросил службу в полиции после 
спасения из рук преступника, потому что «Бог услышал его молитву», и 
перебрался в Нандед, город на территории низама, откуда он начал свою 
«религиозно-проповедническую миссию… Он прекрасный харидас и ис-
полняет киртаны и бхаджаны с таким рвением и усердием, что слушатели 
чувствуют себя заколдованными. Его киртаны чрезвычайно интересны и 
привлекают даже образованных… В непубличных разговорах он искрится 
умом и юмором и обладает огромным запасом историй и невероятных баек 
из своего полицейского прошлого. Он также глубоко сведущ в том, сколь 
медлительна и безответственна насквозь коррумпированная власть низа-
ма, и рассказывает о совершенно невероятных, поразительных событиях в 
этом странном княжестве» (Bhate, 1939: 316). Биографическую зарисовку 
завершает высокая оценка работ Дас Гану — «разно- и многообразных» — 
и подтверждение его лестного эпитета «Махипати». 

Поэзия Дас Гану живописует тяготы его странствий по пустынной 
местности вдоль Годавари, ночевки под открытым небом, кражу пожи-
ток, скудость питания и т.д. — в отсутствие (на ранней стадии жизни в 
Нандеде) местных знакомств. Его ссылка на «Раджендру Бахадура» из 
«праведного города Гангакхед» как раз служит указанием на доброе от-
ношение и несомненный патронат со стороны феодала, — это интимный 
штрих, беспрецедентный на протяжении всей «Года-махатмъи». Более 
того, хозяин городка построил храм Въянкатеша (одной из форм Вишну, 
чьим локальным проявлением является Виттхал), «вставшего» здесь «ради 
своего бхакта». Признавая заслугу Раджендры Бахадура, Дас Гану награж-
дает его эпитетом «бхакт», тем самым поднимая до уровня упомянутых 
в этом же стихе Намдева и Дзана-баи, а также других столпов традиции 
варкари — Днянешвара, Экнатха, Тукарама и пр. из «Триумфа бхактов» 
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Махипати. Все они, за исключением Дзана-баи, укоренены в конкретных 
локусах, известных из их абхангов и агиографий, что подтверждает харак-
тер индуизма как «существующего в локальном падеже». Так, Днянешвар 
связан с Апегавом и Аланди, Намдев — с Нарси-Бамани и Пандхарпуром, 
Экнатх — с Пайтханом, Тукарам — с Деху и т.д. Нынешний высокий 
статус этих поселений, ставших «местами памяти», демонстрирует по-
тенциал неясного прошлого при создании культурных ландшафтов, сое-
диненных регулярными вари с Пандхарпуром и между собой взаимными 
хождениями из одной точки в другую (Глушкова, 2012: 59–69; Glushkova, 
2013). В эту технику присвоения религиозной традицией пространства 
случай с Гангакхедом не вписывается, поскольку до изданной в 1921 г. 
«Года-махатмъи» он не ассоциировался с «Дзани-служанкой», не имевшей 
собственной географической привязки. А три года спустя — в 1924 г. — в 
упомянутой выше главке из труда авторитетного Адзгавкара она уже была 
официально приписана к Гангакхеду, где с тех пор и «поселилась».

«Обнаружение» Дзана-баи в местечке с «благочестивым хозяином» 
можно рассматривать как пример стратегического ребрендинга. Владения 
клана Раджендр уже имели выраженный индусский колорит, но, в отли-
чие от пришедшего из владений низама Въянкатеша, Дзана-баи оказалась 
«своей», автохтонным «гением места», как утверждала «Года-махатмъя», 
что должно было бы перенацелить местных жителей на почитание бхакта 
из традиции варкари. Титулу «Биографии прославленной святой Дзана-
баи» предшествует указание на ее практическое использование как 
«истории, полезной при исполнении киртана», что свидетельствует о ее 
включенности в многочисленные устные выступления, предшествующие 
публикации в 1937 г. Дас Гану сгущает краски, используя в нарративе 
образ малютки в лохмотьях, пытающейся накормить намоченной мукой 
своих безжизненных родителей. Она не осознает, что тела на берегу реки 
в Пандхарпуре — уже мертвы. Сочувствующие ей боги обсуждают между 
собой ужасную ситуацию и отвлекают ее внимание от трупов, задавая 
вопросы с готовыми ответами: «Тебя зовут Дзани? Ты из Гангахеда, не 
так ли?» (Das Ganu, 2012: 7). Этот вымышленный эпизод тем не менее 
перекликается с личным опытом Дас Гану, когда он помог осиротевшей 
девочке примерно также, как это сделали боги в его воображении (Athavle, 
2013: 132–133).

В Маратхваде Дас Гану был движим миссией пробуждения чувства 
сопричастности маратхиязычного анклава Хайдарабада к этнической, 
языковой и религиозной общности Махараштры в целом. Он решал эту 
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задачу, распространяя мораль «святых поэтов» их собственными вербаль-
ными и визуальными средствами. Одновременно он собирал информацию 
о здравствующих «святых», используя методы, аналогичные принятым в 
фольклористике, которая как раз вошла в моду в начале XX в. В отличие 
от Махипати, полагавшегося на тексты предшественников, интерес Дас 
Гану охватывал низовую «святость». Он выстраивал свои представления, 
вплетая истории местных «святых» в общую канву религиозного учения. 
Черпая из классической паниндийской мифологии и устных жанров от-
сталой Маратхвады, он использовал наработанные брахманами приемы 
преображения культурной истории и реального мира через перипетии и 
повороты в собственных сочинениях. Его — в широком смысле этого сло-
ва — перформансы производили «клей» для связывания «эмоционального 
сообщества» маратхиязычных индусов откуда бы они ни были, но прежде 
всего с берегов Годавари. Возможно, именно его неустанные усилия при-
вели к созданию новой идиомы, до сих пор популярной в районах, где 
осуществлялось его проповедничество — «Маратхвада — земля святых», 
обнаруженных и воспетых Дас Гану.

Помимо воздействия через прямой доступ на аудиторию на низо-
вом уровне, Дас Гану заработал репутацию надежного первоисточника 
среди бомбейских и пунских литераторов–брахманов. Эта убежден-
ность была столь велика, что самый «национальный» из всех историков 
В. К. Радзваде, ученый с непререкаемым авторитетом и взрывным харак-
тером, сам занялся вычиткой первого сборника Дас Гану (1906). Именно 
по этой причине «некоторые исследователи старшего поколения брали 
его творчество за отправную точку и складывали собственные рассказы 
о святых» (Athavle, 2013: 29), хотя «Дас Гану биографии святых сочинял 
и пел, в то время как другие всего лишь писали их»; имя Адзгавкара 
несколько раз включено в список тех, кто «только всего лишь писал» 
(Athavle, 2013: 14).

Вряд ли в махараштранском бхакти найдется хоть один персонаж, о 
котором что-либо известно наверняка, но Дзана-баи стоит особняком по-
тому, что ее творчество вообще не дает никаких намеков для распутывания 
«клубка» ее жизни. Именно это и привело меня к изучению посмертной 
судьбы поэтессы по письменным источникам — начиная с 1892 г., даты 
первой публикации ее стихов. Ничего, что имело бы отношение к ее при-
надлежности берегу Годавари, предшествующее беглому упоминанию в 
24-й главе «Года-махатмъи», я не обнаружила. Вскоре после публикации 
речной «величальной» Гангахед как место рождения поэтессы возник в 
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трудах Адзгавкара. Уважая Дас Гану как источник достоверной инфор-
мации, Адзгавкар пошел еще дальше, добавив имена родителей Дзана-
баи, которые Дас Гану не называл, и при этом сославшись на Махипати 
Тахрабадкара из XVIII в., который не предоставил ни одной из этих под-
робностей. С той поры принадлежность Дзана-баи к Гангахеду считается 
само собой разумеющейся и не требующей доказательств.

Этапы культурной гомогенизации

Цивилизующая роль архетипического мудреца, пересекающего 
Индию, представляет собой древний мотив, отражающий распростране-
ние, обновление и оживление форм индуизма. Благодаря этому движению, 
описанному в санскритских жанрах и их вернакулярной интерпретации, 
открываются и строятся объекты паломничества, переосмысливаются и 
обрастают подробностями старые легенды, незаконченные сюжеты обре-
тают новое рождение и «мир историй формирует реальный» (Sathaye, 2015: 
19). Миссию Дас Гану по аккультурации берегов Годавари в Маратхваде 
можно рассматривать как вариант этого мотива: он нес собой консерватив-
ные ценности брахманского толка, но внедрял их посредством образцов 
местной святости, воплощенной в живых «святых». Параллельно лобби-
рованию региональных носителей духовности, он укрупнял нарратив о 
поэтах–варкари как едином организме, охватившем своим покровитель-
ством Махараштру в целом. Навязывание образа низкокастовой служан-
ки как «землячки» периферийному населению Маратхвады оказалось 
успешным и принесло плоды там, где раньше ничего не росло. Как емко 
сформулировал американский исследователь культа Саи Бабы Джонатан 
Лоар, «во-первых, агиография как жанр процветает в вакууме, во-вторых, 
агиография являет собой преимущественно политический дискурс» (Loar, 
2018: 492). 

Политика в виде критического осмысления судьбы Маратхской кон-
федерации и сетований по поводу утраты ею величия и подчинения чу-
жеземцам входит неотъемлемым элементом в письменное наследие Дас 
Гану. В «Года-махатмъе» она прорывается в виде демонических злодеев 
и великодушных провидцев из паниндийских и межрегиональных легенд, 
заселяющих прибрежные тиртхи Годавари, а также отсылок к персона-
жам, которых Дас Гану обвиняет в нанесении непоправимого ущерба 
маратхской истории. Современные злодеи приводят в ужас саму реку, вы-
нуждая ее с отвращением менять свой курс. После того, как повествование 
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пересекает границу Бомбейского президентства с Маратхвадой низама, 
голос Дас Гану наполняется пафосом возмущения. Это особенно заметно 
при приближении (в 17 главе «Года-махатмъи») к Пайтхану / древнему 
Пратиштхану, где творил чудеса великий Днянешвар и где родился не 
менее великий Экнатх. Рассказывая своей аудитории («Эй, слушатели!»), 
что на месте, освященном деяниями Днянешвара, теперь «стоит мечеть», 
Дас Гану скорбит о бывшем оплоте брахманского знания, чьи храмы и 
отшельнические жилища разрушены и замещены мечетями и гробница-
ми, из-за чего Годавари опять вынужденно меняет свое русло. Дас Гану 
напоминает: 48. … правитель теперь чужак [мусульманин], но мечети не 
стали нашими — помните об этом! // 49. Не ведите ни с кем разговоров, 
они все подчинены низаму! И далее спрашивает реку: 50. Эй Гаутами — 
Ганга — Годавари, что должно быть по твоим берегам — храмы ли 
религии, в которой ты богиня, или их руины?

Дас Гану определенно знал, какой смысл он закладывал в свои сочине-
ния, и его формулировки выдают в нем решительного индусского нацио-
налиста. Он был откровенен и красноречив в осуждении Хайдарабада, что 
также видно из выразительной ремарки в «Истории современной литера-
туры маратхи: 1800–1938» о его осведомленности об «этом странном го-
сударстве» (Bhate, 1937: 316). Баллада о Шиваджи, «экспромт» к инаугура-
ции Тилаком двух этнорелигиозных событий, нацеленных на объединение 
индусов и пробуждение этноисторической гордости за счет выдвижения 
национального героя как визионера маратхской государственности, также 
имеет важное значение для понимания настроя Дас Гану.

Вследствие высококастовой среды, в которой Дас Гану вращался во 
время визитов в Пуну, и интенсивной переписки с брахманской элитой 
(Athavle, 2013: 214–215), он не мог не знать о «языковом движении» и пла-
нов Индийского национального конгресса по реорганизации провинций 
на лингвистической основе. Обоснование «единой федеративной едини-
цы» Махараштра, как указано в агитации, возглавляемой Движением за 
Объединенную Махараштру, с самого начала было аксиомой, выраженной 
в «голосе сыновей и дочерей Махараштры», спаянных «великой силой 
общего языка» и общими символами принадлежности к индуизму: «Ни 
в какой сфере социальной или культурной жизни на территории единой 
Махараштры нельзя провести какую бы то ни было разграничительную 
линию, и нет ни одной ее части, которая в целом не разделяла бы чувства 
общности. Это так не только сегодня, но, пожалуй, так было на протяже-
нии всей истории. Таким образом, политическая приверженность единой 
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Махараштре прочно основана на чувствах людей и осознании их един-
ства» (Deo, 1940: 14).

«Осознание единства», в свою очередь, провозглашалось великим вкла-
дом коллективного органа «святых–поэтов», пятеро из которых, включая 
Дзана-баи, были прицельно названы, а Витхоба из Пандхарпура объявлен 
«национальным божеством «широко распространенного в Индии народа, 
говорящего на маратхи»: «Вдаль и вширь по всей Махараштре распро-
странилось учение варкари.... Это осознание единства великий Шиваджи 
превратил в политическую силу. Махараштра, будучи культурно единой, 
действительно создана этими поэтами.... Их творчество дошло до самых 
низких слоев… и все, кто говорит на маратхи, оказались сплочены общей 
культурной связью, чувством единства и сопричастности, чтобы навсегда 
оставаться вместе...» (Deo, 1940: 19–20).

В колониальный период битву за Маратхваду начали маратхи из 
Хайдарабада. Официально она стартовала в 1937 г., в год публика-
ции «Биографии прославленной святой Дзана-баи», с учреждения 
«Конференции Махараштры» для «объединения всех сознательных 
слоев области». Ее лидер Въенкатеш Бхагван-рав Кхедгикар, известный 
как Свами Рамананда Тиртха, записал в мемуарах: «Считалось, что у этой 
организации должен быть четкий политический идеал. Потребность того 
времени заключалась не только в культурной, литературной или обще-
ственной деятельности. Было полностью осознано, что без достижения 
политической свободы не может быть никакого социального или литера-
турного прогресса» (Swami, 1961: 74–75). Консолидация «сознательных 
слоев», говорящих на маратхи, однако, происходила на фоне индусско-
мусульманских столкновений в Хайдарабаде, поскольку «индусский 
разум, тлевший от недовольства, больше не намеревался терпеть длитель-
ное угнетение. Он поднимал голову против тирана» (Swami, 1961: 76). 
Метафора «поднятие головы» также относится к более раннему решению 
Кхедгикара, принятому в 1920 г. под влиянием смерти Б. Г. Тилака, — 
посвятить свою жизнь служению нации и соблюдать — в рамках пер-
формативных стратегий индусского национализма — целибат (что было 
закреплено посвящением в аскеты и сменой имени). «Тираном», о кото-
ром он говорил, был вовсе не Британский радж, а власть Хайдарабада. 
Учрежденный в 1994 г. в Нандеде университет носит имя Свами Рамананды 
Тиртхи в соединении с топонимом Маратхвада, «дом маратхов».

К концу 1930-х гг., в атмосфере нарастающего из Хайдарабада дви-
жения за освобождение Маратхвады, стареющий Дас Гану перебрался в 
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деревеньку Гортха, в 42 км от Нандеда. Теперь здесь расположено духов-
ное учреждение, названное в его честь –Śrīdāsgaṇū mahārāj pratiṣṭhān. 
После аннексии владений низама, в 1950-х годах, в Гортхе и окрестностях 
Дас Гану основал несколько храмов Витхобы. В коротком абзаце в раз-
деле «Гангахед» «Газеттира округа Парбхани», опубликованного прави-
тельством Махараштры, сообщается, что в 1954 г. был создан «Комитет 
по установлению памятника знаменитой поэтессе Махараштры святой 
Дзана-баи» (Chaudhari, 1988: 602–603). Это произошло ровно через четы-
ре года после «освобождения» Маратхвады и за два года до образования 
двуязычного маратхи–гуджаратского штата Бомбей с включением в него 
Маратхвады, что стало решительным шагом к формированию моноязыч-
ной Махараштры. Выбранное для храма место в районе Раджендра-петх 
соответствует описанию из «Года-махатмъи» — вблизи полуразрушен-
ных стен бастиона Раджендры Бахадура, недалеко от слияния Капилы и 
Годавари. Символический фундамент «Храма на месте рождения Дзана-
баи» был заложен в 1961 г., сразу после рождения штата Махараштра как 
единого дома маратхиязычной нации. После того, как в 1975 г. паломни-
ки из Гангкхеда присоединились к потоку варкари, отправляющихся на 
встречу с Виттхалом, эта часть Индии стала подлинной Махараштрой, 
«страной, люди которой ходят в паломничество в Пандхарпур». Именно 
с этой целью Дзани-служанка была доставлена в городок Гангакхед на 
реке Годавари. Неисчерпаемы не только ресурсы бхакти, но и фантазии 
бхактов, в какое бы время они ни жили.
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Ахилья-баи как эталон 
и ролевая модель

И. П. Глушкова

В декабре 2021 г. в древнем Варанаси/Бенаресе состоялось откры-
тие обещанного два года тому назад так называемого коридора Каши-
Вишванатха: шириной 75 и длиной 330 метров дорога обеспечила бес-
препятственный проход от старинного храма бога Шивы как «Владыки 
вселенной» к берегу священной Ганги. Для этого, без юридических 
проволочек, было снесено почти 400 построек, потрачено около четырех 
миллиардов рупий и в значительной степени разрушена аура знаменито-
го города. В торжественной речи по случаю завершения главного этапа 
работ премьер-министр Индии Нарендра Моди отдал дань уважения 
«маратхской королеве Ахилья-баи» за ее вклад в восстановление в 1776 г. 
храма после его очередного разрушения иноверцами. Территорию офи-
циоза украшали огромные плакаты с изображениями великой женщины, 
а ее фигуру в человеческий рост во дворе храма украсили золотистыми 
ноготками.

Почти все индийские СМИ, освещая долгожданное событие, отметили, 
что Моди является единственным лидером современной Индии, сопоста-
вимым с Ахилья-баи по своим усилиям в деле сохранения и приумноже-
нию индусского наследия, а его сторонники, рассылая на разных языках 
Индии твиты, укореняли в сознании соотечественников мысль о том, что 
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с момента избрания в 2014 г. на пост премьера Моди неустанно заботился 
о воссоздании утраченного величия страны 86.  

Несколькими годами раньше YouTube (09.05.2016) зафиксировал 
обращение депутата нижней палаты индийского парламента к спикеру 
Сумитре Махаджан с предложением установить на территории парламен-
та статую «Ахилья-баи Деви87 Холкар, невестки Малхар-рава Холкара, 
военачальника периода Маратхской империи88, и самой по себе фигуры 
национального масштаба». Перебив его, Махаджан напомнила, что такая 
статуя — внутри парламентской библиотеки — уже есть, и как бы под-
сказала: «Вы, наверное, имеете в виду ее перенос на „аллею героев“?»89. 
Этот эпизод, несомненно, был постановочным, поскольку восьмикратный 
парламентарий из Индора Сумитра Махаджан и стала той силой, благо-
даря которой третья по счету дама (после Сароджини Найду и Индиры 
Ганди90), отлитая в метале, в 2006 г. проникла в самом сердце властной 

86 См. (https://timesofindia.indiatimes.com/india/kashi-vishwanath-corridor-project-how-bjp-is-casting-
pm-modi-in-hindu-queen-ahilyabai-holkars-mould/articleshow/88247567.cms?utm_
source=contentofinterest&utm_medium=text&utm_campaign=cppst; https://twitter.com/amitshah/
status/1470031803851239426) (12.09.22).

87 Баи (bāī), букв. «женщина», здесь употребляется в качестве гонорифика. Используется 
в прямом значении как имя нарицательное и как апеллятив, а также закрепляется за 
доминирующими в определенном кругу персонами. Помимо неправильно услышанных/
записанных англичанами имен, вариативность в фиксации имени Ахалья/Ахилья 
существовала и в маратхи; сейчас общепринят последний вариант. В целях облегчения 
синтаксиса в статье будет допускаться свободное варьирование гонорифической и простой 
форм — Ахилья-баи и Ахилья. 
Деви (devī), букв. «богиня», освящающий эпитет, допускаемый как в пре-, так и в 
постпозиции к имени. 
Сумитра Махаджан (род. 1943) — этническая маратхка родом из Чиплуна, города в 
Махараштре, выданная замуж за пределы Махараштры — в Индор, бывшее маратхское 
княжество, что объясняет ее особое отношение к соотечественнице Ахилье. Однако эта 
привязанность продиктована и практической целесообразностью: Махаджан принадлежит 
к касте брахманов-читпаванов, по причинам исторических обид вытесняемых из 
управления в разных сферах, прежде всего в политике, в то время как клан Холкаров, 
несмотря на пастушеское происхождение, воспринимается в современном социуме как 
каста маратха, наследственных воинов и правителей.  

88 Маратхская империя / Маратхская конфедерация / Государство маратхов — лидирующая 
полития со штабквартирой в г. Пуна, в XVIII в. подчинившая себе военным и экономиче-
ским путем большую часть Индии.  

89 См.: (https://www.youtube.com/watch?v=kZINB4hyECk) (05.04.2018). Об «аллее героев», где 
установлены памятники выдающимся индийцам, см.: (Семенова, 2014).

90 Сароджини Найду (1879–1949) — индийская поэтесса и первая женщина-губернатор в не-
зависимой Индии. Индира Ганди (1917–1984) — индийский премьер-министр, погибла от 
пуль собственных телохранителей.
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структуры Индии. После избрания в 2014 г. спикером — в знак благодар-
ности за оказанную ей высокую честь 91 — Махаджан осыпала лепест-
ками роз бронзовые ноги Ахильи, восседающей на троне в той самой 
библиотеке — эту фотографию растиражировали все индийские СМИ. 
В том же году в Индоре, до 1947 г. столице одноименного княжества, над 
беломраморной статуей Ахильи, давно украшающей площадь напротив 
величественного дворца-музея Холкаров, с участием той же Махаджан 
был водружен дополнительный элемент — зонт, традиционный для 
Южной Азии атрибут царской власти. Тем самым демократическая Индия 
в лице одного из своих самых высоких функционеров коммуникативным 
действом символического характера нанесла последний штрих на образ 
идеальной власти, представив стране безупречную правительницу второй 
половины XVIII в. И хотя обратившийся к спикеру депутат говорил о «не-
вестке Холкара», популярная Википедия представляет ее как «Махарани... 
Королеву управлявшегося маратхами королевства Малва»92. 

Удивительный случай попадания «невестки» в «королевы», т. е. стра-
тегия присвоения «королевского ранга» как наивысший комплимент, 
мог бы вполне войти в учебники по потестарной имагологии в качестве 
примера посмертной — более чем двухвековой — эксплуатации образа 
и создания к XXI в. общенационального мифа о «главном в прошлом». 
Начало этому было положено в первой половине XIX в. колониальной 
властью и поддержано на гребне шотландского романтизма в метрополии, 
а политика религиозного национализма, лежащая в основе хиндутвы — 
идеологии правящей ныне Бхаратийя Джаната парти (БДП), деяниями 
Моди, премьер-министра (с 2014 г.) и «императора индусских сердец» 
(hindu hṛday samrāṭ), в 20-е гг. XXI в. возвысила «королеву» до государ-
ственной идеологемы. 

Хотя в общественном восприятии эталонных высот Ахилья-баи достиг 
только Моди, совершенно очевидно, что статусному сближению «коро-
левы» XVIII в. и политика XXI в. способствовала спикер Махаджан, Таи 
(«старшая сестра»), единственный человек, способный, по собственно-

91 Сумитра Махаджан стала второй после Мейры Кумар (2009–2014) женщиной-спикером 
Народной палаты

92 См.: (https://en.wikipedia.org/wiki/Ahilyabai_Holkar) (05.04.2018). Малва — общее название 
исторической области, в которой c начала нашей эры появлялись и разрушались различные 
политии. Их эпонимичная привязка к имени региона (например, султанат Малва) возникла 
не ранее, чем их стали описывать историки. Ахилью можно было бы ассоциировать с 
hoḷkarśāhī, «государством Холкаров», к XX в. вытесненным метонимией «Индор» (главный 
город владений). 
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му признанию Моди, оказывать на него влияние: «Вы знаете меня как 
премьер-министра. Но, возможно, немногим известно, что в нашей пар-
тии, если кто и в силах предостеречь, убедить или просветить меня, так 
это Таи»,93 — заявил Моди в присутствии самой Махаджан на публичном 
митинге в Индоре, от которого избиралась Махаджан. Таи, впрочем, про-
свещала всех, но с особым рвением, которому сопутствовали ее высокие 
политические должности, она формировала общенациональное призна-
ние Ахилья-баи, которую считала источником собственного вдохновения 
и с которой ассоциировала саму себя94. 

200 лет назад: в компании с Уильямом Уоллесом 
и леди Гризелд Бэйли95

В марте 1816 г. Джоанна Бэйли (1762–1851), английская/шотландская 
поэтесса и драматург-романтик, описала в письме уже широко известно-
му Вальтеру Скотту (1771–1832), с которым ее связывали преданность 
шотландской старине и общность литературных интересов, идею нового 
проекта. «Метрические легенды о возвышенных личностях» замышля-
лись ею как «хроники», своего рода «воспоминания о величественных 
покойниках» — таких, как Уильям Уоллес, Колумб, леди Гризелд Бэйли 
(Slagle, 2012: 4). В предисловии к завершенным в 1821 г. балладам Бэйли 
подчеркнула, что целью было «создание портретов подлинного достоин-
ства и величественного героизма, способных пробудить высокие и благо-
родные чувства в юных душах» и что рваную/свободную метрику и прочие 
принципы версификации она позаимствовала у «великого современника 
сэра Вальтера Скотта» (Baillie, 1821: xii–xiii). Объясняя, почему малоиз-
вестная на тот момент леди Гризелд, жившая на стыке XVII–XVIII вв. и 
принадлежавшая к тому же роду Бэйли, в силу приверженности шотланд-
ским идеалам вошла в компанию  «выдающихся мужчин», писательница 
сформулировала свою позицию: «Я могла бы избрать героинями женщин, 

93 См.: (https://www.wionews.com/india-news/only-tai-can-admonish-me-pm-modi-on-sumitra-maha-
jan-218330) (15.09.2022).

94 См.: (https://www.hindustantimes.com/india/sumitra-mahajan-the-politician-who-couldn-t-become-
the-cm/story-sPMDKkcOSzN7x1CysEGmFN.html) (11.09.2022).

95 Уильям Уоллес (1270–1305) — народный герой Шотландии, рыцарь и военачальник, один 
из предводителей в войне за независимость от Англии.

 Леди Гризелд/Гризелл Бэйли (1665–1746) — автор скрупулезно заполненных тетрадей по 
ведению домашнего хозяйства и одновременно лирическая поэтесса, дальняя родственница 
Джоанны Бэйли.
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которые в качестве суверенов, регентов, временных губернаторов городов, 
замков или провинций и даже во главе армий в ситуациях повышенной 
ответственности вели себя с той долей мудрости и мужества, которая ока-
зала бы честь самым благородным представителям другого пола. Но моей 
целью не являлось утверждение женского мужества и талантов. Я хотела 
изобразить совершенство природы, являющееся особостью женщины, что 
делает ее в семействе, благословенном таким членом, при всех преврат-
ностях взлетов и падений тем, кем бы никогда не мог стать мужчина» 
(Baillie, 1821: xxviii).

А уже в августе 1825 г. Бэйли сообщала своему адресату: «К слову, о 
сэре Джоне Малко(л)ме96, которого вы упомянули в письме. В последнее 
время я приобретаю весьма много сведений из его труда о Центральной 
Индии. Его общая позиция и наблюдения справедливы и содержательны, 
насколько я могу судить, но там так много сходных описаний похожих кня-
зей, кланов и т.д., что среди них я запуталась. Однако история Малахъи (sic!) 
Баи, весьма совершенной монархини (one of the most perfect Monarchs) и 
превосходного женского характера, который когда-либо существовал, при-
несла мне огромнейшее удовольствие. К сведениям о том, что в той части 
глобуса женщины занимают такое высокое положение, я была не готова. 
Если бы удалось найти побольше таких княгинь (many such Princesses), 
как Малахъя из семейства Холкаров, мужчинам стоило бы отказаться от 
власти в их пользу» (McLean, 2010: 104). Ахилья-баи Холкар (1725–1795), 
персонаж из индийской истории второй половины XVIII в., произвела на 
Бэйли настолько сильное впечатление, что в октябре предтеча британского 
феминизма вновь пишет тому же адресату: «Убеждена, что публика многим 
обязана сэру Джону Малко(л)му за то, что в целях развлечения и поучения 
он предложил ей в такой милой форме свое совершенное знание восточных 
нравов и манер. При любом раскладе это станет авторитетным источником 
огромной силы, и я всем сердцем желаю ему успеха. Нарисованный им 
великолепный образ индийской королевы (Queen) пробудит любопытство 
и тягу к подобному: нет у нас более прекрасного и более естественного в 
своей простоте женского характера во всей истории и даже в вымышленных 
произведениях» (McLean, 2010: 106). 

Эту «тягу» Бэйли носила в себе целых 15 лет. В марте 1840 г. из лон-
донского пригорода Хэмпстед 78-летняя писательница сообщала знакомой 
в Рим: «Надеюсь, вы не думаете, что зимой мы ничем не занимались и 

96 О Джоне Малко(л)ме и его «Мемуаре о Центральной Индии, включая Малву и прилегаю-
щие провинции», см. ниже.



173

Глава 7. Логика ориентализма и его воплощение в Индии XXI века

лишь сидели в уголке у камина. Я была вполне активна если не телом, то 
умом, и что, вы полагаете, я сделала? Я отодвинула в сторону преклон-
ный возраст (который, казалось, уже полностью “защемил меня своей 
клешней”) и сочинила метрическую легенду в компанию — после моего 
ухода — к тем, что опубликовала ранее. Не знаю, стоит ли она того — я 
еще никому не показывала, но сама я расположена оценивать ее весьма 
благосклонно. Хороша ли я в данном случае как критик, сказать не смею. 
Тема (сочинения) — восточная рани, или королева, прославленная Ахалья 
Баи („прославленная‟, я имею в виду, в Индии)» (Slagle, 1999: 879–880). 

Возможно, у Бэйли, испытавшей на своем веку немало жесткой кри-
тики, оставались некоторые сомнения, потому что поэма «Ахалья Баи» 
была отпечатана только в 1849 г., при этом очень небольшим тиражом 
и «не для продажи» (for private circulation) (Baillie, 1849). Однако пи-
сательница все-таки вставила ее в Часть III прижизненного собрания 
своих драматических и поэтических работ с пометкой «Публикуется 
впервые»: «Сюда включена поэма под названием Ахалья Баи, недавно 
вышедшая для узкого круга...» (Baillie, 1851: 839–847). То есть к концу 
жизни Бэйли нарушила собственное кредо легендой о женщине-во-власти, 
написанной «в компанию», не отступив при этом от основных постула-
тов романтизма — насыщенного героизмом, трагизмом и мифологией 
изображения сильных личностей и сильных страстей. При этом малко(л)
мский «Мемуар о Центральной Индии, включая Малву и прилегающие 
провинции» (Malcolm, 1823) она признала единственным источником: 
«Я не добавила никаких вымышленных обстоятельств ни в сюжет, ни в 
характеры. Я позволила себе только представить предполагаемые чувства 
и их проявление... Совершенно очевидно, что сэр Джон Малколм был 
очарован личностью Ахилья-баи...» (Baillie, 1849: iii–iv).

Alia Baee / Alia Bhye как венец творения шотландского солдата, 
дипломата и романтика

Сэр Джон Малко(л)м (1769–1833), уроженец области Скоттиш-Бордерс 
(букв. «Шотландские границы»), отправился в Индию в 14-летнем возрас-
те и провел в разных частях субконтинента — от Мадраса и Калькутты до 
Хайдарабада и Майсура, с некоторыми перерывами на службу в Персии 
и передышками в метрополии — 47 лет. В 1830 г. он вышел в отставку с 
поста губернатора Бомбея и спустя три года скончался, будучи членом 
Британского парламента, вскоре после речи, обращенной к держателям ак-
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ций Ост-Индской компании. Статуи Малко(л)ма стоят в Вестминстерском 
аббатстве в Лондоне и Азиатском обществе в Мумбаи. 

Малко(л)м был участником Второй англо-маратхской войны (1803–
1805) и в некотором роде инициатором Третьей (1817–1818). В обеих 
войнах его самым жестким противником была династия Холкаров97, с 
1720-х годов в соперничестве с другими маратхскими кланами контро-
лировавшая Малву и прилегающие регионы, впоследствии названные 
«Центральной Индией». После окончательного разгрома Маратхской 
конфедерации Малко(л)м стал фактически правителем «покоренных 
стран» и предложил официально закрепить его полномочия в новой адми-
нистративной должности — лейтенант-губернатора Центральной Индии. 
Хотя Совет директоров Компании его желания не поддержал, он остался 
в тех краях до 1821 г., чтобы завершить работу над служебным «Отчетом 
о Малве». Его первый биограф Д. В. Кэй утверждает: «Даже стоя у края 
могилы, ни на какой другой период своей жизни он не мог бы оглянуться 
с большим удовлетворением, чем на связанный с Малвой» (Kaye, 1856: II, 
228). Сам Малко(л)м, пропитанный, как и все люди его круга, эстетикой 
романтизма, сообщал одному из своих адресатов: «Я надеюсь, что ана-
томия Центральной Индии, содержащаяся в нем (в “Отчете”. — И. Г.), 
будет оценена по заслугам — туда войдут такие пассажи, которые никак 
нельзя назвать сухими. Фанни Стюарт, уже прочитавшая их, сказала, что 
они как „Рассказы трактирщика“98» (цит. по: (Kaye, 1856: II, 328–329)). 
Кэй тут же поясняет: «Здесь он имел в виду сюжеты об Alaee Bhaee и 
Kishen Komur99, теперь хорошо известные любителям индийской старины, 
которые Малко(л)м, никогда не отлынивавший от подтверждения в 
туземном характере действительно доброго и хорошего, а в местном 
правлении мудрого и благотворного, всегда пересказывал с подлинным 
рвением и пылом» (Kaye, 1856: II, 328–329). Джек Харрингтон, совре-
менный исследователь концептуального мировоззрения Малко(л)ма как 
97 Об исторической области Малва и некоторые сюжеты из истории Холкаров см.: (Глушкова 

2015; 2016а; 2016б). Также о Холкарах см.: (Глушкова, 2017б).
98 Фанни Стюарт — вероятно, Френсис, вдова малко(л)мского брата, ставшая Стюарт во 

втором браке. Tales of my Landlord выпускались Вальтером Скоттом в несколько этапов 
начиная с 1816 г. Его популярность как автора исторических новелл и романов была огромна, 
в том числе, среди британского контингента в Индии, состоявшего преимущественно из 
выходцев из Шотландии (см., например (Bryant, 1985)).

99 Кэй ошибся, у Малко(л)ма — Kishen Kowur, красавица-дочь удайпурского раны. 
Об интригах и междоусобицах князей-раджпутов при участии маратхских вождей, 
традиционно призывавшихся на помощь, и о смерти принцессы, ставшей разменной 
монетой в борьбе за власть, см.: (Malcolm, 1823: 330–341).
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самого влиятельного — до Сипайского восстания 1857–1858 гг. — «идео-
лога Британской империи», находит «причудливым» сопоставление офи-
циального «Отчета» с популярными произведениями Скотта, что, однако, 
свидетельствует: Малко(л)м был убежден в наполненности своего труда 
романтикой, драмой и ставшим модным фольклором, достаточными для 
удержания интереса обычного читателя (Harrington, 2010: 107). 

Переименованный и изданный в двух томах в 1822 г. и снова в 
1823 г., этот «Отчет» стал знаменитым ««Мемуаром», которым зачиты-
валась Британия, переживая в первой трети XIX в. кроме романтизма 
еще и период индофильства. Из 580 страниц (том I) описание взлета 
Холкаров и их взаимоотношений с другими маратхскими кланами, 
вождями-немаратхами и Ост-Индской компанией заняли 182100 (Malcolm, 
1823: 142–324), а имя Ахилья-баи встречается в диапазоне от 120 до 
543 страницы. Ее супруг погиб в 1754 г., в 1766 г. скончался свекор 
Малхар-рав — основатель династии Холкаров, а в 1767 г. умер един-
ственный сын Мале-рав, принявший на короткий срок наследие деда. 
Ахилья-баи не стала усыновлять наследника, при котором могла бы стать 
регентом, но убедила пешву, т.е. первого министра и главу Маратхской 
конфедерации, оставить за ней право на фискальные сборы с террито-
рий (sūbā) в Малве и Раджпутане, закрепленные за Холкарами: этими 
навыками она овладела еще при жизни Малхар-рава, носившего звание 
субедара (sūbedār, «держатель субы»). Тем самым в качестве «невестки 
субедара/Холкара» (sūbedārācī/hoḷkarāñcī sūn) она получила власть де-
факто, т. е. право распоряжаться собранными/отобранными налогами 
при регулярном отчислении Пуне установленной доли и содержании 
за счет оставшихся средств холкарских войск. При жизни Ахилья-баи 
иного официального статуса не имела, а титул субедара вместе с наслед-
ственными привилегиями перешел к Тукоджи Холкару (1723–1797), не 
родственнику, но соплеменнику: во главе войска он следовал любому 
зову пешвы, и государственную печать украшало именно его имя. Так 
возник дуумвират, или, словами Малко(л)ма, «разделенные полномочия» 
(the divided authority) (Malcolm, 1823: 163), в которых «фактическим 
главой правительства», «определявшим все вопросы мира и войны или 
взаимоотношений с иностранными державами» была Ахилья-баи,101 

100 Для сравнения: дхарским и девасским Паварам вместе было уделено 18 страниц, а мощно-
му клану Шинде/Синдия — 25.

101 Утверждения Малко(л)ма о субъектности Ахильи не соответствуют фактам, содержащимся в 
корреспонденциях официальных осведомителей из Махешвара в Пуну. См.: (Глушкова, 2015).
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а Тукоджи оставался «послушным, исполнительным, направлявшим все 
свои усилия на умиротворение принцессы» (Malcolm, 1823: 165–167).

Из Индора, главной ставки Холкаров, Ахилья-баи перебралась в 
город-крепость Махешвар102 на р. Нармаде, где кропотливо занималась 
хозяйственной рутиной, «будучи доступной для любых жалоб и вынося 
справедливые решения» (Malcolm, 1823: 176). Она умиротворяла бо-
гов, одаряла брахманов, рассылала деньги на восстановление святынь, 
кормила бедняков, раздавала одежду неимущим и поила водой путни-
ков, не забывая о страдающем от жажды скоте (Malcolm, 1823: 188); 
самолично проверяла все финансовые потоки и придирчиво изучала 
счета (Malcolm, 1823: 176). Она «с уважением и вниманием относи-
лась к данникам, ставя целью содействовать всеобщему процветанию 
вокруг нее — нам рассказывали, как она ликовала при виде растуще-
го изобилия ростовщиков, торговцев и крестьян, и, будучи далека от 
того, чтобы рассматривать их прибывающее богатство как источник 
для поборов, считала законными их требования об усилении защиты 
их интересов» (Malcolm, 1823: 182). 

За исключением нескольких реальных эпизодов (попытки Рагхунатх-
рава103 занять место субедара Малвы, смерти сына и самосожжения дочери 
Ахильи на костре умершего супруга, а также подавления ею непокорных 
племен), нарратив Малко(л)ма содержит эмоционально окрашенные, но 
лишенные конкретики воспоминания тех, кто когда-то видел «невестку 
субедара», как 90-летний брахман Барамул-дада, или почерпнул представ-
ление об этой женщине из циркулировавших по Малве в 1818–1821 гг. 
легенд. Селекция последних интерпретируется в «Мемуаре» как «об-
щее мнение» (by general suffrage), а комментарии автора уравнивают 
«не имеющую врагов ни среди своих, ни среди чужих» (Malcolm, 1823: 
189), «неподвластную лести» (Malcolm, 1823: 193) «невестку субедара» 
с «идеалом образцового управления» (Malcolm, 1823: 185). Славословия 
в адрес Ахилья-баи удивляют самого автора, и он периодически задается 

102 Махешвар числился по категории «личного» (khājgī) владения (а не daulat) и передавался 
по женской линии. 

103 Рагхунатх-рав/Рагхоба-дада (1734–1783; в течение нескольких месяцев в 1773–1774 гг. 
занимал пост пешвы) — один из главных «негодяев» маратхской истории; сын пешвы 
Баджи-рава I и отец Баджи-рава II, последнего пешвы Маратхской конфедерации. Среди 
множества преступлений Рагхобы — образование коалиции с правителем Хайдарабада 
с целью свержения своего племянника, пешвы Мадхав-рава I, и организация убийства 
другого своего племянника, пешвы Нараян-рава, при которых он исполнял обязанности 
регента, и т. д. 
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вопросом, не чересчур ли приторна «картинка, перенасыщенная яркими 
цветами, что контрастировало с (бедственным) положением, в котором 
позднее оказалась страна, где она правила?» И сам же отвечает отрица-
тельно, поскольку «опросы проводились среди всех рангов и классов и не 
было обнаружено ничего, что бы уменьшило хвалебные восторги, вернее, 
благословения, которые выплескивались, едва упоминалось ее имя. На 
самом деле, чем дольше длились наши опросы, тем больше похвал она 
вызывала» (Malcolm, 1823: 177). 

Насытив нарратив фольклорными и мифологическими элементами, 
Малко(л)м дополняет его морализаторским противопоставлением меж-
ду внешним и внутренним: «Среднего роста и худощавая, ни в какой из 
периодов своей жизни она не была красива, (однако) лицо ее с темно-
оливковой кожей было ясным, а самообладание, как описывают, сохра-
нялось до последней минуты, отражая то добро, которым отмечалось 
любое действо в ее жизни. Она была приветлива и редко гневалась, но, 
доведенная чьей-то низостью или проступком, наводила трепет на самых 
ценимых из своих приближенных. Эта необычайная женщина обладала 
более развитым разумом, нежели встречается у индусов», и «разум этой 
замечательной женщины содержал в себе естественные чувства всего 
человечества» (Malcolm, 1823: 192–193). Малко(л)м упоминает, но толь-
ко в пристраничных сносках, что ее уникальный характер подтверждает 
доступная ему письменная документация: «женщина без тщеславия, ре-
лигиозный фанатик без нетерпимости...» и привносит еще один штрих в 
созданный портрет: «Так описывают Ахилья-баи жители Малвы, возводя 
ее в сан святых и глядя на нее как на аватару, или воплощение боже-
ственности. Она... несомненно представляет, в своей ограниченной сфере, 
наисовершеннейший экземпляр образцового правителя, когда-либо суще-
ствовавшего» (Malcolm, 1823: 194), что объясняет, почему в «Мемуаре» 
ей было уделено больше места, чем предполагалось: «Она являла собой 
особенно гордую эпоху в истории дома Холкаров, чтобы ее можно было 
легко обойти» (Malcolm, 1823: 195).

Харрингтон подчеркивает сознательное, à la Вальтер Скотт, использо-
вание Малко(л)мом как раз в истории Холкаров ходовых в Малве легенд 
и ссылается на наблюдение Линна Застопила о том, что при описании 
Ахильи «Мемуар» черпает из «индийского общественного мнения», тем 
самым корректируя концепцию Эдварда Саида о «неспособности ориен-
талиста учитывать самовосприятие описываемых им людей» (Harrington, 
2010: 115). Застопил, к тому же, заостряет внимание на том, что «обще-
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ственное мнение» формируют информанты Малко(л)ма — преимуще-
ственно брахманы104, по собственному признанию последнего. Тем самым 
известная своим религиозным рвением, нацеленным в значительной сте-
пени на умиротворение различных видов брахманства — от ритуальных 
агентов до законодателей, — Ахилья-баи ими же и была post mortem вос-
пета. Немаловажным аспектом этого посмертного моделирования стала 
его пространственная локализация — Махешвар, где практически безвы-
лазно — с 1767 г. по 1795 г. — протекала административная деятельность 
Ахильи и куда прибывали из разных частей Индии брахманы в надежде 
реализовать здесь свои кастовые привилегии. Тем самым «невестка субе-
дара» оказалась «островком спокойствия» посреди «бушующего океана», 
где в битве за власть сошлись раздираемые внутренними междоусобицами 
маратхи, утрачивающие рычаги влияния моголы и упрямо бьющиеся за 
подчинение нового пространства англичане. Поэтому в «Мемуаре» опи-
сание «гордой эпохи» носит благолепный и умиротворенный характер: 
«Наибольшую долю хвалы царствующим маратхским домам и даже 
царствованию в азиатском мире в целом Малко(л)м приберегает для 
Ахилья-баи, женщины-правительницы из рода Холкаров. Романтическое 
и ничем не разбавленное славословие в этом разделе книги привлекло 
взоры всех современных рецензентов и последующих историков... Линн 
Застопил обратил внимание, что Малко(л)м развернуто исследует то, как 
Ахилья-баи легитимировала свое правление за счет благотворительности 
и чуткого руководства религиозными и социальными элитами. Ее бли-
зость к каждой группе общества, практичное использование патроната 
и расчетливая готовность поделиться властью в интересах государства, 
сделали ее моделью мудрого и великодушного правителя» (Harrington, 
2010: 116). 

Трон для Ахилья-баи, или Королевский статус 
в колониальном дискурсе

Alia Bhye в «Мемуаре», созданном через 26 лет после ее смерти, фигу-
рирует не в качестве «невестки субедара / Холкара», как она, настаивая на 
своей преемственности по отношению к основателю династии, определя-
ла себя в маратхиязычных корреспонденциях, и не в качестве «уважаемой 
матушки» (mātuśrī) или «(занимающей позицию) старшинства» (vaḍilī), 

104 Харрингтон ошибочно ссылается на книгу Л. Застопила «Джон Стюарт Милль и Индия» 
(Zastoupil, 1994), хотя беглая оценка того, как лепился образ Ахилья-баи, содержится в его 
статье «Дж. С. Милл и “западная” культура» (Zastoupil, 1999: 143).
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как о ней, судя по письмам, говорили другие (Параснис, 1910). Малко(л)м 
называет ее «вдовой сына Малхар-рава105» (the widow of Mulhar Row’s son) 
(Malcolm, 1823: 120) и «фактическим главой правительства» (the actual 
head of the government) (Malcolm, 1823: 167). Он поясняет диапазон ее 
полномочий использованием глагола «управлять/править» (rule) и образо-
ванным от него именем деятеля (ruler), например, сообщая о том, что она 
была «благословением страны, которой управляла» (Malcolm, 1823: 160), 
и «мудрым и великодушным (у)правителем» (см. выше). Ее доминирую-
щая позиция конструируется описанием ее антуража — наличием двора 
и приписанных к нему представителей пешвы106 и других конфедератов, 
а также подочетных ей сборщиков налогов, зависимых от ее милостей 
брахманов, просителей, посыльных и т. д., свидетельствующих о ее ста-
тусном «верховенстве» (Malcolm, 1823: 166). Малко(л)м не скупится на 
повторяющиеся эпитеты нравственного характера — «благочестивая», 
«добродетельная», тем самым отражая бытовавшую в традиционном ин-
дуизме тенденцию к «обожествлению» (см. выше) властного лица в связи 
с получаемыми от него милостями. Он единожды называет ее «принцес-
са» (princess, см. выше) и единожды употребляет применительно к ней 
понятие «царская власть» (reign), сообщая что на протяжении всего ее 
«царствования» у нее был один и тот же главный министр, считая это еще 
одним из ее достоинств (Malcolm, 1823: 180), но никогда не усаживает 
ее на трон. Это понятие (musnad, сиденье, обложенное подушками и ва-
ликами) на страницах, посвященных Холкарам, встречается только один 
раз — в отношении внука Тукоджи Холкара, введенного во власть уже 
после того, как Индор — в результате подписания субсидиарного договора 
(1817) — оказался княжеством. 

В метрополии, однако, «Мемуар» был прочитан со своими нюансами, 
что стало судьбоносным для посмертной «карьеры» Ахильи. Этому в не-
малой степени способствовал Edinburgh Review, чей авторитет формиро-
вал литературно-политический и этико-эстетический ландшафт Британии 
первой половины XIX в. Ежеквартальник «обращал внимание на те ра-
боты, которые уже обрели известность или заслуживали того, чтобы ее 

105 Это выражение, будучи аналогом «невестки субедара / Холкара», имеет негативные 
коннотации из-за ассоциаций с никак не проявившим себя в воинской доблести супругом и 
неблагоприятным в индийской культуре статусом вдовы.

106 Малко(л)м ошибочно предлагает английское слово ambassador вместо некоторых терминов 
(vakīl, bātmīdār, khabarnavīs и т. д., по сути, news-writers) для обозначения должностей, 
связанных с постоянным информированием своего патрона о текущих событиях в 
окружении другого влиятельного персонажа. См. подробнее (Глушкова, 2015).    
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обрести» (Ferris, undated)107, а мнение, выраженное Френсисом Джеффри, 
профессиональным судьей и главным идеологом журнала, немедленно 
обретало форму вердикта. Он и стал автором рецензии на «Мемуар», а из 
упомянутых в нем персонажей, чье описание он нашел «развлекательным, 
насыщенным подробностями», специально выделил «наиболее прият-
ный» и «наиболее выдающийся» портрет Ахильи, которая «взошла на 
трон» (ascended the throne (sic!)) в 1765 г. и «царствовала» (reigned) долгие 
30 лет (Jeffrey, 1840 (1824): 283). Его отточенное общением со всеми при-
знанными романтиками периода восприятие уловило новые оттенки в эк-
зотической ориентальной фигуре: «Сэр Джон Малко(л)м останавливается 
на характере этой прославленной дамы как на образце справедливости, 
великодушия и мудрости, и ее поведение — как он его представляет — 
выглядит полностью заслуживающим эпитафии. Ее царствование стало 
началом новой блистательной эпохи процветания и мира, отображением 
счастья, редко сверкающего в этой несчастной стране, над которой ее 
добрый гений вознесся столь победоносно и триумфально». Далее 
Джеффри обнаруживает в Ахилье все признаки идеального монарха: дух 
умеренности, деловую дисциплинированность, органичное предрасполо-
жение к мягкости и снисходительности при весьма редких проявлениях 
жесткости, привычку к порядку и бережливости: «Безусловно, все ее 
царствование являет человечеству непрерывную и поразительную ил-
люстрацию превосходства достоинства и мудрости. Это и были главные 
столпы ее трона, подлинная основа ее власти» (Jeffrey, 1840 (1824): 284). 
Наконец, шотландский критик соглашается с брахманом, поставщиком 
информации автору «Мемуара», что щедрое распределение средств на 
благотворительность и богоугодные дела в ущерб обеспечению войск 
стало залогом мира в уютных владениях Ахилья-баи, и даже цитирует 
его слова о врагах маратхов, которые относились к ней с таким же уваже-
нием, как пешва, а «мусульмане столь же истово возносили молитвы за 
ее здоровье, что и индусы». При этом среди ее собственных подданных 
«никогда не было даже намека на беспорядки» (Jeffrey, 1840 (1824): 284). 
Осведомленный о том, что во второй половине XVIII в. Индия представля-

107 «Эдинбургское обозрение» (№ 3), или «Критический журнал» (1802–1929). Френсис 
Джеффри (1773–1850) был одним из его основателей, с 1803 г. (с 4 номера) по 1829 г. — 
главным редактором. Его перу принадлежат более 200 основательных статей-рецензий (см. 
подробнее: (Christie, 2013; Ferris, undated)). «Эдинбургскому обозрению» под руководством 
Френсиса Джеффри и его пролонгированному влиянию на умы британского общества 
XIX в. посвящен специальный сайт (http://www.hetwebsite.net/het/schools/edreview.htm) 
(26.02.2017). 
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ла собой сплошное поле брани, Джеффри приходит к выводу, что «после 
того, как смерть увела со сцены направляющий гений Ахилья-баи», по-
всюду наступила анархия, а внутри Маратхской конфедерации — разлад 
(Jeffrey, 1840 (1824): 285), результатом чего стала полная победа Британии: 
«Короче говоря, в Индии уже не осталось властелина/монарха (potentate), 
который мог бы теперь сделать шаг без одобрения британских властей» 
(Jeffrey, 1840 (1824): 287). 

Джеффри не единожды, но многократно называет полюбившийся 
ему женский характер «принцессой»/«княгиней», однако полноценный 
монарший/королевский статус Ахилья-баи получила от романтически 
настроенной Джоанны Бэйли, труженицы пера и хозяйки литературного 
салона.

Ahalya Baee: Мать, Баи, Госпожа, Леди, Рани... т. е. Королева

Джеффри не сразу расположился к Бэйли — он желчно ругал ее дра-
матургию (дидактические пьесы о «страстях»), и она поместила его в 
разряд личных литературных врагов. Много позже влиятельный критик 
пересмотрел свои отзывы, уравняв ее с представителями «озерной шко-
лы» Робертом Соути (1774–1843), Уильямом Вордсвортом (1770–1850) и 
Сэмюэлем Кольриджем (1772–1834). В 1820-х годах Бэйли согласилась 
встретиться с ним, и они подружились (Slagle, 2013: 6–7, 18). Ahalya Baee 
стала ее последним поэтическим произведением, идею которого она вына-
шивала целых 15 лет, но, даже воплотив задуманное в метрике, решилась 
на публикацию еще только через 10, когда ей самой было уже 87 лет. 
Вероятно, сначала — в 1824 г. — она прочитала рецензию Джеффри, и 
на следующий год — судя по процитированным в первых строках моей 
статьи письмам — сам «Мемуар»: «Всеми описательными пассажами 
по поводу ее (Ахильи. — И. Г.) популярности и чувств, которые к ней 
испытывали (все), даже дети, я обязана авторитету сэра Джона Малко(л)
ма, хотя у него можно и не обнаружить прямого указания на детей, но их 
светлые теплые сердца всегда готовы к благодарственным восторгам...» 
(Slagle, 2013: v). За Ахильей еще долго тянулся шлейф ее «Пигмалиона» 
и ее называли «махраттской княгиней, героиней предания/истории сэра 
Джона Малко(л)ма» (Tucker, 1853: 240, 376). 

Первое издание в виде отдельной книжицы (Baillie, 1849) содержит три 
страницы предисловия (iii–v), 23 страницы собственно поэмы (7–29) и за-
вершается 9 страницами примечаний (31–39), поясняющими те или иные 
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поэтические образы и метафоры развернутыми цитатами из «Мемуара». 
Поэма состоит из 30 непронумерованных строф размером от 6 до 52 строк 
с парной рифмой, и начинается с эпизода на горе Синай, где иудеям 
является «оживляющий душу свет» божественного откровения: его не-
сет пришедший на землю Христос, одаряя им всех, включая идолопо-
клонников. В эту картину христианского благолепия Бэйли и помещает 
добродетельную Мать-регентшу108, благородную «язычницу» (heathen), 
«чью судьбу — управлять воюющим государством — определили небе-
са, а верховное господство — местные обычаи», хотя обладательница 
«нежнейшей души» была бы достойна находиться на Синае возле ног 
Спасителя и т. д.   

Сразу после этого, посетовав на то, что взросление Ахильи произошло 
«в мире ошибочных сказаний» и «среди множества одиозных представле-
ний, нарушающих поклонение единому Всевышнему», Бэйли обращается 
к трагической личной судьбе своей героини. Она описывает ее как мать, 
молящую о прощении убийства, совершенного ее неуравновешенным 
сыном, в результате чего в него вселяется «злой дух». После смерти на-
следника единственным утешением «раненого сердца» становится дочь 
героини, жмущаяся к матери «нежной щечкой», «похлопывающая ее по 
руке», утирающая «наполнившие глаза слезы» и «пытающаяся сплести 
в косы» ее неубранные волосы. Страдания Ахильи достигают кульмина-
ции, когда овдовевшая дочь принимает решение совершить обряд сати, 
т.е. сжечь себя на погребальном костре вместе с умершим мужем, и не 
поддается на мольбы ввергнутой в ужас матери. Этому фатальному, но 
и весьма экзотичному для британского общества (и довольно подробно 
описанному Малко(л)мом) ритуалу Бэйли уделяет целых шесть страниц 
(Baillie, 1849: 22–27), завершая его душераздирающей картиной пережи-
ваемых матерью мук109:

’Tis Ahalya in despair,  Ахалья горем сражена
Who, though by friendly force restrain’d,   Не внемлет доводам она.
Convulsively hath freedom gain’d,  В конвульсиях княгиня-мать
And beats her breast and tears her hair. Не может скорбь свою сдержать.
Her gnashing teeth and bleeding hand Рвет волосы и слезы льет, 
Too plainly show that self-command И в грудь себя до крови бьет.
Is from her princely spirit taken,  Спокойствия простыл и след.

108 Ахилья-баи регентом не была.
109 Зд. и далее стихотворный перевод выполнен Евгенией Ваниной.
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Of all its wonted power forsaken.  И царской сдержанности нет.
And pause we here! That noble mind Умолкну. Обморока сила
To dull unconsciousness was for a while consign’d.’  Ум благородный победила. 

But heaven’s all merciful and potent Lord Но милостив Всевышний был,
To health of mind the Ranies soon restor’d. Здоровье рани возвратил
He rais’d again her drooping head;  И поднял гордо и светло
From him receiv’d, as from the dead, Ее поникшее чело.
The people saw their noble Dame, И снова преданный народ
And bade her hail with loud and long acclaim.  Хвалу владычице поет.

Раз за разом Ахилья-баи восстает из бездны горя, поскольку волею 
Брахмы ей уготована «семья другого рода» — «из разных каст и перемеша-
ного потомства», которую она призвана «скреплять» своим авторитетом. 
Преодолевая силой духа и приверженностью к долгу обе трагедии, она 
остается незыблемо «верной дому и людям», демонстрируя готовность 
с оружием в руках биться за свои владения. Более того, она отвергает 
практику усыновления в подобных случаях малолетнего мальчика из бли-
жайшей родни, чтобы обеспечить преемственность династии, и назначает 
«защитником» страны равного ей по возрасту и овеянного славой «бла-
городного солдата», подчиняя его своей «женской власти»: он (Тукоджи 
Холкар) «не требовал расширения полномочий и до самой ее смерти 
называл ее “Матерью”, оставаясь преданным сыном». В интерпретации 
Бэйли, они превращаются в дуумвират «Сына и Матери, благословен-
ную и достойную друг друга государственную пару, накрепко спаянную 
своей родной землей. Она — уважающая (его) голова, он — готовая (к 
действию) рука», «благородно служившая благородной Госпоже»110.   

Главной заслугой Ахильи Бэйли называет создание живительного оази-
са покоя и справедливости — «магического круга» — среди пространства, 
охваченного бушующими войнами:

War on her distant frontiers, never ending, Кругом война, князья дерутся всласть
Was wag’d by chiefs for booty still contending Добыча им нужней, чем власть
Ev’n more than power; but round her seat of sway, Ахалья же магической чертой

110 Это представление, ставшее впоследствии одним из краеугольных камней «образцового цар-
ствования», совершенно не соответствовало действительности: на протяжении всего перио-
да Ахилья-баи и Тукоджи Холкар испытывали взаимное неудовольствие, сопровождавшееся 
многочисленными жалобами друг на друга в штаб-квартиру Конфедерации — в Пуну.  
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Peaceful and bright, a charmed circle lay. Огородила край любимый свой.
There she the even scales of justice held,  Там справедливость, где царит она,
And all oppressive wrong and faction quell’d.  Неведомы там злоба и война.

В этом «магическом круге» «благородная баи», чей «полнозвучный 
голос достигает дальних уголков», вершит с «беспристрастной искус-
ностью» правосудие и радует окружающую ее толпу «по-королевски 
грациозным взмахом изящной руки». Вид ее «радостного и яркого па-
ланкина», приводит в восторг детвору, ожидающую ее на улице с воз-
гласами: «Она нас любит, она — наша Мать». Она обладает «острым 
умом» и осознает свое «предназначение проявлять милосердие» по 
отношению к любой живой твари, вплоть до испытывающих жажду 
животных. Паломники обласканы ее особой заботой, и она содействует 
их передвижению, обустраивая места ночлега и колодцы с водой вдоль 
дорог, ведущих к святыням. Она приносит щедрые дары богам и — во 
имя собственного блага и благосостояния подданных —прислушивается 
к мнению мудрых брахманов:

With wise and learned Brahmins to converse, Ученым брахманам мудрым внимать
To hear them many lines of lore rehearse; Готова целый день княгиня-мать,
And from the sacred shasters to recite Чтоб повторять с восторженной душой
Maxims, and rules, and laws, was her delight. Заветы шастр и древности святой.

Никакое слепое подчинение с чьей бы то ни было стороны не может 
повлиять на ее собственный нравственный стержень при вынесении 
решений, и едва до нее доходит весть о грабеже или насилии над бед-
няками, она выражает свое негодование легким движением брови, что 
вселяет дрожь в «самого смелого из военачальников» и «самого святого 
из брахманов». При этом «мягкие черты ее лица немедленно становятся 
строгими», «темные глаза сверкают, словно жгущая вспышка из расще-
пленного неба», а «изящная фигура странным образом вырастает, ста-
новясь огромным подобием властного духа ночи». «Сладкий» же голос, 
обычно вызывающий «радостное сердцебиение» даже у вдов111, в гневе 
«разбухает, словно гром». Все ее деяния направлены на процветание ее 
владений:  

111 «Вдовья» рефлексия указывает на мощный позитив, исходящий от Ахилья-баи (самой вдо-
вы), что пробуждает в социально и ритуально отторгнутых от жизни женщинах, потеряв-
ших мужей, некое подобие положительной эмоции.    
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It was her solace and her pride  И рани счастлива была
O’er peaceful districts to preside, Тем, что страна ее цвела,
And keep around, remote or nigh, Что всюду на земле родной
Her country in prosperity.  Мир, благоденствие, покой
Erstwhile, her blessed reign before,  Там, где в прошедшие года
It was a country to deplore;  Царили горе и нужда, 
Where war and bloodshed, ant and strife,  Вражда, насилье — все подряд,
Had made a hell for human life.  И жизнь людей страшней, чем ад.

Она остается прозорливой, твердой и справедливой, не упуская ни одной 
мелочи; «не смыкает глаз, когда другие спят», а на рассвете оказывается 
снова на ногах, молится и впитывает в себя знания из умных книг, пости-
гая мудрость «простого правления». Ее смерть повергает в отчаяние всю 
страну, и от дома к дому, от деревни к деревне несутся жалобные стенания. 

For thirty years — her reign of peace —   Так тридцать лет она у власти
The land in blessings did encrease; Была, своей стране на счастье.
And she was bless’d by every tongue,  Ахалью славить каждый рад,
By stern and gentle, old and young. Благославлял и стар, и млад.
And where her works of love remain,  В горах, долинах, на холмах,
On mountain pass, on hill or plain, Куда ни взглянешь, в тех краях
There stops the traveler a while, Везде следы ее забот,
And eyes it with a mournful smile,  И путник, замедляя ход,
With mutt’ring lips, that seem to say,  С улыбкой грустной на устах
“This was the work of Ahalya Baee.”   Воспомнит о ее трудах.

The learned Sage, who loves to muse,  О прошлом думая, мудрец
And many a linked thought pursues, Вздохнет и скажет наконец:
Says to himself, and heaves a sigh  «Да, право, был бы счастлив я,
For things to come and things gone by,  Когда бы в наши дни князья
 “O that our restless chiefs, by misr’y school’d,  Вершить дела своей земли
Would rule their states as that brave oman rul’d!”   Как эта женщина, могли!»
Yes, even children at their mothers’ feet,  И учат матери детей
Are taught such homely rhyming to repeat: —    Петь с чистым сердцем славу ей:
“In better days, from Brahma came,  «Когда-то Брахма нам послал
To rule our land, a noble Dame;  Княгиню — выше всех похвал
Kind was her heart, and bright her fame, Она всех лучше и добрей.
And Ahalya was her honour’d name.” Ахалья-баи — имя ей!». 
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Сразу по прочтении «Мемуара» в 1825 г. Бэйли восприняла Ахилью 
как «монархиню», «княгиню» и «королеву», что соответствовало настрою 
ее предыдущих «метрических легенд о возвышенных личностях» и пре-
цедентам из шотландской истории, хотя у Малко(л)ма царственный сан 
полюбившегося ему женского характера из династии Холкаров вербально 
практически не выражен. Несмотря на то что в оригинале поэмы лексе-
мы высокого статуса отсутствуют, возвеличенное положение Ахильи — 
«Матери», «баи», «госпожи», «леди», «рани» — утверждается функциональ-
но и эмоционально через словесное воссоздание соответствующего декора 
вместе с картиной ее безусловной моральной власти над окружающими и 
их покорно-восторженной подчиненности. «Королеву» в Ахилье опознал 
и добрый знакомый, которому Бэйли подарила экземпляр, вышедшей «не 
для продажи» поэмы: в 2011 г. на аукционе Айры и Ларри Голдбергов в 
Лос-Анджелесе был выставлен лот № 213 с письмом от 24 сентября 1849 г. 
В нем сэр Джон Фредерик Хершел, астроном и химик, сообщал: «Ахалья-
баи восхитила нас неимоверно. Это сказание о женщине наивысшей пробы, 
королеве, движимой исключительно (пониманием) добра и зла... Восхищен, 
видя, что Ваши поэтические способности остаются столь же свежими и со-
вершенными»112. Современная феминистская литература идет еще дальше, 
буквально — с нагромождением ряда ошибок — отождествляя Ахилью, 
обитавшую в скромном Махешваре, с Викторией, повелительницей 
объявшей полмира Британской империи: «Поэма… представляет Королеву 
Ахалью одновременно верховным лицом и матерью, соединяя в ней власть 
и привязанность к семье... Азиатская версия стойкой Королевы Виктории, 
Ахалья оберегает нацию словно семью, выражает интересы бедных и 
бросает вызов военачальникам. В качестве контраста Бэйли вставляет 
эпизод с Мукта-баи, овдовевшей дочерью королевы, которая подчиняется 
патриархальному диктату сати как единственно возможному выходу. 
Словно совершая постриг в монахини, королева переживает горе в уеди-
нении и проживает годы со сдержанностью, осознавая свой долг перед 
миром, что представляет еще один элемент, позаимствованный из образца 
Королевы Виктории113» (Snodgrass, 2006: 46).

Ahalya Baee, естественно, добралась до Индии и даже переиздавалась 
там: например, в Британской библиотеке в Лондоне хранится экземпляр, 

112 См. (http://images.goldbergauctions.com/php/lot_auc.php?site=1&sale=&lot=213&lang=1) (01.02.2019).
113 Кажется, автор не сопоставила годы жизни/правления Ахильи и Виктории, а также годы 

жизни самой Бэйли, на долю которой выпали только первые 14 лет из более чем 60-летнего 
царствования британской императрицы.
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вышедший в 1919 г. в Аллахабаде, столице британских Соединенный 
провинций. В государстве же Холкаров, или в Индоре, как называлось 
просуществовавшее до 1947 г. княжество, поэма превратилась в своего 
рода исторический источник, как явствует ее обильное цитирование, на-
ряду с «Мемуаром» и оригинальной перепиской на маратхи из холкарских 
архивов, в книге «Деви (Богиня) Ахильябаи Холкар» М. В. Барве, первое 
издание которой вышло в 1921 г. (Burway, 1922).

Я не нашла сведений о реакции британской критики или широкой 
публики на Ahalya Baee, а Джудит Слэйгл, филолог из East Tennessee 
State University (Johnson City) и составитель томов переписки ныне весь-
ма актуальной в феминистских кругах Джоанны Бэйли (Slagle, 1999; 
2002; 2012; 2013), сообщила мне, что ей неизвестен какой бы то ни было 
анализ этой поэмы ни при жизни писательницы, ни после ее смерти, ни 
в среде нынешних, весьма многочисленных, раскинутых по всему свету 
«бэйливедов»: «К концу жизни Бэйли “вышла из моды” и ее “метриче-
ские легенды” фактически игнорировались... Мне не приходит в голову 
ничего другого из ее произведений, что имело бы отношение к Индии... 
Никто из известных мне исследователей не писал ничего об этой поэме... 
Думаю, что у тебя в руках потрясающий проект!»114. Проект «потрясает» 
еще и потому, что в XXI в. Ахилья и Джоанна стали, хотя и в разных 
кругах, популярны как никогда, обретя тем самым если не кровное, то 
типологическое родство.  

«Эффект пиццы», или Путь наверх

Вообще, эпохальные события XVIII — начала XIX в., вершившиеся 
при непосредственном участии различных акторов Маратхской конфедера-
ции на просторах субконтинента, привлекли к маратхам особое внимание. 
В 1798 г. в Бомбее было опубликовано «Письмо... представляющее со-
бой попытку иллюстрации некоторых институтов махраттских людей» 
Уильяма Генри Тоуна (Tone, 1798), где маратхи впервые попали под 
прицельное описание, а в 1805 г. вышли 500-страничные «Исторические 
фрагменты Могольской империи и мораттов...» Роберта Орма (Orme, 
1805) — в обоих изданиях имя Ахилья-баи отсутствовало. В 1810 г. поя-
вилась «История махраттов» Эдварда Скотта Уоринга с краткой информа-
цией, что после потери сына и внука Малхар-рав поддался «на угово-

114 Электронная переписка от 08.09, 09.09 и 12.09.2016.
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ры жены и невестки — Uhileu Bhy — и усыновил своего родственника 
Тукоджи Холкара, унаследовавшего все его права и дарения...» (Scott-
Warings, 1810: 166). В 1813 г. Британия зачитывалась «Письмами из 
махраттского лагеря» Томаса Дуера Броутона (Broughton, 1977; Глушкова, 
2016в), а в 1818 г. — уже после окончательной победы над маратхами — 
«Мемуарами войны в Индии» Уильяма Торна с подробным описанием 
поражения Яшванта Холкара, главного противника англичан во Второй 
англо-маратхской войне (Thorn, 1818) — несмотря на глубокие экскурсы 
в историю, ни одна из них об Ахилье не упомянула. Она также отсут-
ствует в «Рапорте о территориях, отвоеванных у пешвы», Монстюарта 
Элфинстона, изданного в 1818 (1838), но в 1826 г. мелькает во втором томе 
трехтомника «История махраттов» Джеймса Гранта Даффа как Ayalah 
Bye, вдова Кханде-рава и законная наследница, не пожелавшая восполь-
зоваться правом усыновления и «назначившая Тукоджи Холкара, опыт-
ного военного и любимца Малхар-рава, но не родственника, командовать 
своей армией, оставив под собственным управлением администрирование 
протяженными семейными наделами» (Duff, 1990: 140–141)115.

Биограф Малко(л)ма полагал, что «история Индии не может быть пол-
ностью понята также без понимания характера сэра Джона Малко(л)ма» 
(Kaye, 1856: I, vii). Поведение же и взгляды колониального чиновника и 
военного в значительной степени определялись прагматикой его многолет-
них и тесных отношений с Маратхской конфедерацией и участием в двух 
англо-маратхских войнах. После подачи «Отчета о Малве», впоследствии 
превращенного в «Мемуар», Малко(л)м вернулся в метрополию и в июле 
1822 г. писал Вальтеру Скотту в Эбботсфорд в округе Скоттиш-Бордерс, 
зазывая его в свою родовую усадьбу в тех же краях: «Если Вы сможете 
появиться у нас в следующий четверг, это будет великим днем в Ирвине, 
поскольку я пригласил старого друга м-ра Милтона Лоджа заглянуть тогда 
же. Поскольку он знает и жителей Ваших “границ”, и моих махраттов, то 
если мы с Вами затеем спор о достоинствах тех и других, он будет таким 
же прекрасным арбитром, как и священник из Лэнгхолмского прихода»116. 

115 Кропотливая работа по поиску следов Ахилья-баи в предшествующих «Мемуару» трудах 
была проделана молодой французской исследовательницей Александрой Виньон, поделив-
шейся со мной ее результатами.

116 Цит. по: Sir Walter Scott and Sir John Malcolm (http://sirjohnmalcolm.wordpress.com/author/
iwrmalcolm) (05.04.2018). Дополнение к биографии Джона Малко(л)ма (Malcolm — Soldier, 
Diplomat, Ideologue of British India. The Life of Sir John Malcolm (1769–1822) Edinburgh: 
Birlinn Publishing, 2014), написанной его непрямым потомком и историком Джоном 
Малко(л)мом. Приблизительно в одно и то же время (2010–2014), мы оба, не будучи 
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Еще через два года Малко(л)м писал из Эбботсфорда своей дочери: «Мы 
полностью обошли его поместье и осмотрели прекрасный замок. У нас 
была длинная вечеринка и много преданий, после чего сэр объявил, что в 
легендах я его победил. Но сам он — волшебник в искусстве придания им 
форм, которые приводят в восторг весь мир» (Kaye, 1856: II, 435).  

Одной из таких легенд наверняка стал вызвавший восхищение бри-
танской публики нарратив об Ахилье, которому Малко(л)м придал «ко-
ролевскую» форму, приложив к фигуре «невестки» все известные ему 
из Оксидента и Ориента коммуникативные манифестации монаршьей 
власти с использованием необходимых в таких случаях морфологических 
(строительных) элементов. И поскольку «речевой образ едва ли не более 
любого иного имеет обыкновение “создавать” предмет или “менять его 
сущность”, постольку всякое „называние“ как раз и влечет за собой такое 
изменение» (Бойцов, 2010: 19). Это произошло и с Ахильей, сконструиро-
ванной в «Мемуаре» с опорой на конвенциональную культуру его автора 
и в русле эстетики шотландского романтизма. Так на месте «уважаемой 
матушки» (mātuśrī) и «(занимающей позицию) старшинства» (vaḍilī) баи 
из многолетних корреспонденций, ежедневно уходивших из Махешвара 
в Пуну (Parasnis, 1910; Глушкова, 2015), возникла «определявшая все во-
просы мира и войны или взаимоотношений с иностранными державами» 
фигура, которую влиятельный Френсис Джеффри и знаток «возвышенных 
личностей» Джоанна Бэйли «возвели на трон», назвали «королевой» и 
отождествили с образом Королевы-Матери. 

У аберрации малко(л)мского зрения были серьезные причины психо-
логического и политического характера. В 1797 г., через два года после 
смерти Ахилья-баи, умер Тукоджи Холкар, носитель титула субедар, 
впоследствии переосмысленного колониальной властью как «князь». 
После него осталась четверка неуправляемых сыновей, чьи распри 
(наряду с окончательным разрывом между Холкарами и Синдия, про-
тивостоянием ряда конфедератов с Баджи-равом II, последним пешвой 
Маратхской конфедерации, и ловкой тактикой Ост-Индской компании, 
нацеленной на разжигание вражды между маратхскими кланами и вну-
три их) ввергли Малву и прилегающие территории в состояние хаоса. 
В 1799 г. Яшвант-рав/Джесвант/Джасвант (1776–1811), третий из брать-
ев, провозгласил себя наследником холкарской вотчины и в скором вре-
мени превратился в самого мощного антагониста британского обуздания 

знакомы, буквально наступая друг другу на пятки, собирали «устную историю» в одних и 
тех же исторических домах Малвы.
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Индии — «без сомнения прирожденный герой» (Sardesai, 1948: 368), 
«последний настоящий маратхский солдат, оставивший в истории имя» 
(Singh, 1987: 23), «неукрощенный» «паладин Брахманского Раджа117» 
(Cavaleiro, 2002: 98–99). Битва 1802 г., когда он разбил объединенные 
войска Синдии и пешвы, а потом занял Пуну — «полностью изменила те-
чение истории Британии в Индии» (Pasley, 1982: 37): поверженный глава 
Маратхской конфедерации, почти век нависавшей над субконтинентом, 
запросил помощи у англичан в обмен на так называемый Бассейнский 
(субсидиарный) договор, по которому Пуна фактически перешла под 
протекторат Компании (Антонова и др., 1961: 169–175). Обладатель фе-
номенально цепкого ума, решительный, бесстрашный, жестокий, беспо-
щадный и прозорливо осознававший последствия каждой победы англи-
чан, Яшвант настойчиво искал коалиции с самыми разными вождями 
Раджпутаны и Северной Индии, на что преследовавший его лорд Лэйк118 
реагировал следующим образом: «Я никогда не был так измучен, как 
сейчас этим дьяволом... » (цит. по (Chakravorty, 1937: 65)). Из-за болезни 
наблюдавший некоторое время издалека, Малко(л)м в одном из донесе-
ний сетовал на нехватку денежного обеспечения экспедиции, прибегнув 
к тому же эпитету: «Разве это не убого, что из-за каких-то семи-восьми 
лакхов (700–800 тыс. — И. Г.) рупий, мы лишены в настоящее время 
возможности отправить Холкара к дьяволу...?» (цит. по (Pasley, 1982: 
46)). Он уведомлял военное руководство о готовности принять любое 
армейское назначение в случае неизбежной схватки и был совершенно 
«непреклонен по отношению к Холкару... считая его обыкновенным 
грабителем, заслуживающим соответствующего отношения... Он снова 
писал Уэлсли119: „Холкар будет обложен, как шакал“. Похоже, Малко(л)
м испытывал сильное предубеждение против Холкара, поскольку тот не 
пошел с ним на прямой контакт. Его информированность основывалась 
на слухах, и он думал, что с Холкаром можно будет разобраться быстро 
и легко. Но он заблуждался» (Chakravorty, 1937: 65–66).  

Администрация Компании искала разные подходы к «незаконно-
рожденному», «узурпатору власти», «необузданному авантюристу» 

117 Эта дефиниция отражает брахманское происхождение пешв. Словосочетание «Маратхская 
конфедерация» и др. появились уже после ее ликвидации в целях удобства описания. 

118 Лорд Джерард Лэйк (1744–1808) — с 1801 г. главнокомандующий армией Ост-Индской 
компании, участник всех эпизодов Второй англо-маратхской войны. 

119 Сэр Артур Уэлсли (1769–1852) — генерал-майор, участник Второй англо-маратхской 
войны, впоследствии герцог Веллингтон, победитель французской армии в битве при 
Ватерлоо.
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(Ежегодник, 1807: 201), претерпевая именно от Холкара «первые серьез-
ные поражения британского оружия в Индии» (Pearse, 1908: 271), и, даже 
одержав в 1804 г. над ним победу, по результатам «Договора о мире и 
дружбе между Британским правительством и Яшвантом Холкаром» от-
дала ему еще больше владений, чем принадлежало ранее, что вызвало 
протест и уход в отставку лорда Лэйка. 

Непосредственно Яшвант-раву Холкару Малко(л)м посвящает 64 стра-
ницы (Malcolm, 1823: 195–259), признавая за ним «мужество», «талант», 
«твердость характера» и полную зачерствелость в понимании добродете-
лей и морали, поскольку его главной целью была власть: «Побуждаемый 
такими мотивами, он возник как демон разрушения, чтобы ввергнуть в 
бездну все благородное устройство, созданное добродетельной Ахалья-
баи. С того момента, как началась его карьера, включились силы опусто-
шения» (Malcolm, 1823: 254). Отмечая большое число его защитников, 
Малко(л)м упорно считает его не кем иным, как «грабителем» и «гла-
варем шайки бандитов», игнорируя титул Maharajadhiraj Raj Rajeshwar 
Aliya Bahadur, дарованный Холкару могольским императором, поскольку 
«в реальности Джесвант Рав не имел никакого уважения к принципам 
правильного и последовательного правления и никогда не испытывал ни 
малейшего желания установить их. Часто говорят, что его задачей было 
восстановление махраттского превосходства над Индией путем воз-
рождения прежней грабительской системы, но времена-то изменились» 
(Malcolm, 1823: 257). Доведя описание Холкаров до 1818 г., Малко(л)м 
посвящает отдельную главу некоему Амир-хану (Malcolm, 1823: 325–348), 
эпатажному выходцу из северных районов Хиндустана, поступившему 
наемником к маратхам и вскоре ставшему верным соратником и названым 
братом Яшванта, т. е. неминуемо возвращается к той же самой фигуре. 
Как и прочие участники колониальной экспансии, Малко(л)м чувствовал 
себя изнуренным и вымотанным противостоянием с «золотым изгоем» 
(Qanungo, 1965), казалось бы, в безнадежных для того ситуациях, и 
«отыгрался» на нем в «Мемуаре», детально описав «дезинтеграцию го-
сударства Джесванта Холкара, его одержимость идеей военной мощи и, 
наконец, его финальное безумие, наглядно подтвердившее линию упадка» 
(Harrington, 2010: 117).

 «Любой „положительный“ образ предполагает возможность своего 
зеркального „отрицательного“ отражения» (Бойцов, 2010: 1), и эта «воз-
можность» (в перевернутом виде) была реализована созданием «симу-
лякра» идеальной правительницы, преисполненной материнской любви 
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и отеческой строгости и никоим образом не замешанной в кровавых 
баталиях второй половины XVIII в. Ахилья, которая на протяжении 
всего периода своего хозяйничания, практически не покидала пределы 
Махешвара, упорно не желала перечислять Тукоджи Холкару, напарнику 
по дуумвирату, средства на содержание армии, противостоявшей, в том 
числе, и британцам,  направляя огромные суммы на богоудные дела, и 
никак не «определяла вопросы войны и мира», но жила ожиданием из-
вестий о том, что и где происходит, и распоряжений от ведущих игроков 
эпохи — Наны Пхаднависа (1742–1800) и Махаджи Шинде120 (1730–1794), 
оказалась хрестоматийным антиподом Яшвант-раву Холкару. Последний 
стал «махараджей», т. е. носителем возвышенного титула (что бы он ни 
означал в те времена) при жизни, как и официальных званий, получен-
ных от Акбар-шаха II: Ali Jah («возвышенное достоинство»), Zubdat ul-
Umara («лучший в войске»), Bahadur ul-Mulk («герой страны»), Farzand-i-
Arjmand («сын благородного»), Nussrat Jang («победитель в войне») и т. д. 
«Уважаемую матушку», однако (в последние годы жизни mātośrī sāheb), 
ждала оглушительная посмертная карьера, своего рода ревалоризация 
«возвращенного культурного пакета», описанная Агеханандой Бхарати 
(Леопольдом Фишером) как «эффект пиццы» (Bharati, 1970).

Парадоксально, но Ахилья отсутствует как персонаж в индийских 
панегирических жанрах своей эпохи. Ссылаясь на вышеупомянутого 
Барамул-даду, Малко(л)м рассказывает, что «лесть, похоже, не оказывала 
никакого воздействия на Ахилью. Брахман сложил в ее честь книгу, ко-
торую она терпеливо заслушала и, обронив: „Я — слабая и недостойная 
женщина, не заслуживаю таких прекрасных восхвалений“, распорядилась 
выбросить сочинение в Нармаду и больше внимания на ее сочинителя 
не обращала». Это заявление обретает «материальность» за счет фикса-
ции места, где прозвучал этот рассказ, — «в Махешваре, на террасе ее 
дворца, который нависает над Нармадой» (Malcolm, 1823: 193). Через сто 
лет безымянный брахман был отождествлен со знаменитым маратхским 
поэтом Моропантом (1729–1794), по дороге домой, в Махараштру, после 
паломничества в Бенарес, заглянувшим в Махешвар, где был радушно 

120 Нана Пхаднавис — пешва пешв, «маратхский Макиавелли», фактически заправлял из 
Пуны делами Маратхской конфедерации в последней четверти XVIII в. Махаджи Шинде/
Синдия — ведущий военачальник, чья столица в Удджайне соседствовала с холкарскими 
владениями, с 1784 г. — регент (vakīl-ī-mutlak) при могольском императоре, т.е. 
фактический вершитель судеб Индостана; в последние годы жизни неоднократно вступал 
в конфронтацию с Холкарами. Его преемник Даулат-рав и Яшвант-рав стали заклятыми 
врагами, доведя взаимное истребление до гротесковых размеров.
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принят ее правительницей (Барве, 1922: 141). Нашлась и его 15-строчная 
поэма, в переложении Барве на английский занявшая 34 строки (Барве, 
1922: 211–213)121. 

Если до панегирика Малко(л)ма имя Ахильи в различной степени 
искажения лишь пару раз мелькнуло в британских нарративах о марат-
хах, то Яшвант на протяжении десятилетия и целого века был главным 
героем десятков тысяч депеш, сброшюрованных в десятки томов (напри-
мер, (Корреспонденции, 1805)), и тысяч страниц в публикациях разных, 
в том числе аналитических, жанров. «Ежегодник по истории, политике и 
литературе» за 1805 г., где собраны «наиболее важные события, чей ре-
зультат ощутимо скажется на положении и взглядах наибольшей части че-
ловечества...», предваряет главы о Холкаре разъяснением: «Исследования 
в индийских делах, значение которых с каждым днем становится все более 
очевидным, потребовали от нас наибольшего напряжения, и будут, мы 
абсолютно убеждены, признаны заслуживающими внимательного чте-
ния» (The Annual Register, 1807: iii–iv). «История британской армии» более 
через столетие после разгрома Яшванта посвящает ему две главы общим 
размером в 67 страниц (Fortescue, 1910: 70–137). Наконец, дневники и 
(авто)биографии колониальных чиновников и военных соответствующего 
периода содержат сотни страниц, вновь и вновь повествующих о борь-
бе против Холкара, например, в «Мемуаре о жизни и военной службе 
виконта Лэйка, барона Лэйка Делийского и Ласварийского, 1744–1808» 
этому посвящены пять глав протяженностью в 287 страниц (Pearse, 1908: 
133–420). Наконец, Яшвант-рав стал героем фольклора: при его жизни 
была создана персоязычная «Хроника Холкаров», завершенная в 1808 г., 
с описанием всего периода его энергичной деятельности начиная с 1798 г. 
(Sinh, 1998), а также многочисленные повады (героические баллады) на 
маратхи и местных диалектах Малвы. Так называемые индийские/маратх-
ские националистические историки (С. Г. Бхану, В. В. Кхаре, В. К. Бхаве, 

121 Барве упоминает о наличии в Индоре санскритского манускрипта под названием Ahalyā-
kāmadhenu размером в 10 000 строк, якобы дающего «полное представление о жизни и 
карьере достопочтенной леди» (Burway, 1922: пред. 1, iv). Однако он ни разу на него не 
ссылается. Предполагаю, что упомянутый текст был не чем иным, как трактатом XVIII в., 
регулирующим определенные обязанности брахманов, а имя «Ахалья» в сочетании с 
«исполняющей желания коровой» в его титуле — отсылкой к древнеиндийской мифологии. 
Приведенная им повада (героическая баллада) — поэта Прабхакара (1769–1841) (Burway, 
1922: 214–216), судя по ностальгическим воспоминаниям в тексте о благотворительности 
Ахилья-баи, была создана после ее смерти. Hoḷkarāñcī kaifiyat («Повествование о 
Холкарах»), по сути родословная клана, датируется 1849 г.   



194

Часть 2. Политическое мифотворчество от Индии до Монголии

Г. С. Сардесаи и др.)  признали его единственной фигурой, чьи усилия, 
если бы не внутренние раздоры среди конфедератов и ненадежность 
союзников из Раджпутаны и Панджаба, могли спасти субконтинент от 
поглощения чужеземцами. 

Из пятитомника «Продвижение христианской державы в Индии» 
Бамана Даса Басу — три тома (со II по IV) почти полностью посвящены 
маратхам, два из которых (III и IV) сосредоточены преимущественно на 
Яшванте Холкаре (Basu, 1923). В томе II автор пишет: «В описываемые 
нами времена делами дома Холкаров занималась женщина незаурядного 
интеллекта, способностей и достоинств. Ее звали Ahalya Bye — это имя 
стало домашним по всей ширине и длине индусской Индии. Она была поч-
ти современницей королевы Екатерины из России. Но какой же контраст 
между добродетельной индуской с Востока и расточительной/распутной 
(profligate) христианкой с Запада! Было, однако, нечто общее между двумя 
женщинами с Востока и Запада. Обе были одарены и искренне ратовали 
за благополучие своих владений. Ahalya Bye не одобряла вмешательства 
чужаков, и это, возможно, стало причиной, по которой Бомбейское пра-
вительство и Уоррен Хейстингс122 решили заручиться союзом с Синдией, 
чтобы натравить его на Холкаров» (Basu, 1923: II, 86–88). Автор еще 
только раз упоминает о «королеве» из владений Холкаров, сожалея, что в 
дальнейшем123 маратхи впервые пошли против маратхов (Basu, 1923: 224), 
но совершенно очевидно, что в его нарративе она не играет значительной 
роли и «Мемуар», откуда была частично заимствована орфография имени, 
никак не повлиял на его реконструкцию событий. 

Преемственность мифотворчества

Последующие поколения Холкаров восприняли ориенталистский 
конструкт благосклонно, поскольку он стал своего рода «охранной 
грамотой» династии и «козырем», разыгрывание которого находилось в 
руках наследников124. О наказе помнить об «уважаемой матушке Ахилье, 
которая вывела род Холкаров на благодатный путь (sadgati)» (цит. по 
(Burway, 1922: iii)), говорится в одной из баллад бродячего менестреля 

122 Уоррен Хейстингс (1732–1818) — первый генерал-губернатор Индии (1773–1785).
123 Первые войны между Синдия и Холкарами случились при жизни Ахильи.
124 Прямая линия Ахильи не была продолжена. Ее сын и внук (сын Мукта-баи, формально при-

надлежавший уже к клану Пхансе) потомства не оставили. Судьба двух ее внучек (дочерей 
Мукта-баи, выданных замуж в другие кланы) — неизвестна.
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Дас Гану, посвященной «аккалкотскому святому»125: таким образом тот 
наставлял на праведный путь Тукоджи-рава Холкара II (прав. 1844–1886), 
навестившего его в 1874 г. В наибольшей степени этим советом восполь-
зовался махараджа Тукоджи-рав Холкар III (прав. 1903–1926), ставший 
фигурантом судебного дела и принужденный британцами к отречению 
от трона (Глушкова, 2017б): при нем — учреждением официальных 
комитетов — начался процесс институализации Ахилья-баи в качестве 
главного символа княжества Индор и введение ее в пантеон «всемирно 
известных» исторических и мифологических героев. Той, чья «жизнь 
заслуживает того, чтобы о ней читали не только в Индии, но и повсюду 
в мире», стали посвящать труды на английском языке в явном расчете 
на благосклонность колониальной администрации, как это делал, напри-
мер, неутомимый М. В. Барве, «секретарь по особым поручениям ино-
странного департамента Индорского дарбара», попутно создавая пане-
гирики в честь других Холкаров и даже некоторых Синдия. В этот же 
труд включен и поэтический экзерсис Чарза Э. Добсона126, своего рода 
«гибридный синопсис», закрепивший «королевскость» Ахильи призна-
нием изнутри Индора с добавлением местного нюанса — информации 
о приверженности «уважаемой матушки» к почитанию бога Шивы в 
виде фаллического символа, о чем, возможно, не были осведомлены 
Малко(л)м и Бэйли: 

В восторге Железный127 наш век, возглашая:
Ахилья-баи, Ахилья-баи.
Прославлена в мире она как святая,
Ахилья-баи, Ахилья-баи

Она королевою нашей была,
Добра, благородна, чиста и светла.

125 Дас Гану (1868–1962) принадлежат жизнеописания «святых людей» преимущественно вто-
рой половины XIX — начала XX в., популярных в маратхиязычном регионе. Данный эпи-
зод присутствует в агиографии некоего Swami Samarth Maharaj (XIX в.), который ассоции-
руется с бывшим княжеством Аккалкот в южной Махараштре, где его почитание возведено 
в субрегиональный культ. 

126 Барве объясняет, что Чарлз Э. Добсон, в конце 1910-х — начале 1920-х гг. директор муж-
ской школы (Maharaja Shivajirao High School) в Индоре, выполнил перевод маратхской бал-
лады, не сообщая при этом никакой информации об оригинале (Burway, 1922: 200–204). 
Перевод с английского Евгении Ваниной. 

127 «Железный век» — здесь: характеристика XVIII века как сурового и жестокого. 
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Она средь людей — как бесценный алмаз.
О Деви Ахилье мой скромный рассказ.

Нет места греху там, где правит она.
Так, тьму разгоняя, восходит луна.
Лекарство от каждой болезни найдет
И всякое зло от людей отведет.

С улыбкою Лакшми128 удача пришла, 
В дом Холкаров Деви Ахилью ввела
Пусть годы пройдут, и века промелькнут,
Но мудрые славу Ахилье поют.

Очистив себя от мирской суеты,
Жила как хотела, все мысли чисты.
Стараясь в нужде беднякам помогать,
Махешваром правила мудро, как мать.

Был верою жизненный путь осиян: 
Кормление брахманов, чтенье пуран129,
И в храмах молитвенный шепот звучал,
И жертву святую огонь поглощал130.

И лингамов кроры131 — таков был обет —
Готовила рани, и видел весь свет:
Супруги младые и дети-сироты
Вкусили ее материнской заботы.

128 Лакшми — богиня счастья и процветания, с которой ассоциируется появление невестки в 
доме мужа. 

129 Пураны — священные тексты индуизма, насыщенные сведениями космогонического ми-
фологического, географического и пр. характера.

130 Жертвенное приношение масла и некоторых других компонентов огню по примеру ведий-
ского ритуала.

131 Ахилья-баи традиционно изображается с лингамом (liṅga, стилизованным фаллическим 
символом бога Шивы) в руках; как истовая шиваитка она рьяно насаждала этот объект в 
окружающем ее пространстве и покровительствовала ритуалу его омовения. Поклонение 
Шиве не препятствовало славословиям в честь других богов.



197

Глава 7. Логика ориентализма и его воплощение в Индии XXI века

Так щедрость Ахильи не знала оков,
Направо-налево дарила коров.
И с четками не расставалась рука.
Ее благочестье оценят века. 

Достойна делами и мыслью чиста,
Она охраняла святые места.
Паломник и нищий всегда там найдут
Еду и одежду, лекарство, приют.

Лишь брахманам стопы водою омыв
И толпы голодных едой наделив,
Чтоб не был никто из несчастных забыт,
Обряды свершив так, как вера велит,

В покои свои удалялась она
И скромную пищу вкушала одна,
Пусть слуги уснут, рани глаз не сомкнет
И славит Шри-Раму всю ночь напролет.

Одежду и обувь паломник любой
Сполна получал от Ахильи святой.
Певцам золотые браслеты вручали.
Железные цепи воров ожидали.

Построила гхаты132 — чисты и красивы,
И — сотню за сотней — святилища Шивы,
И ежеминутно на лингам святой
Творя поклоненье, там брызжут водой. 

Средь пыли и грязи далеких дорог
Измученный путник найдет уголок,
Где в манговой роще прохладной водой
Себя оживит — слава рани святой!

132 Гхаты (ghāṭ) — обустроенные спуски к воде и площадки для ритуальных действий на 
индийских реках; здесь: на р. Нармаде (на средства Ахилья-баи были построены гхаты и 
на других реках — Ганге, Бхиме и т. д.). 
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Пусть солнца затменье, затменье луны —
Благие дела еще больше нужны.
И встав на весы, для раздачи она
Клала разновесом монет и зерна133.

По воле Ахильи к священным местам,
От Ганги истоков в Рамешварам134,
Без остановки паломники шли,
И воду из тиртх135 к храмам Шивы несли.

Жила на земле, но земному чужда,
Благие деянья свершая всегда,
Возвысившись духом, отринувши прах,
Ахилья жива в благодарных сердцах. 

С учреждения в начале XX в. «Комитета (по проведению) празднеств 
в честь Богини Ахильи» (Devi Ahilya Utsav Samiti) началась эксплуата-
ции «матушки» как главного символа княжества Индор, который хотя бы 
частично переключил внимание публики от череды неблагопристойных 
событий во дворце Холкаров. C ликвидацией княжеств (1947–1948) и 
реорганизацией в 1956 г. административной системы независимой Индии 
штат Мадхъя-Прадеш поглотил государство Холкаров, включая Индор — 
избирательный округ Махаджан — и Махешвар, и Ахилья-баи продол-
жила восхождение уже в качестве регионального бренда Центральной 
Индии. В наши дни она стала героиней комиксов и байопиков, ее именем 
названы индорский аэропорт и университет, колледжи, стадионы, пло-
щади и различные организации. Однако в родную Махараштру, откуда 
она родом, но где имеются свои бесспорные герои, Ахилье вернуться 
непросто: она прежде всего набирает популярность у дхангаров — касто-
вого сообщества пастушеского происхождения, к которому принадлежал 
род Холкаров. Хотя благодаря протекции маратхки Махаджан в 2014 г. – 

133 Благотворительный ритуал, согласно которому вес раздаваемого определяется весом 
правителя.  

134 С именем Ахильи связана практика «священного кругооборота» — доставка воды из 
священной Ганги к лингаму, установленному согласно индусской мифологии богом Рамой 
в Рамешвараме, храмовом городе на крайнем юге Индии, и забор песка из Индийского 
океана.

135 Тиртха — священное место возле воды; на каждой реке идентифицируется множество 
конкретных точек, которые славятся теми или иными свойствами.
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в самом начале ее спикерства — бюст Ахильи был установлен и в Мумбаи, 
столице Махараштры. 

Вообще годы, проведенные Махаджан в должности главы нижней 
палаты, оказались чрезвычайно плодотворными для форсированной 
визуализации, материализации и мемориализации «маратхской коро-
левы». В 2017 г. в парламентской библиотеке случилось новое прише-
ствие «матушки», «правившей Маратхской имерией (sic!)» (Financial 
Express. 07.04.2017), «королевы империи Холкаров» (www.oneindia.com 
10.04.2017), «маратхской королевы» (DNA. 11.04.2017), «махарани Малвы» 
(Navbharat Taims. 11.04.207), «королевы Индора» (www.gktomorrow.
com 12.04.2017) и т. д. Тогда при непосредственном участии премьер-
министра Моди, «чуткого к советам Таи», состоялась презентация 
«Уважаемой матушки» (Mātośrī), пьесы о царствовании Ахильи — одно-
временно в виде книги и 105-минутного спектакля. Это беспрецедентное 
для центра федеральной власти событие было приурочено ко дню рожде-
ния автора пьесы — самой Махаджан, назвавшей Ахилью своей ролевой 
моделью и открывшей ей доступ на национальный уровень. Тем самым 
сконструированная шотландскими романтиками «королева», неуклонно 
подтверждая свой статус в самые разные политические эпохи, поднялась 
на одну из высших ступеней пьедестала в самой большой демократии 
мира. В 2025 г. грядет трехсотлетие со дня ее рождения, подготовка к 
которому началась как раз с момента избрания Махаджан спикером (The 
Free Press Journal. 17.06.2014). Телесериализация события, героя или 
произведения, вовлекающей нацию в создание общего эмоционального 
пространства и категорий добра и зла представляет собой уже много-
кратно испытанный способ возгонки национальной чувствительности136: 
запущенный в 2021 г. проект «Прославленная Ахилья-баи» (Puṇyaślok 
Ahilyabāī) с намеченными 450 сериями обеспечивает максимально 
наэлектризованное благоговение уже не в отдельном регионе, а среди ин-
дусского большинства страны в целом. «Королеву» теперь превозносят за 
спасение и сохранение индусской веры в масштабах субконттинента, что 
было объявлено всей нации в декабре 2021 г. при открытии «Коридора 
Каши-Вишванатха» премьер-министром страны.

 «Образ власти», увязанный с конкретным историческим персона-
жем из малоизвестного Махешвара, волею «судеб» попал на просторы 

136 О тектонических сдвигах в мировосприятии индийцев после показа сериалов по 
древнеиндийским эпическим поэмам «Рамаяна» и «Махабхарата» см. (Глушкова, 2004а, 
2004б).
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Британской империи от Калькутты до Лондона и, обретя там широкое 
признание, отрикошетил обратно в качестве рекомендованного образца 
поведения для правителей, подписавших субсидиарные договоры с Ост-
Индской компанией, поднялся с регионального до национального уровня 
на волне националистических дискурсов в период антиколониально-
го движения и, наконец, благодаря мощному лоббированию к началу 
XXI в. перекодировался в know-how автохтонного администрирования. 
Навязанная ориенталистским восприятием «королевскость» оказалась 
не только непререкаемым аргументом при коммуникации идеальной 
модели, но и стратегическим приемом для тех, кто укрепляет собствен-
ный имидж дифирамбами «безупречному монарху», добавляя объекту 
подражания все новые и новые грани. Ни такие исторические гиганты, 
как Нана Пхаднавис и Махаджи Шинде, ни пронесшийся ярким метео-
ритом Яшвант-рав Холкар не пробились на «аллею героев» в индийском 
парламенте в Нью-Дели — настоящее продолжает утверждать «героев» 
индийского прошлого, опираясь на уже апробированный опыт полити-
ческой мифологизации. 

Postscriptum

C конца XIX в. начался процесс, запущенный индийскими, преиму-
щественно маратхскими и бенгальскими, историками, по осмыслению 
роли Маратхской конфедерации в судьбах субконтинента и созданию 
собственной версии своего прошлого (см. подробнее (Deshpande, 2007)). 
С перемещением обзорной точки за пределы метрополии или княжества 
Индор, фигура «невестки» и «матушки» существенно теряла в масшта-
бах, и большинство историков, занятых поисками и изданием архивной 
документации из разнообразных источников, не испытывая пиетета перед 
Ахильей, обвиняли ее в нежелании финансировать военные экспедиции 
маратхов, что вело к ослаблению их военной мощи. На пике этих дис-
куссий Барве даже включил специальное приложение — Appendix (A) 
размером в 22 страницы — опровергающее этот тезис (Burway, 1922: 
164–186). Общий вердикт, подведший дискуссию по этому вопросу, вы-
нес Г. С. Сардесаи, автор восьмитомника «Маратхские владения» (Marāṭhī 
riyāsat) на маратхи и англоязычного трехтомника «Новая история марат-
хов» (Сардесаи, 1948). В разделе «Дом Холкаров в безнадежном падении» 
он отсчитывает начало «грустной эпопеи интриг, раздоров, злоупотре-
блений и пороков» со смерти в 1765 г. основателя династии Малхар-рава, 
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обосновывая это тем, что Ахилья-баи, укрывшись в уютном Махешваре, 
«за своими религиозными занятиями не осознавала силы британского 
давления на государство маратхов»137. Он утверждает, что она и «простой 
солдат» Тукоджи «никогда не приходили к общим взглядам на методы 
управления», и Ахилья-баи не останавливала попыток сместить его с 
поста субедара и главнокомандующего холкарской армией, в то время 
как Нана Пхаднавис, передав все функции Тукоджи, пытался положить 
конец «двойному правлению», ставшему «отравой для дома Холкаров» 
(Burway, 1922: 211–212). 

Виная Кхадпекар, автор современной нон-фикшн с реконструкцией 
повседневной жизни Ахилья-баи, к слову, нигде не упомянувшая о 
«королевской» ипостаси своей героини, использует применительно к 
ней такие дефиниции, как «государственная деятельница» и «политик» 
(rājkartyā, rājkarṇī) и объясняет ее функцию как «прислуживание шриман-
ту (śrīmantāñcī cākrī)», т. е. пешве, функции которого в реальности узур-
пировал Нана Пхаднавис, пешва при пешве. Cкрупулезное, даже — из-за 
многочисленных повторов, что соответствовало эпистолярному стилю 
XVIII в., — монотонное повествование Кхадпекар завершается следую-
щим выводом: «При изучении исторической картины обращает на себя 
внимание то, что для холкарской вотчины Ахилья-баи значила “всё”; она 
была опорой и для Маратхской конфедерации. В то же время ни на каком 
уровне она не участвовала в выработке решений. У нее могли спросить 
совета раджпуты или сикхи, но ни Нана Пхаднавис, ни Сакхарам-бапу, 
ни Рагхоба-дада138 ее мнением никогда не интересовались. Они всего 
лишь уведомляли ее о прошедших сражениях и политических новостях, 
возлагали на нее какие-то обязательства, постоянно требовали денег, но 
не принимали как участника решения вопросов тактического и стратеги-
ческого характера. Бхосле, Гайквады, Дабхаде, Павары139 и прочие игроки 

137 Собственно в этом нетрудно убедиться за чтением двухтомника «Новостные письма из 
махешварского двора» (Parasnis, 1910); о том же свидетельствует кропотливый труд 
«Известная и неизвестная Ахилья-баи Холкар» (Khadpekar, 2008), 472 страницы которого 
пересказывают эти и другие имеющиеся в наличии корреспонденции: они  рисуют образ 
женщины, погруженной в заботы ближнего радиуса и раздосадованной пререканиями 
почти по любому вопросу с Тукоджи Холкаром; ее несамостоятельность в принятии 
решений подтверждается бесконечным ожиданием указаний от Наны Пхаднависа и 
Махаджи Шинде (Глушкова, 2015) и т. д.   

138 Рагхоба-дада — см. выше, примеч. (Рагхунатх-рав). Сакхарам-бапу входил в максимально 
приближенный к пешвам круг, находясь с ними в родственных связях. 

139 Здесь перечисляются ведущие воинские кланы (кроме Дабхаде), впоследствии (кроме 
Дабхаде) ставшие княжескими династиями. О нагпурских Бхосле см. (Сидорова, 2016), о 
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второго ряда также никогда не обращались за советом к Ахилья-баи. Все 
только возносили ей хвалу за ее благочестие. В Маратхской конфедерации 
ей оказывали уважение как традиционной хранительнице очага (gṛhiṇī)»140 
(Khadpekar, 2008: 428). Но такие оценки никак не могут расшатать полити-
ческий миф, стабилизацию которого в последнее десятилетие обеспечили 
наивысшие лица государства.

девасских Паварах см. (Глушкова, 2016б), о дхарских Паварах см. (Глушкова, 2017а).
140 Именно в таком ракурсе она вызывала симпатии за пределами Индора в первой половине 

XX в. Историк Б. Б. Дев прямо указывал, что ее величие было не в «администрировании, 
а благотворительности и набожности», а биограф Мукта-баи Леле представляла ее как 
модель для образованных современниц, подчеркивая ее силу духа и умение преодолевать 
тяготы и горести, выпавшие на ее женскую долю (Deshpande, 2007: 166).
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Глава 8. Политические мифы 
новейшей истории Тувы 

Н. М. Моллеров

 Традиционные тувинские мифы порой таят в себе золотые крупицы, 
а порой и самородки ценных сведений о далеком прошлом. Это первый 
сокровенный слой исторической памяти народа. Взять, к примеру, ту-
винский космогонический миф «Темир-сал» («Железный плот») о вели-
ком потопе. Кроме удивительной истории спасения людей и животных 
на плоту, скрепленном железным кольцом, этот миф передает и другое 
судьбоносное для древней Тувы событие — смену европеоидной расы 
древнего народа Тувы на монголоидную. «Не хотела мать-природа, — 
повествует миф, — чтобы жили на земле опять те светлоголовые люди, 
которых она за грехи утопила в бурных водах Великого Озера» (Сафьянов, 
2012: 29). Представляется, что это повествование является эхом далеких 
времен на рубеже двух эр — до нашей и нашей, — в эпоху железа, когда на 
территории нынешней Тувы, бывшей в древние времена геополитическим 
перекрестком, встречались и противоборствовали «волны» европеоидных 
скифов и монголоидных племен. Как долго происходило смешение рас мы 
точно не знаем: по утверждениям генетиков для завершения расогенеза 
достаточно смены 3–4 поколений людей, т. е. 75–100 лет. 

Исследователи отмечают, что в поздних записях тувинских традицион-
ных мифов нередко встречаются комментарии информантов, в которых выра-
жается современное, критическое отношение к содержанию мифа: «прав-
да ли это или неправда не знаю», «с одной стороны вроде бы и похоже на 
правду», «наши предки так обманывают» и т. д. («Мифы, легенды… 2010: 
32–33). Что же касается политических мифов периода Тувинской Народной 
Республики и Советской Тувы (1921–1991), то они, напротив, претендуют 
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на абсолютную истину. В первую очередь, это миф, порожденный ложным 
отождествлением объявленного в 1914 г. покровительства России над Тувой 
с присоединением (миф о присоединении) и вызванный к жизни призрак на-
родной революции 1917–1921 гг. (миф о тувинской революции), положенные 
в основу исторического тувиноведения и сохранявшие свое псевдонаучное 
значение на протяжение XX – первого десятилетия XXI в. Их критика стала 
возможной лишь на рубеже ХХ и ХХI вв. Будучи совершенно умозритель-
ными, т. е. бездоказательными, но идеологически остро востребованными, 
базируясь не на доказательствах, а на вере, они просуществовали в качестве 
непререкаемых истин в условиях социалистической действительности, по 
инерции захватив еще почти три десятилетия постсоветского времени.

Обращая на это внимание, мы ни в коем случае не должны забывать 
о том, что время, в которое наши предшественники — историки-тувино-
веды — изучали историческое прошлое Тувы, было сложным и противо-
речивым для развития гуманитарных наук, что порой научная объектив-
ность в их исследованиях отходила на второй план, уступая первенство 
политической целесообразности. Фактологическая основа исторического 
знания нередко подменялась голым теоретизированием, подгонкой дей-
ствительности под готовые псевдомарксистские догмы и схемы. 

Бытовали представления о выгодных и невыгодных с точки зрения 
карьерного роста ученого темах исследования. Звучали настоятельные 
рекомендации ученым: о чем можно писать, о чем нельзя. Действовали 
табу на критику спорных положений политического характера. Перед 
историками стояла безрадостная дилемма. Видоизменять теорию, исходя 
из конкретной действительности, — значит (страшно даже подумать!) 
прослыть ревизионистом, оппортунистом, «врагом народа». А подгонять 
факты под голую схему — значит заниматься далеким от науки делом, 
придавая ему некоторую наукообразность. Но второе, в отличие от перво-
го, было не только безопасно, но и поощрялось государством. По сей день 
одним из самых серьезных врагов и коварных искусителей историка была 
и остается политическая конъюнктура, порождающая уже добровольных 
политических мифотворцев. 

Ложное тождество

В 1914 г. Тува приняла покровительство Российской империи. Этим 
историческим актом было зафиксировано переходное состояние Тувы, от 
которого она могла эволюционировать либо в сторону присоединения к 
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России, либо к полной самостоятельности. До 1921 г. она еще не исчерпа-
ла шансов для объединения с Россией, но затем пошла по пути обретения 
государственной самостоятельности. Истинное содержание термина «про-
текторат» раскрыто в его переводе с латинского и означает не что иное как 
«покровительство» (Международное право, 1997: 274).

Однако в отечественной историографии провозглашенный в 1914 г. 
протекторат России над Тувой без каких-либо обоснований и оговорок 
до последнего времени отождествлялся с присоединением. А между тем 
совершенно ясно, что прояснение вопроса о статусе Тувы в начале ХХ в. 
имеет не только политическое, но и научно-историческое концептуальное 
значение. От его объективного решения зависит правильность концепции 
новейшей истории Тувы.

К ложному толкованию протектората историки-тувиноведы пришли не 
самостоятельно, не в научном поиске, не чуждом заблуждений, а следуя 
примеру первого лица в ТНР — Генерального секретаря ЦК Тувинской 
народно-революционной партии (ТНРП) С. К. Тока. В 1943 г. в статье о 
создании Тувинской народно-революционной партии (ТНРП) Тока по-
путно затронул тему российского протектората над Тувой, понимаемого 
им как присоединение. «Присоединение Тувы к России, — писал он, — 
послужило основным толчком некоторому улучшению экономического 
положения страны… Вхождение страны в состав России, во-первых, 
положило конец постоянным переходам Тувы из одних рук в другие и, 
во-вторых, сыграло прогрессивную роль тем, что способствовало не-
которому хозяйственному и культурному росту Тувы…». (Тока, 1943: 
37). Выдвинутое Тока положение о прогрессивности протектората ни-
каких возражений не вызывает, разве что могло быть и было расширено 
историками. Но в нем нет даже намека на объяснение, почему, на каком 
основании протекторат (покровительство) был отождествлен с присое-
динением, вхождением в состав России. И объяснение здесь может быть 
только политическим. 

Так как социалистическая модернизация в Туве осуществлялась при 
опоре на советское государство, возникало понятное желание представить 
русско-тувинские исторические связи как исключительно тесные и дру-
жественные. Кроме того, в начале 1940-х гг. тувинское руководство заду-
мывалось над вопросом о вхождении Тувы в состав СССР. Конечно, для 
свершения этого исторического шага имелись веские аргументы. Однако 
утверждение о нахождении бывшего Урянхайского края в составе России 
в период 1914–1921 гг. могло их усилить.
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Обращает на себя внимание также то, что историки-тувиноведы, иссле-
дуя и цитируя исторические документы, упорно обходили вниманием те 
из них, где совершенно ясно и однозначно указывалось на разницу меж-
ду присоединением и протекторатом. Например, «забывали» цитировать 
точку зрения министра иностранных дел России С. Д. Сазонова, который, 
учитывая геополитическую ситуацию, рекомендовал воздержаться от 
приема тувинцев в российское подданство (что и было бы присоедине-
нием), а ограничиться установлением протектората. Существовало и аль-
тернативное мнение заместителя главноуправляющего землеустройством 
и земледелием П. Н. Игнатьева о принятии населения Тувы в «полное 
подданство», но Николай II поддержал Сазонова (Адамов, 2007: 30–31). 
В своих трудах они писали о присоединении как о свершившемся факте 
(Сейфулин, 1954: 36–41; Аранчын, 1957: 142–158; 1982: 55-63; Дулов, 
1959: 11–33). Вот один из ярких примеров ложного отождествления или, 
говоря проще, передергивания: «8 апреля 1914 г. официально был объяв-
лен протекторат России над Тувой. Так оформляется присоединение Тувы 
к России» (Сейфулин, 1954: 41). 

На самом деле присоединение стало задачей будущего. Принятие 
тувинцев в подданство Российской империи на повестке дня не стояло. 
Условия протектората сводились к тому, чтобы при полном внутреннем 
самоуправлении местного населения, сохранении его обычаев и тради-
ций все вопросы внешнего порядка, особенно в отношении контактов с 
Монголией и Китаем, делегировать представителю царской администра-
ции в Туве в лице комиссара по делам Урянхайского края (он же являлся 
арбитром в разрешении возникающих внутренних споров и конфликтов). 
При нем Тува обрела положение полунезависимой территории, укре-
пившей предпосылки государственности, избавилась от маньчжурского 
судопроизводства с его жестокими пытками и истязаниями141, от налогов 
в пользу внешних поработителей. Избавление от налогового бремени на 
период с 1914 по 1921 г. способствовало оживлению кочевого хозяйства. 
В сравнении с предшествующим периодом экономического развития это 
был большой шаг вперед. 

Это несоответствие не устранялось в рамках известного ленинского 
положения о национально-освободительной борьбе народов Востока в пе-
риод Октябрьской революции. Вооруженную борьбу тувинских повстан-
цев против колчаковцев лишь с большой оговоркой можно назвать осво-

141  АВПРИ. Ф. Китайский стол. Оп.491. Д. 3113. ЛЛ. 188–191 об.
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бодительной, поскольку их союзниками в ней были отряды монгольских 
и китайских интервентов, вскоре установивших в Туве оккупационный 
режим (Великая революция… 2020: 232–258). Но историки-тувиноведы 
пошли дальше, выдвинув положение об особой революции в Туве, на 
том основании, что она, по аналогии с Бухарским эмиратом и Хивинским 
ханством в составе Российской империи, рассматривалась в качестве рос-
сийского протектората. К тому времени уже был опубликован ряд работ 
о революционных событиях в среднеазиатских протекторатах России. 
В постсоветское время они были признаны спорными (Генис, 2002: 18–36; 
Адиб, 2003: 198–200). Но до этого было еще далеко. Х. М. Сейфулин пи-
сал: «Присоединение Тувы к России особенно большое значение имело 
для трудящихся аратов. В России назревала социальная революция под 
гегемонией пролетариата, в составе России тувинскому народу открыва-
лась реальная возможность в ближайшее время освободиться от всякого 
рода социального и национального гнета» (Сейфулин, 1956: 16). А вслед 
за Октябрьской революцией, по мысли автора, пришла тувинская рево-
люция, положившая «начало переходу страны на путь социалистического 
развития, минуя стадию капитализма» (История Тувы, 1964: Т. 2, 87).

Призрак революции

Известный русский философ первой половины ХХ в. Николай Бердяев 
писал: «Каждая великая историческая эпоха… насыщена мифами... Был 
создан миф о Великой французской революции; миф этот поддерживался, 
а не разрушался историками в течение очень долгого периода времени, и 
только сравнительно позднее историки начали разрушать его…». (Бердяев, 
2016: 28). Но Великая французская революция не была «чистым» стопро-
центным мифом. Иное дело — миф о тувинской революции. 

Можно сказать, что в советское время историки-тувиноведы выдвинули 
актуальную в идеологическом отношении, но, как оказалось, бесплодную 
в научном смысле идею об особой революции в Туве, на которую время 
от времени примеряли разные названия. Сначала ее называли буржуазно-
демократической, затем национально-освободительной, и наконец, ста-
ли именовать народно-демократической или народной. Но ни один из 
предложенных вариантов надежно подкрепить историческими фактами 
и сделать убедительным не удалось. Концепция тувинской революции 
вызывает много вопросов. Такие ее важные параметры и характеристики, 
как время начала и окончания, социальный характер, этапы, движущие 
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силы, руководящий центр (партия), так и остались белыми пятнами или 
неубедительными «голыми» схемами. Своими зыбкими очертаниями она 
напоминает призрак. 

Попытку теоретического обоснования проблемы предпринял 
Х. М. Сейфулин. Главным образом благодаря его усилиям, в историче-
ском тувиноведении долгое время доминировала совершенно умозри-
тельная концепция революции, полученная методом трафаретного нало-
жения марксистской теории классовой борьбы и учения о социальной 
революции на действительность традиционной кочевой Тувы. «Развитие 
национально-освободительного движения тувинских аратов происходило 
в русле общих объективных закономерностей классовой борьбы, но в то 
же время оно имело свою специфику…» — писал он (Сейфулин, 1968: 4). 
Основываясь на ней, первое тувинское государство, созданное в 1921 г., 
неправомерно объявили главным итогом и результатом победы тувинской 
революции. В более ранней работе Сейфулин отмечал: «В ходе развития 
буржуазно-демократической революции в России и перерастания ее в 
социалистическую революцию одним из злободневных вопросов являл-
ся вопрос о национальном самоопределении народов России. И в Туве 
этот вопрос стал актуальным политическим вопросом» (Сейфулин, 1956: 
19–20).

Однако, обосновывая революцию теоретически, Сейфуллин не учел 
всех деталей и исторических фактов. Пытаясь доказать, что «подлинны-
ми революционными носителями национального самосознания могли 
быть только трудящиеся араты» (Сейфулин, 1956: 21), он не заметил, что 
инициаторами не только принятия российского протектората, но и соз-
дания государства выступили представители правящей элиты. Упуская 
существенные детали, он повествует: «В 1912–1913 гг. группа тувинских 
феодалов обратилась к правительству России с просьбой принять Туву 
под протекторат Российской империи». (Сейфулин, 1956: 9), но при этом 
даже не упоминает о том, что на съезде тувинских чиновников в феврале 
1912 г. было принято решение о создании самостоятельного государства 
под протекторатом России. Однако с принятием протектората государства 
в то время не возникло. Стоит ли удивляться тому, что вопрос о его созда-
нии получил закономерное развитие и разрешение уже в новых условиях 
в августе 1921 г. и что активными сторонниками его решения снова стали 
феодалы и крупные чиновники. 

Умозрительные построения о тувинской революции и далее легко раз-
биваются фактами. Достаточно упомянуть о том, что в списке тувинских 
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революционеров (их чаще называли красными партизанами) было чуть 
более тридцати человек, и все они действовали не в качестве самостоя-
тельной и мобильной революционной единицы или политического ядра, 
а воевали в разных отрядах русских красных партизан. За весь период 
1917–1921 гг. мы имеем лишь единичный пример классового выступления 
тувинских аратов против своего феодала, когда на Улуг-Хеме араты во 
главе с А-Т. Чульдумом, под влиянием русского кузнеца Бирюкова аре-
стовали князя Ажикая, но вскоре его отпустили.  О частом угоне скота у 
феодалов и чиновников можно не говорить, так как это в Туве происхо-
дило во все времена (даже в ТНР).

Подвести под миф фактологическую базу безуспешно пытался исто-
рик В. Ч. Очур. В 1960 г. он защитил кандидатскую диссертацию на тему 
«Тувинская национально-освободительная революция», а на следующий 
год опубликовал под тем же названием монографию на тувинском языке 
(в 1967 г. увидел свет ее русский вариант: (Очур, 1967)). Как ни странно, 
несмотря на говорящее название, тувинская революция в качестве пред-
мета исследования в этих изданиях не просматривается. Добросовестно 
описывая события периода 1917–1921 гг., автор на самом деле изложил 
историю не революции, а гражданской войны в Туве, а в русской версии 
монографии термин «революция» он упомянул лишь несколько раз: он 
даже исчез из названия монографии на русском языке, озаглавленной 
более корректно и приемлемо: «Великий Октябрь и Тува».

Свою лепту в обоснование народной революции в Туве внес и 
Н. А. Сердобов. В монографии «Коминтерн и революционная Тува» 
(Сердобов, 1985) он предпринял попытку трактовки исторической ситуа-
ции в Туве в период 1917–1921 гг. как ситуации революционной, при ко-
торой верхи уже не могли управлять, а низы не хотели жить по-прежнему. 
Основным аргументом, приведенным автором в подкрепление теоретиче-
ских выкладок явилось утверждение о резком ухудшении экономического 
положения Тувы накануне революционных событий в России и в русской 
колонии края. Однако это утверждение расходится с реалиями истори-
ческой действительности. Во втором томе нового издания «Истории 
Тувы» в разделе «Экономическое положение Тувы» приведены много-
численные факты и свидетельства оздоровления тувинской экономики 
в начале ХХ века. Там, в частности, сказано: «В условиях протектората 
началось экономическое оживление Тувы. Этому способствовали освобо-
ждение от албана и долгов Китаю, прогрессивное влияние на тувинскую 
экономику рыночных отношений, улучшение транспортных условий и 
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т. п. Расширились русско-тувинские торговые связи, принимались меры 
по снижению цен на ввозимые товары. Укреплялось экономическое 
сотрудничество Тувы с соседними сибирскими регионами, особенно с 
Минусинским краем». Все это не подтверждает мнения об обострении в 
Туве экономической ситуации накануне известных событий 1917–1921 гг. 
(История Тувы, 2007: Т. 2, 30). 

Анализируя события этого периода, мы видим, что подавляющая 
часть тувинских аратов в это время, как правило, поддерживала своих 
нойонов и чиновников (Молчанов, 1998: 95). Под их руководством, 
вместе с монголами и китайцами, они изгоняли из Тувы колчаковцев, 
сжигали русские населенные пункты, служили китайскому комиссару 
Ян Шичао, затем громили китайский отряд. Логическим завершением 
этого военного периода стало доминирование тувинских духовных и 
светских феодалов на Всетувинском учредительном хурале в августе 
1921 г. Это они, а не тувинские араты, там ратовали за создание нацио-
нального государства. Вряд ли эти события можно квалифицировать как 
революционный процесс.

В кандидатской диссертации московского этнополитолога Н. П. Мос-
каленко тувинская революция совершенно справедливо отнесена к 
разряду мифов. В ней, в частности, отмечено, что для утверждения 
об участии «революционно настроенного аратства» в создании тувин-
ского государства, оснований и документальных данных не имеется. 
(Москаленко, 2000: 13–14). Высказанные автором соображения спра-
ведливы и хорошо коррелируют с архивными данными, приведенными 
Ю. Л. Аранчыном. Согласно им, правом решающего голоса на Великом 
учредительном хурале пользовались 6 удельных князей, 6 помощников 
князей, 46 чиновников и только 6 аратов. В состав правительства во 
главе с амбын-нойоном были избраны 5 князей и 2 крупных чиновника 
(Аранчын, 1984: 13). Хотя в научной литературе можно нередко встре-
тить утверждение, что до 200 аратов принимали активное участие в 
работе съезда, по протоколу заседания Великого Хурала этого не видно 
(История Тувы,1964: Т. 2, 79; Аранчын, 1982: 89). Даже Сейфулин был 
вынужден сделать оговорку: «Кроме официальных делегатов на хурал 
прибыло несколько сот аратов» (Сейфулин 1956, с. 110), из которой вид-
но, что он разделяет собственно делегатов и прочих участников съезда. 
В связи с этим утверждение, что на съезде все судьбоносные решения 
принимались подавляющим большинством аратских представите лей, 
следует считать бездоказательным. 
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Нет никакой ясности относительно начала и завершения революции. 
Она датируется 1917–1921 гг. Но вот что писал Сейфулин в одной из 
своих ранних работ: «28 августа 1920 г. уполномоченный Сибревкома 
(Сафьянов. — Н. М.) с отрядом красноармейцев прибывает в Туву. 
К этому времени в Туве политическая обстановка складывается в пользу 
революции». (Сейфулин, 1956: 61). То есть получается, что назревание 
революции происходит уже далеко после 1917 г. Далее, дав краткое опи-
сание Тарлакшинскому бою в первой половине мая 1921 г., автор пишет 
об окончательном освобождении территории Тувы и об открывшейся 
перспективе национального самоопределения, а затем резюмирует: «Так 
победила Тувинская национально-освободительная революция 1921 г.» 
(Сейфулин, 1956: 64). Речь идет о событии, которое произошло за три 
месяца до Всетувинского учредительного хурала, провозгласившего обра-
зование тувинского государства. Очень похоже, что автор хотел показать, 
будто весь ход предшествующих хуралу революционных событий уже 
предопределил и обусловил его решения. На такую попытку указывает и 
то, что о Всетувинском учредительном хурале (съезде) он говорит уже в 
новой главе без упоминания в ее названии революции.

Похожие размышления можно встретить у Н. А. Сердобова. «Все это 
(разгром китайцев и колчаковцев «к лету 1921 г».) вместе взятое, — счи-
тает он, — и обеспечило победу тувинской революции, позволило созвать 
13 августа 1921 г. в местечке Суг-Бажы (ныне с. Кочетово) Всетувинский 
Учредительный Хурал» (Сердобов, 1985: 55). То есть в данном случае 
гражданская война опередила революцию. Это высказывание допускает 
следующее толкование: революция победила еще до Учредительного 
Хурала, победа сделала возможным его созыв. Только в историографии 
Тувы закрепилось другое мнение — о победе революции на съезде (ху-
рале). И снова перед нами все тот же колеблющийся призрак революции 
без ясных и четких очертаний. 

Передергивания, натяжки и другие следы подгонки под схему в изло-
жении тех или иных событий можно встретить на каждом шагу даже в 
солидных по тем временам изданиях. Так, в «Истории Тувы» говорится, 
что в 22 параграфах конституции 1921 г. «кратко излагались завоевания 
революции» (История Тувы, 1964: Т. 2, 80), а в параграфе 8 «был под-
твержден антиимпериалистический характер Тувинской национально-
освободительной революции». На самом же деле в первой тувинской 
конституции о рево люции не сказано ни слова (Конституции Тувы, 
1999: 25–27). Примечательно, что один из членов советской делега-
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ции П. С. Медведев, выступая на Всетувинском учредительном хурале 
(съезде) с докладом о положении в Туве, говорил главным образом об ее 
освобождении Октябрьской революцией, но ни слова не сказал о тувин-
ской революции. (Ученые записки, 1957: 291). «Советское правительство 
в своем сообщении (14 сентября 1921 г.) горячо приветствовало победу 
Народной революции и образование нового государства…» — сказано в 
«Очерках истории Тувинской организации КПСС (Очерки… 1975: 34). 
Однако в названном документе о революции даже не упоминается. И вовсе 
не массовость движения (а народная революция ее предполагает) привела 
к победе революции. Как считал сам Сейфулин, решающую роль здесь 
сыграла «военная помощь Советской России» (Сейфулин, 1954: 63). 

Все же следует признать, что никто из историков не ставит под сомне-
ние факт смены феодально-патриархального строя на народно-демократи-
ческий строй. Смена строя и переход власти к народу, на первый взгляд, 
выглядит как неопровержимый аргумент в пользу свершившейся револю-
ции. Однако, никто не попробовал посмотреть на это событие с точки зре-
ния его генезиса и всестороннего рассмотрения в конкретно-исторических 
условиях. Никто не поставил вопросы: «А что позволяет говорить о смене 
строя? Как происходила его смена? Революционным путем, в острой по-
литической борьбе или по-другому?». Отвечая, нужно иметь в виду, что в 
Туве к началу ХХ в. представительная власть не сформировалась. Цинская 
империя, в составе которой Тува находилась полтора века, такой власти 
также не имела. Под протекторатом России небольшое число тувинских 
чиновников непродолжительное время вовлекались с совещательным 
голосом в работу урянхайской земской организации и краевой власти. 
Полученный опыт позволил им составить самое общее представление о 
предназначении этих органов власти (самоуправления), но они не пред-
полагали, что наделение всех слоев населения политическими правами 
может грозить их политическому и экономическому влиянию. 

Когда при обсуждении устройства будущего государства представитель 
Сибревкома в Туве И. Г. Сафьянов предложил избрать представительную 
власть, никто возражений не высказал. На Всетувинском учредительном 
хурале при рассмотрении и утверждении Конституции провозглашенного 
государства этот вопрос также споров и сомнений не вызвал. Источники 
упоминают ряд спорных положений, которые дискутировались на съезде. 
Но вопрос о представительной власти к таковым не относился. Смена 
строя на съезде произошла легитимно, путем принятия конституции с 
положением о представительном органе власти, формируемом на выборах 
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граждан. Во всей этой несложной цепочке рассуждений совершенно нет 
места революции. 

Рассмотрим и еще одно общее положение о революции. «Переход 
государственной власти из рук одного в руки другого класса, — учил 
В. И. Ленин, — есть первый, главный, основной признак революции 
как в строго научном, та и в практически-политическом значении этого 
понятия» (Ленин, 1963, Т. 31, 133). По мнению сторонников концепции 
тувинской революции, это ленинское положение является аксиомой, при-
ложимой к тувинской действительности: ведь перешла же власть в Туве 
от феодалов к аратам в 1921 г., уверены они. Но рассмотренное выше 
положение о народно-демократическом строе вовсе не фиксирует такого 
перехода. Власть через выборы получают в равной степени и феодалы, и 
араты, если их законно избирают. Народно-демократический строй изна-
чально не подразумевал диктатуры одного класса. Другое дело, что авто-
ритетом у неграмотного аратского населения по-прежнему пользовались 
феодалы, ламы и чиновники. Они и правили почти десятилетие, пока им 
постепенно не подготовили замену. Араты получили власть лишь в конце 
1920 – начале 1930-х гг.

Сегодня еще немало тувинских историков придерживаются положения 
о народной революции 1917–1921 гг., но до сих пор никто из них не привел 
убедительных научных доказательств, подтверждающих это положение. 
Продолжая отстаивать данное положение, необходимо в первую очередь 
подвести под существующие схоластические выкладки прочную факто-
логическую базу, но это невозможно. Анализ документальных источников 
показывает: такая база отсутствует. Поэтому не стоит удивляться, что ав-
торы «Очерков истории тувинской организации КПСС», заявив в издании 
раздел «Победа народной революции. Образование Тувинской Народной 
Республики», уделили революции лишь один небольшой абзац (Очерки… 
1975: 32), что вполне правомерно: соавторы истории Тувы для 9 класса 
и второго издания «Истории Тувы» исключили из своих изданий тему 
народной революции. 

Сторонники концепции народной революции, как правило, воспитан-
ные на мифе о ней, в качестве доказательств приводят многочисленные 
примеры локальных выступлений аратов против колчаковцев и китайского 
оккупационного отряда. Да эти факты действительно имели место. Однако 
действия многочисленных мелких отрядов не носили организованного 
характера, представляя собой хаотичное и стихийное «броуново движе-
ние»; все примеры вооруженных выступлений органично вписывается в 
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концепцию гражданской войны и борьбы с иностранными интервентами 
в Туве.

Безуспешной оказалась попытка автора настоящей статьи выделить 
в канве исторических событий 1917–1921 гг. более-менее заметную 
плеяду революционеров, наметить хоть какие-то контуры политической 
организации (а она должна быть, так как революционеры не одиночки, а 
сознательные члены политической организации)… Относительно 1917 г. 
в документальных источниках говорится о «брожении» среди аратов, ко-
торое выражалось в росте их протестов против произвола и угонах скота 
феодалов. «Трудовые араты, — писал В. Ч. Очур, — в силу своей крайней 
политической отсталости не могли сразу разобраться в происходящих в 
России революционных событиях и развернуть национально-освободи-
тельную борьбу» (Очур, 1967: 22–23). Это не единственное высказыва-
ние подобного рода, оно встречается и у других исследователей и вполне 
согласуется с фактами. Но, вопреки ему, начало народной революции все 
же датируется 1917 годом. Это делается через механическое соединение 
борьбы за Советы с еще даже не начавшейся освободительной борьбой.

В 1918 г. действия аратов-повстанцев приобретают антиколчаковский 
характер. Но у «тувинских революционеров» нет ни программы, ни пла-
на революционных действий, ни определения конечной цели. Логично 
предположить, что среди русских у них должны быть союзники, но никто 
из русских коммунистов и сторонников Советской власти о революци-
онерах-тувинцах в своих воспоминаниях не рассказывает. Чем ближе 
к августу 1921 г. («пику революции»), тем, казалось бы, активнее и ярче 
должны проявлять себя тувинские революционеры: агитировать среди 
населения, доводить до него свою программу, ставить вопрос о взятии 
власти в свои руки, разворачивать дискуссии вокруг положений буду-
щей Конституции. Однако мы видим, что наиболее активно ведут себя 
представители феодалов, лам и чиновничества. Восточный Секретариат 
Коминтерна требует от И. Г. Сафьянова создания тувинской организации 
революционеров, но он бессилен. ТНРП возникает только в 1922 г., когда 
главные задачи «революции» уже решены. В связи с этим вполне уместно 
привести следующую цитату из научной работы Сейфулина: «Наиболее 
авторитетными участниками и руководителями революционного движе-
ния в Туве 1917–1921 гг. являлись товарищи Крюков Н. Г., Беспалов С. К., 
убитые в 1918 г., …Чугунов, позднее избранный секретарем райбю-
ро компартии, Кочето С. К. (командир партизанского отряда в Туве) 
Филиппов А., Козулин Н. (усинские большевики, прибывшие в Туву), 
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Хлебников С., Кол-Санжа, Бальчир, Курседи и многие другие» (Сейфулин, 
1954: 47). После перечисления русских сторонников Советской власти 
следуют упоминания лишь трех тувинских участников тувинского освобо-
дительного движения. Возможно, под словосочетанием «многие другие» 
следует подразумевать не менее ярких личностей, но на память приходят 
совсем немногие. 

Концепция тувинской революции, как и вся историография Тувы, бази-
ровались на формационном походе, который сам по себе, без дополнения 
цивилизационным (культурно-историческим, ментальным) подходом, от-
ражает действительность (циклическое время, отсутствие революционной 
политической субкультуры) неадекватно. Между тем учение о революции 
переносило тувинцев в иное, линейное (формационное) измерение, когда 
время выпрямлялось, резко ускорялся его ритм. И это ускорение надо 
было прочувствовать, привыкнуть к нему, преодолеть возникающий по 
его причине пси хологический дискомфорт. Только времени на это кочевой 
Туве отведено не было. А значит, и говорить о революционной составляю-
щей политической культуры аратов того времени просто наивно.

Пропаганда идей классовой борьбы, начавшаяся, как утверждается в 
региональной историографии, с момента переселения в Туву культуртре-
геров марксизма — русских крестьян и рабочих, начала звать тувинцев в 
новые неизведанные дали. Трудности ведения такой пропаганды по ука-
занной выше причине огромны, поскольку речь идет о попытке преодоле-
ния вековых стереотипов, а успехи были минимальны и главным образом 
достигнуты за счет обработки маргиналов-пауперов. Да и агитаторов 
среди переселенцев было не так уж много: переселялся главным образом 
зажиточный элемент, а рабочие нахо дились в глухих, малолюдных местах 
на приисках. Наплыв крестьянской бедноты в Туву произошел незадолго 
до революции в России. Так что времени, чтобы распропагандировать 
тувинцев, у этой категории переселенцев не было.

Таким образом, долгое время прежняя концепция истори и Тувы на-
чала ХХ в. представляла собой причудливое смешение этих двух мифов 
в очень спорной и противоречивой формуле: Тува = окраина России + 
особая революция. Сейчас она постепенно выправляется. Критика этих 
политических мифов стала возможной лишь на рубеже ХХ и ХХI вв. 
Будучи совершенно умозрительными, т. е. бездоказательными, но 
идеологически остро востребованными, базируясь не на доказательствах, 
а на вере, они просуществовали в качестве непререкаемых истин в усло-
виях социалистической действительности, по инерции захватив еще почти 
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три десятилетия постсоветского времени. Это были мифы, созданные на 
марксистско-ленинской политической платформе в условиях движения 
Тувы по «некапиталистическому» пути и строительства социализма. 
Трактовка исторических событий в Туве 1917–1921 гг. в духе народной 
революции не имеет под собой серьезных оснований. Будучи совершенно 
умозрительной, она лишена фактологической базы. Глубокие коренные 
преобразования происходили уже позднее в период ТНР и под влиянием 
Советского Союза.
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в XIII в.: две грани одного мифа 

Ю. И. Дробышев

Есть основания предполагать, что общеизвестные и привычные всем 
нам слова «монгол» и «татарин» являются наследием политической мисти-
фикации XIII в., связанной с появлением на мировой арене Монгольской 
империи. В историческом дискурсе они чаще всего принимаются как 
имена центральноазиатских народов142, объединенных Чингисханом и на-
правленных на покорение всего мирового пространства. Поэтому нередко 
они упоминаются совокупно как «монголо-татары», но приоритет всегда 
остается за монголами, поскольку именно они составили «этническое 
ядро» великой империи и дали ей свое имя. Соответственно, им и будет 
уделено в настоящей главе основное внимание.

Однако не все так просто. Показательно уже то, что общепринятое 
объяснение термина «монгол» отсутствует. Предпринимались не вполне 
убедительные попытки вывести его значение из монгольских слов «мун-
гу» («серебро») и «гол» («река») или из названия горы Мон в Ордосе 
(Банзаров, 1997: 94–97). Средневековые источники сообщают о нем очень 
туманную информацию, причем почти всегда придают ему негативный, 
уничижительный смысл: «бессильный, простосердечный» (Рашид ад-
Дин, 1952: 154), «глупый, неразумный, простак» (Rachewiltz, 1996: 209). 
Много путешествовавший по странам Востока доминиканец Риккольдо да 

142  По всей видимости, под понятием «татары» скрывались объединения тюркоязычных ко-
чевников, в разное время насчитывавшие различное число племен, имевших собственные 
наименования, вследствие чего это понятие можно трактовать скорее как политоним, чем 
этноним. Оно же в китайских и тангутских источниках XII–XIII обычно обозначало ко-
чевников вообще. О входящих в группировки татар племенах см. последнее скрупулез-
ное исследование: (Нанзатов, Тишин, 2021: 8–27). Дискуссию вокруг этих терминов см. в: 
(Исхаков, 2016: 420–442; Тимохин, 2019: 22–30; Pow, 2019: 545–567).
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Монтекроче (ок. 1243–1320) приводит мнение самих монголов, впрочем, 
более чем сомнительное: «Сами же они говорят, что происходят от Гога и 
Магога, и поэтому они зовутся моголами, что является как бы испорчен-
ным произношением имени Магоголи» (Хаутала, 2019: 158). Любитель 
этимологических загадок, хивинский хан, дальний потомок Чингисхана 
Абу-л Гази (1645–1663) пишет: «Корень слова монгол есть мунг-ул. 
Народ, уклоняясь от точного выговора, со временем стал произносить 
монгол. Слово мунг, известное всем тюркам, значит печальный; ул значит 
угрюмый, потому монгол значит: печально-угрюмый» (Родословное древо 
тюрков, 1906: 11). Констатируя наличие этой семантической проблемы, 
мы, однако, не беремся обсуждать ее более углубленно. Это уже сделано в 
целом ряде специальных исследований (Doerfer, 1970: 68–77; Geley, 1979: 
59–89; Serruys, 1982: 475–484; Шавкунов, 1987: 165–171; Зориктуев, 2009: 
125–130; Зориктуев, 2011: 47–57; Kam Tak-sing: 2017: 183–206). Нас в 
данном случае интересует не происхождение слова «монгол», а люди, 
которых оно обозначало в XIII в.

Термин «монгол» как идеологема Монгольской империи

Давно известно, что уже в первой половине XIII в. монголами называ-
ли себя представители многих кочевых и даже оседлых народов, имевших 
свои собственные этнические имена. Поэтому сегодня термин «монгол» 
иногда рассматривают как политоним, а не этноним (Рыкин, 2002: 48–
84; Билэгт, 2003: 25–40; Билэгт, 2007: 178–202; Рыкин, 2014: 248–294). 
Анализ средневековых источников, сообщающих о монголах, позволя-
ет выдвинуть гипотезу, что можно говорить даже не о политониме, а о 
своеобразной идеологеме, к созданию которой в свое время были прило-
жены сознательные усилия (Дробышев, 2019: 28–31).

По-видимому, данная идеологема была порождена имперской идео-
логией монгольской элиты и широко внедрилась в массы кочевников. 
Источники не донесли до нас какие-либо сведения о существовании 
в монгольских войсках своего рода «политруков», в чьи обязанности 
входило бы внушение воинам имперских, «мироустроительных» идей, 
но имеется, по меньшей мере, одно свидетельство о целенаправленном 
воспитании монгольской молодежи в этом духе (Киракос Гандзакеци, 
1976: 173). Пропаганда, несомненно, была и работала очень эффективно, 
в результате чего убежденность в своей исключительности, превосходстве 
над всеми остальными народами владела не только великими ханами и 
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их ближайшим окружением, но и простыми номадами, о чем средневеко-
вые авторы оставили немало документальных материалов. Важно то, что 
идея собственного превосходства питалась не только словами, но, прежде 
всего, делами — реальными военными победами и дипломатическими 
успехами. Практически все ставившиеся амбициозные задачи успешно 
решались, в чем кочевники, наверное, видели благоволение Вечного 
Синего Неба — своего верховного божества. Победы увеличивали веру 
в свои силы, а это, в свою очередь, способствовало новым триумфам. 
Можно смело утверждать, что, не будь этих громких побед, приносивших 
желанную добычу и славу, а также вольных или невольных союзников, 
имперская идеология вряд ли сложилась бы, и имя «монгол» осталось бы 
только лингво-политонимом, таким же, как «древний тюрк».

Мощная идеология радикально изменила поведенческие стереотипы 
кочевников. Кочевые народы в течение многих веков периодически прони-
кали за пределы родных степей. Как правило, их рейды преследовали гра-
бительские цели. Китайские хроники пестрят сообщениями о хищных на-
клонностях номадов. Однако, даже официально считая своих противников 
«людьми с сердцами диких зверей», китайские историографы неизменно 
описывали их как шайки разбойников, с которыми, в принципе, можно 
было вести переговоры и даже в крайней необходимости заключать ди-
настические браки. Европа, знакомая с кочевым миром еще с античности, 
тоже не отказывала номадам в определенных признаках человечности. 
Античная историография изображает заносчивыми и гордыми скифов, 
позже гуннов, но в глазах греков или римлян это были все-таки люди, а 
не исчадия ада, как в XIII в. были восприняты католической Европой мон-
голы. По-видимому, дело здесь не в оценивавших, а в оцениваемых. Мы 
достаточно хорошо знаем из многочисленных независимых друг от друга 
источников, что коллективное мировидение монголов, пришедших гра-
бить и завоевывать страны Запада, отличалось не только от мировидения 
других кочевников, но и от мировидения тех же монголов периода войн 
с империей Цзинь и походов против Хорезма. Чем это можно объяснить?

Кочевники, нападавшие в 1210-е гг. на чжурчжэньскую империю, были 
обычными степными грабителями, каких китайское пограничье повидало 
уже немало, хотя их полководцы, возможно, успели зарядиться харизмой 
Чингисхана и уверовать в свои сверхспособности, что косвенно следует из 
успеха решаемых ими непростых задач — быстрого захвата десятков го-
родов на землях Цзинь в ходе грамотно спланированных рейдов. В первые 
годы войны с чжурчжэнями монголы думали лишь о добыче и, возможно, 
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о мести за прежние обиды, но не о территориальных приобретениях. Даже 
их верховный вождь вряд ли мечтал о большем. Его «имперскости» на 
первых порах хватало для объединения под своей властью кочевого мира 
подобно прежним удачливым лидерам вроде хуннуского Модэ-шаньюя 
(209–174 гг. до н. э.) или тюркского Капагана (693–716), и земли южного 
соседа ему нужны не были. 

Есть факты, говорящие в пользу того, что киданьские перебежчики 
внушали Чингисхану великодержавные идеи, рассчитывая его руками 
вернуть себе власть, потерянную в 1125 г., и подталкивали его к веде-
нию войны с Цзинь до ее полного уничтожения, но, похоже, их уси-
лия имели только частичный успех. Узнав о горестной судьбе миссии 
в хорезмском Отраре, Чингисхан не остался добивать ослабленного 
врага, а ушел в 1219 г. с основными силами на войну с хорезмшахом 
Мухаммадом. Приграничный инцидент был расценен великим ханом как 
более важный, требующий его личного немедленного вмешательства, 
что подтверждается также его реакцией на отказ тангутов выставить 
для этого похода войско согласно договору 1209 г. Он отложил наказа-
ние непокорных вассалов до возвращения из Хорезма, и это отсрочило 
гибель Си Ся на восемь лет.

Несмотря на то, что путь на Запад был проторен номадами давно, они 
обычно добывали необходимые им вещи в набегах на Китай, где их по-
литика вымогательства была основательно отработана за века. В сфере 
влияния кочевников нередко находился и Восточный Туркестан (Западный 
край, по китайской классификации земель). Однако ходить с грабитель-
скими целями с берегов Орхона, Керулена и Толы в среднеазиатские вла-
дения у них обыкновения не было. Западный поход Чингисхана подается 
в про-монгольских средневековых источниках исключительно как акт 
мести; разграбление богатых городов оказалось для монголов полезным 
бонусом. Скорее всего, искусственно разжигаемые идеи мщения довлели 
над ними, но вряд ли простым кочевникам всерьез хотелось удержать в 
своих руках города и селения Мавераннахра или Хорасана.

Нашествие на Европу имело другой характер — по крайней мере, в 
теории, это был захват, расширение границ империи до пределов извест-
ной монголам ойкумены, хотя на деле, возможно, речь шла всего лишь 
о наказании венгерского короля Белы IV (1235–1270) за укрывательство 
непокорных половцев. Так или иначе, к этому времени каждый воин дол-
жен был знать, с какой целью он движется вперед и убивает врагов. Вот с 
этими-то «идеологически подкованными» кочевниками столкнулись на-
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роды Восточной и отчасти Центральной Европы. Это не были дикие неу-
правляемые орды — на приступ европейских замков шли отлично органи-
зованные воинские контингенты Монгольской империи, беспрекословно 
подчинявшиеся приказам командиров. Во взаимоотношениях с врагами их 
поведение должно было диктоваться идеей абсолютного превосходства, 
ибо сложно представить сосуществование в одном историческом контек-
сте посланий монгольских хаганов, именем Вечного Неба требовавших 
от всех монархов безусловного подчинения, и каких-либо представлений 
о равноправии народов среди рядовых монгольских воинов.

Средневековые европейцы (да и не только они) не видели этнических 
различий в разноплеменном воинстве захватчиков: все они были без-
божными «тартарами». Между тем, сами кочевники хорошо знали, какого 
они роду-племени, и помнили свои родословные, что нашло отражение 
в «Сокровенном сказании монголов», «Сборнике летописей» Рашид 
ад-Дина (1247–1318) и других важнейших источниках. Ни про одного из 
известных персонажей той эпохи нельзя сказать, что он был «только мон-
голом» и никем иным: тайчжиутом, джалаиром, олхонутом, онгиратом, 
салджиутом, дорбеном, икиресом, баруласом, хонхотаном, бесудом и т. д. 
Более того, в «Юань ши» имеются удивительные этнические характери-
стики некоторых знаменитых лиц из числа кочевников, например «монгол 
из татарского рода» (о Бучжире, цзюань 123) (Храпачевский, 2015: 92) 
или «монгол из рода кэрэит», «монгол из рода найман» (Храпачевский, 
2015: 92), хотя тут же встречаются сочетания типа «человек из татар» 
(о Тахай-Темуре, цзюань 135) (Храпачевский, 2015: 93). Такую непоследо-
вательность можно попытаться объяснить небрежностью китайских исто-
риографов, в спешке писавших историю ушедшей династии, а равным 
образом и их надменным отношением к «северным варварам», когда все 
они без разбора попадают в разряд «монголов», но тем не менее упомя-
нутые характеристики представляются возникшими не на пустом месте.

Чтобы выявить происхождение монголов, обратимся к более раннему 
периоду, описанному в «Сокровенном сказании монголов», завершен-
ном при хагане Угэдэе (1229–1241) или несколько позже (умолчание о 
смерти хагана еще не означает, что оно было закончено при его жизни). 
По мнению П. О. Рыкина, в этом произведении заложено идеологиче-
ское послание, постулирующее создание новой кочевой общности под 
именем «монголы». В целом, мы находим достаточно эвристическими 
следующие выводы П. О. Рыкина, специально разобравшего этот вопрос: 
«Таким образом, анализ текста ТИМ («Тайная история монголов», она 
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же «Сокровенное сказание». — Ю. Д.) приводит к выводу, что никаких 
“этнических” или “собственно монголов”, о которых любят рассуждать 
объективистски настроенные авторы, просто не существовало. Термин 
mongqol во всех релевантных контекстах играет там роль не этнонима, 
а своего рода классификационной категории, куда включаются группы, 
провозгласившие Чингиса ханом или добровольно перешедшие на его 
сторону» (Рыкин, 2002: 61). Отсюда следует, что бессмысленно искать 
некий кочевой этнос, вырвавшийся в XIII в. из глубин Центральной Азии 
и отличавшийся небывалой кровожадностью, невиданным шовинизмом 
и вдобавок своеобразным мессианством. Всеми этими качествами были 
наделены различные монголоязычные и, видимо, в равной мере тюрко-
язычные номады, объединенные железной волей Чингисхана и общим 
именем «монголы»143.

Впрочем, по-прежнему остается вопрос, были ли эти качества врожден-
ными. Еще хунну считали себя «любимыми сынами Неба» (Материалы 
по истории сюнну, 1973: 22), но разница в том, что хунну, как и прочие 
кочевники после них, судя по всему, не находили себя обязанными наво-
дить на всей земле порядок, как они могли его понимать, а вот монголы — 
находили. И если страсть к грабежам и убийствам единодушно отмечали 
у номадов буквально все их оседлые соседи еще с глубокой древности 
(а ныне исследователи обосновывают нехватку ресурсов как основную 
причину их хищного поведения), то представление о высокой миро-
устроительной миссии, возложенной на них Вечным Небом, скорее всего, 
возникло в степях лишь в первые десятилетия XIII в., когда рождалась 
монгольская имперская идеология144. Она закономерно положила начало 
идеологеме «монгол», ошибочно принимаемой за этноним.

Предположительно, датой возникновения данного политического мифа 
можно считать 1211 г., когда накануне войны с чжурчжэнями при дво-
ре Чингисхана началось целенаправленное формирование идеологемы 
«монгол» с подачи цзиньских перебежчиков (Рыкин, 2002: 55, 63). Они 

143  Заметим, что кое в чем от них не отставало и местное население, вовлеченное в военные 
действия на стороне монголов далеко за пределами степей. Яркий пример приводит пер-
сидский историк Ала ад-Дин Джувейни (1226–1283), говоря о поведении в районе Мерва 
«ополчения», набранного завоевателями: «Собранные в войско халаджи Газны и афганцы 
простерли свои руки к таким мучениям, которых никто никогда не видел. Некоторых они 
предали огню, других умертвили с иными мучениями, не пощадив ни одного» (Juvaini, 
1997: 168).

144  Одним из первых эту идеологию реконструировал Э. Фёгелин в блестящей работе 
(Voegelin, 1941: 378–413).
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советовали великому хану принять имя «монголы» в качестве названия 
всех вставших под его знамена кочевников, которое носил некий народ, в 
середине XII в. успешно воевавший с Цзинь, а затем исчезнувший (Мэн-
да бэй-лу, 1975: 51–52). Можно думать, что на дальневосточном театре 
военных действий это имя должно было устрашать главного врага степня-
ков — чжурчжэней. Очевидно, предложение было принято, и ко времени 
похода в Европу в 1241–1242 гг. этот процесс был практически завершен, 
хотя там явившиеся орды прославились как «тартары», и на это есть свое 
объяснение. Слово «татары», переделанное европейцами в «тартары» по 
созвучию с Тартаром, откуда, по их убеждению, появились эти нечело-
веческие орды, было не самоназванием чингисовых воинов, а китайским 
термином, обозначавшим кочевников. В рассматриваемую эпоху китайцы 
различали три разновидности татар: белых (живших близ китайской гра-
ницы и несколько окультурившихся), черных (обитавших дальше и слабо 
затронутых китайской цивилизацией) и диких, название которых говорит 
само за себя. Монгольская верхушка во главе с Чингисханом относилась 
к черным татарам (Мэн-да бэй-лу, 1975: 45–48).

Прекрасный знаток монгольской старины, врач, сановник и историк 
на монгольской службе Рашид ад-Дин показал, каким образом имя татар 
приобрело в свое время широкую известность: «Это племя [татар] просла-
вилось поножовщиной, которую оно устраивало промеж себя по причине 
малой сговорчивости и по невежеству, бесцеремонно пуская в ход ножи и 
сабли, подобно курдам, шулам и франкам. В ту эпоху у них [еще] не было 
законов [ясак], которые существуют в настоящее время среди монголов; в 
их природе преобладали ненависть, гнев и зависть. Если бы при наличии 
их многочисленности они имели друг с другом единодушие, а не вражду, то 
другие народы из китайцев и прочих и [вообще] ни одна тварь не были бы 
в состоянии противостоять им. И тем не менее, при всей вражде и раздоре, 
кои царили в их среде, — они [уже] в глубокой древности большую часть 
времени были покорителями и владыками большей части [монгольских] 
племен и областей, [выдаваясь своим] величием, могуществом и полным 
почетом [от других]. Из-за [их] чрезвычайного величия и почетного поло-
жения другие тюркские роды, при [всем] различии их разрядов и названий, 
стали известны под их именем, и все назывались татарами. И те различные 
роды полагали свое величие и достоинство в том, что себя относили к ним 
и стали известны под их именем…» (Рашид ад-Дин, 1952: 102).

Монголы оказались блестящими стратегами и мастерами военных 
хитростей, в том числе дезинформации и создания паники в стане врага. 
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Возможно, их жестокость была не только врожденной, но и в какой-то мере 
нарочитой, направленной на то, чтобы сломить противников морально и 
лишить их всякого желания сопротивляться (Commeaux, 1972: 141–147; 
Храпачевский, 2005: 268–271; Giessauf, 2007–2008: 85–96). Если татары 
в свое время прославились в Центральной Азии как непревзойденные 
воины, то позже монголы охотно прикрывались их сеющим ужас име-
нем, по сути дела породив еще один политический миф. В отличие от 
Северного Китая, где знали и татар, и монголов, народы Ирана и Средней 
Азии в X–XII вв. были хорошо осведомлены о татарах (Кляшторный, 
1993: 144), но вряд ли слышали о монголах, поэтому пугать их приходом 
каких-то неведомых монголов едва ли имело смысл. 

Гильом де Рубрук (ок. 1220 – ок. 1293) именно так и объясняет извест-
ность татар: «Затем Чингис повсюду посылал вперед татар145, и отсюда 
распространилось их имя, так как везде кричали: “Вот идут татары”. 
Но в недавних частых войнах почти все они были перебиты. Отсюда упо-
мянутые моалы ныне хотят уничтожить это название и возвысить свое» 
(Гильом де Рубрук, 1997: 114). Так, под чужим именем, монголы и вошли 
в историю многих стран несмотря на то, что по словам того же Рубрука, 
они не желали сами называться татарами (Гильом де Рубрук, 1997: 113). 
Можно сказать, что одна искусственно сформированная политическая 
сила прославила другую, тоже имевшую не родственно-генетическое 
происхождение, и в случае монголов в XIII в. мы сталкиваемся даже с 
двойным политическим мифом.

Проиллюстрируем эффективность монгольского террора, завуалиро-
ванного под террор татарский, красноречивыми высказываниями знаме-
нитого историка Ибн ал-Асира (1160–1233): «Рассказывали мне про них 
такие вещи, которые едва можно слушать: они ложны вследствие страха 
(перед Татарами), который Аллах вселил в сердца людей. Так напр. рас-
сказывалось, что один человек из них заехал в деревню или в улицу, где 
находилось много людей и, не переставая, перебил их, одного за другим, 
и никто не решался поднять руку на этого всадника. Передавали мне, что 
один из них схватил человека, и так как при Татарине не было чем убить 
его, то он сказал ему: “положи голову свою на землю и не уходи”. Тот 

145  Кем на самом деле были эти «татары», можно лишь предполагать. Поскольку взрослые 
мужчины из племени татар, известного из «Сокровенного сказания» как давние враги мон-
голов, были ими практически полностью уничтожены еще в 1204 г., под этим именем здесь 
могли фигурировать либо их избежавшие резни потомки, к этому времени ставшие взрос-
лыми, либо какие-то другие номады, служившие для Чингисхана «пушечным мясом».
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и положил голову на землю, а Татарин ушел, принес меч и им убил его. 
Рассказывал мне человек (также следующее): “был я с 17 другими людьми 
в пути; подъехал к нам всадник из Татар и сказал нам, чтобы один из нас 
связывал другого. Мои товарищи начали делать, что он им приказал. Тогда 
я сказал им: он один, отчего бы нам не убить его и не убежать. Ответили 
они: мы боимся, а я сказал: он (ведь) хочет убить вас сейчас, так мы (лучше) 
убьем его; может быть Аллах спасет нас. Клянусь Аллахом, ни один (из 
них) не решился сделать это. Тогда я взял нож и убил его, а мы убежали и 
спаслись”. Таких примеров много» (Тизенгаузен, 1884: 42). Вот еще один из 
этих примеров того же автора: «Татары же не знают бегства, так что один из 
них, будучи взят в плен, сказал: “вот у мусульман, если скажешь, что Татары 
бьют, так верят, а скажешь, что бегут, так не верят”» (Тизенгаузен, 1884: 30). 
На наш взгляд, сказанное не только логично объясняет причину, по которой 
кочевники в XIII в. позиционировали себя как татар, но и показывает, как 
конкретно это работало на достижение их военных целей.

Исследователей порой ставят в тупик слова южносунского посла Чжао 
Хуна, побывавшего в 1221 г. в захваченном монголами Северном Китае, по 
поводу их этнической принадлежности. Дипломат последовательно назы-
вает монголов татарами и, более того, подтверждает свои слова ссылками 
на монгольских военачальников, прежде всего на знаменитого Мухали 
(1170–1223), с которым он вел переговоры: «Еще [татары] восхищаются 
монголами как воинственным народом и поэтому обозначают название 
династии как “великое монгольское государство”. [Этому] также научили 
их бежавшие чжурчжэньские чиновники. [Я], Хун, лично замечал, как 
их временно замещающий императора го-ван Мо-хоу каждый раз сам 
называл себя “мы, татары”; все их сановники и командующие [также] 
называли себя “мы...” Они даже не знают, являются ли они монголами и 
что это за название» (Мэн-да бэй-лу, 1975: 53)146. Между тем, Мухали был 
джалаиром. Путаницу усугубляют сведения о неких «двух Монголиях» и о 
том, что монголов уже давно не существует (Мэн-да бэй-лу, 1975: 50–53). 
Получается, что не монголы вырезали татар, как достоверно известно из 
«Сокровенного сказания монголов», а наоборот, татары уничтожили мон-
голов. В принципе, это утверждение не столь уж голословно, оно имеет 
146  По-видимому, Чжао Хун совсем не случайно первым (или одним из первых) употре-

бил композитный термин «монголо-татары» («мэн-да») по отношению к покорителям 
Северного Китая. Немногим более четверти века спустя появился отчет францисканского 
монаха Плано Карпини (1182–1252), ходившего в Монголию с миссией от папы римского 
Иннокентия IV (1243–1254). Название отчета, ставшего впоследствии широко известным, 
тоже включает оба эти слова: «История Монгалов, именуемых нами Татарами».
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под собой древние степные легенды, связанные с таинственным Эргунэ-
Куном147, где якобы укрылись предки монголов после почти поголовного 
истребления и откуда они потом вышли покорять всю Центральную Азию. 
Тем не менее, как мы можем истолковать слова Чжао Хуна? Вероятно, они 
показывают тот переходный период в развитии монгольской имперской 
идеологии, когда еще не все победоносные кочевники, даже из числа бли-
жайших сподвижников Чингисхана, приняли это имя. Напомним, что это 
было в начале 1220-х гг. Смерть Чингисхана в 1227 г. и передача власти 
его сыну Угэдэю двумя годами позже, как кажется, не привнесли суще-
ственных изменений в идеологическую парадигму растущей империи.

Следующее знаковое событие произошло в прямой связи с окончатель-
ным разгромом империи Цзинь в 1234 г. и началом открытой вражды с не-
давним союзником — Южной Сун. Перед монгольскими вождями встала 
необходимость разработки планов дальнейших действий, для чего в 1234 и 
1235 гг. созывались курултаи. Можно только сожалеть, что от них не осталось 
никаких стенограмм — очевидно, ввиду того, что даже принятые решения в 
их окончательной редакции вряд ли были дословно записаны, однако, учи-
тывая коренное изменение монгольской стратегии — переход к целенаправ-
ленному завоеванию государств, можно предположить, что указанные годы 
датируют сознательно направляемое Угэдэем и его советниками превращение 
всех людей, «живущих за войлочными стенами», в «монголов». Это могло 
означать первую важнейшую классификацию всего человечества в миро-
устроительной схеме хаганов, в которой «мы», т. е. «монголы», получившие 
на этих курултаях приказ Неба покорить всю землю, противостояли «им», т. е. 
«не-монголам» — всем тем, кто еще смел сопротивляться148.

Кем были монголы в XIII веке?

В этой связи, опять же, трудно не согласиться с П. О. Рыкиным в том, 
что «термин mongqol приобрел престижные коннотации и превратился в 
нечто вроде статусного индикатора, обладание которым давало право на 

147  Чаще всего Эргунэ-Кун связывают с какой-то местностью на реке Аргунь. Существует 
также версия, что эту монгольскую прародину следует искать на территории нынешнего 
Окинского района Республики Бурятия.

148  Тем не менее прежние племенные имена еще не были забыты. Так, в грамоте, составленной 
по приказу Мункэ (1251–1259) для короля Франции Людовика IX (1226–1270), великий хан 
говорит от имени разных кочевых народов, в том числе и тех, которые были врагами мон-
голов и лично Чингисхана: «Вот слово, которое вам сказано от всех нас, которые являемся 
моалами, найманами, меркитами, мустелеманами…» (Гильом де Рубрук, 1997: 175).



227

Глава 9. «Монголы» и «татары» в XIII в.: две грани одного мифа

пользование определенными “корпоративными привилегиями”» (Рыкин, 
2002: 69). Отличие этих людей от прочих хорошо проиллюстрировал Плано 
Карпини: «Словопрения между ними бывают редко или никогда, драки же 
никогда, войн, ссор, ран, человекоубийства между ними не бывает никогда. 
Там не обретается также разбойников и воров важных предметов; отсюда их 
ставки и повозки, где они хранят свое сокровище, не замыкаются засовами 
или замками. Если теряется какой-нибудь скот, то всякий, кто найдет его, 
или просто отпускает его, или ведет к тем людям, которые для того пристав-
лены; люди же, которым принадлежит этот скот, отыскивают его у выше-
упомянутых лиц и без всякого труда получают его обратно. Один достаточно 
чтит другого, и все они достаточно дружны между собою; и, хотя у них мало 
пищи, однако они вполне охотно делятся ею между собою. …Взаимной 
зависти, кажется, у них нет; среди них нет почти никаких тяжебных ссор; 
никто не презирает другого, но помогает и поддерживает, насколько может, 
по средствам», но при этом «они весьма горды по сравнению с другими 
людьми и всех презирают, мало того, считают их, так сказать, ни за что, будь 
ли то знатные или незнатные» (Карпини, 1997: 40). Надо полагать, Плано 
Карпини не вникал в родовую структуру кочевого общества, и его слова 
относятся ко всем номадам, известным ему как монголы. Трудно поверить, 
что он писал о людях, чьи отцы и деды вели друг с другом нескончаемые 
войны, угоняли скот и похищали невест. Теперь они спаяны в единый друж-
ный социум, бросивший вызов буквально всему миру. И эта трансформация 
произошла менее чем за полвека!

Францисканцу вторит русский проповедник и церковный деятель 
Серапион Владимирский (?–1275), поставивший монголов в пример 
русским князьям, неспособным поладить друг с другом: «Даже язычни-
ки, божьего слова не зная, не убивают единоверцев своих, не грабят, не 
обвиняют, не клевещут, не крадут, не зарятся на чужое; никакой невер-
ный не продаст своего брата, но если кого-то постигнет беда — выкупят 
его и на жизнь дадут ему, а то, что найдут на торгу, — всем покажут…» 
(Памятники литературы Древней Руси, 1981: 455).

Подобные похвальные слова нашлись для монголов и у неизвестного 
автора грузинской «Столетней летописи», или «Хронографа»: «Однако 
всякая мудрость обретала среди них, и обладали они разумом полным, 
малоречивые, слова лживого не было среди них нигде. Не было у них по-
добострастия пред ликом человека: ни пред великим, ни пред малым даже 
на совете, ибо владели добрым порядком, сотворенным Чингиз-каэном» 
(Анонимный грузинский «Хронограф», 2005: 18).
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Наконец, приведем мнение китайских дипломатов, демонстрирующее 
верность монголов своему хану (и своему слову): «Когда они [черные 
татары] наставляют друг друга, то всякий раз говорят так: “Если господин 
пошлет меня в огонь ли, в воду ли — то пойду туда!” И дав их [эти слова], 
так и поступают» (Пэн Да-я, Сюй Тин, 2009: 55).

Плано Карпини мог наблюдать монгольскую жизнь «изнутри», что и 
позволило ему дать две прямо противоположные и, по-видимому, в рав-
ной мере объективные характеристики монголов. Внешние наблюдатели, 
столкнувшиеся с монгольским нашествием на Европу, отметили только 
одну, крайне негативную их сторону. Вряд ли они были беспристрастны, 
но в их словах, вероятно, содержалось зерно истины. Ниже приводится 
отнюдь не претендующая на полноту подборка высказываний, извлечен-
ных из средневековых европейских сочинений. Заслуживает внимания 
тот факт, что речь в них идет обо всей совокупности захватчиков, среди 
которых было немало кипчаков, карлуков, уйгуров и других номадов, а 
также представителей оседлых цивилизаций.

Из послания императора Священной Римской империи Фридриха II 
Гогенштауфена (1220–1250) английскому королю Генриху III (1216–1272): 
«…намереваясь уничтожить весь род человеческий, считая себя един-
ственными достойными править во всех землях благодаря своей великой 
и безмерной силе и численности» (Матузова, 1979: 140). Из письма Ивона 
Нарбоннского епископу Бордоскому Гиральду: «И они убеждены, что 
только ради них одних все было создано… Они все, как один человек, 
настойчиво стремятся и жаждут подчинить весь мир своему господству» 
(Матузова, 1979: 149–150).

Винсент из Бове (1190–1264) в сочинении «Историческое зерцало» за-
метил: «И вообще, они безмерно тщеславны и упорны в том, что в скором 
времени станут господами всего мира, и до такой степени неблагоразум-
ны, что уверены, будто в мире нет никого выше их государя хана… Всех 
людей, мир населяющих, они, за исключением себя самих, считают за 
скотину…» (Винсент из Бове, 2006: 90–91); «… считают себя господами 
всего» (Винсент из Бове, 2006: 93).

В труде «Книги паломничества» (ок. 1300 г.) Риккольдо да Монтекроче 
обратил внимание на то, что, согласно монгольским представлениям, 
птицы послужили глашатаями их прихода и права руководить народами: 
«Всякое же почтение, оказанное им, и всякую покорность они не при-
нимают с благодарностью, а считают должными по отношению к ним: 
ибо они говорят, что они являются истинными повелителями мира. Они 
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говорят также, что бог создал мир только для них, чтобы они в нем го-
сподствовали и наслаждались. Также они говорят, что небесные птицы 
извещают людей о них, что они являются повелителями мира, и что весь 
мир должен воздавать им дань и преподносить подношения. Также они 
говорят, что небесные птицы и звери в дикой местности едят и пьют по 
милости императора-хана» (Хаутала, 2019: 152–153).

В отличие от Плано Карпини, Гильом де Рубрук, тоже побывавший в 
Монголии, не нашел для ее обитателей добрых слов и подтвердил все-
ленские притязания монголов: «Они считают себя владыками мира, и 
им кажется, что никто не должен ни в чем им отказывать…» (Гильом де 
Рубрук, 1997: 102); «Они стали спрашивать, желаем ли мы заключить с 
ними мир. … Именно они в великой гордости превознеслись уже до того, 
что думают, будто вся вселенная желает заключить мир с ними» (Гильом 
де Рубрук, 1997: 134). Мир, конечно, не подразумевал ни малейшего 
намека на равноправие сторон и означал, по существу, безоговорочное 
подчинение монгольскому хагану — только это могло дать надежду на 
сохранение жизни и власти.

Есть ли у нас какие-либо основания говорить, что все вышеизложен-
ное могло быть справедливым только в отношении «настоящих» монго-
лов, объединенных в союзы племен нирун и дарлекин или, еще более 
сужая фокус, касательно ханского рода борджигин? Едва ли. Чтение 
«Сокровенного сказания», подробно рассказывающего об их деяниях, 
не дает впечатления погружения в какую-то кровавую бездну. При всех 
показанных там эксцессах, перед нами открывается суровый мир людей, 
вынужденных бороться за жизнь любыми средствами, но не творящих 
жестокости ради жестокостей и вряд ли более тщеславных, чем их соседи 
или предшествовавшие им кочевники. Однако позже, за пределами степей 
мы видим нечто иное — методичный террор, длившийся десятилетиями 
и описанный современниками как что-то доселе небывалое. О стоявшем 
за ним прагматизме монголов говорилось выше. Но было, по-видимому, 
что-то еще кроме прагматизма. 

Внутренний мир монгольских воинов проявлялся через их поступки, 
единодушно оцениваемые как невиданные зверства людьми, испытав-
шими их на себе, ставшими их свидетелями или узнавшими от других. 
Впрочем, зверство зверству рознь — не в смысле разнообразия средств 
выражения, а в смысле отношения палача к жертве как к онтологически 
равному себе существу либо как к «недочеловеку», в отношении которого 
действует совсем другая мораль. Именно в этом пункте обнаруживает-
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ся некоторое типологическое сходство в злодеяниях монголов XIII в. и 
немецких национал-социалистов ХХ в., восходящее, в конце концов, к 
одному и тому же истоку — шовинизму149, но совершенно разному в плане 
этничности. 

Парадокс в том, что монгольский шовинизм не был не только этниче-
ским, но даже расовым, и этот факт, по-видимому, также подтверждает 
отсутствие генетической связи внутри того общества, которое в те годы 
называлось монголами. В ближайший круг Чингисхана еще до принятия 
им этого титула входили представители разных народов и культур: выход-
цы из Средней Азии — мусульмане Джафар-ходжа, Данишменд-хаджиб 
и Хасан, кидани из императорского рода Елюй, а затем этот круг только 
расширялся, включая в себя уйгуров, китайцев, чжурчжэней, тангутов. 
Что же тогда говорить об этническом составе его армий! Но для тех, кто 
решался им противостоять, все они были монголами (татарами). Они не 
сдавались в плен, а будучи все же плененными, не шли на сотрудничество 
и предпочитали самоубийство.

Из каких людских ресурсов складывалась эта непобедимая, безжалост-
ная сила? Очевидно, ее ядром были кияты-борджигины, из среды которых 
происходил сам Чингисхан. Сложно сказать, какое отношение они имели 
к тем племенам мэнгу или мэнва, о которых сообщают танские хрони-
ки и которые, как правило, считаются предками монголов. Может быть, 
здесь имело место кровное родство и действительно в указанное время в 
Центральной Азии жили люди, называвшиеся монголами и представляв-
шие собой некую родственную общность. Однако на рубеже XII–XIII вв. 
благодаря деятельности Тэмучжина / Чингисхана вокруг них консолиди-
ровались представители других номадных групп, а вскоре к ним начали 
примыкать и не только кочевники. Детали этого процесса также осветил 
Рашид ад-Дин: «… в настоящее время, вследствие благоденствия Чингиз-
хана и его рода, поскольку они суть монголы, — [разные] тюркские племе-
на, подобно джалаирам, татарам, ойратам, онгутам, кераитам, найманам, 
тангутам и прочим, из которых каждое имело определенное имя и спе-

149  Рубрук показал, как выглядел монгольский шовинизм на бытовом уровне: «Вначале наш 
проводник очень презирал нас и чувствовал отвращение, провожая столь низких людей» 
(Гильом де Рубрук, 1997: 121). По приезду ко двору хагана Мункэ (1251–1259), отмечает 
Рубрук, «Нашему проводнику был назначен большой дом, а нам троим — маленькая хи-
жинка, в которой мы едва могли сложить наше имущество, сделать постели и развести не-
большой огонь» (Гильом де Рубрук, 1997: 133). Описания же всевозможных страданий и 
неудобств, испытанных Рубруком и его спутниками на подконтрольной монголам террито-
рии, занимают в его записках заметное место.
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циальное прозвище, — все они из-за самовосхваления называют себя 
[тоже] монголами, несмотря на то, что в древности они не признавали 
этого имени. Их теперешние потомки, таким образом, воображают, что 
они уже издревле относятся к имени монголов и именуются [этим име-
нем], — а это не так, ибо в древности монголы были [лишь] одним пле-
менем из всей совокупности тюркских степных племен» (Рашид ад-Дин, 
1952: 102–103).

В принципе, удивляться подобным явлениям не нужно, ведь речь идет 
о временах, предшествовавших формированию наций и национального 
самосознания, а близость языков кочевников Центральной Азии облег-
чала их консолидацию. Поэтому хорошо разбиравшийся в политических 
вопросах видный армянский государственный деятель, историк Гетум 
(Гайтон) Патмич (сер. 1240-х – 1310-е гг.) имел все основания заключить: 
«Племен татарских существовало тогда множество, но все они назывались 
общим именем — могол» (Гайтон, 2006: 246–247), а Абу-л Гази уже в 
XVII в. объяснил причину превращения «татар» в «монголов», факти-
чески пересказав слова Рашид ад-Дина, с сочинением которого он был 
хорошо знаком: «Из тюркских поколений, живущих в сих местах, не было 
ни одного многочисленнее и многолюднее татар; монголы, возвратившись 
из Эркене-кона, поразили Татар и, занявши отцовские земли, стали го-
сподствовать во всех Татарских областях. Татары некоторых областей, 
отдавшись под защиту монголов, хотя не омонголились, но, соединившись 
с монголами, сами себя называли также монголами» (Родословное древо 
тюрков, 1906: 31).

Будучи этнически очень пестрым, возникшее сообщество получило 
имя монголов, уже как политоним, но продолжало хранить сведения о 
родословных входивших в него людей. Со стороны оно могло казаться 
монолитным. Изложенные выше материалы позволяют утверждать, что на 
этом трансформации не закончились. В эпоху завоевательных походов в 
монгольские ряды волей или неволей вливались многие народы Евразии, 
и политоним эволюционировал в идеологему: носитель имени «монгол» 
стал не просто человеком «первого сорта», а человеком – выразителем и 
реализатором небесной идеи по устроению земного мира. Сфера деятель-
ности такого человека принципиально не признавала государственных 
границ, не замечала расовых, религиозных и прочих различий. Видимо, 
единственным критерием разделения человечества была принадлежность 
к «своим» или «чужим», причем «чужих» в перспективе остаться не 
должно: либо они становятся «своими», либо подлежат уничтожению. 
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Никакого гуманизма и равенства в эту идею заложено не было. Только 
прямой потомок Чингисхана по мужской линии имел право возглавлять 
род людской, а лучшим из людей все равно оставался кочевник, появив-
шийся на свет где-то на берегах Онона или Керулена.

Естественно, процесс консолидации человечества под эгидой мон-
голов (и превращения в «монголов») был сложным и противоречивым. 
Мало кто хотел подчиниться по своей воле, но и подчинившиеся не были 
однородной массой, что лучше всего подтверждается официальным раз-
делением подданных монгольской династии Юань на четыре категории. 
Дискриминация имела место и в других улусах Монгольской империи. 
Важным регулятором также выступало социальное положение тех, кто 
пополнял ряды монголов в ходе завоеваний: местные элиты имели шанс 
влиться в высшее сословие империи, а простолюдины чаще всего зани-
мали в ней положение еще более низкое, чем до завоевания.

Доминиканский миссионер Юлиан, искавший своих венгерских со-
родичей на Волге накануне монгольского вторжения на Русь, поведал в 
«Письме об образе жизни тартар» (1238 г.) о порядках, установленных 
монголами на оккупированных землях: «Во всех царствах, которыми они 
овладевают, они незамедлительно убивают царей, предводителей и вель-
мож, на которых возлагается надежда, что однажды они могут оказать 
сопротивление. Воинов же и крепких земледельцев они ставят вооружен-
ными перед собой в сражении, чтобы сражались по принуждению. Других 
же земледельцев, менее пригодных в сражении, они оставляют возделы-
вать землю; а жен, дочерей и родственниц всех принужденных сражаться 
или погибших распределяют между отдельными мужами, оставленными 
возделывать землю, назначая каждому десять или больше, и обязывают их 
называть себя впредь тартарами (курсив мой. — Ю. Д.)» (Хаутала, 2015: 
387–388). Если эта информация верна, как можно ее интерпретировать? 
Представляется бесспорным, что никакого уравнивания в правах этих но-
воиспеченных «тартар» с теми, кто поработил их, быть не могло. Скорее, 
это имя здесь — некий знак собственности, принадлежности монголам, 
но не к монголам. Плененные люди становились элементами монгольской 
ойкумены, частью мира, облагороженного влиянием Вечного Неба, они 
были полезны и спиритуально безопасны, но прав имели вряд ли больше, 
чем стада монгольского скота.

С другой стороны, монголы даровали отличившимся на их службе 
иноплеменникам право носить монгольские имена. Уже в первые годы 
империи, в ходе войны против Цзинь, они охотно принимали в свои ряды 
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киданьских перебежчиков, давали им в жены монгольских девушек и при-
сваивали монгольские имена или прозвища. Самый известный кидань 
Елюй Чуцай (1189–1243), служивший Чингисхану и Угэдэю, получил при 
монгольском дворе прозвище Урту Сакал, т. е. Длинная Борода (Biran, 
2015: 165–166, 177–178). Известно, что подобные привилегии получали 
даже представители тех народов, которые обычно считаются злейшими 
врагами монголов, например тангуты. В 1976 г. в провинции Ганьсу (КНР) 
была найдена стела с монголо-китайской надписью об истории тангутско-
го рода, на протяжении 130 лет служившего монголам после разгрома по-
следними Си Ся и до падения династии Юань. Уже со второго поколения 
они начали принимать монгольские имена (Otgon Borjigin, 2012: 80–81).

Итак, мы приходим к заключению, что поведение монгольских захват-
чиков в поко ряемых странах определялось не какими-то этническими 
стереотипами, а имперской идеологией, которой было пропитано все 
монгольское общество той эпохи, начиная от великих ханов и кончая ря-
довыми воинами. При этом само слово «монгол» являлось, по сути, идео-
логемой, обозначавшей творца нового миропорядка, санкционированного 
самим Вечным Небом. Такое положение вещей, несомненно, устраивало 
тех, кто носил это имя, и называться монголом было очень полезно — 
конечно, если на это давалось разрешение военно-административной 
элиты империи или позволяли обстоятельства. Манипуляции с данной 
идеологемой должны были служить упрочению власти и расширению 
сферы влияния ее носителей.

Парадоксально (хотя, видимо, закономерно) то, что с течением вре-
мени идеологема трансформировалась в реальный феномен, и концепт 
«монгол» приобрел этническое звучание, став на совершенно законных 
основаниях именем центральноазиатского кочевого этноса. По-видимому, 
это произошло не ранее крушения династии Юань (1368 г.), когда боль-
шинство бывших владельцев трех четвертей Евразии оказалось заперто 
в границах родных степей, а остальные ассимилировались, утратив язык 
и имя. Политический миф стал реальностью. Практически то же самое 
произошло и со словом «татарин», которое, впрочем, в период Монгольской 
империи было не идеологемой, а, скорее, мифологемой, эксплуатировав-
шейся теми, кто сам себя называл «монголами».
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История государства хорезмшахов из династии Ануштегинидов, несмотря 
на относительно обширную историографию (См.: Бартольд, 1963; Буниятов, 
1986; Kafesoğlu, 1956), продолжает сохранять в себе определенные дискус-
сионные или мало изученные сюжеты. К числу таковых, несомненно, можно 
отнести активную деятельность хорезмийских правителей по «собиранию 
земель», входивших в состав восточной части некогда могущественной 
Сельджукидской державы. Помимо военных действий хорезмшахи прибе-
гают к иным политическим действиям, цель которых — подчеркнуть преем-
ственность их власти по отношению к сельджукским султанам. Подобного 
рода сознательная «политическая мифологизация» никогда не была предме-
том специального изучения и в рамках данной статьи будет рассмотрена как 
деятельность хорезмийских правителей в этом направлении в целом, так и 
отдельные элементы сформированного ими политического мифа. Надеемся, 
что эта глава окажется полезна как специалистам по истории региона, так 
и самому широкому кругу исследователей, занимающихся средневековой 
историей Ирана и сопредельных с ним регионов.
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Хорезм в составе государства Сельджукидов

Ранняя история династии Ануштегинидов, которая правила в Хорезме 
с 1097 по 1220 г., обладает несколькими важными особенностями, на 
которые следует обратить внимание. Прежде всего, первые представи-
тели династии Кутб ад-Дин Мухаммад (1097–1127/1128) и ‘Ала’ ад-Дина 
Атсыза (1127/1128–1156) не были вполне самостоятельными правителями 
региона и их власть в Хорезме зависела от сельджукского султана Муизз 
ад-Дина Абу-л-Хариса Ахмада Санджара (1118–1157). Впрочем, в годы 
правления последнего восточное сельджукское государство испытывает 
целый ряд проблем, среди которых отдельно следует выделить сепара-
тизм региональных правителей, вызванный ослаблением центральной 
власти, смутами и военными поражениями. Хорезмшахи в этой ситуации 
становятся наиболее ярким примером того, как местные лидеры посте-
пенно усиливают позиции и переходят от скрытой формы сепаратизма 
к открытому неповиновению. Так, Кутб ад-Дин Мухаммад, несмотря на 
внешнее повиновение власти султана Санджара, искал могущественных 
союзников для будущей борьбы с этим правителем. Уже В. В. Бартольд, 
описывая правление в Хорезме Кутб ад-Дина Мухаммада, подчеркивает, 
что «в течение всего своего царствования он один год сам ездил ко двору, 
на следующий год посылал своего сына Атсыза» (Бартольд, 1963: 387). 
Однако это не отменяет того факта, что этот же хорезмшах носил титул 
«Падишах Кутб ад-Дунийа ва-д-Дин абу-л-Фатх Муйин Амир ал-Мумин 
(«падишах, полюс сего мира и веры, отец веры, помощник эмира верую-
щих»)» (Буниятов, 1986: 7). Подобная титулатура говорит нам о прямых 
связях между Хорезмом и багдадским халифом, существовавших при 
этом хорезмшахе, разумеется, в обход сельджукского султана. Будучи 
заинтересованным в ослаблении власти Сельджукидов, халиф продол-
жит действовать схожим образом и в годы правления хорезмшаха Атсыза, 
что позволяет говорить о формировании своего рода «антисельджукской 
коалиции» (Буниятов, 1986: 8). 

Со своей стороны хорезмшах Атсыз уже не просто выстраивает отноше-
ния с противниками султана Санджара, но и начинает активно выступать 
против него, используя в том числе и военные средства. В связи с неста-
бильностью центральной власти и военными поражениями сельджукского 
правителя, региональные лидеры решаются на прямое неповиновение его 
власти. Однако дальше всех в этом случае пошел хорезмшах Атсыз: он 
не просто заявил о своей самостоятельности, но и, воспользовавшись 
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поражением сельджукской армии в битве с каракитаями на Катаванской 
равнине в 1141 г., захватил столицу султана Санджара, город Мерв, и вы-
вез оттуда казну этого правителя. «Когда султан Санджар направился на 
войну с хитаи, хорезмшах ‘Ала’ ад-Дин Атсыз ибн Мухаммад ибн Ануш-
Тегин воспользовался тем, что [султан] занят, и вступил в Мерв, [захватив] 
его силой и уничтожив знатных лиц из [числа] его жителей. Он сел на 
трон султана Санджара, опечатал тугрой сундуки с драгоценностями из 
султанской казны и перевез их [к себе]» (ал-Хусайни, 1980: c. 93). 

Однако для нашего исследования гораздо большее значение имеет 
другой исторический факт: после захвата Мерва и Нишапура, Атсыз 
потребовал у местного духовенства внести в хутбу собственное имя 
вместо султана Санджара, что и было выполнено, если верить сообще-
ниям чуть более позднего Ибн ал-Асира. «В начале месяца зу-л-каʻда он 
велел прекратить чтение проповедей на имя султана Санджара и читать их 
на свое имя. Когда проповедник опустил в проповеди упоминание султана 
Санджара и назвал хорезмшаха, люди подняли крик, возмутились, и дело 
чуть было не дошло до восстания. Беда могла нагрянуть вновь, [но] рассу-
дительные и разумные люди, предвидя [суровое] наказание, удержали на-
род. Чтение проповедей было прекращено до начала мухаррама [пятьсот] 
тридцать седьмого года, а затем в проповедях вернулись к имени султана 
Санджара» (Ибн ал-Асир, 2006: 248). Такого рода поступок правителя 
Хорезма свидетельствует уже не просто о желании обрести независимость 
от султана Санджара, но и самому занять место сельджукского правителя 
в политической системе Хорасана и Мавераннахра.

Несмотря на то, что султану Санджару удалось в данном случае восста-
новить собственную власть в регионе и заставить мятежного хорезмшаха 
вновь признать над собой власть сельджукского правителя (ал-Хусайни, 
1980, c. 93; Ибн ал-Асир, 2006, c. 249–250), уже авторы XII в. подчерки-
вают тот факт, что прежнего влияния после поражения на Катаванской 
равнине Санджар обрести не смог. Историк XII в. Мухаммада ибн Али 
Раванди в своем сочинении описывает победу султана Санджара над 
Гуридами, одержанную после 1141 г. и приводит такие слова: «И после 
этой победы, которая была им одержана [над Гуридами], вид внушающий 
ужас и уважение к себе [вновь не обрел], поскольку в случае c хитаями не 
смог одержать победу и свое державное величие не смог восстановить за-
ново» (Ravandi, 1921: 176). Безусловно, могущество этого сельджукского 
султана было подорвано не только в противостоянии с каракитаями, но 
и благодаря поражению в борьбе с кочевым тюркским племенем гуззов. 



240

Часть 3. Образ правителя у тюрок-сельджуков и норманнов

Последних султан Санджар считал, по-видимому, слабым соперником и 
при первом же слухе о том, что это племя подняло бунт на территории 
Хорасана, куда гуззов вытеснили из Мавераннахра каракитаи (Marvazi, 
1942: 29; Ибн ал-Асир, 2006: 250; al-Qummi, 1985/1363: 235; Муха̣ммад 
ибн Наджӣб Бакрāн, 1960: 17 а), против них была брошена вся военная 
сила сельджукского правителя (Histoire des seldjoucides, 1889: 281–282; 
Ravandi, 1921: 177–178). «Он выступил против них, и между ними произо-
шло ожесточенное сражение. Войска Санджара бежали, и он тоже бежал. 
Гузы преследовали их, убивая и беря в плен, трупы воинов лежали подоб-
но холмам. ‘Ала’ ад-Дин Кумач был убит, султан Санджар был взят в плен 
и с ним несколько эмиров. Что касается эмиров, то им отрубили головы, 
что же до султана Санджара, то эмиры гуззов собрались, поцеловали пе-
ред ним землю и сказали: “Мы твои рабы и не выйдем из повиновения 
тебе, мы знаем, что ты не хотел воевать с нами, а тебя склонили к этому; 
ты султан, а мы рабы”» (Ибн ал-Асир, 2006: 251). Таким образом, султан 
Санджар попадает в плен к гуззам, где и будет находиться почти три года, 
что еще больше ослабило его власть над различными регионами Хорасана 
и Мавераннахра.

Как и в случае с битвой на Катаванской равнине, локальные лидеры по-
старались воспользоваться этой ситуацией, чтобы упрочить свою власть 
и захватить новые территории сельджукской державы. Разумеется, одним 
из таковых был и хорезмшах Атсыз: последний не только продолжает 
планомерный захват новых территорий, но и грозит, если верить тексту 
Наджм ад-Дина ал-Кумми, спасти султана Санджара из плена (al-Qummi, 
1985/1363: 235). Последнее, впрочем, выглядит скорее декларацией 
о намерениях, чем реальным желанием помочь бывшему повелителю. 
Впрочем, и сами гуззы, хозяйничавшие на всей территории Хорасана, 
мешали региональным лидерам окончательно разделить между собой 
земли этого региона. В результате, когда в 1156 г. султан Санджар сумеет 
спастись из плена и вернуться в Мерв, он будет, пусть во многом и фор-
мально, правителем всего Хорасана. То есть в полной мере воспользовать-
ся поражением сельджукского правителя и его пленом у гуззов, локальные 
лидеры не смогли, и виной тому — все те же гуззы, связываться с которы-
ми до определенного времени на самом деле никому не хотелось. Однако 
смерть султана Санджара в 1157 г. (Ravandi, 1921: 183–184; Материалы по 
истории туркмен, 1939: 358) вновь заставит различные политические силы 
вступить в войну за «сельджукское наследство» в прямом и переносном 
смысле. 
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Использование атрибутов сельджукской власти представителями 
династии Ануштегинидов в конце XII – начале XIII в.

Известный исследователь истории средневекового Ирана и общины 
исмаилитов Аламута Фархад Дафтари отметил: «тем временем султанат 
Великих Сельджуков распался вслед за смертью Санджара в 532/1157 году. 
Владения Сельджуков оказались под контролем ряда тюркских династий. 
В то же время в Хорезме — регионе низовьев Амударьи в Центральной 
Азии — складывалось новое государственное образование с большими 
политическими амбициями. После Санджара хорезмшахи укрепили 
свою независимость и были заняты тем, что расширяли только что об-
разованную империю на запад, в Персию, сметая на своем пути остатки 
сельджукского режима» (Дафтари, 2004: 153). Однако к этой цитате стоит 
добавить, что хорезмшахи из династии Ануштегинидов не только уничто-
жали остатки сельджукского могущества, но и активно пытались занять 
их место в политическом пространстве Среднего Востока. Замечание же 
Дафтари в большей степени справедливо применительно к правлению 
хорезмшаха Абу-л-Фатха Ил-Арслана (1156–1172 гг.), который действи-
тельно был в большей степени занят противостоянием с кара-китаями 
(Ибн ал-Асир, 2006: 270), а также борьбе за земли Ирака Персидского с 
правившими там Сельджукидами. 

«После того как кони отъелись, хорезмшах Ил-Арслан отдал приказ 
[войскам] выступить в Ирак, и они двинулись [в путь]. Атабек Ил-Дегиз 
получил из Ирака письма, в которых сообщалось об их выступлении, и 
выступил им навстречу. Войска Инанджа достигли Рея до того, как при-
был атабек Ил-Дегиз, а оттуда поскакали к Саве, где уже были войска 
[Ирака]. Все иракские эмиры, как мы уже упоминали, были сторонниками 
Инанджа и вступили в сговор с атабеком Ил-Дегизом [лишь] для того, 
чтобы разбить союз хорезмийцев с Инанджем. Однако произошло не так, 
[как они рассчитывали]. Султана и Пахлаван ибн Ил-Дегиз из-за задержки 
в пути Ил-Дегиза отошли и не вступили в битву. Эмиры Ирака твердо 
стояли против Инанджа и войск хорезмшаха Ил-Арслана и сражались 
с большим ожесточением. Когда же они увидели, что султан уклонился 
[от сражения], и над ними нет власти, все они ушли на службу к султану, 
бросив все, что не смогли взять с собой — шатры и имущество. Все это 
попало в руки хорезмийцев и Инанджа» (ал-Хусайни, 1980: 132).

Здесь важны два момента: борьба за Ирак Персидский была, по всей 
видимости, ключевым сюжетом для Хорезма в деле «собирания сельд-



242

Часть 3. Образ правителя у тюрок-сельджуков и норманнов

жукских земель». Этому прямым подтверждением является тот факт, что 
она продолжается при наследнике Ил-Арслана — ‘Ала’ ад-Дине Текише 
(1172–1200), заручившемся поддержкой со стороны Багдада, что нашло 
отражение в титулатуре этого хорезмшаха. В частности, Фахр ад-Дин 
ар-Рази в сочинении «Джами‘ ал-улум» приводит эту титулатуру, в составе 
которой присутствует выражение «помощник Эмира Верующих» (ar-Razi, 
1988: 127). В этой связи можно услышать возражение, поскольку более 
поздний историк, ан-Насави, награждает этим же эпитетом наследника 
наследник хорезмшаха ‘Ала’ ад-Дина Мухаммада (1200–1220), Узлаг-
шаха, однако ни о каком союзе с Багдадом в этот период уже речь не шла 
(ан-Насави, 1973: 70). На это возражение приведем следующий довод: 
когда Текиш в 1194 г. разобьет войска сельджукского султана Ирака Рукн 
ад-Дина Тогрула III, голову последнего он отправит именно в Багдад 
(Nishaburi, 1953: 91; Histoire des seldjoucides, 1889: 303; ал-Хусайни, 
1980: 163–164). «Оба войска встретились близ Рея. Тогрул лично ринулся 
в середину войска Хорезмшаха. Его окружили, сбросили с коня и убили. 
Это было двадцать четвертого дня месяца рабиʻ ал-аввал. Голову его до-
ставили хорезмшаху, и он в тот же день отправил ее в Багдад. Она была 
установлена на несколько дней у Нубийских ворот» (Ибн ал-Асир, 2006: 
281–282). Значимость данного события понимали уже современники, если 
судить по весьма объемным рассказам о нем в составе «сельджукской 
историографии» XII в., и по тем эпитетам, которые использовали некото-
рые из этих мусульманских авторов, например Садр ад-Дин ал-Хусайни 
(ал-Хусайни, 1980: 164). 

Вторым важным моментом следует признать то, что после завоевания 
Ирака Персидского хорезмшах Текиш начинает требовать от багдадского 
халифа тех же почестей, что имели некогда Сельджукиды. Некоторые ис-
следователи приводят это как очевидный факт — «В конце своей жизни 
Текиш требовал от ан-Насира, чтобы тот упоминал имя его сына в хут-
бе в Багдаде» (The Cambridge History of Iran, 1968: 183). Однако данное 
высказывание не подкреплено составителями “The Cambridge History of 
Iran” ссылкой на соответствующие исторические источники, что делает 
это высказывание сомнительным. 

Однако в своей классической работе по истории Хорезма З. М. Буниятов 
также настаивает на том, что в 1196 г. после захвата хорезмийцами Ирака 
Персидского и сопредельных с ним территорий от Текиша действительно 
последовало посольство ко двору халифа. «Хорезмшах отправил в Багдад 
людей халифа, и вместе с ними в столицу Халифата выехал посол хо-
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резмшаха Шихаб ад-Дин Маʻсуд ал-Хорезми. Как пишет историк Раванди, 
«Эмир верующих этими своими мерами причинил вред только самому 
себе!». Хорезмшах прекрасно разбирался в политической обстановке и 
видел слабость халифа ан-Насира. Поэтому он через своего посла по-
требовал оглашения в столице Халифата хутбы со своим именем и вос-
становления для него в Багдаде дворца сельджукских султанов. Халиф 
оставил запросы хорезмшаха без ответа, и посол Текиша вернулся ни с 
чем» (Буниятов, 1986: 58). Сам факт подобного посольства подтверждает 
не только упомянутый выше Мухаммад ибн Али Раванди в сочинении 
«Рахат ас-судур ва айат ас-сурур» («Успокоение сердец и знамение ра-
дости») (Ravandi, 1921: 285–302), но и такой более поздний автор, как 
аз-Захаби (Буниятов, 1986: 202). 

Таким образом, уже в годы правления Текиша Хорезм пытается стать 
наследником власти Сельджукидов и требует от халифа соответствующе-
го отношения. Однако ан-Насир не пошел навстречу этим требованиям 
и отношения между ним и Текишем некоторое время были достаточно 
напряженными: это отчасти нашло отражение в титулатуре, поскольку 
эпитет «помощник Эмира Верующих» в отношении Текиша у некоторых 
авторов XII в. исчезает из его титула. В частности, можно привести в при-
мер сочинение «ат-Тавассул ила ат-Тарассул» («Искание доступа к деловой 
переписке») Баха ад-Дина Мухаммада ал-Багдади, который долгое время 
находился на службе у хорезмшаха Текиша. Среди примеров официаль-
ной документации хорезмийского двора мы находим у него упоминание 
следующей титулатуры этого правителя Хорезма — «Повелитель мира 
Великий султан Текиш хорезмшах Ил-Арслан от Аллаха Всевышнего 
поддержка» (al-Baghdadi, 1937: 144). Впрочем, действия Текиша в дан-
ном случае нельзя признать настойчивыми: получив отказ от халифа, он 
сосредоточил внимание на внешних противниках Хорезма, в частности 
на каракитаях, не предпринимая новых шагов для признания преемствен-
ности собственной власти от сельджукских правителей. Вскоре он и вовсе 
помирился с халифом ан-Насиром и более не требовал от него ничего по-
добного (Буниятов, 1986: 60). В ответ на это правитель Багдада, по данным 
Ибн ал-Асира, в 1198 г. отправил Текишу почетные одежды и признал 
легитимность его власти над всеми землями, которые тот сумел завоевать. 
«От халифа прибыли почетные одежды для хорезмшаха и его сына Кутб 
ад-Дина Мухаммада и назначение [хорезмшаха] правителем всего, что 
в его руках» (Ибн ал-Асир, 2006: 286). Однако наследник Текиша ‘Ала’ 
ад-Дин Мухаммад (1200–1220) не только возобновит требования к халифу 
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ан-Насиру, но и начнет своего рода конструирование нового образа хорез-
мийской власти, несущее в себе определенные элементы мифологизации. 

Впрочем, справедливости ради стоит отметить, что определенные кон-
структы, связанные с властью сельджукских правителей, использовались 
уже при Текише и даже ранее. Речь идет о почетных именах старших жен 
правителей Хорезма: в мусульманских памятниках, содержащих сведения 
по истории державы хорезмшахов, мы находим лишь три упоминания 
такого рода. Одно из них представляет собой имя собственное, Ай-Чичек, 
которое носила мать султана Джалал ад-Дина Манкбурны (ан-Насави, 
1973: 85) и для нашего исследования оно мало интересно, а вот два 
других упоминания гораздо более ценны — это почетное имя Теркен-
хатун (Туркан-хатун), встречающееся в источниках дважды. Впервые 
им называют жену хорезмшаха Ил-Арслана и мать соперника Текиша в 
борьбе за престол, Султан-шаха Махмуда: «В этом году умер хорезмшах 
Иль-Арслан ибн Атсыз ибн Мухаммад ибн Ануш-тегин. Он вернулся с 
войны хитаями больным и скончался. После него стал править сын его 
Султан-шах Махмуд, а делами государства и войск стала распоряжаться 
его мать [Туркан]. Старший же сын его [Иль-Арслана] ‘Ала’ ад-Дин Текеш 
находился в Джанде, который отец дал ему в надел» (Ибн ал-Асир, 2006: 
270). Описанное событие и последовавшая за ним кровавая междоусобная 
война не помешали Текишу присвоить это же почетное имя своей старшей 
жене и матери наследника престола, ‘Ала’ ад-Дина Мухаммада (ан-Насави, 
1973: 85, 87). Эта правительница сыграет важную роль в истории Хорезма 
начала XIII в., а ее вмешательство во внутренние и внешние дела государ-
ства станет одной из причин столкновения с монголами, которое приведет 
к гибели державы Ануштегинидов. Впрочем, нас в большей степени ин-
тересует здесь тот факт, что подобное почетное имя встречается неодно-
кратно при описании правления некоторых Сельджукских правителей, что 
позволяет говорить о заимствовании его хорезмшахами. 

В качестве примера достаточно вспомнить, что именно это почетное 
имя носила супруга все того же сельджукского султана Санджара, о 
чем нам сообщает Садр ад-Дин ал-Хусайни (ал-Хусайни, 1980: 91–92). 
Важно отметить, что она, так же, как и мать хорезмшаха ‘Ала’ ад-Ди-
на, была тюркского происхождения: ее отец Ахмад-хан был правителем 
Самарканда, «величайший из тюркских султанов», который, по словам 
ал-Хусайни, покорил [всех] тюрок и овладел в стране кибиток (т. е. кочев-
ников) землями, отстоящими [от его столицы] на расстояние двух месяцев 
пути» (ал-Хусайни, 1980: 90). 
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В том же историческом источнике мы находим еще одно упоминание 
почетного имени Теркен-хатун: речь идет о жене более раннего сельд-
жукского правителя султана Малик-шаха (1072–1092). После его смерти, 
по сведениям ал-Хусайни, армия присягает его сыну, Махмуду, поскольку 
мать последнего и жена Малик-шаха Теркен-хатун заранее заручилась 
поддержкой военной элиты Сельджукского государства. Кроме того, в 
качестве второй причины подобного развития событий мусульманский 
историк выделяет ее тюркское происхождение: «а вторая причина была та, 
что она была из тюркских царей. Говорили, что она из рода Афрасийаба» 
(ал-Хусайни, 1980: 77–78). Безусловно, упоминаемое почетное имя жен 
у Сельджукидов и Ануштегинидов подчеркивало, прежде всего, само 
происхождение супруги, что вполне очевидно и из самого имени, и из 
пояснений в источниках. Впрочем, для нас гораздо важнее продемонстри-
ровать преемственность между двумя династиями в подобном вопросе, 
что демонстрирует сознательное копирование хорезмшахами определен-
ных традиций сельджукской династии. 

Другим примером подобного копирования следует признать измене-
ние тронного имени хорезмшаха ‘Ала’ ад-Дина Мухаммада, что являлось 
в свою очередь результатом разгромной победы последнего над кара-
китаями в 1210 г. «Хорезмшах и владетель Самарканда объединились. 
Они хитаи сошлись друг с другом в шестьсот шестом году. Между ними 
произошли битвы, подобных которым по силе и стойкости не было, и хи-
таи потерпели страшное поражение. Бесчисленное множество было убито 
и взято в плен, и среди взятых в плен был Тайангу, их командующий» 
(Ибн ал-Асир, 2006: 333; T̤abakāt-i-Nāṣirı̄, Vol. 1, 263–264). На факт изме-
нение тронного имени хорезмшаха после этой победы обратил внимание 
уже Буниятов в своей классической монографии: «Имя Искандар-и Сани 
хорезмшаху показалось недостаточно высоким, и, хотя поэты уже стали 
прославлять его под этим именем, он, вспомнив о долголетнем правлении 
великого сельджукского султана Санджара, присвоив себе имя “султан 
Санджар” и приказал изготовить тугру для подписи с текстом зилл Аллах 
фи-л-ард (“Тень Аллаха на Земле”). Новое имя хорезмшаха нашло отра-
жение и в титулатуре его сыновей: так, наследник престола хорезмшахов 
Кутб ад-Дин Узлаг-шаха именовался “султан Абу-л-Музаффар Узлаг-шах, 
сын султана Санджара, Помощник Эмира верующих”. Султан Джалал 
ад-Дин Манкбурны подписывал свои письма халифу так: “Его (халифа) 
послушный слуга Манкбурны, сын султана Санджара”» (Буниятов, 1986: 
76–77).
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Сведения, которые приводит исследователь, заимствованы им, преи-
мущественно, на сочинении ан-Насави «Сират ас-султан Джалал ад-Дин 
Манкбурны» («Жизнеописание султана Джалал ад-Дина Манкбурны») 
(ан-Насави, 1973: 65, 70, 297), однако изменение тронного имени 
хорезмшаха ‘Ала’ ад-Дина Мухаммада нашло свое отражение и в дру-
гих мусульманских исторических сочинениях. Так, анонимный поздний 
продолжатель Садр ад-Дина ал-Хусайни упоминает то же тронное имя 
«Санджар» применительно к хорезмшаху ‘Ала’ ад-Дину Мухаммаду: «Так 
продолжалось до времени султана Джалал ад-Дина Манкбурны, сына сул-
тана ‘Ала’ ад-Дина Мухаммада, именуемого Санджаром ибн Текишем» 
(ал-Хусайни, 1980: 167). 

Гораздо подробнее этот сюжет расписан в «Тарих-и Джахан-гошай» 
(«История миропокорителя») персидского историка Джувейни: «И во все 
концы владений султана отправились гонцы с радостным известием об 
одержанной победе. И в каждой душе появилось чувство облегчения при 
этом известии, и в каждом сердце радость от этих побед; и страх перед 
султаном в сердцах людей возрос в тысячу раз. А в то время было приня-
то писать “Второй Александр” как один из титулов султана Мухаммада. 
Султан сказал: “Правление Санджара было очень долгим. Если эти титулы 
приносят удачу, пусть пишут ‘Султан Санджар’”. И так к его титулам был 
добавлен титул “Султан Санджар”» (Джувейни, 2004: 242). Стоит отме-
тить, что «султаном Санджаром» ‘Ала’ ад-Дина именовали и другие му-
сульманские историки монгольского периода (ал-Карши, 2005: 117). Все 
эти примеры, впрочем, демонстрируют устойчивую традицию именова-
ния правителя Хорезма в честь упомянутого нами сельджукского султана 
и это, безусловно, подчеркивает и политические амбиции ‘Ала’ ад-Дина, 
и новую попытку связать династии Ануштегинидов и Сельджукидов. 

Не менее любопытным сюжетом следует признать еще одно почетное 
имя хорезмшаха «Искандар-и Сани» («Второй Александр»), связываю-
щее ‘Ала’ ад-Дина Мухаммада уже не сельджукскими правителями, а с 
Александром Македонским. Включение этого имени в официальный ти-
тул хорезмшаха фиксируется в сочинении «Лубаб ал-албаб» («Сердцевина 
сердцевин») мусульманского историка Сеид ад-Дина Мухаммада ибн 
Мухаммада Бухари ‘Ауфи. Хорезмшах упоминается в этом тексте неод-
нократно, и его полное именование звучит следующим образом: «‘Ала’ ад-
Дин Искандер Сани Мухаммад ибн Текиш Хорезмшах» (Lubabu ‘l-Albab, 
1906: 42–44, 112, 143, 144, 147, 202, 250, 251, 252, 253, 254, 321, 322, 
335, 345, 350, 352). Кроме того, в приведенном нами выше сочинении 
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Джувейни приводится текст стихов поэта Зийа ад-Дина Фарси, который, 
после победы хорезмшаха над кара-китаями, написал по этому поводу 
отдельную касыду, где сравнил ‘Ала’ ад-Дина Мухаммада одновременно 
и с сельджукским султаном Санджаром, и с Александром Македонским. 
Последнее подтверждает, что новая титулатура хорезмийского правите-
ля начинает транслироваться и обосновываться за счет усилий деятелей 
культуры той эпохи, вероятно, с одобрения политической элиты Хорезма. 

Определенные усилия в деле выстраивания преемственности между 
Ануштегинидами и Сельджукидами заметны и в составе исторических 
нарративов XIII в.: в качестве примера достаточно привести тот же текст 
Джувейни, где происхождение хорезмийской династии сравнивается и, по 
сути, приравнивается к происхождению Сельджукидов. «О том записано 
в Машариб ат-Таджариб Ибн Фундука ал-Байхаки, что является про-
должением Таджариб ал-Уман, а также упоминается в разделе истории 
Джавами ал-Улюм Рази — а эта последняя работа написана для султа-
на Текиша, — что некий Бильге-Тегин был главным чиновником дома 
Сельджуков, как при Саманидах Алп-Тегин был главнокомандующим 
армии Хорасана. Этот Бильге-Тегин купил в Гарчистане раба-тюрка по 
имени Нуш-Тегин Гарча, который благодаря своему уму и благоразумию 
постепенно возвышался до великих чинов, пока не стал важным лицом 
в дома Сельджуков, как Себук-Тегин в последние дни Саманидов, и не 
получил должности смотрителя умывальни» (Джувейни, 2004: 191). 

Указанные изменения коснулись не только почетного имени правителя 
Хорезма, но и оказали влияние на изменение придворного церемониала. 
Об этом достаточно подробно пишет ан-Насави в части сочинения, касаю-
щегося событий, произошедших после победы ‘Ала’ ад-Дина Мухаммада 
над каракитаями. «В числе этих мер было установление [торжественной] 
наубы Зу-л-Карнайна. Еще в прежние времена для него были установлены, 
по примеру других султанов, в день пять науб, соответственно времени 
пяти молитв. Это продолжалось до тех пор, пока Аллах не возвысил его 
положение и не усилил его власть. Ко времени похода в Ирак он предо-
ставил право на пять науб своим сыновьям-султанам, чтобы эти наубы, в 
странах, которые он им давал, исполнялись перед воротами находящихся 
здесь султанских дворцов. На подробностях их прав [на наубу], то есть на 
том, что было установлено для каждого из них, мы остановимся в своем 
месте. Для себя он выбрал наубу Зу-л-Карнайна. Эту наубу исполняли во 
время восхода и заката солнца. Для нее использовали двадцать семь зо-
лотых литавр, палочки которых были унизаны различными самоцветами 
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точно так же, как все инструменты, необходимые для наубы. В первый же 
день избранный для того, чтобы она была исполнена, он повелел сделать 
это ради [его] величия двадцати семи государям из числа наиболее зна-
чительных владетелей (мулук) и сыновей султанов. В их числе были: сын 
Тогрула ибн Арслана ас-Салджуки, сыновья Гийас ад-Дина — владетеля 
Гура, Газны и Индии, малик ʼАлаʼ ад-Дин — владетель Бамийана, малик 
Тадж ад-Дин — владетель Балха и его сын ал-Малик ал-Аʼзам — владетель 
Термеза, малик Санджар — владетель Бухары и им подобные. Словом, 
ему нужно было как-то довести [количество] государей до двадцати семи, 
и он включил в их число своего племянника (сына брата) Эрбоз-хана и 
вазира государства Низам ал-Мулька Насир ад-Дина Мухаммада ибн 
Салиха. Таковы те лица, которые били в литавры в день, избранный для 
исполнения [наубы]» (ан-Насави, 1973: 65).

В этом отрывке из текста «Сират ас-султан Джалал ад-Дин Манкбурны» 
стоит обратить внимание на два сюжета: первый из них касается самого 
понятия «науба» («навбат»), или церемониального музыкального салю-
та, исполнявшегося в честь того или иного правителя. В данном случае 
перед нами очередное копирование правителем Хорезма традиций сельд-
жукских правителей, в данном случае придворного церемониала (Арапов, 
2005: 16). Например, у Садр ад-Дина ал-Хусайни мы находим упомина-
ние науба при описании правления упоминаемого нами сельджукского 
султана Малик-шаха (1072–1092): «Султан сошел с трона, обнял его и 
посадил рядом с собой на трон, оказал ему чрезвычайное почтение и 
наделил его областью Валвалидж. Султан обращался к нему так: «Ал-
Малик ал-Муʼаййид Рукн ад-Дин» («Владыка-помощник, опора веры»). 
Султан разрешил ему отбивать науба при устройстве церемоний и повелел 
разбить для него черный шатер» (ал-Хусайни, 1980: 66). Второй момент 
касается понятия «Зу-л-Карнайн» («Двурогий») и опять же выводит нас 
на Александра Македонского, который был награжден, в том числе, этим 
прозвищем и неоднократно упоминается в средневековой мусульманской 
исторической и географической литературе (Пиотровский, 1991: 78–79).

 Таким образом, логика в использовании имен султана Санджара и 
Александра Македонского хорезмшахом ‘Ала’ ад-Дина Мухаммада от-
части объясняется уже средневековыми авторами: имя сельджукского 
правителя ассоциируется с долголетним правлением, а привязка к име-
ни македонского правителя — очевидная отсылка к великим победам 
и огромным территориальным завоеваниям. Все это либо должно свя-
зываться в сознании подданных с именем правителя Хорезма, либо уже 
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и так ассоциируется с ним. Это, впрочем, не отменяет того факта, что 
перед нами сознательное конструирование и определенная мифологиза-
ция истории домонгольского Хорезма, а конкретнее — самой династии 
Ануштегинидов и легитимности ее власти над бывшими владениями 
Сельджукидов. 

Такого рода политическая мифологизация была важна не только 
для внутриполитической обстановки в Хорезмийской державе, но и 
для выстраивания отношений с соседями. Однако легитимность власти 
Ануштегинидов и ее преемственность по отношению к державе 
Сельджукидов должна была быть признана, прежде всего, багдадским 
халифом ан-Насиром: первые попытки добиться этого, как нами уже было 
отмечено выше, предпринимались еще хорезмшахом Текишем. Потерпев 
неудачу, этот правитель Хорезма отказывается от прежних претензий и в 
ответ на это, как нами отмечалось, халиф признает власть хорезмшаха над 
всеми землями, которые ему удалось к тому времени завоевать. В отличие 
от отца, ‘Ала’ ад-Дин Мухаммад проявил гораздо большую настойчивость 
и, не получив желаемого, развязал настоящую войну с Багдадом, к которой, 
справедливости ради, его подтолкнули и иные обстоятельства (Джувейни, 
2004: 248; Cambridge History, 1968: 184; ün-Nesevî, 1934: 16; Qazvini, 1903: 
509). Претензии хорезмшаха к халифу ан-Насиру достаточно подробно 
описаны в сочинении ан-Насави, который прямо подчеркивает, что ‘Ала’ 
ад-Дин Мухаммад требовал именно признания Ануштегинидов в качестве 
преемников Сельджукидов. «Когда авторитет султана возрос, и великим 
стало его дело, мир предстал перед ним в само славном своем одеянии, 
а солнце его государства взошло из самых щедрых мест восхода. Диван 
его войска дополнил свои списки приблизительно до четырехсот тысяч 
всадников, и султан начало энергично требовать господства и власти в 
Багдаде, таких же какие были у рода Сельджука. Он не раз отправлял 
послов с такой миссией, но не получил согласие на то, о чем просил, так 
как там знали, как он занят делами в Мавераннахре и стране тюрок. Ведь 
каждый раз, когда он искоренял какое-нибудь их племя, появлялось дру-
гое, о котором не слыхали [ранее]. Между тем он не оставлял намерение 
получить то, чего хотел и [считал], что наступит время, благоприятное для 
осуществления желания и достижения долгожданной цели — средоточия 
надежд, неизбежной судьбы и восхода солнца счастья из-за державных 
башен» (aн-Насави, 1973: 55).

Получив отказ Багдада, а также принимая в расчет откровенно враж-
дебную позицию ан-Насира в отношении Хорезмийской державы, ‘Ала’ 
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ад-Дин принимает решение о начале военной кампании в 1217 г. Судя по 
рассказам современников этих событий, хорезмийским правителем была 
собрана для этого похода невиданная армия: «Когда султан добился своей 
цели, завладев полностью Иракским государством, и очистил его от тех, 
кто оспаривал у него власть, он решил идти походом на Багдад. Он выслал 
вперед такое количество войск, что ими были битком набиты степи и 
пустыни, но даже и они, при своей обширности, не могли их вместить» 
(aн-Насави, 1973: 64). Большинство мусульманских историков указывает 
на то, что хорезмшах был уверен в победе (См.: ан-Насави, 1973: 64), и 
захватить Багдад ему помешали лишь неблагоприятные погодные усло-
вия, из-за которых страдала его армия. «Султан направился из Хамадана 
в Багдад… Добравшись до труднопроходимого прохода Асед-Абад, он 
не нашел дороги из-за снега. Все армейские лошади умерли, и он по-
терял много людей. Поневоле султан повернул к Хамадану, после чего 
его престиж упал, и он не считал больше свои замыслы против Багдада 
удачными» (Qazvini, 1903: 397; См. также: Ибн ал-Асир, 2006: 342–343; 
aн-Насави, 1973: 64–65; ün-Nesevî, 1934: 20–21).

После неудачного похода на Багдад в 1217 г. хорезмшах ‘Ала’ ад-Дин 
Мухаммад, в отличие от отца, не пошел на примирение с ан-Насиром, а ре-
шил продолжить борьбу с ним иным образом — поддерживая шиитскую 
общину на территории собственной державы. Отдельные исследователи 
указывают на «прошиитскиую» позицию хорезмшаха не как на следствие 
неудачного похода 1217 г., а как предшествующее этому событие. «‘Ала’ 
ад-Дин Мухаммад узнал из захваченной дипломатической корреспон-
денции, что Халиф в прошлом подстрекал Гуридов против него и теперь 
использовал исмаилитских ассасинов для устранения своих оппонентов. 
Вследствие этого его антихалифская позиция усилилась, он был не в со-
стоянии рассчитывать на суннитское течение, и поэтому шах принимает 
шиитский курс. Он потребовал фетву от религиозных авторитетов своей 
империи, провозглашающую, что ан-Насир неспособен к управлению и 
что Аббасиды узурпировали Халифат от дома Али, и он объявил сейида 
‘Ала’ аль-Мулька Термези антихалифом» (Cambridge History of Iran, 1968: 
184; См. также: Бартольд, 1963: 439). Эта версия, безусловно, восходит 
к сочинению Джувейни, который предлагает обширный рассказ о том, 
что хорезмшах был настолько оскорблен поведением халифа ан-Насира 
до 1217 г., что «взял фетву с имамов своей державы, суть которой сво-
дилась к тому, что Аббасиды не имели никаких прав на халифат, и этот 
титул принадлежит сейидам из рода Хусейна, и тот, кто имеет на это силы, 
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обязан исправить несправедливость» (Джувейни, 2004: 256). Впрочем, об 
этом молчат более ранние тексты: Ибн ал-Асир пишет, что хорезмшах уже 
после похода потребовал от духовенства не упоминать ан-Насира в пропо-
ведях (Ибн ал-Асир, 2006: 343), а ан-Насави и вовсе указывает на то, что 
хорезмшах полностью раскаялся в содеянном, что скорее выглядит фантази-
ей автора на фоне приведенных выше свидетельств мусульманских истори-
ков (aн-Насави, 1973: 65). Так или иначе, в желании сделать Ануштегинидов 
наследниками Сельджуков ‘Ала’ ад-Дин готов был зайти настолько далеко, 
что даже развязал войну с Багдадом, а после неудачи был готов действовать 
дальше, и лишь появление нового противника в лице монголов заставило 
его забыть об этом предприятии. Несомненно, столь последовательные дей-
ствия правителя Хорезма говорят, прежде всего, о возросшем могуществе 
его державы и о тех амбициях, которые проявлялись им и некоторыми его 
предшественниками в самых различных формах.

Подводя итоги этой главы, хотелось бы отметить несколько важ-
ных сюжетов. Формирование «сельджукского мифа» вокруг ди настии 
Ануштегинидов напрямую связано с агрессивной внешней политикой 
Хорезма после смерти сельджукского султана Санджара. Процесс «соби-
рания» бывших сельджукских земель, начиная с правления хорезмшаха 
Текиша, дополняется активными требованиями последнего признать 
его и будущего правителя Хорезма, ‘Ала’ ад-Дин Мухаммада, наслед-
никами сельджукской династической традиции. Эти требования выска-
зывались, главным образом, халифу ан-Насиру, который всеми силами 
старался сдержать рост политических амбиций представителей династии 
Ануштегинидов. Если Текиш достаточно быстро отказался от своих за-
мыслов, будучи более занятым военными кампаниями, то в годы правле-
ния ‘Ала’ ад-Дина Мухаммада активные требования о признании именно 
хорезмшахов наследниками власти Сельджуков приобрели новые черты. 
Это заметно и в изменении тронных имен правителей, и в заимствова-
нии элементов церемониала сельджукских правителей, которые активно 
использовал упомянутый хорезмшах. Ради достижения желанной цели 
‘Ала’ ад-Дин Мухаммад даже решился на открытую войну с халифом 
ан-Насиром, в которой ему, правда, не довелось добиться успеха по не 
зависящим от хорезмшаха обстоятельствам. Однако проигрыш лишь усу-
губил недовольство халифом со стороны правителя Хорезма и, весьма 
вероятно, он предпринял бы новый поход на Багдад, если бы не новая 
внешняя угроза, которая появилась во втором десятилетии XIII в. в лице 
монгольских завоевателей.
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Другой важный момент касается того, что конструирование преем-
ственности собственной власти от сельджукской династии заметно за счет 
отдельных выделенных нами элементов, но ни в коем случае не получает 
системный характер вплоть до похода против Багдада в 1217 г. Эта военная 
кампания говорит о том, что ‘Ала’ ад-Дин Мухаммад уже всерьез пред-
полагал, что могущество его державы вполне сравнимо с возможностями 
великих сельджукских правителей, и, с его точки зрения, вполне спра-
ведливо требовал признания этого факта халифом ан-Насиром. Отчасти 
первым шагом к этому можно признать отмеченное изменение почетного 
имени правителя Хорезма: взяв имя сельджукского султана Санджара 
и Александра Македонского, хорезмшах одновременно демонстриро-
вал отношение к собственным успехам в завоевании соседних земель и 
значимость этого для остального исламского мира. Отказ ан-Насира, по 
всей видимости, мог рассматриваться не только как отказ легитимиро-
вать создаваемый им «сельджукский миф», но и как непризнание успехов 
хорезмийского оружия и власти ‘Ала’ ад-Дина Мухаммада над недавно 
завоеванными регионами. 

Как отмечалось, в случае с Текишем, халиф признал хорезмийские 
завоевания и на этом конфликт между ними закончился, то здесь мы ви-
дим прямо противоположную ситуацию. Так что весьма вероятно, что 
причиной похода 1217 г. стал не столько отказ признать Ануштегинидов 
наследниками Сельджуков, сколько нежелания ан-Насира признавать 
власть ‘Ала’ ад-Дина Мухаммада легитимной на недавно завоеванных им 
территориях. Последнее, в целом, совпадает с общей политикой Багдада 
в отношении Хорезма в годы правления этого хорезмшаха и активное ис-
пользование последним «сельджукского мифа» лишь усугубляло данную 
политическую ситуацию.
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В. В. Прудников

Норманнский политический миф созидался на протяжении столетий. 
Его основателем по праву считается Дудон из Сен-Кантена, между 1015 
и 1025 гг. составивший хронику «Об обычаях и деяниях первых герцогов 
Нормандии». Его дело в Нормандии продолжил Вильгельм Жюмьежский, 
который многое заимствовал у своего предшественника и довел хронику 
«Деяния норманнских герцогов» до 1070 г.

Продолжателями описанной традиции в Южной Италии выступили 
ряд итало-норманнских авторов. Амато из Монтекассино около 1080 г. со-
здал «Историю норманнов». Вслед за ним монах ордена святого Бенедикта 
Гауфред Малатерра по просьбе графа Рожера написал хронику «Деяния 
графа Калабрии и Сицилии Рожера и его брата герцога Апулии Роберта 
Гвискара». К их числу можно добавить Вильгельма Апулийского, который 
в конце XI в. пишет поэму «Деяния Роберта Гвискара».

Неосведомленному читателю могло бы показаться очень странным, 
что в этом ряду было бы правильно упомянуть труды некоторых визан-
тийских авторов, которые показали редкую осведомленность в вопросах, 
касающихся развития норманнского политического мифа на Востоке. 
В первую очередь необходимо назвать книгу византийской принцессы 
Анны Комниной (1083–1153) «Алексиада». Как следует из названия, она це-
ликом посвятила свой труд истории царствования ее отца Алексея Комнина 
(1081–1119). Так вышло, что карьера ее отца была тесно переплетена с вы-
ходцами из Нормандии и, как показывает опыт изучения этого сочинения, 
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равно как и других сочинений византийцев, включая «самодержца», в этих 
отношениях присутствовали не только вражда и ненависть.

Очередной этап развития норманнского политического мифа зафик-
сировали некоторые авторы хроник Первого крестового похода. Первым 
из них по праву можно назвать анонимного сочинителя «Деяния франков 
и других иерусалимцев». По сути, эта хроника представляет собой запи-
ски рыцаря-крестоносца, вероятно, итало-норманнского происхождения, 
который в начале Первого крестового похода служил Боэмунду, а затем 
перешел на службу к Раймонду Сен-Жильскому. Сочинение послужило 
основой повествований о крестоносном движении для представителей 
норманнской традиции, но и для ряда других западноевропейских авторов 
XII–XIII вв.: «Истории Иерусалимского похода» священника Сервейского 
Петра Тудебода; «Деяний Бога через франков» Гвиберта Ножанского, 
«Иерусалимской истории» Бодри Дольского и др. 

Если анонимный автор «Деяний франков» во многом представлял 
интересы Боэмунда в походе на Иерусалим, то взгляды его племянника 
Танкреда поставил целью сообщить Рауль Канский (1080–1120). С 1107 г. 
он встал под знамена норманнских правителей на Востоке и служил им 
пером и мечом до самой своей смерти.

Первым обобщил разрозненные традиции норманнов от Англии и 
Нормандии до Сирии Ордерик Виталий (1075–1142) в многотомной 
«Церковной истории», которую он писал на протяжении 25 лет с 1115 по 
1140 г. Вслед за ним эту работу продолжил Вильгельм Мальмсберийский 
(1096–1143) как это следует из его четвертой книги «Деяния английских 
королей». Наконец в 1139 г. англо-норманнский хронист Роберт де Ториньи 
(ок. 1110–1186), выступив продолжателем Вильгельма Жюмьежского и 
Ордерика Виталия, довел свою хронику «Деяния герцогов Нормандии» 
до 1086 г. В работе историка Роберт отличался сухостью стиля и предпо-
читал придерживаться только фактов, избегая романтических деталей. 
В связи с этим хроника Роберта де Ториньи является ценным источником 
по изучению истории норманнов не только в Англии, Нормандии, Южной 
Италии, но и на Востоке.

Историография вопроса

Основные подходы к изучению норманнского политического мифа 
собраны и проанализированы в отдельной монографии (Прудников, 
2019), хотя, к сожалению, рассмотрение тюрков-сельджуков в работах 
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историков практически отсутствует. Написание данной главы во многом 
продиктовано необходимостью заполнить открывшуюся в современной 
историографии лакуну. С другой стороны, представляют интерес методо-
логические наработки ряда исследователей, способные оказаться полез-
ными при работе над заявленной темой. В первую очередь это относится 
к исследованиям, затрагивающим проблему “gens”.

В средневековье народы не были этнически однородными, принад-
лежность к определенной “gens” обладала скорее политическими и 
конфессиональными коннотациями и наличие общего происхождения 
зачастую было мифом (Pohl W., 1998: 16). Этническая принадлежность 
имела значение только для правящей группы и не распространялась на 
низшие сословия, а социальное продвижение означало превращение в 
доминирующую группу с высоким престижем. Было бы ошибкой искать 
врожденную этничность, скорее следует определить «этническую практи-
ку», которая воспроизводит связи, объединяющие группу. В политической 
сфере это означает стратегию и действия, которые можно реконструи-
ровать по литературным источникам, а в области культуры эта практика 
выражается в богатом разнообразии предметов и привычек, служащих 
выражением этнической принадлежности (Pohl, 1998: 17). 

В ходе рассмотрения проблемы Уолтер Пол пришел к выводу, что эт-
ническая принадлежность не может считаться объективным явлением в 
средневековье и определяющим фактором являлось субъективное этниче-
ское самосознание индивидуума или группы, хотя специфическая форма 
этнического сознания давала объектам этническое измерение (Pohl, 1998: 
20). Описанная концепция существовала уже в античности и получила 
развитие в раннее средневековье в трудах Исидора Севильского и истори-
ков эпохи Каролингов. Основными компонентами этой концепции были 
идеи общего происхождения и наличия у каждого “gens” особых физиче-
ских характеристик, т. е. некоего природного менталитета. В соответствии 
с данной концепцией главной темой норманнской историографии было не 
единство и масштаб завоеваний норманнов, а своеобразные и особенные 
качества “gens normannorum”, что само по себе доказывала принадлеж-
ность к особому народу (Loud, 1981: 110–111). 

Миф о происхождении норманнов от троянцев путем последователь-
ного превращения последних в дакийцев, а затем в данов был выдвинут 
основателем норманнской историографии Дудоном в начале XI в. Эта 
легенда была скопирована Вильгельмом Жюмьежским и с различными 
модификациями использовалась последующими норманнскими хрони-
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стами. Подобный миф был очень популярен в Западной Европе на про-
тяжении Средних веков, многие народы, государства и города выводили 
свою родословную от троянцев.

Хронисты наперебой утверждали, что норманны есть “gens belligera et 
effera” (племя воинственное и дикое. — В. П.), “gens ferrocissima” (племя 
очень свирепое. — В. П.), восхваляют “virtus normannica” (норманнскую 
доблесть. — В. П.).

Лоуд считает, что миф об особом народе: “gens normannorum”, создан-
ный норманнскими интеллектуалами на основе «Этимологий» Исидора 
Севильского и античной традиции, с успехом заменил для норманнов 
реальную историю, в которой они не являлись народом с общим 
происхождением, ибо реальная история представлялась им довольно со-
мнительной и запутанной (Loud, 1981: 114).

Самоназвание 

Согласимся, что «этноним выступает одним из наиболее наглядных 
признаков этнической общности. Его наличие изначально свидетельст-
вует об осознанности членами конкретного социального образования 
своей этнической определенности» (Хотинец, 2000: 89). Вот как перево-
дят на латинский язык этноним «норманны» итало-норманнские авторы 
Вильгельм Апулийский и Гауфред Малатерра: «То место, откуда они при-
шли, на языке породившей их земли называется “nort”, оттуда они при-
шли к границам северных краев, от которых расходились, устремившись 
в латинские пределы. “Man” означает то же самое, что у нас “человек”. 
Название их “normanni” означает “северные люди” (Guillermi Apuliensis, 
1854: 241)». «От своего имени дали название земле. Ибо “nort” на англий-
ском языке называется область на севере. И поскольку они (норманны) 
пришли с севера, то эту землю назвали Нормандия» (Malaterra, 1935: 8).

Гауфред Малатерра говорит об английском происхождении названия 
«норманны», что, вероятно, выглядит вполне обоснованным, так как 
Англия первой подверглась нападениям викингов в 793 г. и с тех пор по-
стоянно подвергалась их набегам. 

Более определенно о происхождении названия «норманны» говорит 
франкский поэт IX в. Ермольд Черный: «Раньше этот народ назывался 
старым названием «deni». А после стал называться франкским именем 
норманны» (Ermoldus Nigellus, 1844: 619). Уже из этих двух примеров 
можно заключить, что норманны не сами дали себе такое название, а пе-
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реняли его от франков вместе с языком, религией, обычаями и культурой. 
Другими словами, они стали сами называть, а следовательно и осознавать 
себя норманнами только уже после образования герцогства Нормандского.

Гауфред Малатерра, Ордерик Виталий, Рауль Канский и хронисты 
из Монтекассино при описании деяний норманнов в Средиземноморье 
строго придерживаются термина «норманны». Но не все итало-
норманнские авторы XI–XII вв. строго различают термины «норманн» и 
«франк». Вильгельм Апулийский для обозначения норманнов наряду с 
термином “normanni” использует также термины: “francigenae”, “galli”, 
“franci”. Анонимный автор первого крестового похода и Гуго Фальканд 
практически не пользуются термином “normanni”, предпочитая ему почти 
во всех случаях термин “franci”. А византийские авторы называют нор-
маннов только «франками» или «кельтами».

Когда норманнский хронист Вильгельм Жюмьежский описывает 
встречу в Константинополе византийского императора и нормандского 
герцога Роберта Великолепного во время паломничества последнего в 
Иерусалим, для обозначения сопровождающих герцога норманнов он 
пользуется термином «галлы» и «франки». А сам герцог Роберт на вопрос 
императора: «не является ли он королем франков Робертом» ответил, что 
«он не король, но является одним из первейших и знатнейших правителей 
франков». 

Другой норманнский автор Рауль Канский говорит, что Танкред, 
родившийся от брака лонгобардского маркиза Одо Доброго и дочери 
Роберта Гвискара в Италии, тем не менее на вопрос повстречавшего-
ся ему в Иерусалиме монаха-отшельника: “cujus esset sectae, patriae, 
stirpis, nominis” (какой он веры, родины, рода, имени. — В. П.) ответил: 
«Christianum se Normannigenam Wiscardidam sobole” (христианином себя 
назвал, норманном, потомком Гвискара. — В. П.) (Radulfus Cadomensis, 
1854: 320). 

Употребление терминов “gens”, “genus”, “natio”, “populus” 
в норманнских хрониках

Употребление терминов “gens”, “genus”, “natio”, “populus” в норманн-
ских хрониках было уже рассмотрено нами в отдельной работе (Прудников, 
2020). По этой причине в данной главе мы ограничимся беглым рассмо-
трением представленных терминов, которые окажутся необходимыми 
для решения поставленной задачи. Поскольку средневековые авторы при 
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описании реалий своего времени предпочитали пользоваться латинскими 
словами, зачастую наполняя их новым смыслом и значениями, для нас 
очень важно понимать, что подразумевают норманнские авторы, когда 
используют то или иное латинское слово для обозначения важного для 
него явления или человека. Особую важность имеют термины “natio”, 
“gens”, “genus”, “populus”. 

 Вильгельм Апулийский выделяет некую общность в рамках всей 
Италии (“itali”, “Italiae populus”). В то же время он подчеркивает все мно-
гообразие “gens”, входящих в эту общность (“gentis Latium”, “Avsoniae 
gentis”). 

Это общности отдельной области (“gens Appula”, “gens Calabra”, 
“gens Campanica), или конкретного города (“gens Marchiana”, “Romani”, 
“Capuani”, “gens Cariatensis”, “gens Salernum”, gens Juvenacensis”, “Barensis 
populus”, “cum populus Bari, Trani pariterque Chareti”. Норманны — “gens 
normannica”, германцы — “teutonici populi”, “alemannorum gens”, ломбар-
ды — «lombardes”, “lombardorum populus”, “lombardorum plebs”, вене-
цианцы — “gens Venetica”, арабы — “ gens agarena”. 

У Гауфреда Малатерры термин «natio» имеет ясно выраженное значе-
ние происхождения, то есть обозначение народа, к которому принадлежат 
упоминаемые люди. Так, византийский военачальник Георгий Маниак — 
“natione grаecus” (Malaterra, 1928: 10), то есть по происхождению являлся 
в глазах Малатерры “греком”. Когда Малатерра перечисляет клириков, 
приглашенных графом Рожером на Сицилию, он говорит о происхождении 
каждого из них: епископ Агригенто Герланд “natione allobrogum”, церковь 
Трани возглавил человек «in Provincia ortum» (родившийся в Провансе), 
епископом Катании стал Ангериус «natione britonem» (Malaterra, 1928: 89). 

В другом месте Малатерра говорит, что освобожденные графом 
Рожером на Мальте христиане “in loca sua recedunt, per diversa regnorum 
spatia, prout nationis erant” («возвратились в свои края, в зависимости от 
того, кто откуда происходил, разошлись по различным королевствам») 
(Malaterra, 1928: 96).

“Natio” так или иначе образует постоянную неизменную величину. 
Жоселин Коренхо, служивший византийскому императору и командо-
вавший византийским флотом, в глазах Малатерры оставался норманном 
(“natione normannum”) (Malaterra, 1928: 51). Когда Фульхерий Шартрский 
называет Боэмунда Тарентского «апулийцем», он помнит, что тот “natione 
tamen normannus” («однако по происхождению норманн») (цит. по: Boehm, 
1969: 656). 
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Малатерра подчеркивает неизменность понятия “natio”, когда вклады-
вает в уста графа Рожера следующие слова: «Не бойтесь многочисленно-
сти тех (мусульман. — В. П.), кто однажды уже были вами побеждены. 
Ибо если правитель сменится, то не только его же (нового правителя. — 
В. П.) происхождения, качеств, но даже его религии все прочие станут 
придерживаться. Наш Бог неизменный есть, и если его ожиданий в без-
упречной верности нашей не обманем, то и его желание даровать нам 
победы останется неизменным» (Malaterra, 1928: 50). 

В приведенном отрывке содержится куда более глубокий смысл. 
Малатерра с одной стороны подчеркивает «неизменность» норманнов в 
какой бы чужеродной среде они ни пребывали, а с другой показывает, 
как «чужой» может стать «своим», изменив своему народу, качествам и 
религии. Вместе с тем в этом отрывке содержится своего рода мерило, с 
которым Малатерра подходит к оценкам «своего» и «чужого»: принад-
лежность к определенному народу, наличие особенных, присущих только 
данному народу качеств, и исповедание определенной религии. 

 В противоположность термину “natio” термин “gens”–“genus” в пер-
вую очередь служил для обозначения социально-политической группы.

Термин “populus” используется Малатеррой очень редко и главным 
образом не в значении «народ», а скорее в значении «войско». Это ясно 
можно увидеть на примере описания им осады герцогом Нормандским 
Робертом замка Теулерия на границе Франции и Нормандии, где ав-
тор сначала именует норманнов как “exercitus Normannorum”, а затем, 
вероятно, чтобы не повторяться: “populus” (Malaterra, 1928, 24–25). В 
другом месте он говорит, что герцог Роберт Гвискар осадил Диррахий 
“armata populi manu” (Malaterra, 1928: 72). 

Происхождение и историческое прошлое
Легенда о Гастинге

Норманнские авторы называют самым первым из «данов», начав-
шим совершать набеги на Францию, Гастинга («Astinnus» у Дудона, 
«Hastingus» у Вильгельма Жумьежского и Ордерика Виталия). По данным 
Ордерика Гастинг, был опекуном Бьёрна «Железнобокого» сына короля 
датчан Лодброка, с которым Гастинг совершал совместные нападения на 
Францию.

Дудон говорит, что после опустошения «Франции» Гастинг задумал 
«покорить Рим, как до этого покорилась ему Франция» (Dudonis, 1865: 
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132). Но вместо Рима он оказался он под стенами города «Луна», который 
принял за Рим. Осознав, что «всех армий мира» будет недостаточно, чтобы 
захватить город, Гастинг пошел на хитрость: объявил о своем желании 
принять христианство и заключить союз с жителями Луны. После обряда 
крещения Гастинг приказал своим людям сообщить о его мнимой смерти 
и последнем желании: быть погребенным в монастыре, находившемся за 
стенами внутри города. Горожане согласились удовлетворить последнюю 
просьбу «неофита» полностью. Настал день, когда «даки» с гробом своего 
предводителя вошли в город и направились к монастырю, где по случаю 
похорон Гастинга собрались «граф, епископ и весь клир». Но как только 
епископ приказал опустить гроб в могилу, «язычники», к удивлению хри-
стиан, попросили их не делать этого. В этот момент из гроба выскочил 
сам Гастинг и стал убивать явившихся на его похороны горожан направо 
и налево, а его люди, забаррикадировав дверь в собор, последовали его 
примеру. После этого они пробились к воротам города и впустили осталь-
ных товарищей, ждавших снаружи. После этого город оказался в руках 
вождя «даков». «Возрадовался Гастинг со своими спутниками, считая, что 
захватил Рим — главу вселенной. Возрадовался тому, что держит единую 
власть над всей империей через город, который считал Римом господином 
народов» (Dudonis, 1865: 135). Однако радость Гастинга длилась недолго. 
После того как он узнал о том, что захватил не Рим, а другой город, он 
приказал своим людям разграбить и сжечь его, а жителей и добычу по-
грузить на корабли, после чего отправился во Францию.

В какой степени Дудон мог быть автором этой легенды? Вероятно, в 
самой незначительной. Это можно заключить из того, что в оценке Дудона 
предводитель народа «даков» Гастинг предстает в крайне неприглядном 
виде: «проклятого», «неукротимого», «жестокого» и «безжалостного» 
чудовища. Его поведение во Франции Дудон сравнивает с поведением 
«волка среди овец», «льва среди оленей». Дудон подробно описывает, 
как Гастинг убивал мужчин и детей, насиловал женщин, предавал огню 
монастыри и храмы. Дудон выражает явное неудовольствие поведением 
Гастинга и за пределами Франции во время его похода на Рим — Луну. Его 
симпатии как служителя Церкви находятся целиком на стороне христиан 
жителей города Луны, но не «язычника» Гастинга, в крещение которого 
он не верит и называет не «естественным», а лишь прикрытием его «ко-
варного» поступка (Dudonis, 1865: 131). 

Столь нелестная для норманнов оценка Гастинга указывает на то, что 
данная легенда не плод фантазии Дудона, а, возможно, изустное преда-



261

Глава 11. Тюрки-сельджуки как составляющая норманнского политического мифа на Востоке

ние норманнов, пережившее времена викингов. Итальянский ученый 
Трамонтана считает, что эта легенда имеет под собой реальные истори-
ческие основания. В устье реки Роны викинги имели базы, с территории 
которых совершали нападения на средиземноморские страны, в том числе 
и на Лигурию. Вероятно, данная легенда имела большое значение и была 
позаимствована Дудоном из фольклора норманнов, чтобы угодить заказ-
чику: герцогу Нормандии Ричарду II.

Гастинг хотел овладеть именно Римом, а не любым другим городом. 
Рим, который Дудон постоянно называет не иначе как «dominam gentium», 
олицетворял собой центр католической вселенной, был символом миро-
вого господства. Дудон указывает на стремление Гастинга к «единой 
власти над всей империей» ради нее самой. Гастинга интересует в пер-
вую очередь «власть», олицетворением которой Гастинг считал «госпожу 
народов» Рим. 

Легенда о Гастинге находит отклик в сюжетах итало-норманнских и 
даже византийских авторов, повествующих о деяниях южноиталийских 
норманнов. Автор конца XI в. Вильгельм Апулийский передает, как при 
осаде одной из крепостей Калабрии вождь италийских норманнов Роберт 
Гвискар воспользовался тем же способом, что и Гастинг при захвате 
г. Луны. 

«Но трудно было присвоить Акколу, поскольку ее населяла большая 
община монахов, которые никого из иноплеменников внутрь не пускали. 
По этой причине хитрый вымысел применил и объявил, что один из его 
народа умер. Этот, якобы умерший, был помещен на погребальные но-
силки, завернутым в саван, с лицом покрытым воском. В соответствии 
с норманнским обычаем хоронить умерших, под тело покойника были 
положены мечи, для того чтобы при подходе к монастырю внести на них 
тело в монастырь для погребения. Несведущие об этом обмане не могли 
представить, что перед ними живой человек, играющий роль покойника, 
а не покойник. Все выглядело как обычные похороны до тех пор, пока тот, 
которого все считали покойником, внезапно не вскочил. Его спутники об-
нажили мечи и так овладели посредством обмана местечком колонистов» 
(Guillermus, 1851: 334–354).

Отличия в описании истории c калабрийской крепостью Акколой и 
городом Луной заключались в том, что «язычник» Гастингс прежде попро-
сил его окрестить, а затем приказал передать, что он якобы умер и желает 
быть погребенным в монастыре, располагающемся в стенах города. Также 
оговаривается тот факт, что Роберт Гвискар «не разорил монастыри, не 
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истребил общину монахов». Как видно, разница в последовательности 
действий в сюжетах об Акколе и Луне отсутствует. Непонятно только, 
зачем Вильгельму Апулийскому потребовалось оговорить сохранение 
греческих монастырей и монахов. Не означает ли это совпадение двух 
описаний в том числе и того, что Вильгельм Апулийский знал о сюжете с 
Луной, то есть имел возможность сопоставить действия Роберта Гвискара 
и Гастингса?

Разница во времени между написанием произведений Дудона и 
Вильгельма Апулийского составляет без малого столетие. Но Вильгельм 
нигде не упоминает того, что пользовался работой Дудона. Вероятно, 
источником этого сюжета могли послужить устные предания норманнов. 
Ведь не случайно Вильгельм упоминает обычай норманнов, по которому 
полагалось вносить тело умершего в монастырь на мечах. Возможно, 
смысловым наполнением этого обычая и служила легенда о Луне.

Хотя Вильгельм Апулийский и называет предпринятое Робертом 
Гвискаром в отношении Акколы «хитрым вымыслом» и «обманом», тем 
не менее он не считает его чем-то противоестественным. Можно сказать, 
что автор проявляет некоторую сдержанность в оценке действий Роберта 
и его людей при общей апологетической направленности работы «О дея-
ниях Роберта Гвискара».

Совершенно в духе повествований, приведенных у Дудона и Вильгельма 
Апулийского, предстает легенда из «Саги о Харальде Суровом», содер-
жащаяся в «Круге Земном» Снорри Стурлусона. В ней описаны события, 
происходившие во время попытки византийской реконкисты на Сицилии 
в 1038–1040 гг. во главе с Георгием Маниаком. В этой экспедиции на сто-
роне византийцев принимали участие старшие братья Роберта Гвискара 
во главе с Вильгельмом Железноруким, а также отряд викингов с предво-
дителем — будущим королем Норвегии Харальдом Суровым. Следующий 
отрывок приведен в переводе с исландского А. Я. Гуревича:

«Четвертый город, к которому подошел Харальд со своим войском, был 
больше всех тех, о которых было прежде рассказано. Он был так укреплен, 
что им нечего было и рассчитывать на то, чтобы ворваться в него. Поэтому 
они осадили город и перерезали все пути к нему, так чтобы продоволь-
ствие не могло быть доставлено к его жителям. Когда же прошло немного 
времени, Харальд заболел, да так, что пришлось ему улечься в постель. Он 
велел поставить свою палатку поодаль от остального лагеря, потому что, 
думалось ему, покойнее будет не слышать шума и веселых криков войска. 
Его люди часто приходили толпами к нему за советом.



263

Глава 11. Тюрки-сельджуки как составляющая норманнского политического мифа на Востоке

Горожане, увидев, что у верингов происходит что-то необычное, по-
слали соглядатаев узнать, что бы это могло быть. Когда же соглядатаи 
возвратились в город, они рассказали, что предводитель верингов заболел 
и нападений на город не происходит именно по этой причине. Таким об-
разом прошло некоторое время, и силы у Харальда убавилось, а его люди 
стали тогда горевать и печалиться. Все это прознали горожане. Наконец, 
болезнь так одолела Харальда, что по всему войску стали поговаривать 
о последнем его часе. Тут веринги вступили в переговоры с горожанами, 
сообщили им о кончине своего вождя и попросили священников разре-
шить ему быть погребенным в городе. Когда горожане узнали об этой 
новости, многие из тех, кто управлял монастырями или храмами в городе, 
выразили желание принять его тело в свои церкви, зная, что можно будет 
ожидать большого притока пожертвований. Все священники нарядились 
тогда в свои облачения и вышли из города с ковчегами и мощами, образо-
вав пышное шествие. Веринги же приготовили пышные похороны. Гроб 
был поднят и покрыт драгоценной тканью, его несли в сопровождении 
множества стягов.

Когда гроб внесли в городские ворота, то опустили его, поставив попе-
рек дороги. Тут веринги протрубили во все свои трубы и обнажили мечи. 
Все войско верингов бросилось тогда из лагеря в полном вооружении с 
кликами и гиканьем и ворвалось в город. Монахи же и другие священни-
ки, которые выступали в этом погребальном шествии, состязаясь между 
собой, кто первым получит приношения, теперь состязались в том, чтобы 
подальше убежать от верингов, потому что те убивали всякого, кто им 
попадался, будь то клирик или мирянин. Так веринги прошли по всему 
городу, убивая народ, разграбили все городские церкви и взяли огромную 
добычу» (Снорри Стурлусон, 1980: 407–408).

Подобную легенду — только о Боэмунде, сыне Роберта Гвискара, — 
рассказывает византийская принцесса Анна Комнина:

«Боэмунд, опасаясь угроз самодержца и не имея никаких средств для 
защиты (у него не было ни большого войска на суше, ни флота на море, а 
опасность уже надвигалась на него со всех сторон), задумал нечто очень 
низкое и подлое. Прежде всего, оставив Антиохию своему племяннику 
Танкреду, сыну Маркиза, он повсюду распустил слух, что Боэмунд, мол, 
умер, и сам живой убедил весь мир в своей кончине.

Молва, как на крыльях, разнеслась повсюду, извещая о смерти 
Боэмунда. Когда Боэмунд нашел, что слухи уже достаточно распростра-
нились, он велел приготовить деревянный гроб и диеру для его перевозки; 
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и вот живой покойник отплыл из Суди — это порт Антиохии — в Рим. 
Так и доставляли его по морю как мертвого. Внешне казалось, что везут 
настоящего покойника; Боэмунд лежал в гробу, и где только они не появ-
лялись, варвары рвали на себе волосы и громко рыдали. А тот лежал в 
гробу, вытянувшись, как мертвец, вдыхая и выдыхая воздух через потай-
ные отверстия. Так было на берегу. Но как только корабль выходил в море, 
Боэмунду давали еду и ухаживали за ним, а потом снова начинались слезы 
и шарлатанство.

Чтобы от трупа шел запах, и все думали, что он разлагается, они не 
то задушили, не то зарезали петуха и подкинули его «мертвому». Уже на 
четвертый или на пятый день от петуха пошел дух, нестерпимый для всех, 
кто не потерял обоняния. Обманутым людям казалось, что этот тяжелый 
дух исходит от Боэмунда. Больше всех наслаждался этой гадкой выдумкой 
сам Боэмунд, и я удивляюсь как его нос мог вынести такую атаку, ведь 
Боэмунд живой лежал рядом с мертвечиной. В первый и единственный 
раз видела наша земля подобную хитрость варвара, целью которой было 
ниспровержение ромейского владычества. Никогда прежде ни варвар, ни 
эллин не придумывали против врагов ничего подобного, да и будущие 
поколения, я полагаю, такого не увидят» (Комнина, 1996: 318).

Сочинение Анны Комниной «Алексиада», в которой мы находим вы-
шеприведенную историю о Боэмунде, датируется серединой XII в. При 
этом этот рассказ, в отличие от всех остальных произведений этого пе-
риода, содержится только у Анны. В то же время, рассказ, приведенный 
у Анны, с точностью повторяет развитие сюжетной линии рассказа у 
Дудона и Вильгельма. 

Первое сходство — это констатация безвыходного положения, в кото-
ром оказался герой рассказа. Второе — это упоминание о хитрой выдумке, 
к которой прибегает главный герой, чтобы ввести в заблуждение против-
ников относительно своей смерти. Третье, состоит в описании самого про-
цесса перенесения «покойника» к месту предполагаемого погребения с 
упоминанием важных технических деталей осуществления замысла героя. 
Четвертое состоит в описании неведения или удивления тех, против кого 
эта хитрость была направлена. И, наконец, пятое заключается в успеш-
ном завершении хитрости, задуманной героем. Вероятно, что рассказ о 
Боэмунде придуман Анной от начала до конца, но столь явное сходство 
сюжета о Боэмунде с сюжетами о Луне и Акколе говорит о том, что Анна 
Комнина была знакома с ними. Я. Н. Любарский в статье «Об источни-
ках «Алексиады» Анны Комниной» исследовал вопрос об удивительных 
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совпадениях рассказов, посвященных Роберту Гвискару, принадлежащих 
Вильгельму Апулийскому и византийской принцессе, и пришел к выводу 
о существовании общего письменного источника латинского происхожде-
ния, которым пользовались и Вильгельм, и Анна. Византийская принцесса 
могла позаимствовать сюжет и из устного источника латинского (а точнее 
норманнского) происхождения, чтобы выразить искреннее удивление не-
виданной «хитростью варвара», которую она оценивает крайне негативно 
как «нечто низкое и очень подлое», «шарлатанство», «гадкую выдумку».

Каждый из рассмотренных выше хронистов лишь наполовину является 
автором легенды о Луне-Акколе-Боэмунде. Дудон, Вильгельм Апулийский и 
Анна Комнина использовали реально существовавшее предание норманнов и 
передавали его, искажая содержание, с явно негативной, а иногда и враждеб-
ной оценкой действий норманнов. Очевидно, что данная легенда имеет дав-
ние корни в норманнской традиции и требует более глубокого осмысления. 

Сообщения норманнских авторов о сражении при Манцикерте

Перед первым крестовым походом норманнские авторы Южной 
Италии лучше других средневековых латинских хронистов были осве-
домлены о положении дел в Малой Азии.

Амато рассказывает о том, как византийский император отправил 
Русселя де Баллиоля против тюрок-сельджуков: «Но так судил Господь, 
что турки одержали победу и учинили великое избиение христиан. 
И Август, и Руссель попали в плен, а с ними все их рыцари» (Amatus, 
1935: 17). Очевидно, что Амато в данном случае говорит о сражении при 
Манцикерте. Амато отмечает, что предводитель тюрок “Duc de li Turc” об-
ращался с пленниками достойно, а затем “Roy de Thurqui” «с почестями» 
отпустил императора и Русселя (Amatus, 1935: 18–19). 

В разгоревшейся вслед за этим гражданской войне «немалая часть 
империи запросила помощи у турок». Амато сообщает, что «греки» об-
ратились к тюркам против Русселя, и те охотно выполнили их просьбу за 
щедрое вознаграждение (Amatus, 1935: 20).

Амато крайне сдержанно реагирует на проникновение тюрок-
сельджуков в Малую Азию. Он с большей готовностью осуждает «гре-
ков» за «предательство» норманнского наемника, нежели сельджуков за 
«великое избиение христиан».

Вильгельм Апулийский с сочувствием пишет о византийском населе-
нии Малой Азии, которому выпало на долю испытать ужасы сельджукско-



266

Часть 3. Образ правителя у тюрок-сельджуков и норманнов

го завоевания: «Тем временем напуганное нашествием турок с востока 
на запад бежало племя христиан, которые роскошные места Романии на-
селяли. Большая часть их пала под ударами нечестивых турецких мечей, 
и народ всех захваченных городов, платя дань, служил им» (Guillermus, 
1851: 265–266).

Вильгельм говорит, что в результате междоусобиц «коварное племя 
турок» стало устраивать в Малой Азии убийства и грабежи, и ни одному 
правителю не было под силу изгнать их. После этого Вильгельм обра-
щается к племени «галлов» (под которыми он понимает не только нор-
маннов, но и участников Первого крестового похода): «И никакая власть 
не смогла бы их изгнать до тех пор, когда сильнейшее из всех племен — 
племя галлов, направляемое повелением свыше, силой оружия над врагом 
восторжествовало и свободу возвратило; и вдохновленное Богом стре-
мится открыть пути к святому животворящему гробу, которые уже долгое 
время были закрыты» (Guillermus, 1851: 267).

Место тюрок-сельджуков в легенде о троянском происхождении 
норманнов

Впервые легенда о троянском происхождении норманнов появляется у 
первого норманнского хрониста начала XI в. Дудона: «даки, прозванные 
так от данаев или данов, похвалялись своим происхождением от Антенора. 
Который, после разрушения Трои, ускользнул из гущи ахейцев и достиг 
берегов Иллирии вместе со своими соратниками. Эти же даки, как извест-
но изгнанные из своей земли, во главе с вождем Гастингсом со временем 
заполонили и свирепо стали захватывать Франкию» (Dudonis, 1865: 130). 

У другого норманнского хрониста середины XII в. эта легенда приво-
дится в ином варианте: «по своему происхождению троянцы, как говорят, 
берут начало от отважного племени скифов. После разграбления Трои 
фригиец Антенор добрался до Иллирии, где долгое время скитался вместе 
с товарищами по изгнанию в поисках места для поселения. В результате 
он поселился на берегу океана на севере, и стал владеть прибрежными 
землями вместе со своими соратниками и потомками. От его сына Дана 
этот народ, происходивший от троянцев, стал называться данами. Они 
изначально были жестокими и любящими войны людьми и управлялись 
сильными королями, но они отвергали веру в Христа очень долгое время. 
Могущественный предводитель Роллон, вместе с норманнами, был из 
этого народа» (Orderici, 1855: 654–655).  



267

Глава 11. Тюрки-сельджуки как составляющая норманнского политического мифа на Востоке

Каким образом у норманнов могла возникнуть подобная легенда? 
В «Книге истории Франков» Фредегара можно обнаружить легенду о 
«троянском происхождении» франков. Время написания «Книги истории 
Франков» 722–727 гг., и от сочинения Дудона ее отделяет более трех сто-
летий. 

Суть легенды состоит в том, что после разрушения Трои греками «ти-
ран» Эней увел часть троянцев покорять Италию, а оставшаяся часть во 
главе с царем Приамом и Антенором поселилась в районе «Меотидского 
болота» (Азовского моря), где они основали город Сикамбрию. Прошло 
некоторое время, и соседнее племя аланов поднялось против римского 
императора Валентиниана; тогда «троянцы» помогли римлянам подавить 
мятеж. За это Валентиниан назвал их «франками», «что на аттическом 
языке означает отважные», и освободил от уплаты дани на десять лет. По 
прошествии десяти лет император направил к франкам сборщиков дани, 
но франки платить отказались и «коварно» убили посыльных императора. 
После этого император послал войска, состоялось сражение, в результате 
которого франки были разбиты и вынуждены были искать спасения на 
«Рейне в городах Германии». В Германии у Фредегара появляются вожди с 
германскими именами: «Маркомир сын Приама и Суннон сын Антенора». 
Суннон сын Антенора скончался и Маркомир предложил франкам избрать 
одного короля, которым и стал его сын «Фарамунд».

Легенда о «троянском происхождении» действительно могла возник-
нуть у франков в результате взаимодействия с Римской империей в эпоху 
переселения народов. Римская империя в расцвете своего могущества — 
картина, которую многие западноевропейские народы не могли забыть: 
она была для них образцом военной мощи и государственного устрой-
ства и прочно заняла место в культурной традиции западноевропейских 
народов.

Дудон, который был наполовину франком, вполне мог воспользоваться 
«Книгой» Фредегара или устной традицией как образцом для написания 
истории норманнов. В таком случае эта легенда только символ, указы-
вающий на сопричастность норманнов к западноевропейской культуре. 
Это лишний раз доказывает, что самосознание норманнов возникло и 
развивалось в лоне западноевропейской культуры.

С другой стороны, Дудон дает развернутое описание движения, при-
водившего к миграциям скандинавов: «… их собственные отцы изгоня-
ют их за то, что они подобно баранам, упрямо бодались с королевской 
властью. Покинув свои дома, они вынуждены были наниматься за угоще-
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ния к чужеземцам. Лишенные поместий, своими собственными семьями, 
они рады были пойти на службу к кому угодно. В изгнании они добывали 
себе пропитание охотой и войной. Оторванные от родных, они объединя-
лись с чужеземцами, и не своему народу, от которого они отделились, а 
чужеземцам они были благодарны за владения. 

Оставленные отцами, но, возможно, не матерями, они использовали 
свою возросшую в юности ярость для уничтожения народов. Они оста-
вили родину, предоставив ее в распоряжение жителей. Другие провинции 
подверглись великим испытаниям и наполнились, словно гнусным ядом, 
столь многочисленным врагом. Они истребляли все селения, которые 
осмеливались сопротивляться им. Они плавали вдоль морских берегов, 
требуя себе добычи и земель. Захватив, что-либо в одном королевстве, 
они направлялись в другое» (Dudonis, 1865: 130).

Уже из такого короткого отрывка становится ясно, что Дудон говорит 
не о народе «даков»-«данов» как таковом, а о некой социальной орга-
низации, представлявшей собой оппозицию традиционным социальным 
институтам на родине «даков», формирование которой происходило за 
счет младших членов семей, не находивших себе места в родном для них 
обществе. По мнению Г. С. Лебедева, приводившего в качестве примера 
биографию первого норманнского герцога Роллона, эта нетрадиционная 
социальная организация представляет собой социальное движение ви-
кингов, главной ценностной направленностью которого было «обретение 
нового социального качества: феодала, королевского дружинника, купца, 
так или иначе принадлежащего к иной, новой, средневековой обществен-
ной структуре» (Лебедев, 1985: 61).

Ровно по такому же принципу происходит построение для “gens 
turcorum”. Тем более что у того же Фредегара можно найти место, пове-
ствующее о троянском происхождении тюрок: «Молва утверждает, что 
третьим по счету того же происхождения было племя торков. Когда, про-
двигавшиеся со множеством сражений, франки переправились из Азии в 
Европу и собрались идти вверх по берегу Дуная (река между Океаном и 
Тракией), часть из них предпочла остаться и выбрала себе короля по име-
ни Торкот, по этой причине племя получило название турок» (Monod: 36). 

Хронисты первого крестового похода наперебой говорят о благо-
разумии, воинственности, храбрости и могуществе тюрок; отмечают их 
превосходство в обращении с луком и стрелами; а также намекают на их 
троянское происхождение (Gesta Francorum, 1924: 50–51; Tudebod, 1866: 
27–28; Guiberti, 1869: 162; Baldrici, 1869: 35–36). Единственным недостат-
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ком с точки зрения упомянутых авторов является только принадлежность 
сельджуков к иной религии.

В данном случае, признавая за тюрками некие особые качества и наме-
кая на общее с другими европейскими “gens” происхождение, хронисты 
следуют многовековой традиции, которая более подробно рассматривает-
ся в отдельной работе (Прудников, 2019: 209–225).

Стоит отметить, что во второй половине XII в. появляются первые 
рассказы о происхождении тюрок, идущие вразрез с бытовавшей на 
Западе традицией. Архиепископ Тирский Вильгельм (Guillaumus Tyrensus, 
1855: 220) между 1170 и 1185 гг. пишет «Историю деяний в заморских 
землях», в которой целую главу посвящает племени тюрок, или турко-
манов (Turcorum, seu Turcomannorum). Для Вильгельма это один народ, 
с той только разницей, что под первыми он понимает тюрок-сельджуков, 
а под другими — племена оставшихся верными кочевому укладу жизни 
(Guillaumus Tyrensus, 1855: 222). 

Вильгельм подробно повествует о происхождении туркоманов и 
излагает события, начиная с переселения турок в Персию и избрания 
ими правителя по имени Сельджук. Вместе с тем Вильгельм Тирский 
возвращается к версии о троянском происхождении тюрок сельджуков: 
«С самого начала племя Турок или Туркоманов (ибо оба они происходят от 
одного рода) было северным. Как они сами утверждают, и это содержится 
в наших хрониках, они были названы по имени их вождя Турка, который 
после падения Трои вывел их в области Гипербореи, где они отказались 
от использования оружия и бродили в заботе о стадах овец и рогатого 
скота. Племя совершенно нецивилизованное, не имевшее постоянного 
местопребывания» (цит. по: Lushchenko, 2011: 107).

Сила традиции, опиравшейся на авторитет Фредегара, была так велика, 
что вера в троянское происхождение тюрок оставалась в Западной Европе 
непререкаемой. Винсент из Бове (1190–1264) является автором гигантской 
по объему и универсальной по содержанию энциклопедии «Великое зер-
цало», переведенной на множество языков и пользовавшейся большим 
влиянием и авторитетом на протяжении нескольких столетий. В части 
«Историческое зерцало», где систематически изложены исторические 
сведения, Винсент пишет: «После ее (Трои. — В. П.) разрушения вели-
кое множество беглецов разделилось на два народа, одни последовали за 
Франконом, внуком короля Трои Приама, сыном Гектора, а другие за Турком 
сыном Троила сына Приама. Вследствие этого и по сей день эти два народа 
называются франками и турками» (Vincent de Beauvais, 1624: 68).
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Таким образом, обращение хронистов к легенде о троянском происхож-
дении сельджуков в эпоху Первого крестового похода свидетельствует о 
развитии антивизантийской пропаганды, у истоков которой стояли нор-
манны, считавшие сельджуков наименьшей угрозой для своих владений 
на Востоке, тогда как византийская империя выставлялась главным врагом 
неудач крестоносцев.

«Миф о Фиесте»: темная сторона «Normanitas»

Многим читателем хорошо известно, что мифы о Фиесте являются 
самыми жуткими в древнегреческой мифологии. Один из них имеет пря-
мое отношение к легенде, связанной с норманнами и их противниками 
мусульманами. Эти события подробно рассматривалась в отдельной ра-
боте (Прудников, 2019: 68–72). Вместе с тем, для решения поставленных 
в данной статье задач необходимо остановиться на некоторых аспектах 
этой легенды.

Хронист Адемар Шабанский оставил описание уловки одного нор-
маннского предводителя Рожера де Тосни в Испании. При первом 
появлении на Иберийском полуострове Рожер поймал неких мусульман. 
Одного «сарацина» на глазах у других он разделал «как свинью» и на 
огне приготовил из него угощение для остальных, а сам со своими людь-
ми сделал вид, что отправляется в другой дом доедать оставшееся мясо. 
Последнему он дал возможность сбежать, чтобы тот сообщил другим все, 
что увидел. Этим поступком Рожер настолько «устрашил» мусульман, 
что они согласились заключить мир с графиней Барселоны Эрмеседой и 
обязались выплачивать ежегодную дань (Ademarus, 1853: 66–67). Не уди-
вительно, что Адемар Шабанский сравнивает действия Рожера в Испании 
с древнегреческим мифом о Фиесте.

Хроники крестовых походов пестрят сообщениями о случаях канни-
бализма в ал-Маарре (Histoire anonyme, 1924: 178; Radulfus Cadomensis, 
155: 553; Fulcheri Carnotensis, 1913: 266–267; Albert of Aachen, 2007: 
374; Raimundi de Aguilers, 1866: 271). Из всех авторов только Гвиберт 
Ножанский (не принимавший участия в походе лично и в своей рабо-
те руководствовавшийся слухами) говорит о каннибализме «тафуров» 
(Guiberti, 1879: 242). Л. А. Самберг считает, что Гвиберт находился под 
влиянием современной ему устной традиции (Sumberg, 1998: 242). В по-
лулегендарном эпосе «Шансон де жест» им отводится роль каннибалов, 
которые по совету Петра Пустынника сознательно выбирают этот путь. 
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В то же время предводители крестоносцев с опаской относятся к «тафу-
рам» и снимают с себя всякую ответственность за их деяния.

В то же время имеются свидетельства об актах каннибализма в 
Антиохии до прихода крестоносцев в ал-Маару. Любопытно, что в первую 
очередь сообщают об этом византийские (Комнина, 1996: 311–312) и му-
сульманские авторы (Ибн ал-Асир, Камал-ад-Дин, ал-Каланиси) (Sumberg, 
1998: 104). В то же время Анна говорит, что Петра Пустынника в Малой 
Азии сопровождали десять тысяч норманнов, которые, «отделившись от 
остального войска, стали грабить окрестности Никеи, обращаясь со всеми 
с крайней жестокостью. Даже грудных детей они резали на куски или 
нанизывали на вертела и жарили на огне» (Комнина, 1996: 277). 

В письме к папе Пасхалию II от сентября 1099 г. предводители Первого 
крестового похода признаются, что в Антиохии испытывали жесточайший 
голод и «едва» удерживались от поедания человеческого мяса (Heng: 105). 
В «Шансон де жест» «тафуры» именно под стенами Антиохии предпочи-
тают питаться мясом убитых «турок».

В какой степени данные сведения соответствуют действительности? 
Почему латинские хронисты молчат о каннибализме в Антиохии? 
Очевидно, что факты, связанные с осадой и взятием ал-Маары, были хо-
рошо известны современникам и отрицать их было бессмысленно. 

Анонимный норманнский рыцарь, непосредственный участник собы-
тий, очень сухо говорит о том, что некоторые нуждающиеся крестоносцы 
вспарывали животы мертвых в поисках золотых монет, другие же рубили 
их мясо и готовили из него еду (Histoire anonyme, 1924: 178). Т. Асбридж 
предполагает, что описание зверства крестоносцев в ал-Мааре являлось 
отражением подобных действий мусульман в отношении христианских 
паломников, которые осуждал папа Урбан II в своем выступлении в 
Клермоне (Asbridge, 2012: 98).

Другой очевидец — Раймунд Ажильский сообщает о том, что события 
в ал-Мааре произвели сильное впечатление на «своих и чужих». Многие 
крестоносцы разочаровались в идее крестового похода. «Сарацины же и 
турки» говорили о невозможности противостояния «жестокому» народу, 
способному выдерживать такие злоключения и к тому же питающемуся 
человеческим мясом. Завершая этот отрывок, Раймунд провозглашает, что 
Бог внушил всем народам страх перед крестоносцами, которого они сами 
не ведали (Raimundi de Aguilers, 1866: 271).

Норманны играли ведущую роль в первом крестовом походе. Они стоя-
ли в его главе, так как из восьми предводителей этого предприятия четверо 



272

Часть 3. Образ правителя у тюрок-сельджуков и норманнов

были норманнами, а пятый — Стефан Блуасский был женат на дочери 
Вильгельма Завоевателя (Painter, 1969: 21). Если о норманнском проис-
хождении Роберта Коротконогого и Боэмунда хорошо известно, то мало 
кто знает, что Готфрид Бульонский и его брат Балдуин были сыновьями 
норманнского графа Евстахия II, принявшего деятельное участие в завое-
вании Англии. К этому стоит добавить, что Раймунд Тулузский был женат 
на дочери графа Сицилии Рожера. По версии Гвиберта Ножанского, некий 
безымянный норманнский рыцарь стал во главе «тафуров» (Guiberti, 1879: 
242). Дж. Франс считает, что захват Антиохии стал последним норманн-
ским завоеванием в истории.

В отличие от норманнов из Нормандии и Англии, возглавляемые 
Боэмундом норманны из Южной Италии имели больше знаний и опы-
та для успешных действий на Востоке. В глазах жителей Малой Азии 
Боэмунд имел грозную репутацию врага византийского императора 
Алексея Комнина. Италийские норманны полностью сохраняли свою 
идентичность, находившую выражение в сознании собственного превос-
ходства и в связях (культурно-исторических, родственных) с Нормандией.

Вильгельм Тирский передает историю о том, как во время осады 
Антиохии лагерь крестоносцев наводнили шпионы, посланные прави-
телями государств Востока с целью сбора информации. Их было трудно 
выявить, так как они мало отличались по внешности, обычаям и языку от 
«греков, сирийцев, армян», занимавшихся торговлей и снабжавших всем 
необходимым армию пилигримов. 

Только «проницательный» Боэмунд «с Божьей помощью» сумел най-
ти «лекарство» от этой болезни. Он приказал убить несколько пленных 
«турок», развести большой огонь и жарить на них мясо для ужина, а всем 
остальным говорить при этом, что предводители постановили поступать 
подобным образом со всеми пойманными врагами и шпионами.

«Удивляясь новизне» происходящего в лагере Боэмунда и не подозревая 
обмана, соглядатаи в страхе бежали к своим правителям с докладом о том, 
что этот народ по жестокости превосходит все иные и даже диких зверей, 
что ему недостаточно одержать вверх и пленить своего врага, он стремится 
убить и наполнить его плотью живот. Таким образом Боэмунд, по мнению 
Вильгельма, не только очистил лагерь крестоносцев от лазутчиков, но «но-
визной и свирепостью» своего поступка устрашил как жителей Антиохии, 
так и народы всего Востока (Guillaumus Tyrensus, 1855: 323–324).

В сообщении Вильгельма Тирского, как и у Раймунда Ажильского, 
привлекает внимание использование акта антропофагии как радикального 
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средства устрашения врагов. Память о бесчеловечной жестокости «фран-
ков» была жива в мусульманской традиции XIII в. не только в историче-
ских сочинениях Ибн ал-Асира, но и в турецком эпосе «Данышменднаме» 
(Mеlikoff, 1960: 135).

 «Каннибализм» норманнов не был вызван нуждой, голодом или жаж-
дой мести. В первую очередь, это трюк, уловка, с помощью которой пред-
водители норманнов стремились достигнуть определенной цели: устра-
шить и деморализовать противника. Таким образом, они не переступают 
границы запретного и не теряют человеческого облика в глазах Адемара 
Шабанского и Вильгельма Тирского. В то же время ни один из упомяну-
тых авторов не испытывает восхищения перед выдумкой норманнов, но 
они оба ограничиваются констатацией того факта, что поставленная цель 
была достигнута. Описывая данные события, эти авторы не видят связи с 
политическим мифом норманнов. А эти связи безусловно присутствуют и 
скорее всего их надо искать в традиции, повествующей о Гастинге.

Норманнские авторы не стремились добавлять в свои хроники подоб-
ные истории, собственно, не желали их видеть и их заказчики — прави-
тели норманнов. Создание данного политического мифа было направлено 
на достижение тактических задач и едва ли имело под собой глубокое 
обоснование в норманнской традиции. Тем не менее этот политический 
миф нашел отражение в традициях других народов, в частности, в эпосе 
тюрок-сельджуков.

Легенда о пленении Боэмунда

Последовательным этапом развития норманнского политического 
мифа на Востоке явилась легенда о трехлетнем пребывании Боэмунда в 
плену у эмира Сиваса Данышменда. 

Легенда содержится в трех источниках: в хронике Альберта Ахенского 
(Historia Ierosolimitana: XXV), в агиографическом тексте, посвященном 
чудесам святого Леонарда Лиможского и в десятой книге «Церковной 
истории» Ордерика Виталия (Orderiсi, 1855: 29). Большое значение для 
нас имеет тот факт, что все три источника датируются одним временем 
(создавались в 1106–1135 гг.), а также то, что в их основе лежит изустная 
традиция, приписываемая непосредственно Боэмунду.

Все три версии нахождения Боэмунда в плену подробно рассматривались 
в отдельной работе (Прудников, 2019: 226–240), по причине чего имеет смысл 
остановится только на значимых для настоящего исследования моментах. 
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В соответствии с версией Альберта, Боэмунд провел около двух лет 
в кандалах и в карцере под резиденцией Данышменда в Никсаре, нахо-
дясь в окружении охранников и собратьев по несчастью. Вскоре ему уда-
лось узнать о затруднениях Данышменда и с помощью дара убеждения 
и красноречия привлечь на свою сторону тюркского эмира. При этом 
Боэмунд выступает как «учитель» Данышменда. Он не только «учит» его, 
как поступить с византийским императором и враждебно настроенным 
Солиманом, но и предлагает совместно завоевать земли и отобрать власть 
у этих правителей. Они заключают договор о дружбе и сотрудничестве, 
каждый на основании «своего закона и вероисповедания», и Данышменд 
остается верным ему до конца. 

Версия Валерана добавляет много новых деталей о пребывании 
Боэмунда в Никсаре. Участие святого Леонарда в освобождении Боэмунда 
выглядит вполне естественным, учитывая, что данный текст посвящен 
ему. К тому же в хрониках того периода участие святых было обычным 
явлением, т. к. для людей той эпохи мир горний был важнее мира доль-
него. Странным может показаться, что тюркский эмир является орудием 
Божьей воли и может являться союзником и даже другом христианина без 
отказа от своей веры. Можно предположить, что поскольку Данышменд 
был женат на христианке, данное противоречие снималось. 

Ордерик Виталий представил наиболее яркую и романтическую вер-
сию плена правителя Антиохии. Он сообщает, что, когда Боэмунд оказался 
в плену у Данышменда (Ордерик называет его “Dalimann”), император 
Алексей предложил за него выкуп в сто тысяч золотых (Orderici, 1855: 
775). Данышменд отказал Алексею, т. к. считал за великую честь обладать 
таким пленником, которого тюрки именовали «маленьким Богом хрис-
тиан» (Orderiсi, 1855: 775). Ордерик говорит, что к Боэмунду «в узилище 
даже язычники относились с почтением» (Orderiсi, 1855: 776).

Версия Ордерика заслуживает более подробного рассмотрения. В от-
личие от двух предыдущих она принадлежит перу норманнского автора и 
отражает представления норманнов об их собственной истории и чаяниях, 
сложившиеся к 1135 г.

Ордерик сообщает, что у Данышменда была дочь по имени Мелац, ко-
торая «была очень красива и очень умна, и обладала огромной властью во 
всем доме отца, владела большим богатством, многочисленными слугами 
и рабами» (Orderiсi, 1855: 776; Warren, 1914: 349). «Услышав о деятельном 
характере франков, она воспылала к ним такой любовью», что, подкупив 
тюремщиков, часто спускалась к ним в темницу и вела беседы о хрис-
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тианской религии (Orderiсi, 1855: 777). Она также обеспечивала пленников 
всем необходимым, припасами и одеждой.

В версии Ордерика Данышменд и Солиман являлись родными 
братьями. В то же время между ними уже два года шла война и намечался 
день решительного сражения. Тогда Мелац, «наслышанная о достоин-
ствах конницы франков», предложила показать себя в битве с Солиманом. 
Боэмунд дал ей очень куртуазный ответ и заявил, что «с рыцарским 
вооружением, без сомнения, мы всем покажем, как галлы бьют мечом и 
копьем». Мелац взяла с норманнов клятву слушаться ее во всем, после 
чего открыла им свой замысел. В соответствие с ним они должны будут 
вступить в битву с Солиманом, обратить его в бегство, вернуться в башню 
и не спешить разоружаться. Мелац отдаст приказ стражникам, охраняю-
щим верхние уровни, спуститься во внутренний двор к воротам, и тогда 
норманны по ее знаку обезоружат охрану и дадут ей сбежать. После этого 
норманны должны будут захватить цитадель и удерживать ее, пока Мелац 
не заключит с отцом мирный договор. Наверху в цитадели есть ворота, 
через которые по каменной лестнице норманны могут попасть во дворец 
Данышменда, где находятся его покои и казна (Orderiсi, 1855: 778).

Мелац убедила стражников освободить пленников и дать им оружие. 
Они появились на поле боя в разгар сражения «и с норманнским кли-
чем, Господи помоги!» ударили по врагу. Ордерик говорит, что в армии 
Солимана было некоторое количество христиан, которые, узнав Боэмунда, 
дезертировали и присоединились к католикам. Во время боя Боэмунд с 
особой жестокостью убил некоего Марцибана (Marciban), сына Солимана. 
Данышмед бросился к норманну с просьбой пощадить его племянника. 
Но «христианский боец» с притворным сожалением вкрадчиво сказал, что 
совершил это по неведенью.

После победы над Солиманом норманны вернулись в Никсар и легко 
завладели крепостью без пролития крови (Orderiсi, 1855: 779). Ордерик 
объясняет их успех тем, что «город был беззащитен, так как все мужчины 
участвовали в сражении, а дома оставались дрожащие от страха женщины 
и дети». Вернувшись, Данышменд в гневе стал упрекать дочь за самоволь-
ство и пообещал казнить ее вместе с пленниками. Он собрал трибунал во 
дворце, где находилась только придворная знать. Тогда норманны вышли 
из потаенных мест дворца с обнаженными мечами, и от резни их удержи-
вала только клятва, данная Мелац. В этой ситуации Данышмед согласился 
выслушать следующие условия: заключение мира с христианами на всю 
оставшуюся жизнь; обмен всеми пленными, находящимися в эмирате 
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и в Антиохийском княжестве; награждение Боэмунда и его рыцарей за 
участие в битве; переход Мелац в христианство (Orderiсi, 1855: 780). 
Данышменд и его приближенные в гневе отвергли эти условия как не-
приемлемые. Тогда Боэмунд поместил Данышменда со свитой под стражу 
в одну из комнат во дворце и великодушно разрешил жене эмира и его 
придворным, в сопровождении безоружных евнухов, доставлять припасы 
и все необходимое (Orderiсi, 1855: 781). На пятнадцать дней норманны 
стали владетелями «цитадели, дворца и окружающей его стены» (Orderiсi, 
1855: 780), держа под охраной и наблюдением все окрестные дороги.

Наконец, Данышменд согласился заключить мир с христианами, от-
пустить всех пленников и даже пообещал отдать в жены Боэмунду свою 
дочь (Orderiсi, 1855: 781). По совету Мелац, призывавшей Боэмунда не 
верить ее отцу, он отправил в Антиохию за пленными мусульманами и 
войском Ричарда Салернского и некого Саркиса. В это время Боэмунд вел 
частые разговоры с Данышмендом и его окружением, «обходительными 
и сладкими речами» (Orderiсi, 1855: 782) он сумел внушить им не только 
дружелюбие, но и любовь. Данышменд щедро поделился сокровищами из 
своей казны с христианами и отпустил всех пленников, которые пополни-
ли ряды соотечественников Боэмунда (Orderiсi, 1855: 783). Когда вернулся 
Ричард Салернский, Данышменд встретил его с почестями и, «по обычаям 
родины», снабдил их припасами и всем необходимым. В Никсаре Боэмунд 
и Данышменд заключили между собой «вечный мир». Мелац последовала 
за Боэмундом и Ричардом в Антиохию, приняла христианство и вышла 
замуж за Рожера Салернского (Orderiсi, 1855: 783–784).

Таким образом, предложенная Ордериком версия является пропаган-
дой нового крестового похода, направленного скорее против византийцев, 
чем мусульман. Во всех трех отчетах Данышменд в противоположность 
византийскому императору изображается в позитивном ключе как достой-
ный правитель, с которым можно заключить договоры о дружбе и мире.

В данной главе были собраны и проанализированы сведения средне-
вековых авторов (в основном латинских и византийских). На основании 
собранных данных проделана работа, направленная на выявление роли 
тюрок-сельджуков в трансформации норманнского политического мифа 
на Востоке.

Норманнский политический миф был сформирован в Нормандии в 
начале XI в., начиная с труда Дудона из Сен-Кантена. Вместе с норманн-
скими контингентами он благополучно перекочевал в Южную Италию 
и Сицилию, а оттуда добрался до Малой Азии. Даже византийские авто-
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ры (Анна Комнина) демонстрируют близкое знакомство с норманнской 
традицией. 

С началом первого крестового похода, в котором норманны сыгра-
ли огромную роль, произошла очередная трансформация норманн-
ского мифа. Активная деятельность правителя Антиохии Боэмунда 
Тарентского сына Роберта Гвискара привела к смене идеологических 
установок крестоносного движения в целом: нарастание враждебности 
к Византии; как следствие поиск политических союзов с тюрками-сельд-
жуками и более лояльное отношение к ним. Данная пропаганда норманн-
ских предводителей крестоносцев нашла отражение в хрониках первого 
крестового похода.
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Сложный путь политического мифа в истории и современности стран 
Востока, путь сквозь века, регионы, культуры, государственные грани-
цы и эпохи трудно или даже невозможно рассмотреть во всей полноте 
в рамках одной сравнительно небольшой монографии. Однако, смеем 
надеяться, нам удалось вовлечь читателя в это сложное, полное нео-
жиданных открытий путешествие, показать, что политический миф на 
Востоке не «преданья старины глубокой» и не рудимент архаического 
мировоззрения. Напротив, политический миф жив: как и прежде он 
продолжает творить реальность, вновь и вновь рождая политические 
смыслы, одновременно с этим сам будучи плоть от плоти политики и 
человеческих устремлений в ней. 

Так, политический миф Чжоу (Глава 1) с его характерной интерпре-
тацией «небесного повеления» и мандата Неба служил политическим 
целям своих творцов: определению легитимности чжоуских правителей. 
Однако созданный ими миф пережил создателей на многие века и даже 
тысячелетия, превзойдя по масштабу решаемой задачи и замысел своих 
творцов: чжоуская концепция Чжунго как союза подданных Сына Неба 
позволила Поднебесной раз за разом, после множества падений и пора-
жений, вновь и вновь воскресать в качестве многонациональной империи. 
Имперский миф на Дальнем Востоке продолжил свой путь и в несколько 
ином, хотя и смежном контексте. Так, в Главе 9 «“Монголы” и “татары” в 
XIII в.: две грани одного мифа» доказывается, что поведение монгольских 
захватчиков в покоряемых странах определялось не какими-то этничес-
кими стереотипами, а имперской идеологией, которой было пропитано 
все монгольское общество той эпохи, начиная от великих ханов и кончая 
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рядовыми воинами. При этом само слово «монгол» являлось, по сути, 
идеологемой, обозначавшей творца нового миропорядка, санкциониро-
ванного самим Вечным Небом. Государственно устроительной оказалась 
и судьба мифа о происхождении японского государства (Глава 5).

Однако не всем мифам была уготовлена завидная судьба стать строи-
тельными лесами целой цивилизации. Порой, как показано в Главе 3, 
посвященной казусу миссионера Маттео Рипы, миф, рожденный из чело-
веческих обид и случайных интерпретаций, в итоге был развенчан, так и 
не сослужив службы своим творцам. В других случаях миф успел сыграть 
свою политическую роль, но не прожил дольше своей эпохи: так было, 
например, с антиманьчжурским мифом в Китаем империи Цин (Глава 4.). 
Рожденный в, по всей видимости, тайных обществах и в среде интелли-
генции, он со временем стал мощным оружием в борьбе против правящей 
династии, а затем был забыт, исчерпав свою актуальность.

Сколь сложна была судьба индийских политических мифов (Главы 6, 7), 
столь непростой оказался и путь тувинского национального мифа (Глава 
8), в одном из изводов выросшего из марксистско-ленинской полити-
ческой платформы и борьбы с угнетением. Завершают же нашу моногра-
фию две главы (10, 11), авторское внимание в которых приковано к различ-
ным аспектам истории Сельджукидов. Как выясняется, «сельджукский 
миф» позволял хорезмшахам выстраивать властную преемственность, 
равно как, в другом случае и контексте, влиял на трансформацию отно-
шения европейцев к исламскому миру.

Разумеется, в монографии мы рассмотрели лишь отдельные случаи 
бытования политического мифа на Востоке, столь бесконечно разном и 
сложном. Как видно, практически во всех случаях политический миф 
служил источником политической легитимности. Однако пусть этот 
факт не обманывает и не разочаровывает читателя: те, кто искал для себя 
сиюминутной политической выгоды, ушел в историю, созданный же миф 
в огромном количестве случаев пережил создателя и стал стержнем для 
легитимности не просто отдельных правителей, но целых государств. 

В признании исключительной перформативности политического 
мифа кроется и страшное предостережение: миф может как помочь, так 
и загнать в тупик эгоизма собственных создателей, выбраться из которого 
будет сложнее, чем проснуться ночью от страшного сна.
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This monograph analyzes how various political myths were formed, spread, and 
took root in various countries of the East. Serge I. Blumkhen (Chapters 1 and 2) 
examines the historical context of the process of the ancient Chinese political myth 
formation. The core of the myth is the faceless and incomprehensible Heaven as 
the supreme deity and Zhou ruler (wang) as the only mediator between Heaven 
and people. The first stage of the formation of this myth fell on the last decade of 
existence of the Shang kingdom. The intention of the Shang aristocracy to remove 
wang Di-xin from power resulted in a conspiracy, the main instrument of which 
was the troops of the coalition of vassal Shang kingdoms united around Zhou, and 
the success of the first part of the plan — the removal of Di-xin from power — 
allowed the Zhou to destroy the plans of the Shang and eventually usurp the 
supreme power themselves. To legitimize their rule, the Zhou people introduced 
several ideologies, the most tenacious of which (and which supplanted the rest 
ones) was the foundation of the later Chinese political mythology — the cult of 
Heaven, whose beloved Son was Zhou wang, the ruler of the Middle Kingdom.

Sergey V. Dmitriev and Sergius L. Kuzmin (Chapter 3) aim at analyzing two 
mutually supportive key myths in the Chinese traditional historiography and 
worldview, the myth of unity in East Asia as a historical norm for this region, 
and the myth of dynasties successively reigning on the Son of Heaven’s throne. 
Both constructs have allowed Chinese elites describing historical process in 
China in oversimplified categories quite profitable for them. Key concept of 
the modern “unitary China” within the borders of the former Qing Empire 
is based on these constructs. Meanwhile, even Chinese provinces, formally 
populated by the same Han people, represent a mixture of extremely diverse 
traditions, dialects, and customs. Much higher are ethno-cultural differences of 
the PRC “minority nationalities” (shaoshu minzu; 少數民族) whose histories 
became interwoven with the Middle State quite recently, mostly since the Qing 
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time and later. It is easy to explain this seeming contradiction: the idea of 
unitary state, encompassing everything Under Heaven, is existing a little more 
than two millenniums in China, which is not much for its history. However, 
it had been existed not all the time: periods of splitting, which may be rather 
termed periods of return to polycentrism, embrace a significant part of these two 
millenniums. Supposed Empire was resurrected again and again not due to the 
vectors of historical succession. Instead, these vectors every time acted towards 
splitting of a unitary state. The Empire was resurrected by almost only one 
cause: because it was profitable for Chinese intellectual and bureaucratic elites 
which understood the benefits of “unity” and tirelessly (and very successfully) 
rooted centralizing mythology in minds of people. The concept of uninterrupted 
political continuum in China plays important role in this mythology. The 
latter allows them describing even the periods of clear political polyphony in 
categories of “somewhat weakening of the imperial power on sites”. According 
to this concept, legitimate power may be only in the hands of a single Son of 
the Heaven, whose throne had been held by consecutive “dynasties” (chao; 
朝 or dai; 代). However, deeper analysis reveals that, in fact, there was not a 
succession of dynasties ruled the same unitary China, but there were different 
states in certain regions of East Asia, some of which, by voluntary reasons, have 
been termed by later historiographers as the Empire ruled by the Son of the 
Heaven. Due to the same causes, the Qing Empire had become the last of them. 
A separate question, clearly expressing at understating the Qing history, is the 
tendency in the traditional Chinese historiography, whose tasks are like those 
of the modern political power of China, to consider each emperor on the Son of 
the Heaven’s throne a Chinese emperor, and the state ruled by him – China. In 
practice, this politically convenient historical myth not only oversimplifies but 
also distorts reality. Our work aims at a “dissection” of these key myths in the 
Chinese history. This seems to be very important but not easy task of sinology. 
We analyze the evolution of traditional sinocentric worldview from the most 
ancient times, on the background of ‘what was China’ and which conclusion on 
the present Chinese political ideology comes from historical facts and myths.

Maria S. Kruglova (Chapter 4) places the activity of the Catholic missionary 
Matteo Ripa in the context of the Chinese rites controversy (CRC), a religious 
dispute regarding tolerance of Chinese ancestral worship rituals. Maria Kruglova 
traces the distortions in the literature by analyzing three versions of Ripa’s 
memoirs entitled Giornale. Contrary to a widespread view, Ripa was neither a 
Jesuit nor a professional artist. Ripa took an active part in the CRC and opposed 
the members of the Jesuit Order. The Jesuits prepared the first publication of 
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Ripa’s Giornale (1832) that started shaping the image of Ripa. The editors 
removed all criticism of the Jesuit activity in China. Additional distortions arise 
from the simplified and accessible English-language edition of Giornale (1844) 
that introduces Ripa as a traveling artist. The Author studies the discrepancies 
between the versions of Giornale to conclude that misrepresen tatio ns of Ripa 
activity and position are related to his role in the CRC, they formed the myth 
that Matteo Ripa was a Jesuit artist.

Elena Yu. Staburova (Chapter 5) provides a definition of the political myth 
and its functions as a narrative, different from a purely political discourse, 
built using the genre features of myths, serving the ideology, and designed 
to influence the outcome of the political struggle. The anti-Manchu political 
myths of the 17th–18th centuries, recorded in the 1730 book “Da Yi Jue Mi Lu” 
(“Records of the Great Truth, Enlightening the Lost”), are offered as an object 
of analysis. Since the book is a unique source, it was impossible to ignore its 
content and the history of its origin. At the end of the article, the question of 
the actualization of anti-Manchu myths on the eve of the Xinhai Revolution 
is raised.

Maria A. Lastochkina (Chapter 6) deals with the influence of the myth of 
the origins of the state on the process of legitimation of the Meiji government. 
As a result of the need for establishment of national unity and the need to 
demonstrate the power of the new nation state to the rest of the world, a 
new state apparatus was formed in Japan. To justify the new regime and 
its legitimacy, an official mythology based on centuries-old traditions was 
formed. However, cultural elements in the Meiji Japan that seems traditional 
or even ancient are often not. 

Research by Irina Glushkova (Chapter 7), “The inexhaustibility of bhakti. 
Janabai as an argument for the augmentation of the space of Maharashtra” 
reveals the stages of socio-political rise of the medieval poetess (conventionally 
13th century) during the formation of the ethno-national consciousness of the 
Marathis and the creation of their own administrative unit. This process, 
which began in the second third of the 19th century, is also characterized by the 
strengthening of the regional variety of Hinduism with Vitthal/Vithoba from the 
sacred Pandharpur as the main object of worship. The story of an orphan who 
placed the god at her service in hymns of her own composition, first sparkled 
with new colors in the emerging history of the Marathi literature, then appeared 
on the screens of the nascent Indian cinema, and, finally, in the second half of 
the 20th century became an argument for the inclusion in Maharashtra of the 
subregion “designated” as the homeland of Janabai.
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The chapter “The Logic of Orientalism and Its Manifestationt in the 21st 
Century India. Ahilyabai as a Standard and Role model” (Chapter 8) by Irina 
Glushkova reconstructs the transformation of the devout “mother Ahilyabai”, 
the daughter-in-law of the famous Maratha military leader during the expansion 
of the Maratha Confederation (18th century) Malharrao Holkar and the widow 
of his less famous son, into the “Queen of the Marathas”. Colonial officials 
(John Malcolm) and Scottish romantics from the metropolis (Francis Jeffrey, 
Joanna Bailey) took direct part in the creation of this image, which gradually 
overshadowed the warlords who had shaped the fate of Hindostan and entered 
wars with the forces of the East India Company. In the future, the baton in 
the elevation of the “mother” to the rank of an “ideal ruler”, “statesman” and 
“politician per se” was passed on to the descendants of the princely Holkar 
family and the legislators of modern India.

Nikolai M. Mollerov (Chapter 8) deals with the issue of two mythical 
“whales” of historical Tuvan studies: the false identity of the concepts of 
“patronage” and “accession” and the biggest political myth of the history of 
Tuva of the modern period — the ghost of the People’s Revolution. These 
myths which underlie the concept of the modern history of Tuva have caused 
its amorphousness and inconsistency.

Yuliy I. Drobyshev  (Chapter 9) bases on the materials extracted from 
medieval writings shows that in the XIII century the words “Mongol” and “Tatar” 
meant not any ethnic groups, but political associations of nomads. Moreover, the 
term “Mongol” was an ideologeme that denoted people of different ethnicities 
who supported Genghis Khan and the Genghisids as universal rulers, to whom 
the Eternal Blue Sky gave power over all peoples. These people were not only 
nomads, although they were based on Mongolian-speaking nomads. They are 
described in the sources as extremely proud, arrogant, very friendly with each 
other and ruthless to their enemies, confident in their own exclusivity and in 
the patronage of the supreme deity – the Heaven, whose will they are obliged 
to embody on the whole earth. Apparently, the elite of the growing Mongolian 
Empire consciously worked on the creation of this ideologeme. In fact, it gave 
rise to a double political myth associated with the names of both Mongols 
and Tatars. According to Chinese diplomats, the nomads who rallied around 
Genghis Khan took the name of Mongols at the instigation of defectors from the 
Jin Empire, to intimidate the Jurchens, with whom they were preparing to start 
a war. Later, according to Guillaume de Rubruk, they frightened their enemies 
with the name of Tatars, who were famous for their belligerence, and became 
known in many countries as Tatars, not Mongols. All these manipulations with 
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names were aimed at achieving specific military-political goals. After the fall 
of the Mongol Empire and the overthrow of the power of nomads in Iran, China 
and other parts of Eurasia, the ideologeme “Mongol” was transformed into the 
real name of the nomadic ethnic group and remains so to this day. Almost the 
same thing happened with the term “Tatar”, although it was not an ideologeme 
in the 13th century. 

Dmitry M. Timokhin (Chapter 10) discusses the formation of the “Seljuk 
Myth” in the history of the Anushteginid dynasty in Khorezm. The point is that 
as soon as the eastern Seljuk state collapses after the death of Sultan Sanjar, the 
rulers of Khorezm begin to actively conquer its former territories. In addition 
to the military expansion, the Khorezmshahs are beginning to actively claim, 
starting with the reign of ‘Ala’ ad-Din Tekish, the succession of their own 
power from the Seljukids, in fact demanding to recognize themselves as their 
heirs. The main addressee of this “message” is the Baghdad Caliph an-Nasir, 
who, for his part, refused to recognize such claims, since this would mean 
transferring all the privileges enjoyed by the Seljuk sultans to the rulers of 
Khorezm. Here, of course, the main role was played by the patronage carried 
out by representatives of this dynasty in relation to the caliphs and an-Nasir, of 
course, was not going to return such a situation. The conflict between Baghdad 
and Khorezm took an open form already during the reign of the heir of Tekish, 
‘Ala’ ad-Din Muhammad, who even organized a military campaign against 
Baghdad in 1217, which, however, turned into a failure. Nevertheless, this 
Khorezm shah actively appropriates certain attributes of the power of the Seljuk 
dynasty: it is not only about court ceremonial, but even about changing the 
throne names of the rulers of Khorezm. All these efforts were supposed to help 
the Khorezmshahs in the formation of the “Seljuk myth” around their own 
dynasty, which was also fueled by colossal military successes and territorial 
accessions, which only strengthened this myth itself. Probably, one could 
expect new transformations in the political system of Khorezm and in the 
court ceremonial of the Anushteginid dynasty, but the Mongol invasion put an 
end to their state, so it is no longer possible to imagine the future fate of this 
political myth. However, it is worth noting that the last Khorezmshah, Jalal 
al-Din Mankburny, deprived of the Khorezm throne, continued to use certain 
attributes of power associated with the Seljukids after his own father.

Vitaliy V. Prudnikov (Chapter 11) collects and analyzes the information of 
medieval authors (mainly Latin and Byzantine). Based on the collected data, 
work has been done aimed at identifying the role of the Seljuk Turks in the 
transformation of the Norman political myth in the East. The Norman political 
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myth was formed in Normandy in the early 11th century, beginning with the 
work of Doudon of Saint-Quentin. Together with the Norman contingents, he 
safely migrated to southern Italy and Sicily, and from there he reached Asia 
Minor. Even the Byzantine authors (Anna Komnena) show close familiarity 
with the Norman tradition. With the beginning of the first crusade, in which 
the Normans played a huge role, another transformation of the Norman myth 
took place. The vigorous activity of the ruler of Antioch, Bohemond, son of 
Tarentum, Robert Guiscard, led to a change in the ideological attitudes of the 
crusader movement as a whole: an increase in hostility towards Byzantium; as 
a result, the search for political alliances with the Seljuk Turks and a more loyal 
attitude towards them. This propaganda of the Norman leaders of the crusaders 
was reflected in the chronicles of the First crusade.
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