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АДАПТИВНОСТЬ БУДДИЙСКИХ ОРГАНИЗАЦИЙ К ИЗМЕНЯЮЩИМСЯ СОЦИАЛЬНЫМ  
И ПОЛИТИЧЕСКИМ УСЛОВИЯМ 

 
В статье рассматривается возникновение и становление буддийской сангхи в Индии. Определяются эта-

пы ее развития, их связь с изменяющимися социальными и историческими условиями, возникновение новых 
форм буддийской общины, таких как стационарные монастыри и монастыри-университеты. 
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буддийская община, стационарные монастыри, монастыри-университеты. 
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ADAPTABILITY OF BUDDHIST ORGANIZATIONS INTO SOCIAL  

AND POLITICAL CHANGES 
 

The article describes the emergence and development of the Buddhist Sangha in India. It identifies the stages of de-
velopment of Buddhist Sangha and its relationship to changing social and historical conditions, the emergence of new 
forms of Buddhist community, such as stationary monasteries and convents-universities. 

Keywords: Buddhist organizations, Sangha, Vinaya Pitaka, Pratimokša, Bhikshu, Buddhist Canon, Buddhist com-
munity, stationary monasteries, monastery-universities. 

 
Буддийские организации с древнейших вре-

мен отличались высокой степенью адаптивности 
к изменяющимся социальным условиям, таким 
как этнокультурные (Средняя Азия, Южная 
Азия, Китай т.д.), а также историко-культурные 
(Индия).  

Первоначальной основой буддийских орга-
низаций можно считать общину – сангху, – воз-
никшую в V в. до н.э. в Древней Индии. Само 
слово «сангха» имеет несколько значений. Пер-
воначально так обозначали совокупность всех 
учеников Шакьямуни (Ананда, Кашьяпа, Мауд-
гальяяна, Субхути, Шарипутра и др.), мифиче-
ские или полумифические деяния которых за-
нимают важное место в буддийских легендах [9, 
с. 112]. А.С. Агаджанян пишет: «Сангха значит 
«множество», «собрание» [1, с. 70]. Сангха в 
широком смысле – это буддийская община, чле-
нами которой являются монахи (санскр. – бхик-
шу, кит. – сэн, бицю) и монахини (санскр. – 
бхикшуни, кит. – ни) всего мира, соблюдающие 
дисциплинарные правила Виная-питака и всту-
пившие на аскетический путь для того, чтобы 
всецело посвятить себя изучению дхармы (буд-
дийского учения) [8, с. 16]. Согласно канониче-

ской литературе, слово «сангха» произошло от 
названия сельской общины.  

Сангха была первоначально создана Сидд-
хартхой Гаутамой Буддой в V в. до н.э. Вот что 
пишет Е.А. Торчинов о возникновении сангхи: 
«Первыми слушателями Будды были пять аске-
тов, ранее с презрением покинувшие отступника 
Гаутаму. Они и теперь поначалу не хотели слу-
шать Будду, но его изменившаяся внешность так 
потрясла их, что они все-таки решили выслу-
шать его, а выслушав, уверовали и стали первы-
ми буддийскими монахами, первыми членами 
Сангхи – буддийской монашеской обшины» [13, 
с. 20]. В дальнейшем Будда позволил новообра-
щенным самим привлекать новых сторонников. 
Таким образом, постепенно начинала склады-
ваться сангха. Судя по всему, Будда не испыты-
вал особых проблем с привлечением сторонни-
ков. Источники даже упоминают, что массовое 
вступление людей в буддийскую общину встре-
вожило жителей Магадхи: «мужчин из-за пер-
спективы бездетности, женщин – из-за перспек-
тивы вынужденного «вдовства» [13, с. 26].  

Первоначально буддийская сангха не имела 
четкой организационной структуры [8, с. 17]. 
Неизменным оставалось то, что она состояла из 
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двух связанных подсистем – монашества и буд-
дистов-мирян. Чтобы стать членом сангхи, не-
обходимо было сначала пройти посвящение. В 
сангху принимались люди независимо от касто-
вой принадлежности, материального положения, 
однако существовали и исключения. Так, в 
сангху запрещалось принимать дезертиров, во-
ров, убийц, беглых рабов и других нарушителей 
закона, а также тяжело больных и юношей до 20 
лет [10, с. 50]. 

Вступив в сангху, человек отказывался от 
всякой собственности, от своей семьи и стано-
вился бхикшу (бхикшу – букв. нищий). Прини-
мая обет, человек как бы осуществлял «уход из 
мира», он приобретал новую семью, т.е. сангху. 
Вступление в монашескую общину также подра-
зумевало постепенное ментальное преображе-
ние, очищение человека. Он становился на иной, 
духовный, путь.  

Большую часть времени монахи проводили в 
странствиях, питаясь подаяниями и распростра-
няя учение Будды. Есть они имели право только 
до полудня, причем только вегетарианскую пи-
щу, а затем до утра следующего дня не имели 
права брать в рот ни крошки [5]. Согласно нор-
мам Винаи-питаки, монах мог иметь следующий 
перечень вещей: три робы (желтых или красных 
оттенков), чашу для подаяний, ремень, бритву 
(чтобы обривать голову), иглу и нитки, зубочи-
стку и посох.  

Для того чтобы понять, как протекало разви-
тие сангхи в Древней Индии, необходимо разо-
браться в ступенях ее развития. От первона-
чальной монашеской общины, созданной Буд-
дой, до образования монастырей, сангха проде-
лала очень долгий путь. Рассмотрим несколько 
точек зрения исследователей на данную про-
блему. 

В.Г. Лысенко разделяет развитие сангхи на 
два этапа: досистемный и системный. Доси-
стемному этапу соответствует тот период разви-
тия буддийской общины, когда сангха представ-
ляла собой группу странствующих монахов-
одиночек, или бхикшу, которые распространяли 
учение Будды, получая взамен подаяние. Они 
собирались вместе только на период дождей. 
Сангха не была оформлена организационно, не 
было единых дисциплинарных правил для мо-
нахов [8]. Все существенные вопросы решались 
демократическим путем на общем собрании, 
должностные лица были выборные. В этот пе-
риод главным принципом отношений между 
сангхой и государством было полное невмеша-
тельство в дела друг друга. В сангхе отсутство-
вала иерархичность, поскольку Будда опреде-

лил, что в сангхе должны главенствовать Дхар-
ма и Виная.  

Второй этап начинается уже после смерти 
Будды, с появлением буддийского канона. Санг-
ха стала постепенно превращаться в организа-
цию, выполнявшую уже более сложные функ-
ции. Начал вырабатываться механизм передачи 
учения Будды новым поколениям верующих. 
Наряду с монахами-отшельниками появляются 
монахи-ученые, или гантха-адхура – «несущий 
бремя книг» [10, с. 70]. Они записывали и редак-
тировали буддийские тексты, помимо этого за-
нимаясь пропагандой учения Будды за предела-
ми сангхи. На системном этапе сангха строилась 
по общинному образцу, для решения основных 
вопросов проводили собрание монахов, должно-
стные лица были выборными. По сути, в то вре-
мя в сангхе существовало всего две выборные 
должности: ачарья и упадхьяя. Ачарья руково-
дил процессом обучения дхарме новичков. Для 
определения термина упадхьяя имеется два зна-
чения: 1) ученый, знаток буддийского учения; 2) 
духовная особа, обладающая высшими степеня-
ми обетов, в функции которого входит подго-
товка индивидов в духовное звание, а также ру-
ководство обрядом посвящения. На данную 
должность могли претендовать лишь те, кто 
пробыл монахом не менее 10 лет и пользовался 
уважением со стороны сангхи [14].  

Базар Барадин разделял историю индийского 
буддизма с точки зрения организационного мо-
мента на три периода: 

1 – период первоначального буддизма – зо-
лотой век личного непосредственного влияния 
учительства Будды (приблизительно 523–477 гг. 
до н.э.). 

2 – период Хинаяны – время преобладающе-
го распространения архатства, индивидуалисти-
чески-монашеского буддизма (477 г. до н.э. – I в. 
н.э.). 

3 – период Махаяны – распространение бо-
дисаттв и символики, универсального буддизма, 
выступавшего уже в роли мировой религии [2]. 

В своей работе мы выделим также три этапа 
развития сангхи, взяв за основу классификацию 
Б.Б. Барадина.  

Первый этап: домонастырский, когда еще не 
существовало стационарных монастырей. В 
этом периоде буддийская сангха не имела орга-
низационной структуры. Монахи жили разроз-
ненно, собираясь вместе только на период дож-
дей. 

Второй этап: стационарно-монастырский, 
когда впервые появляются стационарные мона-
стыри. Появление этих монастырей можно свя-
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зать со многими факторами, однако мы выберем 
два основополагающих фактора:  

1) введение буддийского канона Трипитаки 
и особенно Виная-питаки;  

2) политика государства, которое в этот пе-
риод стало оказывать сангхе значительную по-
мощь. 

Третий этап: монастырско-универси-
тетский, в котором появляются монастыри-
университеты. Они примечательны тем, что в 
них происходило обучение наукам, известным 
на то время, и аналогов монастырям-
университетам в тот период не было. 

Первый этап, т.е. создание буддийской об-
щины, мы уже рассматривали выше. Поэтому 
мы остановимся подробнее на двух других эта-
пах, т.е. на создании монастырей и монастырей-
университетов. Второй период с точки зрения 
социальной организации характеризуется актив-
ной поддержкой сангхи со стороны государства. 
Еще в первый период, согласно буддийским 
текстам, были отдельные примеры поддержки 
буддистов мирянами-донаторами: царь Магадхи 
Бимбисара дарит монахам зал для медитаций, а 
куртизанка Амбапали – целую рощу [10]. Созда-
ние монастырей было связано с устойчивой 
поддержкой сангхи государством и выделением 
ей подношений в виде земельных участков. Как 
уже упоминалось ранее, создание монастырей 
началось примерно в V в. до н.э., т.е. после вве-
дения буддийского канона Трипитака: Виная-
питака, Сутта-питака и Абхидхамма-питака [7]. 
Виная-питака, или «Корзина дисциплинарных 
правил», содержала правила, регулирующие 
жизнь буддийских монашеских общин, историю 
происхождения каждого правила. Она так же, 
как и Трипитака, состояла из трех частей. Осно-
ву первой – Суттавибханги – составляет Прати-
мокша. Вероятно, это один из старейших тек-
стов канона, содержащий свод правил для про-
ведения церемонии покаяния, проводившейся в 
монашеских общинах в дни Упосатхи. Правила 
данной сутры охватывали все стороны монаше-
ской жизни, и все буддийские монашеские об-
щины должны были жить по этим правилам. 
Она прописывала образ жизни, форму одежды, 
способы питания, разновидности жилища, места 
для медитации и так далее [10, с. 68]. Создание 
свода правил было крайне важно как для под-
держания внутреннего порядка монашеской об-
щины, так и для того, чтобы произвести впечат-
ление на мирян. Многим мирянам порядки буд-
дийской сангхи по сравнению с другими общи-
нами казались слишком мягкими. В связи с этим 
появлялись сторонники ужесточения образа 
жизни монахов. Наиболее известен из них 

двоюродный брат Будды – Дэвадатта [10]. Со-
гласно Пратимокше, самым суровым наказанием 
для монаха было окончательное и бесповорот-
ное изгнание из сангхи. Во второй части Виная-
питаки содержались предписания, определяю-
щие образ жизни в монашеской общине. Третья 
часть Винаи-питаки – паривара – была более 
позднего происхождения, скорее всего, была 
добавлена уже на Шри-Ланке. Она представляла 
собой сводное руководство по Винае, не имею-
щее собственной ценности [7]. 

Ко второму фактору мы относим поддержку 
государства. Канонические источники указыва-
ют, что в Древней Индии государство покрови-
тельствовало буддизму. Наиболее ярко эта под-
держка проявилась в эпоху Маурьев, в период 
правления императора Ашоки. Судя по различ-
ным источникам, Ашока не сразу принял буд-
дизм. Он встречался с представителями различ-
ных школ, затем посетил буддийскую общину и 
стал упосакой, т.е. светским последователем 
буддизма. При Ашоке состоялся третий буддий-
ский собор в Паталипутре, на котором было за-
вершено составление канона Виная-питака. Ока-
зывая буддизму покровительство, Ашока, тем не 
менее, проводил политику веротерпимости. Су-
дя по эдиктам (указам) императора, он посылал 
своих представителей к джайнам и брахманам, 
дарил пещеры адживикам, что позволяло ему 
избегать конфликтов с приверженцами других 
религий [4, с. 127]. Таким образом, при правле-
нии Ашоки в эпоху Маурьев возникли предпо-
сылки для создания стационарных резиденций 
монахов – монастырей, которые стали второй 
основной формой организации буддистов. В 
этот период значительно возросла поддержка 
сангхи со стороны правителей и богатых мирян. 
В числе даров были и земельные участки, бла-
годаря чему монахи могли оставаться на одном 
месте не только в сезон дождей. Постепенно 
длительность странствий монахов уменьшалась, 
они стали переходить на оседлый образ жизни. 
Однако сказать определенно, что стало решаю-
щим фактором в образовании монастырей, 
очень трудно.  

Основой будущих монастырей стали вихары 
(санскр. – святая обитель) – в раннем буддизме 
место встреч странствующих монахов (сад, 
парк, пещера) во время сезона дождей. Позднее 
так стали называть монастыри в Индии и Шри-
Ланке, построенные на средства буддийских 
общин. Вихара представляла из себя одноэтаж-
ные однотипные, примыкающие друг к другу 
монашеские кельи, которые были расположены 
по трем сторонам прямоугольного двора со сту-
пой в центре. С четвертой стороны, открытой 
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для входа, ставилась ограда с воротами. Наруж-
ные фасады вихар обычно оставались глухими 

[4]. Помимо этого имелись пещерные и скаль-
ные вихары. Скальные монастыри, как правило, 
были многоэтажными, при их строительстве по-
мещения вырубали друг над другом в три-
четыре этажа, сохраняя при этом по фасаду пи-
рамидно-ярусную композицию в подражание 
наземным вихарам. Подобные строения можно 
встретить в Удайгири, в Аджанте и т.д. [4]. В 
период раннего средневековья монастыри по-
степенно преобразовались в основной тип буд-
дийского храма. Известные планы ранних мона-
стырей-вихар позволяют говорить о келейно-
общинном образе жизни буддийских монахов, 
сосредоточенном вокруг главного монументаль-
ного символа учения Будды – ступы [4]. Мона-
стыри быстро стали главной и единственной 
формой организации буддистов. Именно мона-
стыри стали центрами буддизма, очагами его 
распространения и развития. Они начали вы-
полнять социоинтегрирующую роль в сангхе, 
объединяя вокруг себя приверженцев буддизма. 
Монастыри также стали центрами разработки 
теории буддизма, своеобразными буддийскими 
университетами [5, с. 61]. Однако оставалось 
еще и большое количество монахов, которые 
предпочли бродячую жизнь оседлой. Они про-
должали странствовать по стране и питаться 
сбором подаяний. 

В третьем периоде развития сангхи появля-
ются монастыри-университеты или так назы-
ваемые «маха-вихары». Их возникновение дати-
руется примерно I в. н.э. В этих монастырях 
проживали не только монахи, но и ученые, фи-
лософы и писатели. Главное отличие этих мона-
стырей заключалось в том, что в них преподава-
лись различные науки, в том числе буддизм и 
философия. К наиболее известным монастырям 
данного типа относятся Наланда, Викрамашила, 
Одантапури. Эти монастыри были центрами об-
разованности, откуда выходили почти все буд-
дийские знаменитости этого периода [5]. Поми-
мо этого они являлись и центрами культуры в 
Индии. Помимо переводов буддийских текстов, 
монахи в таких монастырях переводили и свет-
ские тексты, и памятники индуистской религии, 
такие как «Рамаяна» и «Махабхарата».  

Таким образом, мы выделили три стадии 
развития сангхи. Но необходимо отметить и то, 
что сангха не могла развиваться сама по себе, 
этот процесс был тесно связан с социальными и 
политическими изменениями в Индии. Буддизм 
возник в Магадхе, государстве, которое в пери-
од возникновения буддизма вело борьбу за гос-
подство с другим крупным государством Индии 

– Кошалой. Вполне вероятно, что правители 
Магадхи пытались использовать буддизм в ка-
честве орудия, чтобы усилить свое господство в 
регионе. Цари Магадхи приносили дары будди-
стам, например, «царь Бимбисара подарил це-
лую рощу» [10]. Создание стационарных мона-
стырей, на наш взгляд, связано во многом с 
правлением Ашоки, который активно поддер-
живал буддизм, занимался его пропагандой и 
«мирным распространением» [4, с. 98]. В даль-
нейшем после смерти Ашоки правители также 
поддерживали буддизм. Монастыри-
университеты были созданы в период североин-
дийской империи гуптов. Это был так называе-
мый «золотой век» индийской культуры. В этот 
период значительно возрастает материальный 
достаток жителей Индии. Можно предположить, 
что именно стабильное правление, благоприят-
ная экономическая ситуация и возросший куль-
турный уровень жителей страны послужили по-
водом для создания принципиально новой фор-
мы сангхи – монастырей-университетов. В ис-
точниках отмечается, что в период гуптов была 
развита интеллектуальная жизнь, появилось 
большое количество ученых, мыслителей, по-
этов, таких как Васубандху, Арьябхата, Калида-
са и др. В этот период монастыри-университеты 
становились центрами культурной жизни, осо-
бенно это касается Наланды. 

В ходе исследования можно сделать сле-
дующие выводы: 

1) монашеская община, или сангха, явля-
лась и является постоянно изменяющимся и раз-
вивающимся социальным институтом; 

2) развитие монашеской общины напрямую 
зависит от социальных и политических измене-
ний в обществе, а также от изменяющегося 
культурного уровня населения; 

3) последним этапом развития буддийских 
общин мы можем назвать общественные буд-
дийские организации, которые появились в         
ХХ в. 
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КОНЦЕПЦИЯ ВСЕВЕДЕНИЯ ШКОЛЫ ПРАСАНГИКА ТРАДИЦИИ ГЕЛУГ 
 

В философской школе мадхьямика-прасангика традиции Гелуг была разработана концепция всеведения как 
наивысшей формы познания. Присущее только Будде всеведение – это беспристрастное, беспрепятственное, 
безошибочное и полное знание, способное за одно мгновение непосредственно постичь все дхармы. 

Ключевые слова: Гелуг, мадхьямика-прасангика, всеведение, праджня.  
 

A.M. Donets 
 

THE CONCEPT OF OMNISCIENCE AT PRASANGIKA SCHOOL OF GELUG TRADITION 
 

The concept of the omniscience as highest form of knowledge was developed in the madkhyamika-prasangika phi-
losophical school of Gelug tradition. The omniscience peculiar only to Buddha  is impartial, unhampered, infallible and 
complete knowledge capable at a flash  comprehend  directly all Dharmas. 

Keywords: Gelug, madkhyamika-prasangika, omniscience, pradjnya. 
 
Буддийские философы признают существо-

вание всеведения (санскр. сарваджня, тиб. thams 
cad mkhyen pa) как наивысшей формы познания, 
благодаря реализации которой обретается поло-
жение Будды. Каким же образом трактуют все-
ведение сторонники одной из самых выдающих-
ся буддийских философских школ – Мадхьями-
ки-прасангики, которая сформировалась в VI-
VII вв. в Индии (основатели – Буддхапалита, 
Чандракирти, Шантидева)? Это направление 
достигло своего максимального развития в Цен-
тральной Азии, где главным образом благодаря 
трудам крупного тибетского религиозного дея-
теля Цонкапы (1357–1419) и последователей 
основанной им «желтошапочной традиции Ге-
луг (dge lugs – «система блага») оно интенсивно 
культивировалось на протяжении многих столе-
тий, в значительной степени определяя специ-
фические особенности процветавшей здесь ори-
гинальной формы схоластики, характерные чер-

ты культуры и миросозерцания буддийских на-
родов этого региона. 

Всеведение относится к категории познания 
(shes pa), имеющего своими признаками яс-
ность-прояснение (gsal ba) и ведение (rig pa), 
благодаря которым оно оказывается способным 
выполнять присущую ему функцию (byed las) – 
установление (‘yod pa) и определение (nges pa) 
объекта. Познание же относится к категориям 
существующего (yod pa) и вещи (dngos po), спе-
цифическим признаком которой служит способ-
ность выполнять функцию (порождать нечто), а 
второстепенными признаками – сотворенность, 
мгновенность, непостоянство. Всеведение вхо-
дит в разряд относительного (kun rdzob), кото-
рое полагается прасангиками ложным, являясь в 
виде имеющего место, – истинным, в действи-
тельности не имеет места и вводит в заблужде-
ние. Однако поскольку всеведение относится к 
категории верного познания (tshad ma), призна-
ком которого служит необманываемость, то его 
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характеризуют как неложное, правильно уста-
навливающее свой объект. Изложенное опреде-
ляет целый ряд присущих всеведению второсте-
пенных признаков. 

Установление наличия у всеведения указан-
ных признаков способствовало возникновению 
тенденции квалифицировать его как «противо-
ядие» (gnyen), благодаря которому устраняются 
последние препятствия обретению положения 
Будды. Прасангики Гелуг отвергают эту идею. 
Так, Гедун Тендар (dge ‘dun bstan dar ba, 1493–
1568) пишет: «Подобно тому как, например, ко-
гда бросают в огонь грязную одежду из асбеста, 
то хотя огонь и сжигает грязь, но не сжигает 
одежду, так и во время [реализации] мудрости 
[всеведения в трансовом состоянии] самахита 
сжигается [препятствующая] нечистота, но сама 
мудрость [всеведения] не сжигается» [Гендун 
Тендар, л. 19]. Верность этой идеи подтвержда-
ется и свидетельством сутр. Так, в сутре «Золо-
той свет высший» сказано: «Если Дхармакая 
(Абсолютное Тело Будды) отделена от татхага-
ты (сущности абсолютного) и неконцептуальной 
мудрости [всеведения], то нет никакой дхармы 
«Будда»» [Золотой свет, л. 24 А]. Таким обра-
зом, когда всеведение устранит последнее из 
подлежащего устранению на махаянском пути 
совершенствования, оно не исчезает, а продол-
жает существовать, причем в качестве фактора, 
присущего исключительно Будде. Какими же 
специфическими признаками наделено всеведе-
ние? 

В сутрах наиболее часто упоминаются две 
особенности, присущие мудрости Будды, а 
именно – беспристрастность и беспрепятствен-
ность. Так, в сутре «Вопросы Дхаранишвара-
раджи» сказано: «Уважаемый, видение мудро-
сти Татхагаты (Будды) входит в будущее время 
беспристрастно и беспрепятственно» (Чандра-
кирти, с. 335). Беспристрастность (chags pa med 
pa) в сутрах «Вопросы Сувикранта-викрамина» 
и «Введении в мадхьямику» Чандракирти опре-
деляется как специфический признак праджни 
(shes rab, букв. «познание полное-совершенное» 
[Сувикранта-викрамин, л. 67 А; Чандракирти, с. 
317]. Праджню в данном контексте следует ква-
лифицировать как относящуюся к категории 
верного познания, охарактеризовать как благую 
(dge ba; то есть способную породить позитив-
ный кармический плод) и являющуюся надеж-
ным средством постижения буддийского Уче-
ния. Это постижение подразделяется на три эта-
па – слушание (thos pa), обдумывание (bsam pa) 
и созерцание (sgom pa), на каждом из которых 
возникает особый вид праджни. На первом этапе 
знакомятся с содержанием объяснений Учения, 

благодаря чему возникает праджня, которая ха-
рактеризуется как «ум исследующий» (yid 
dpyod, то есть правильное понимание смысла 
«услышанного») и имеет форму «информацион-
ного представления» (sgra spyi, то есть пред-
ставления, сформировавшегося на основе полу-
ченной от других информации). Благодаря об-
думыванию «услышанного» возникает праджня, 
которая относится к категории опосредованного 
(концептуального) верного познания (rjes dpag 
tshad ma), имеет форму «общего представления» 
(don spyi, то есть сформированного на основе 
разработанных лично доказательств и умозак-
лючений) и достигает уровня убежденности 
(nges shes) в истинности обдуманного. На треть-
ем этапе благодаря созерцанию возникает 
праджня, которую относят к категории непо-
средственного йогического верного познания 
(rnal ‘byor mngon tshad ma). Поскольку здесь 
праджня достигает уровня непосредственного 
видения истин, устанавливаемых без нее только 
концептуально, то ее называют мудростью (ye 
shes – «изначальное знание»), а ее постижение – 
ведением (mkhyen pa). Когда подобная праджня 
обретает способность непосредственного веде-
ния абсолютной истины (шуньяты – пустотно-
сти, лишенности истинности наличия), то ее 
именуют мудростью ведения (rig pa ye shes), а 
также непорочной мудростью (zag med ye shes). 
Поскольку эта мудрость действует только в пе-
риод пребывания в особом трансовом состоянии 
– самахите (mnyam bzhag), характеризующейся 
исчезновением относительного, феноменальной 
явленности, то ее называют «мудростью самахи-
ты» (mnyam bzhag ye shes). По выходе из сама-
хиты возникает мудрость, ведающая относи-
тельную истину. Ее называют «мудростью по-
слеобретения» (rjes thob ye shes). В конце пути 
совершенствования эти две мудрости сливаются 
воедино, образуя мудрость всеведения. 

Изложенное отчасти объясняет, откуда у 
всеведения появился такой признак, как беспри-
страстность. Почему же это свойство полагают 
специфическим признаком праджни? Праджня в 
основном понимается как верное познание, не 
обманывающееся в своем объекте. Так, в сутре 
«Ратнамегха» сказано: «Праджня видит все 
дхармы истинно так, как они есть» (Чжамьян 
Шепа, 1, л. 41Б). А беспристрастность позволяет 
познавать объект, оставив в стороне личные 
предпочтения и предубеждения, не полагаясь на 
авторитет и знания других, учитывая разные 
точки зрения, а значит – всесторонне и полно. 
Беспристрастное познание не искажается пред-
взятостью и необоснованными предположения-
ми, не отличается односторонностью, следова-
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тельно, должно постигать правильно, истинно, в 
полноте и независимо от других людей, что 
обеспечивает познающему индивиду личную 
твердую убежденность в верности своего зна-
ния. Это в известной мере соответствует таким 
словам из сутры «Вопросы Дхаранишварарад-
жи»: «Что же за праджня? – Познание, которое 
полностью познает все дхармы и не полагается 
на другого» (Чандракирти, с. 331). 

Кроме того, термин «беспристрастность», 
или бесстрастность (chags med, chags bral), не-
редко используется для обозначения отсутствия 
клеш или следов, оставшихся в сознании (и ин-
дивиде) после их устранения. Поскольку реали-
зуемая святым «мудрость самахиты», непосред-
ственно ведающая абсолютную истину, квали-
фицируется как мудрость непорочная – не нахо-
дящаяся под влиянием клеш и их следов, ли-
шенная их, то признак беспристрастности дол-
жен быть отнесен к этой мудрости (праджне) и в 
данном смысле. Однако во время пребывания в 
самахите, считают прасангики, клеши или их 
следы находятся в потенциальном состоянии в 
индивиде. Кроме того, «мудрость послеобрете-
ния» тоже испытывает влияние клеш и их сле-
дов.  

Поэтому мудрость святого не может быть 
признана полностью беспристрастной. Посколь-
ку же у Будды отсутствуют клеши и их следы, 
то его мудрость всеведения полагается совер-
шенно беспристрастной. 

При движении по буддийскому пути совер-
шенствования могут быть последовательно дос-
тигнуты две цели – освобождение от сансары и 
положение Будды. То, что служит главным пре-
пятствием обретению освобождения, называют 
«покровом клеш» (nyon mongs kyi sgrib pa), а 
главное препятствие реализации положения 
Будды – «покровом познаваемого» (shes bya’i 
sgrib pa) Первый включает в себя клеши и со-
путствующие им факторы, а второй – оставшие-
ся после устранения клеш следы, некоторые ви-
ды омраченности (rmongs pa) и греховности 
(gnas ngan len).  

Эти «покровы» (особенно второй) прасанги-
ки считают препятствием реализации полного 
постижения всех предметов познания. Так, Чан-
дракирти пишет: «При этом след неведения бу-
дет препятствовать полному постижению пред-
метов познания» (Чандракирти, с. 393). В част-
ности, наличие «покровов» делает невозможным 
одновременное ведение двух сторон, или ипо-
стасей, вещей – относительной и абсолютной 
(обычные существа воспринимают только отно-
сительное, а святые ведают абсолютное лишь в 
самахите, после выхода из которой ведают от-

носительное). Два эти «покрова» отсутствуют у 
Будды, поэтому его познание не имеет препят-
ствий. Таким образом, из беспристрастности 
ведения Будды с необходимостью следует его 
беспрепятственность (thogs pa med pa). 

Изложение приводит к заключению о том, 
что совершенно беспристрастное и беспрепятст-
венное ведение является полным познанием 
всех предметов познания истинно так, как они 
есть. Так, в сутре «Вопросы Дхаранишварарад-
жи» сказано: «Татхагата (Будда) благодаря наи-
высшей мудрости Татхагаты полностью ведает 
(все) истинно так, как есть» (Чандракирти,         
с. 370). Слова «истинно так, как есть» указыва-
ют на безошибочность (‘khrul med) ведения 
Будды. Изложенное позволяет выделить четыре 
признака всеведения: беспристрастность, бес-
препятственность, полноту, безошибочность. 

Прасангики подразделяют объекты (yul) на 
явные (mngon gyur) и скрытые (lkog gyur). Пер-
вые – это «обращенные» к индриям – органам 
чувств или уму, являющиеся им, вследствие че-
го воспринимаются, постигаются непосредст-
венно. Вторые же не являются индриям, поэто-
му могут постигаться только опосредованно – 
путем правильно построенного умозаключения. 
Например, видимый над холмом дым – явный 
объект, воспринимаемый непосредственно, а 
находящийся за холмом огонь – скрытый, по-
стигаемый посредством умозаключения: «Так 
как над холмом виден дым, а дыма без огня не 
бывает, то за холмом находится огонь». Беспре-
пятственность видения означает отсутствие пре-
град между познанием и объектом. Поэтому все 
объекты для всеведения явные. Так, Цонкапа 
пишет: «[Десять] сил [всеведения Будды] веда-
ют все предметы познания в качестве явных» 
[Цонкапа, л. 260А]. Из явности объектов следует 
такая характеристика всеведения, как непосред-
ственность. Более того, только всеведение явля-
ется подлинно непосредственным познанием. 
Так, Чандракирти говорит: 

 
Мудрость всеведения считается имеющей 
[Своим] признаком непосредственность. 
Другое, в силу ограниченности, не признается 
Тем, что следует называть непосредственным 

 (Чандракирти, с. 214). 
 
Все другие виды познания, которые обычно 

считаются непосредственными, следует при-
знать – в силу их ограниченности и неполноты – 
именуемыми «непосредственными» лишь ус-
ловно. Так, при зрительном восприятии кувшина 
видят только одну из его сторон и не восприни-
мают его в плане других характеристик (осяза-
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тельных, вкусовых и т.п.). Поэтому подобное 
восприятие кувшина, отличающееся указанной 
ограниченностью и неполнотой, нельзя квали-
фицировать как его непосредственное познание 
в целом, во всем многообразии его сторон и 
особенностей. 

Кроме того, при всех других видах познания 
могут постигать только одну из двух главных 
сторон вещи – относительную (в обычном со-
стоянии) или абсолютную (в самахите), что тоже 
делает такое познание ограниченным. 

Следует учитывать и тот факт, что непосред-
ственное чувственное восприятие, по мнению 
большинства буддийских философов, осуществ-
ляется посредством репрезентации (rnam pa) 
воспринимаемого объекта (перцептивного об-
раза), возникающей в сознании в результате 
воздействия объекта на орган чувств. Наличие 
такого опосредующего звена, вероятно, не по-
зволяет квалифицировать чувственное воспри-
ятие как непосредственное. Поэтому такое вос-
приятие фактически оказывается познанием уже 
исчезнувшего объекта, что тоже не позволяет 
охарактеризовать его как безусловно непосред-
ственное. Поскольку же всеведение лишено пе-
речисленных недостатков, то его признают под-
линно непосредственным познанием, пости-
гающим непосредственно предметы познания 
как явные во всей их полноте, без опосредую-
щих звеньев и сразу при их возникновении. 

Непосредственное познание, по мнению 
прасангиков, может постигать непосредственно 
или не непосредственно. Первое имеет место, 
например, при чувственном восприятии красно-
го лотоса, а второе – при его возникновении в 
уме благодаря воспоминанию. Последнее счита-
ется концептуальным познанием (rtog pa) По-
скольку же мудрость Будды определяется как 
неконцептуальная (rtog med), то всеведение сле-
дует охарактеризовать как непосредственное и 
по способу ведения всех предметов познания. 

Беспрепятственность обусловливает то, что 
всеведению не требуется время для постижения 
одного предмета и оно не нуждается в последо-
вательном познании предметов по очереди. Сле-
довательно, всеведение постигает мгновенно и 
сразу все предметы познания целиком (cig car). 
В связи с этим прасангики обычно приводят та-
кие слова мадхьямика-сватантрика Джнянагарб-
хи из его «Двух истин»: 

 
За одно мгновение ведания 
Полностью охватывает сферу познаваемого 
                                          (Гедун Тендар, л. 109Б). 

 

И поскольку все возможные предметы по-
знания существуют в трех временах – прошлом, 
настоящем и будущем, – то всеведение за мгно-
вение постигает все дхармы в трех временах. 
Объекты непосредственного познания подразде-
ляют на прямые (dngos) и непрямые (shugs). На-
пример, когда смотрят на пустой стол, то он 
служит прямым объектом восприятия, а дхарма 
«отсутствие на столе предметов» является не-
прямым объектом, установление которого осу-
ществляется путем простого обращения ума к 
этой дхарме, не требуя отдельного познаватель-
ного акта. Объекты постигаются мудростью 
Будды одновременно все вместе, всеведение по-
стигает реальность прямо. Так, Цонкапа пишет: 
«Познание у Будды непосредственное, а непря-
мое – невозможно» (Цонкапа, л. 260А). 

Таким образом, всеведение можно охаракте-
ризовать как познание, не являющееся опосре-
дованным, концептуальным, непрямым. Однако 
это не означает того, что Будда не может ведать 
и так – опосредованно и т.д., поскольку он непо-
средственно ведает умы других существ («[Буд-
да-] ведающий действия ума других существ» 
(Друма, с. 14), среди которых есть и обладаю-
щие подобными видами познания. 

Изложенное делает понятным следующее 
стандартное определение: всеведение – это при-
сущее только Будде ведение, обладающее спо-
собностью непосредственно и прямо постичь за 
одно мгновение все дхармы без какого бы то ни 
было исключения. В этой дефиниции всеведение 
рассматривается как познание и характеризуется 
в плане особенностей познания. Однако при оп-
ределении всеведения прасангики используют и 
другой подход. 

В сутре «Встреча отца и сына» сказано: 
«Итак, Татхагата (Будда) ведает два – относи-
тельное и абсолютное. Предметы познания ис-
черпываются в этом – истине относительной и 
абсолютной» (Цонкапа, л. 97А). В соответствии 
с этим прасангики подразделяют все предметы 
познания (shes bya) на две истины – относитель-
ную и абсолютную. Относительная истина (kun 
rdzob bden pa) устанавливается обычным или 
ординарным, философским исследованием, ко-
торое называется эмпирическим (tha snyad pa) и 
относительным и ведается «мудростью послеоб-
ретения» святого. В концепции всеведения все 
предметы, относящиеся к категории относи-
тельной истины, именуются термином «сколь-
ко» (ji snyed pa). Абсолютная истина (don dam 
bden pa) устанавливается конечным (mthar thug 
pa) исследованием, которое имеет своей целью 
обнаружение истинно имеющего место, и непо-
средственно ведается «мудростью самахиты» 
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святого. В концепции всеведения все предметы 
познания, относящиеся к категории абсолютной 
истины, именуются термином «каково»       
(ji lta ba). 

            

В момент обретения состояния Будды устра-
няются все преграды познанию, в том числе и 
двойственность во всех ее проявлениях, вслед-
ствие чего «мудрость самахиты» сливается с 
«мудростью послеобретения», образуя всеведе-
ние, причем сами они трансформируются в два 
вида последнего, а именно: «мудрость, ведаю-
щую каково» (ji lta ba mkhyen pa’i ye shes), то 
есть абсолютную истину, и «мудрость, ведаю-
щую сколько» (ji snyed pa mkhyen pa’i ye shes), 
то есть относительную истину. Они называются 
так потому, что первая ведает дхармы именно 
такими, каковы они в действительности, то есть 
в абсолютном плане, а вторая ведает все сколько 
есть – дхармы в относительном плане. В соот-
ветствии с изложенным прасангики дают такое 
определение: «Всеведение – это конечное веда-
ние, непосредственно ведающее [за] мгновение 
все виды «каково» и «сколько»» [Чжамьян Ше-
па, 2, с. 132]. Слово «конечное» (mthar thug pa) 
указывает на то, что имеется в виду ведение, 
обретаемое в самом конце пути совершенство-
вания и поэтому являющееся наивысшим. 

Отношение между двумя названными вида-
ми всеведения определяется как «тождество по 
сущности» (ngo bo gcig). Это означает, что если 
(нечто) является одним видом, то с необходимо-
стью является и другим. Поэтому они всегда 
действуют вместе. Различие же между ними ус-
танавливается с точки зрения способа ведения и 
постигаемого объекта: мудрость «каково» веда-
ет абсолютное при исчезновении «феноменаль-
ной явленности» (spros pa), которую обычно 
именуют «двойственной явленностью» (gnyis 
snang), так как сущее в ней является в качестве 
подразделяемого на два – воспринимаемое 
(gzung), или объект (yul), и воспринимающее 
(‘dzin), или обладателя объема (yul can), позна-
ние, а мудрость «сколько» ведает относительное 
при наличии «двойственной явленности» (Цон-
капа, л. 110Б). Наличие двух способов и двух 
объектов ведения не означает того, что Будда 
ведает предметы познания поочередно – благо-
даря мудрости «каково» или мудрости «сколь-
ко». Ведь подобная поочередность сделала бы 
неприемлемой такую характеристику всеведе-
ния, как одновременность всех предметов по-
знания, подразделяемых на две истины. Именно 
эта одновременность обусловливает квалифика-
цию двух мудростей как тождественных по 
сущности. Но если две мудрости действуют 
вместе, причем мудрость «каково» ведает при 

отсутствии «двойственной явленности», а муд-
рость «сколько» – при ее наличии, то как «двой-
ственная явленность» может в одно и то же вре-
мя отсутствовать или наличествовать? 

В сутрах мы обнаруживаем следующие вы-
сказывания: «Все дхармы не двойственны» [Ис-
тинное объяснение, л. 4 Б]. «Пребывающий в 
недвойственном состоянии – Будда» (там же, л. 
3Б). «Татхагата (Будда) недвойственен» [Встре-
ча, л. 90А]. «Все дхармы – Татхагата» (там же). 
«Руководитель (Будда)… являет недвойствен-
ность (учит ей)» (там же, л. 81Б). «Кто познает 
недвойственность, тот полностью познает также 
Будду и Дхарму» (Сувикранта-викрамин,                
с. 36Б). Из этого видно, что все дхармы полага-
ются недвойственными. В момент просветления 
полностью постигают эту недвойственность, 
реализуют ее, вследствие чего Будда является 
недвойственным, являет недвойственность и 
оказывается каждой дхармой. Недвойственность 
(gnyis med) обычно трактуется как нераздель-
ность (dbyer med) дхарм. Поскольку момент от-
дельности дхарм фиксируется и воплощается в 
сущности (ngo bo), то недвойственность различ-
ных дхарм означает их односущностность, при 
наличии разных признаков. Так как Будда по-
стиг и реализовал недвойственность, то все 
дхармы для него и он сам – одно и тоже. Поэто-
му дхармы «наличие двойственной явленности» 
и «отсутствие двойственной явленности» – одно 
и то же. В таком случае ведение мудростью «ка-
ково» при отсутствии «двойственной явленно-
сти» является ведением при ее наличии, а веде-
ние мудростью «сколько» при наличии «двойст-
венной явленности» является ведением при ее 
отсутствии. Следует отметить, что при решении 
этого и других вопросов, связанных со всеведе-
нием, прасангики в той или иной мере исполь-
зуют базовый для них принцип срединности, 
который в одной из своих ипостасей трактуется 
как принцип недвойственности. Однако по-
скольку детальные объяснения на основе прин-
ципа срединности представляются несколько 
затруднительными, то они нередко просто ссы-
лаются на то, что «ведание Будды неохватно 
умом» (Агван Нима, с. 663). 

Всеведение ведает все дхармы. Поскольку 
«всеведение» – это одна из дхарм, то оно долж-
но ведать и само себя. Прасангики отрицают 
возможность непосредственного самопознания 
(rang rig mngon sum). Поэтому всеведение, буду-
чи познанием, должно ведать себя как объект. 
Однако это означает расщепление одной дхармы 
«всеведение» на две – познающее и познавае-
мое, что неприемлемо. Прасангики решают эту 
проблему по-разному, в том числе и используя 
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принцип срединности. Однако проще всего ее 
решать на основе недвойственности, в силу ко-
торой все дхармы являются всеведением (Вось-
митысячная, л. 168 Б – 169 А). Поэтому при по-
стижении любой дхармы постигается и всеведе-
ние. 

Всеведение постигает все объекты как явные 
и прямые. Поэтому они должны являться ему. 
Прошлые и будущие вещи входят в число «всех 
дхарм», а значит, и они должны являться всеве-
дению. Если прошлый кувшин является пости-
гающему его в данный момент всеведению, то 
он будет не прошлым, а нынешним. Будущий 
кувшин тоже окажется нынешним. Но это не-
приемлемо, так как на одном и том же месте бу-
дут восприниматься одновременно, например, 
прошлое семя, сегодняшний росток и будущее 
дерево, выросшее из того ростка. В связи с ре-
шением данной проблемы прасангики вводят 
понятия времени ведения (mkhyen dus) и време-
ни наличия (grub dus). Хотя бы время ведения 
прошлой глины, нынешнего глиняного кувшина 
и будущих черенков разбитого кувшина и было 
одним и тем же, однако время их собственного 
наличия является разным. Например, мы можем 
ярко вспоминать события своей жизни, и хотя  
они относятся к прошлому, но являются нашему 
уму в настоящем. Поэтому ведение трех времен 
не означает того, что прошлое и будущее стано-
вятся теперешним. 

Познание всегда правильно устанавливает 
свой объект, считают буддийские философы, 
если осуществляется в ситуации отсутствия дей-
ствия причин ошибочности (‘khrul rgyu). Пра-
сангики подразделяют эти причины на случай-
ные, преходящие (glo bur; напр. заболевание 
желтухой, вызывающее восприятие белой рако-
вины как желтой) и врожденные (lhan skyes) – 
неведение в форме признания истинности нали-
чия (bden grub ‘dzin) дхарм или оставшийся в 
сознании после его устранения след. Во время 
пребывания в самахите не действуют оба вида 
этих причин, поэтому «мудрость самахиты» 
считается прасангиками безошибочным (‘khrul 
med) познанием. Вне пребывания в самахите 
всегда действуют врожденные причины оши-
бочности, поэтому и познание тогда полагается 
ошибочным. Но если при этом не действуют 
случайные причины ошибочности, то познание 
признается условно безошибочным. У Будды 
отсутствуют врожденные причины ошибочно-
сти. Однако при восприятии феноменального он 
может подвергаться воздействию случайных 
причин. Например, когда снежная гора по ка-
ким-то причинам воспринимается как синяя, то 
Будда тоже будет видеть ее как синюю. Поэто-

му, считают некоторые любители поспорить, у 
Будды тоже есть ошибочное познание. Прасан-
гики полагают это неверным, так как подобные 
рассуждения опираются на обычное понимание 
познания. У Будды же имеется всеведение, ко-
торое видит синюю гору и одновременно ведает 
ее как белую, а синее – как ошибочное. Подоб-
ное познание, очевидно, нельзя признать оши-
бочным. 

Изложенное позволяет получить известное 
представление о некоторых основных моментах 
прасангиковской концепции всеведения как 
наивысшей формы познания, присущей только 
Будде, и открывает определенные перспективы в 
деле дальнейшего исследования воззрений уни-
кальных философских систем, сложившихся в 
рамках буддизма. 

 
Литература 
1. Агван Нима – Ngag dbang nyi ma. Nang pa’i 

grub mtha’ smra ba bzhi’i ‘dod tshul… (Воззрения че-
тырех буддийских философских школ). – Xl., 404 L. – 
sGo mang, 1971. 

2. Восьмитысячная – ‘Phags pa shes rab kyi pha 
rol tu phyin pa brgyad stong pa (Сутра «Праджня-
парамита восьмитысячная»). – Xl., 286 L. // The Asian 
Classics Input Project. Release Three. – Washington, 
1993 – Catalog # KD 0012. 

3. Встреча – ‘Phags pa yab dang sras mjal ba… 
(Сутра «Встреча отца и сына»). – Xl., 168 L. – sDe 
dge, 1730 // The Asian Classics Input Project. Release 
Three. – Washington, 1993. – P.82. – Catalog # KD 
0060. 

4. Гедун Тендар – dGe ‘dun bstan dar ba. bsTan 
bcos chen po dbu ma la ‘jug pa spyi don… (Общее ис-
следование «Введения в мадхьямику» Чандракирти). 
– Xl., 162 L. // The Asian… # S 0021. 

5. Друма – ‘Phags pa mi’am ci’i rgyal po ljon pas 
zhus pa zhes bya ba theg pa chen po’i mdo (Сутра «Во-
просы царя киннаров Друмы»). – Tokio, 1992. 

6. Золотой свет – ‘Phags pa gser ’od dam pa mdo 
sde’i dbang po’i rgyal po… (Сутра «Золотой свет выс-
ший»). – Xl., 183 L. 

7. Истинное объяснение – ‘Phags pa dgongs pa 
nges par ‘grel ba zhes bya ba theg pa chen po’i mdo 
(Сутра «Истинное объяснение мысли»). – Xl., 87 L. // 
The Asian … # KD 0106. 

8. Сувикранта-викрамин – ‘Phags pa rab kyi 
rtsal gyis rnam par gnon pas zhus pa shes rab kyi pha rol 
tu phyin pa bstan pa (Сутра «Вопросы Сувикранта-
викрамина»). – Xl., 91 L. 

9. Цонкапа – Blo bzang grags pa’i dpal. bsTan 
bcos chen po dbu ma la ‘jug pa’i rnam bshad … (Ком-
ментарий на «Введение в мадхьямику» Чандракир-
ти). – Xl., 267 L. // The Asian … # S 5408. 

10. Чандракирти – Zla ba grags pa. dBu ma la 
‘jug pa rang ‘grel dang bcas pa bzhugs so («Введение в 
мадхьямику» с автокомментарием). – Bibliotheca 
Buddhika 1X. – St.-Peters-bourg, 1912.



Т.Ф. Марханова. Третий патриарх школы Тяньтай Чжи И  и его сочинения 

 

  13

11. Чжамьян Шепа, 1 – ‘Jam dbyangs bzhad pa’i 
rdo rje. Grub mtha’i rnam bzhad… las thal rang skabs 
(Философские школы: Прасангика и сватантрика). – 
Xl., 240 L. 

12. Чжамьян Шепа, 2 – ‘Jam dbyangs bzhad pa’i 
rdo rje. Don bdun cu’i yig cha (Учебник по «Семидеся-
ти предметам») // Blo rig dang sa lam don bdun cu bcas 
bzhugs so. – dPar thengs gnyis par deb grangs: 500, 
1992. – С. 131-203. 

 
Донец Андрей Михайлович, доктор исторических наук, ведущий научный сотрудник отдела философии, 

культурологии и религиоведения Института моноголоведения, буддологии и тибетологии СО РАН, 670042, 
Улан-Удэ, ул. Сахьяновой, 6, e-mail: dulmaayush@yandex.ru 

Donets Andrey Mikhailovich, doctor of historical sciences, leading research worker at the Department of Philoso-
phy, Culture and Religion Studies, Institute of Mongolian, Buddhist and Tibetan Studies, Russian Academy of Science, 
Siberian Branch. 670042, Ulan-Ude, Sakhyanova St., 6, e-mail: dulmaayush@yandex.ru 

 
 
УДК 1 (091) (510)                                                                                                                         © Т.Ф. Марханова 
 

ТРЕТИЙ ПАТРИАРХ ШКОЛЫ ТЯНЬТАЙ ЧЖИ И  И ЕГО СОЧИНЕНИЯ 
 

В данной статье рассматривается краткий биографический очерк третьего патриарха школы Тяньтай 
Чжи И, его роль в становлении традиции тяньтайского буддизма. Представлен полный список его сочинений. 
Рассмотрены три великих сочинения школы Тяньтай, также уделено внимание и четвертому, не менее значи-
мому сочинению Чжи И «Первоначальные врата ступеней мира дхарм».  

Ключевые слова: дхарма Будды, дхарма, самадхи, чжи гуань, миры дхармы, таковость, скандха. 
 

T.F. Markhanova 
 

THE THIRD PATRIARCH OF THE TIANTAI SCHOOL ZHIYI AND HIS WRITINGS 
 

This article describes a short biographical essay of the third patriarch of tiantai school Zhiyi and his role in tradi-
tion formation of tiantai Buddhism. The complete list of his works is given. Attention is paid to three great works of 
tiantai school, the fourth, but not less significant writing of Zhiyi «Initial gates of  the Dharma’s world stages», is also 
described. 

Keywords: Buddha's dharma, dharma, samadhi, zhi guan, worlds of dharma, tathata, skandha. 
 
Чжи И (智顗) всемирно известен как Чжи-

чжэ да-ши (Великий наставник, Мудрец), свет-
ское имя – Чэнь Дэ-ань （陈德安）. Основопо-
ложник китайской школы Тяньтай（天台）. 
Проживал в провинции Цзинь (ныне пров. Ху 
нань). Он вырос в сложный период истории Ки-
тая, когда Северный Китай находился под вла-
стью захватчиков из северных степей, в то время 
как большая часть населения Китая была сосре-
доточена на юге страны. Отец Чжи И был совет-
ником императора династии Лян (502–557). 
Мать и отец Чжи И умерли, когда ему было 
примерно 17 лет, примерно в то время династия 
Лян была свергнута (557). Все это сподвигло 
Чжи И в храме города Чань Ша пров. Цзинь по-
клясться перед статуей Будды, что он станет 
буддийским монахом. В следующие годы он 
ушел в храм Гуо Юань (果愿) и дал 10 обетов, 
его позвали учиться к Хуй Куану (慧旷), в 20 лет 
он принял полных 150 обетов бикшу (нищенст-
вующие монахи 具足). 

После нескольких лет проживания на юге 
Чжи И отправился на север, чтобы учиться у 
Хуэй-сы(慧思), известного буддийского монаха. 

Там он столкнулся с традицией, которая в отли-
чие от южного буддизма обращала внимание на 
религиозную практику. Он оставался на севере 
Китая до 568 года, до тех пор, пока его учитель 
не велел ему вернуться в южную столицу, чтобы 
получить поддержку властей.  

Чжи И отправился в столицу Цзиньлин 
(совр. Нанкин) вместе с тремя десятками едино-
мышленников проповедовать методы медитации 
(чань фа) и пропагандировать «Сутру лотоса 
благого закона» («Мяо фа лянь хуа цзин»). В     
575 г. прослышав, что в горах хребта Небесной 
башни (Тяньтайшань, совр. уезд Тяньтай пров. 
Чжэцзян) имеется «дворец бессмертных-риши» 
(сянь гун, а также Сянь-сюэ), он с двумя десят-
ками сподвижников поселился там на северном 
отроге для занятий религиозной практикой. От-
сюда пошло название школы Тяньтай-цзун. 

При поддержке богатых и благочестивых 
мирян Чжи И оставался на горе Тянь-тай с 575 
до 585 г. В 585 году 3-го месяца Чжи И снова 
прибыл в Нанкин, жил в монастыре «Небо и 
Земля» (Лин Яо, 灵曜). Молодой император 
попросил Чжи И во дворце «Начала всех на-
чал» (Тай цзи, 太极) проповедовать сутры «Да 
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чжи ду лунь», «Фа хуа», а также сутру «Жень 
Ван бань жуо цзинь». Известные буддийские 
монахи все были уполномочены принимать 
участие в обсуждении сутр. Храм был пере-
полнен, ученики внимательно слушали и запи-
сывали фразы этих сутр. После объяснения 
Чжи И этих сутр много учеников на основе 
своих записей создали свои произведения. Его 
сутры имели на этом обсуждении успех. Затем 
Чжи И опять отправился в свою хижину на 
гору Тянь Тай. 

Только через четыре года после его возвра-
щения в 589 г. южная провинция была захвачена 
армиями Суй. Несмотря на это изменение, Чжи 
И был в состоянии поддерживать тесные отно-
шения с главами династии Суй. Так, суйский 
император Ян Гуан(杨广), желая показать свою 
поддержку буддизму, попросил Чжи И прибыть 
в Ян-чжоу для посвящения его в монахи, Он тут 
же отправился к Ян Гуану, чтобы обучить его 
обету бодхисаттвы. После этого Чжи И получил 
звание мудреца. 

В следующем году (592) он вернулся на ро-
дину в город Цзинчжоу (г. Хубэй), тогда и осно-
вал в уезде Дан Ян на горе Юй Цюань храм Юй 
Цюань(玉泉). В течение следующих двух лет 
(593–595) в этом храме он написал сочинения 
«Фа хуа цзинь сюань и» и «Мо хэ чжи гуань». 

Весной 595 г. Чжи И снова по приглашению 
Ян Гуана прибыл в Янчжоу, там написал сочи-
нение «Цзинь мин Цзин шу», в сентябре вернул-
ся на гору Тянь Тай, упражнялся в спокойной 
природе. В это время ему исполнилось 58 лет. 
Чжи И умер во время очередной поездки в сто-
лицу в 597 г. на 60-м году жизни, после 40 лет 
монашества [1].  

Чжи И в течение 30 лет проповедовал буд-
дийское учение. Наряду с проповедями он напи-
сал большое количество сочинений. До нас 
дошли «Фа хуа цзин сюань и» (Сокровенный 
смысл сутры Лотоса благого закона) 20 цзюа-
ней, «Фа хуа цзин вэнь цзю» (Письмена и фразы 
сутры Лотоса благого закона) 20 цзюаней, «Гу-
ань инь сюань и» (Сокровенный смысл гуань 
инь/Авалокитешвары [в Лотосовой сутре]) 2 
цзюаня, «Гуань инь и шу» (Истолкование смыс-
ла [раздела] Гуань инь/Авалокитешвары [в Ло-
тосовой сутре]) 2 цзюаня, «Цзинь гуань минь 
цзин сюань и» (Сокровенный смысл «Сутры Зо-
лотого света») 2 цзюаня, «Цзинь гуань минь 
цзин вэнь цзю» (доскональное/пофразовое [объ-
яснение] текста «Сутры Золотого света») 6 
цзюаней, «Вэй мо цзинь сюань шу» (Истолкова-
ние сокровенной «Сутры Чистоимянно-
го/Вималакирти») 6 цзюаней, «Вэй мо цзинь 
шу» (Истолкование «Сутры Чистоимянно-

го/Вималакирти») (25 цзюаней написал сам Чжи 
И, и 3 последующих были дополнены его уче-
никами) 28 цзюаней, «Вэй мо цзин люэ шу» 
(Истолкование сокращенной «Сутры Чисто-
имянного/Вималакирти») (сокращен монахом 
Чжан Жанем) 10 цзюаней, «Сы цзяо и» (Четыре 
религиозных доктрины) 12 цзюаней, «Сань гу-
ань и» (Смысл Трех узрений, троякого созерца-
ния: истинно сущего, явления, того и другого 
как тождества), «Сы си тан и» (Четыре смысла 
постижения учения Будды) 2 цзюаня, «тин гуань 
инь цзин шу» (Истолкование сутры «Мольба 
богине милосердия Гуань-инь») 1 цзюань, «Гу-
ань у лян шоу фо цзин шу» (Истолкование «сут-
ры узрения Будды бесконечного долголе-
тия/Амитаюса»/»Амитаюрдхъяна сутры») 1 
цзюань, «А ми туо цзин и цзи» (Сочинения идеи 
канонов будды Амитабхи) 1 цзюань, «Жень ван 
ху гуо бань жуо цзин шу» (Сутра Праджняпара-
миты о спасении страны гуманным ца-
рем/Дварапалой/Буддой) 5 цзюаней, «Цзинь ган 
бан жуо цзин шу» (Истолкование «Сутры драго-
ценной, твердой праджни») 1 цзюань, «Пу са цзе 
и шу» (Истолкование смысла соблюдения рели-
гиозных предписаний бодхисаттв) 2 цзюаня, 
«Мо хэ чжи гуань» (Великое установление – 
шаматха и узрение – випашьяна) (первоначаль-
ное имя «Юань дунь чжи гуань» – Полное, круг-
лое и внезапное установление – шаматха и узре-
ние – випашьяна) 20 цзюаней, «Ши чань бо луо 
ми цыди фа мень» (Ступени врат дхарм, осво-
бождающих дхъяну парамиты) 10 цзюаней, «Лю 
мяо фа мень» (Шесть врат бланой Дхармы) 
(другое название «Бу дин чжи гуань») 1 цзюань, 
«Сяо чжи гуань» (Малое установление – шамат-
ха и узрение – випашьяна) (другое название 
«Сью си чжи гуань цзо чань фаяо» – Основные 
принципы сидячей медитации для овладения 
Чжи гуань ) 1 цзюань, «Сы нянь чу» (Начало 
Четырех мыслей) 4 цзюаня, «Ву фан бянь нянь 
фо мень» (Буддийские школы Пяти проповедей 
мысли) 1 цзюань, «Чань мень коу зюэ» (Устное 
передавание достижения состояния небытия) 1 
цзюань, «Чань мень цзин» (Сочинение о дости-
жении состояния небытия) 1 цзюань, «Чань мень 
яо люэ» (Краткий очерк о достижении состоя-
нии небытия) 1 цзюань, «Гуань синь лунь» (Су-
ждения/шастра об узрении сердца/постижении 
сознания) 1 цзюань, «Гуань синь сун цзин фа» 
(Чтение сутр Дхармы об узрении серд-
ца/постижении сознания) 1 цзюань, «Гуань синь 
ши фа» (Пища Дхармы об узрении серд-
ца/постижении сознания) 1 цзюань, «Ши мо хэ 
бань жуо бо луо ми цзин дюэ и сань мэй» (Са-
мадхи смысла и пробуждения «Сутры об Осво-
бождении Праджняпарамиты») 1 цзюань, «Фан 
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дэн сань мэй син фа» (Истинные и равные са-
мадхи действующих дхарм) 1 цзюань, «Фа хуа 
сань мэй чан и» (Исповедь самадхи лотоса Бла-
гого закона) 1 цзюань, «Тин гуань инь чань фа» 
(Правила обряда покаяния у богини милосердия 
Гуань-инь) (опубликован как «Гуо тин бай лу») 
1 цзюань, «Цзин гуан минь чань фа» (Порядок 
обряда покаяния Золотой правды (справедливо-
сти)) (опубликован как «Гуо тин бай лу») 1 цзю-
ань, «Тяньтай чжи чже да ши фа юань вэнь» 
(Письмо-клятва тяньтайского мудреца-учителя) 
1 цзюань, «Пу сян пу са фа юань вэнь» (Письмо-
клятва бодхисаттве Самантабадре) 1 цзюань. 
Кроме того, есть еще некоторые его сочинения 
«Да чжи ду лунь шу» (Истолкование «Маха-
праджняпарамиты-шастры») 20 цзюаней, «Ми 
лэ чен фо цзин шу» (Истолкование «Сутры ста-
новления Майтреи») 5 цзюаней и т.д. Также 
имеется «Цзин ту ши и лунь» (Суждения десяти 
сомнений Чистой земли (рая)) 1 цзюань, также 
можно сказать, что последующие поколения не-
законно присвоили некоторые из сочинений 
Чжи И, признав их за свои [2] . 

Из перечисленных сочинений Чжи И глав-
ными являются «Фа хуа сюань и» («Сокровен-
ный смысл лотосовой сутры»), «Фа хуа вэнь 
цзюй» («Фразы "лотосовой сутры"») и «Мохэ 
чжи гуань» («Великое самопрекращение и само-
постижение»), которые известны как «три вели-
кие тяньтайские части» (тяньтай да сань бу, 
天台大三部), так как в них изложены основные 
доктрины этой школы. Эти сочинения Чжи И в 
немалой степени определили характер традици-
онных представлений о Лотосовой сутре в Ки-
тае. 

Сочинение «Фразы сутры о цветке лотоса 
чудесной дхармы» (Фа хуа цзин вэнь цзюй, 
法华经文句) – это комментарий Чжи И на Лото-
совую сутру, где он разъясняет каждое слово и 
каждую фразу, начиная со слов «Так я слышал» 
и заканчивая «Они поклонились и разошлись». 
В этой работе он исследовал сутру с четырех 
сторон: причины и обстоятельства; соотношение 
учений; теоретическое и практическое учение; 
умственное наблюдение. Кроме того, сутра была 
аналитически разделена на три ступени: 1) деле-
ние всего трактата на две основные части: Врата 
Следа (цзимэнь) или вступительные проповеди 
– первые четырнадцать глав; Основные Врата 
(бэньмэнь) или основные проповеди – послед-
ние четырнадцать глав; 2) деление каждой из 
двух основных частей, в свою очередь, на три 
функциональные части: вводная часть; часть, 
раскрывающая истинную суть; часть для рас-
пространения; 3) деление каждой из двадцати 
восьми глав сутры на тематические разделы. От 

этого трактата впоследствии отталкивались 
практически все последующие деления Лотосо-
вой сутры на функциональные части. 

В сочинении «Сокровенный смысл сутры о 
цветке лотоса чудесной Дхармы» (Фа хуа цзин 
сюань и 法华经玄义) Чжи И подробно объяснил 
значение пяти иероглифов названия «Сутры ло-
тоса благого закона» – Мяо Фа Лянь Хуа Цзин. 
Интерпретация этих пяти иероглифов в самом 
общем виде сводится к следующему: 

МЯО – чудесный, благой. Чжи И выделяет 
два вида чудесного – «относительное» и «абсо-
лютное». Дхарма Будды, запечатленная в Лото-
совой сутре, является «чудесной», «благой» от-
носительно учений всех будд, о которых гово-
рится в других сутрах. С другой стороны, Дхар-
ма [сама по себе] «абсолютно чудесна», и Чжи И 
сравнивает ее со сливками и с «большой лодкой, 
перевозящей к тому берегу». 

ФА – дхарма. В широком смысле это вся     
Дхарма Будды, в более узком – учение, запечат-
ленное в Сутре о цветке лотоса чудесной дхар-
мы, а также философия школы тяньтай. 

ЛЯНЬХУА – цветок лотоса. Эти знаки, со-
гласно Чжи И, имеют четыре толкования, суть 
которых можно свести к двум утверждениям. 
Во-первых, с цветком лотоса сравнивается со-
вершенное учение Будды, заключенное в Сутре 
о цветке лотоса чудесной дхармы, противопос-
тавляемое предварительным учениям, изложен-
ным в других сутрах. Во-вторых, цветок лотоса 
уподобляется «благим (чудесным) причинам и 
плоду», обретение просветления – цветению и 
вызреванию плода из цветка лотоса; раскрыва-
ние цветка – «возвращению (приходу) к Трем 
сокровищам», а вызревание плода – обретению 
истинного просветления. 

ЦЗИН – сутра. Чжи И толкует этот знак в 
смысле «все», т.е. все проповеди, значения, 
мысли. Такое понимание знака «цзин» исходит 
из того, что Сутра о цветке лотоса чудесной 
дхармы включает в себя более частные подгото-
вительные истины, содержащиеся в других сут-
рах. В этом смысле она суть «все сутры» (и, со-
ответственно, все истины, все значения и т.д.) 

Кроме того, в этой работе Чжи И изложил 
доктрину о Пяти глубоких значениях, с позиции 
которых нужно рассматривать сутры. Они тако-
вы: 1) объяснение названия; 2) умение находить 
суть; 3) прояснение доктрины; 4) выяснение на-
значения; 5) определение знака учения. Пользу-
ясь этими значениями можно понять, какое ме-
сто занимает та или иная сутра в степени рас-
крытия истинной реальности Будды [3]. 

Также Чжи И в своем трактате изложил док-
трину о «пяти периодах – восьми учениях». 



ВЕСТНИК БУРЯТСКОГО ГОСУДАРСТВЕННОГО УНИВЕРСИТЕТА                                                                                8/2013 

 

  16

Пять периодов – это точная хронологическая 
классификация проповедей Будды Шакьямуни. 
Она получила название «У ши ба цзяо» 
(五时八教). Особенно полно эти периоды были 
рассмотрены в монографии Л.Е. Янгутова и А.К. 
Хабдаевой «Традиции абхидхармы в Китае». 
Эта хронологическая классификация, представ-
ленная Чжи И, основывается на легенде о том, 
как Будда, получив просветление под деревом 
Бодхи, узрел Истину. После этого Будда решил 
передать ее людям. Этот период Чжи И назвал 
хуаяньским (хуаянь ши, 华严时). Кроме бодхи-
саттв, никто не смог понять всей глубины про-
поведи Будды. Тогда он решил, что людей необ-
ходимо подводить к пониманию Истины посте-
пенно. Для этого Будда упростил свои пропове-
ди и постепенно шаг за шагом готовил людей к 
постижению Истины. 

Второй период – Лу юань ши (鹿苑时), Пе-
риод Оленьего сада. Здесь Будда излагает про-
поведь о четырех благородных истинах. 

Третий период – Фандэн ши (方等时), время 
истинных и равных. Здесь Будда знакомит ауди-
торию с основами широкого пути спасения – 
Махаяны. 

Четвертый период – Баньжо ши (般若时), 
период проповеди праджняпарамиты. 

Пятый период – Фахуа непань ши 
(法花涅槃时). Период проповеди «Саддхарма-
пундарика-сутры» (法花经) и «Нирвана-сутры» 
(涅槃经). В этот период Будда раскрыл сокро-
венный смысл (玄义) своего учения.  

Пяти периодам соответствует восемь уче-
ний. Здесь внимание Чжи И концентрируется на 
методе и содержании спасения. Учения здесь 
делятся по методу спасения на: 

1) дунь цзяо (顿教) – внезапное учение; 
2) цзянь цзяо (渐教) – постепенное учение; 
3) бими цзяо (秘密教) – тайное учение; 
4) бу дин цзяо (不定教) – неопределенное 

учение; 
По содержанию: 
1) цзан цзяо (藏教) – учение сокровищни-

цы; 
2) тун цзяо (通教) – общее учение; 
3) бе цзяо (别教) – единственное или осо-

бое учение; 
4) юань цзяо (园教) – круглое (совершенное) 

учение [7, с. 221-223]. 
В этой работе все без исключения буддий-

ские доктрины органично увязаны в единую 
систему – Дхарму Будды, а философия школы 
Тяньтай считается основой для всех школ ма-
хаяны. 

В сочинении «Большой чжигуань» (Мохэ 
чжи гуань, 摩诃止观) Чжи И описывает четыре 
самадхи: 1) обретаемое через постоянное сиде-
ние; 2) обретаемое через постоянное хождение; 
3) обретаемое и через хождение и через сидение; 
4) обретаемое не через хождение и не через си-
дение. 

Чжи Гуань – это метод достижения спасе-
ния, представляющий собой буддийскую меди-
тацию, состоящую из двух частей: чжи и гуань. 
Термин «чжи», имеющий смысловые значения 
«стоять» (неподвижно), «останавливать» (ся), 
«прекращать» (ся), «задерживать» (ся), «утвер-
ждать» (ся), «хватать», «подавлять», «искоре-
нять», «уничтожать» и т.п., представлял собой 
перевод на китайский язык индо-буддийского 
понятия «шаматха» (покой, тишина, успокоен-
ность сознания, отсутствие страсти, усилие для 
прекращения страстей и желаний), а также «са-
мадхи» (погруженное созерцание, сосредоточе-
ние мысли на одной точке созерцания, успокое-
ние сознания) [5, с. 103]. 

Чжи – это начальная стадия тяньтайской ме-
дитации. На этой стадии выполняется задача 
прекращения или же «приостановления» воз-
действия иллюзии внешнего мира. Однако с 
прекращением этого воздействия еще не дости-
гается конечная цель спасения, человек не из-
бавляется окончательно от привязанности к эм-
пирическому бытию. Для этого необходимо по-
стижение истинно сущего. Оно постигается на 
следующей стадии медитации, известной в ки-
тайском буддизме как гуань. Понятие «гуань» – 
«смотреть», «глядеть», «предаваться созерца-
нию», «вникать», «глубоко продумывать», «изу-
чать», «ясно видеть» и т.д. – соотносилось с ин-
добуддийским понятием «випашьяна» (истинное 
видение). Истинное видение (истинно сущее) – 
умение распознавать иллюзию феноменального 
мира, обнаруживать и созерцать сущее, скры-
вающееся за иллюзорностью, т.е. видение вещей 
такими, каковы они есть на самом деле [5,         
с. 104]. 

Но все же целью для следующих по пути 
Великой Колесницы заключается в том, чтобы 
обрести состояние Будды. Обретение состояния 
Будды характеризуется проявлением в себе в 
полной мере таких качеств, как сострадание и 
мудрость, а также в видении мира в его истин-
ной реальности. Бытие состоит из десяти миров 
Дхармы. Эти миры составляют модель бытия 
или уровни существования, в которых обитают 
живые существа. Каждый мир имеет определен-
ные характеристики и условия существования 
живых существ, обитающих там. Все живые су-
щества обладают сознанием, оно является отра-
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жением этого бытия, так сказать его микрокос-
мосом. Таким образом, какой мир преобладает в 
данный момент, такое состояние сознания у су-
щества и, как следствие, в таком мире находит-
ся. Эти миры таковы: 

1. Мир ада (диюй фа цзе). Это состояние 
страдания, понимаемое в двух смыслах. С одной 
стороны, в буддизме человеческая жизнь (жизнь 
непросветленного человека) сравнима со стра-
данием («первая благородная истина»). С другой 
стороны, страдание выражается в какой-либо 
конкретной форме – в виде болезни, домашних 
или общественных неурядиц, старости, бедно-
сти и других неприятностей. 

2. Мир голодных духов (эгуй фа цзе) – со-
стояние, когда существование человека опреде-
ляется рядом низменных с точки зрения буддиз-
ма желаний (страсть к деньгам, пьянство и т. п.). 

3. Мир животных (чу шэн фа цзе). В этом 
состоянии человеком руководят исключитель-
но животные инстинкты. Единственный сти-
мул его существования – чувственные жела-
ния. Поэтому тех, кто находится в данном 
«мире», сравнивают со скотом, лишенным ра-
зума и, следовательно, не имеющим возмож-
ностей и способностей осмыслить, чем они 
являются на самом деле. 

4. Мир асуров (Асюло фа цзе). Состояние 
агрессивности, когда человек стремится к ли-
дерству. Он подавляет других, подчиняясь един-
ственному желанию – доказать свое собственное 
превосходство. 

Перечисленные миры характеризуют омра-
ченное сознание. Это состояние человека, пре-
бывающего в сансаре и не помышляющего о 
нирване. 

5. Мир людей (жэнь фа цзе). Естественное 
состояние человека, когда он занимается повсе-
дневными делами. Однако буддийские авторы 
имеют в виду не любого человека, а мирянина, 
верящего в закон Будды и поддерживающего 
сангху. 

6. Мир неба (тянь фа цзе). Это состояние 
человека, не освобожденного еще от омраченно-
го сознания, но также стремящегося к нирване и 
сделавшего уже конкретные шаги к спасению. 

Два перечисленных мира – это состояние че-
ловека, устремленного к нирване. 

7. Мир шраваков (шэнь вэнь фа цзе). Это 
состояние, в котором находится человек, слу-
шающий голос учителя, проповедующего закон 
Будды. Первоначально «шраваками» называли 
учеников Шакьямуни, позднее значение этого 
понятия несколько расширилось, но наличие 
бинома «учитель – ученик» имелось в виду все-
гда. 

8. Мир пратьекабудд (юаньцзюэ фа цзе). 
Это те, кто без чьей-либо помощи стремится к 
нирване, они самостоятельно идут к просветле-
нию, но и не оказывают помощи другим. Идеал 
Хинаяны. 

9. Мир бодхисаттв (пуса фа цзе). Это те, 
кто освободился от омраченного сознания, но 
отказался вступить в нирвану ради помощи дру-
гим. Это идеал махаяны. 

10. Мир Будды (фо фа цзе). Наивысший 
«мир», в котором открываются все законы бы-
тия. Нирвана – конечная цель буддийского спа-
сения. 

Перечисленные четыре мира – это миры свя-
тых. 

Миры как функциональные элементы бытия 
описываются по десяти параметрам. Все сущест-
вует благодаря определенным причинам и услови-
ям, а их описание и есть описание десяти «таково-
стей». Если хоть одна из них отсутствует, сущест-
вование этого объекта невозможно. Другими сло-
вами, миры существуют благодаря совокупности 
этих десяти таковостей. Они таковы: 

1. Признак внешнего вида (жу ши сян) – 
это внешнее проявление таковости. 

2. Признак природы (жу ши син) – это про-
явление собственной природы таковости, кото-
рая характеризуется как то, что неизменно, как 
собственная природа вещей и явлений, как выс-
шая реальность. 

3. Признак сущности, или телесности (жу 
ши ти). Это одновременное проявление природы 
и внешнего мира.  

4. Признак силы (жу ши ли). Имеется в ви-
ду внутренняя сила, потенция к действию. 

5. Признак действия (жу ши цзо). Это реа-
лизация потенции к действию.  

6. Признак главной, первичной причины 
(жу ши инь).  

7. Признак второстепенной причины (жу 
ши юань). 

8. Признак результата (жу ши го). Это 
скрытый результат действия главной и второ-
степенной причин. 

9.  Признак воздаяния (жу ши бао). Это яв-
ный результат действия главной и второстепен-
ной причин. Это проявление скрытого результа-
та. 

10. Признак завершения (исчерпания) нача-
ла и конца (жу ши бэнь мо цзюцзин дэн). Под 
началом понимается признак внешнего вида, 
под концом – признак воздаяния, а в итоге все 
признаки проявляются одновременно.  

Согласно тяньтайской концепции десяти ми-
ров, каждое существо обитает в одной из трех 
сфер. 
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1. Сфера пяти скандх. Пять скандх – это 
чувственные дхармы (сэ – рупа), ощущения 
(шоу – ведана), восприятие (сян – санджня), 
энергии, или волевые акты (син – санскары), 
сознание (ши – виджняна). 

Из пяти скандх выделяется две другие сфе-
ры: чувственного и пространства. 

2. Сфера чувственного – это сфера воспри-
ятия индивидом явлений внешнего мира. 

3. Сфера пространства, или сосуда, – это 
сфера воспринимаемых индивидами предметов 
внешнего мира [5, с. 123-125]. 

 Согласно учению Чжи И, на все три сферы 
распространяется принцип взаимопроникнове-
ния миров. Отсюда делается вывод: утвержде-
ние, что десять взаимопроникающих миров ох-
ватывают и сферу окружения, ведет к призна-
нию вездесущности сознания, то есть отсутствия 
принципиального различия между живыми су-
ществами и неживой природой. Таким образом, 
снимается оппозиция между человеком и окру-
жающим его миром. 

Под миром Будды в учении Чжи И понима-
ется абсолют, который тождествен феноменаль-
ному миру. Спасение толкуется как выявление в 
себе мира Будды. Для этого необходимым счи-
талось изучение буддийской догматики, однако 
при этом различалось медленное, неопределен-
ное и мгновенное просветление (чжигуань). 
Большое значение в учении Чжи И придавалась 
медитативным практикам. 

Надо отметить, что в «Три великих тяньтай-
ских части» не попало не менее значимое чет-
вертое сочинение «Фацзе цы ди чу мень» (Пер-
воначальные врата ступеней мира дхарм, 
法界次第处门). Это сочинение является выдаю-
щимся памятником буддийской мысли, полу-
чившей развитие в средневековом Китае. Пред-
ставляет собой энциклопедию буддийских уче-
ний. В нем изложены буддийские концепции 
раннего буддизма Махаяны и Хинаяны.  

 Структура сочинения выглядит следующим 
образом: 

Цзюань 1 (Часть 1). 
Глава 1. Первоначальные врата имени и 

формы. 
Глава 2. Первоначальные врата пяти скандх. 
Глава 3. Первоначальные врата 12 аятан. 
Глава 4. Первоначальные врата восемнадца-

ти дхату (кит. Ши ба фа цзе). 
Глава 5. Первоначальные врата шестнадцати 

знаний и видений. 
Глава 6. Первоначальные врата страданий 

видения и страданий любви (привязанностей). 
Глава 7. Первоначальные врата трех ядов. 

Глава 8. Первоначальные врата пяти покро-
вов. 

Глава 9. Первоначальные врата десяти ис-
кушений. 

Глава 10. Первоначальные врата девяноста 
восьми искушений. 

Глава 11. Первоначальные врата десяти гре-
хов. 

Глава 12. Первоначальные врата десяти доб-
родетелей. 

Цзюань 2 (Часть 2). 
Глава 13. Первоначальные врата трех при-

ютов. 
Глава 14. Первоначальные врата пяти запо-

ведей (воздержаний). 
Глава 15. Первоначальные врата четырех 

дхъян.  
Глава 16. Первоначальные врата четырех 

беспредельных состояний ума [Будды] (4 неиз-
меримости: безграничная доброта, безграничное 
сострадание, беспредельная радость и беспре-
дельная отрешенность). 

Глава 17. Первоначальные врата четырех 
бесформенных самадхи (другое название четы-
рех пустых ирреальных самадхи). 

Глава 18. Первоначальные врата шести чу-
десных врат дхармы (нирваны). 

Глава 19. Первоначальные врата шестнадца-
ти особых побед (подавлений). 

Глава 20. Первоначальные врата хорошо ос-
вещенного (понимаемого) суждения (подхода, 
мнения) (другое название хорошо освещенной 
дхъяны). 

Цзюань 3 (Часть 3). 
Глава 21. Первоначальные врата девяти же-

ланий. 
Глава 22. Первоначальные врата восьми 

мыслей. 
Глава 23. Первоначальные врата десяти же-

ланий. 
Глава 24. Первоначальные врата восьми без-

людных (уединенных) домов. 
Глава 25. Первоначальные врата восьми 

процветающих (красивых) мест. 
Глава 26. Первоначальные врата всех десяти 

мест. 
Глава 27. Первоначальные врата четырна-

дцати изменений (превращений). 
Глава 28. Первоначальные врата шести 

сверхъестественных постижений (духовное зре-
ние, постижение мыслей другого), шести обла-
даний сверхъестественными способностями (о 
буддах и бодхисаттвах). 

Глава 29. Первоначальные врата девяти сту-
пеней самадхи (定). 
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Глава 30. Первоначальные врата трех самад-
хи (三昧).  

Глава 31. Первоначальные врата стреми-
тельных (боевых) самадхи. 

Глава 32. Первоначальные врата превосхо-
дящих (преодолевших) самадхи. 

Цзюань 4 (Часть 4). 
Глава 33. Первоначальные врата четырех ис-

тин. 
Глава 34. Первоначальные врата шестнадца-

ти деяний. 
Глава 35. Первоначальные врата двух пус-

тот: жизни и дхармы. 
Глава 36. Первоначальные врата тридцати 

семи разделов. 
Глава 37. Первоначальные врата трех отка-

зов от всего мирского. 
Глава 38. Первоначальные врата трех неом-

раченных истоков (основ, причины, корня). 
Глава 39. Первоначальные врата одиннадца-

ти знаний (мудрости). 
Глава 40. Первоначальные врата двенадцати 

нидан. 
Цзюань 5 (Часть 5). 
Глава 41. Первоначальные врата четырех 

больших обещаний (клятва, обет). 
Глава 42. Первоначальные врата шести пе-

реправ – средство достижения другого берега, 
т.е. для пересечения «океана смертей и рожде-
ний» (saмsara) и достижения освобождения 
(нирваны). 

Глава 43. Первоначальные врата четырех 
опор (буддийское учение, сутры, долг и муд-
рость). 

Глава 44. Первоначальные врата девяти ви-
дов больших (мощных, сильных) дхъян. 

Глава 45. Первоначальные врата восемна-
дцати пустот. 

Глава 46. Первоначальные врата десяти 
сравнений (примеров). 

Цзюань 6 (Часть 6). 
Глава 47. Первоначальные врата ста восьми 

самадхи. 
Глава 48. Первоначальные врата пятисот за-

клятий и заговоров. 
Глава 49. Первоначальные врата четырех 

восприятий. 
Глава 50. Первоначальные врата шести уме-

ренностей (сдержанность, скромность). 
Глава 51. Первоначальные врата восьми иш-

вар (свободный от сомнений, заблуждений), 
(другое название – Восемь видов изменений, 
перемен). 

Глава 52. Первоначальные врата четырех 
беспрепятственных дебатов (полемик). 

Глава 53. Первоначальные врата десяти сил 
(способностей) Будды (dasabala). 

Глава 54. Первоначальные врата четырех не-
страхов (бесстрашия). 

Глава 55. Первоначальные врата восемна-
дцати раздельных дхарм. 

Глава 56. Первоначальные врата великой 
доброты и великой скорби (об отзывчивости к 
людским радостям и страданиям, милосердии 
бодисаттв к людям). 

Глава 57. Первоначальные врата тридцати 
двух телесных признаков Будды (прямые ноги, 
руки ниже колен, белые ровные зубы и т.д.). 

Глава 58. Первоначальные врата восьмиде-
сяти видов блага. 

Глава 59. Первоначальные врата восьми ви-
дов звучания (голоса). 

Глава 60. Первоначальные врата трех пребы-
вающих (находящихся) мыслей [4]. 

Содержание этого сочинения составляет 
анализ дхарм. В контексте этого анализа дхарм 
Чжи И разворачивает картину феноменального 
мира, обусловленного омраченным сознанием, 
его привязанностью к ложному «Я». Через ана-
лиз теории дхарм Чжи И методично следует от 
истины Хинаяны к истинам махаяны, которую 
он пытается представить как целостную картину 
мира. Мир дхарм (санскр. «дхарма дхату», кит. 
«фа цзе») понимается здесь как обозначение 
всего сущего-истинного и иллюзорного. Мир, 
разворачиваемый Чжи И в его сочинении, – это 
мир дхарм. Вне этого мира нет ничего иного [6, 
с. 38-39]. 

Это сочинение было незавершенным. Так из 
300 намеченных глав были написано только 60.  

В этом сочинении подробно излагаются 
теории абхидхармы и праджняпарамиты. Эти 
концепции изложены в гармоничном единстве: 
из одного вытекает другое. Например, из кон-
цепции четырех истин логически вытекает 
концепция абхидхармы, из концепции абхид-
хармы логически вытекает концепция прадж-
няпарамиты. Такое изложение буддийского 
учения средневековым автором имеет важное 
значение, с одной стороны, как источник о 
буддийской теории, оформленный в средневе-
ковье, с другой стороны, как отражение кон-
цепции понимания буддизма в средневековом 
Китае.  
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СМЕРТЬ КАК ОСНОВОПОЛАГАЮЩИЙ АСПЕКТ  
В ПОНИМАНИИ ПОЭЗИИ ХАЙЦЗЫ (1964–1989 гг.) 

 
В данной статье рассматривается категория смерти в творчестве Хайцзы как важный аспект в понима-

нии философской лирики поэта. Смерть представляет основную форму существования и внутренней свободы 
личности. 

Ключевые слова: литература, китайская поэзия, категория смерти, философская лирика. 
 

 V.V. Tsybikova 
  

DEATH AS THE MAIN ASPECT  
FOR UNDERSTANDING HAIZI’S POETRY 

 
This article is devoted to the category of death in Haizi’s works as the most important aspect for analyzing his phi-

losophical lyrics. Death in his poetry is represented as the main form of existence and individual liberty. 
Keywords: literature, Chinese poetry, category of dearth, philosophical lyrics. 
 
Творчество китайского поэта Хайцзы прихо-

дится на 80-е гг. ХХ в., ознаменовавшиеся в ис-
тории Китая как переломный момент. Атмосфе-
ра политики реформ и открытости обусловила 
проникновение в Китай разнообразных культур-
ных веяний запада, тем самым сформировав 
почву для нового поэтического творчества [Цы-
ренова, 2005, с. 214]. В произведениях поэтов 
«нового поколения» воплощаются эстетические 
принципы, способ творческого мышления, кото-
рый воплотит опыт художественного сознания 
целой эпохи [Тугулова, 2009, с. 186]. Отличи-
тельной чертой поэзии Хайцзы является присут-
ствие философских мотивов, поэт зачастую за-
давался вопросами бытия и на протяжении всей 
своей творческой деятельности испытывал не-
угасаемый интерес именно к категории смерти, 
ставшей выражением его идеологических взгля-
дов. Эта тема получила неоднозначную интер-
претацию в его поэтическом исполнении. Ран-
ние стихи Хайцзы (во многом благодаря его 
первому любовному опыту) характеризуются 
теплотой, любовью, надеждой на светлое буду-
щее, здесь очень сильно чувствуется его юноше-
ский порыв. Однако после разлуки со своей воз-
любленной Лань Бовань попытки поиска внут-
реннего исцеления и развития, связанные с об-
щей тенденцией самосовершенствования поэта, 

привели Хайцзы к трансформации идейно-
мировоззренческих принципов, повлиявших на 
изменение тематических, идейно-
художественных и моральных направлений. В 
первую очередь изменяется отношение Хайцзы 
к концепту смерти, которое именно в этот пери-
од начинает доминировать в его творчестве. 
Здесь стоит отметить, что в формировании 
идеологии немаловажную роль сыграло увлече-
ние поэта западной философией (М. Хайдеггер, 
Г. Гегель, Ф. Ницше). Считая истинно духовным 
началом в человеке поэзию, Хайцзы истолковы-
вал смерть именно с этой точки зрения. В ре-
зультате у него получилось, что подлинное при-
нятие смерти возможно лишь в эфире чистой 
поэзии, способствующей достижению состояния 
абсолютного созидания. Бытие человека – это 
лишь его потенция, но для того чтобы укрепить 
бытие человека и поэзии в целостности и завер-
шенности, необходимо привнести конечность, 
т.е. смерть, завершающую человеческое сущест-
вование.  

 
Войду в полуденную воду. 
Приподнят занавес, 
И пара веточек протянуты на мое 
Тело, самоцветы водной глади 
для бутылки, разбитой пополам, 
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И вода в бутылке той не в силах разойтись. 
Опущусь на лезвие, 
Словно на рояля клавиши, 
А еще веревка есть, 
Обвивает за кровать. 
Лесное солнце перерывами срубает тебя, 
Как и срубает ветер юга. 
Ты стреляешь, одиноко вернулся домой. 
Словно голубь, 
Вернулся в алую корзину. 

       «Песня самоубийцы» (自杀者的歌) 
 

Хайцзы рассматривает смерть как обычное, 
постоянно происходящее событие, о чем свиде-
тельствует и само название произведения. Здесь 
поэт раскрывает различные процессы и способы 
суицидального ухода из жизни: «Опущусь на 
лезвие / Словно на рояля клавиши / А еще веревка 
есть / Обвивает за кровать». Он придает смер-
ти пафосный характер, детализирует и не боится 
ее, что подтверждает силу воли, уверенность 
поэта, а также неоднозначное понимание данно-
го концепта: «Приподнят занавес / И пара ве-
точек протянуты на мое / Тело». Цветовая гам-
ма подобрана под стать общему настроению 
стихотворения: «Одиноко вернулся домой / 
Словно голубь / Вернулся в алую корзину». Образ 
алой, словно кровь, корзины символизирует 
смертельный исход лирического героя. Образ 
голубя олицетворяет личность самого поэта, 
нашедшего свое упокоение в смерти.  

В поздних стихотворениях видны только 
боль поэта, его страдание, одиночество и про-
щание с родными, родной деревней, друзьями, 
жизнью. Однако с этим пессимизмом пришла к 
Хайцзы и своя философия жизни и смерти, 
пришла своеобразная мудрость, которая была 
свойственна только ему. В произведении «По-
чему цветы такие красные» (花儿为什么这样红) 
поэт, рассуждая о вопросах мироздания, раство-
ряется в потоке жизни и смерти, наполняется 
гармонией природы: 

 
Темная ночь, ты повозка великой поэзии, 
Обступила живой огонь, что в середине. 
Среди ночи степь так глубока,  
                                     так таинственна и далека. 
Я прекратил свою жизнь  
В печальной сумрачной севера равнине. 

 
Человек остро чувствует бренность своего 

существования, он избранник внутреннего оди-
ночества и носитель страха перед действитель-
ностью. Существование предстает бессмыслен-
ным, социально-культурная деятельность бес-
цельна, духовность несостоятельна. Уход чело-
века в абсолютное одиночество становится не-

избежным. Помышляющий о самоубийстве ли-
рический герой существует вне социальных свя-
зей и нравственных обязательств, он на пути 
обретения абсолютного одиночества и свободы. 
Сущность философии данного произведения в 
том, что мир бессмыслен, хаотичен и не управ-
ляем никакими законами, а человек бесконечно 
одинок. Смерть как прояснение абсурдности 
существования – основа освобождения героя. 
Он – посторонний в отношениях с жизнью.  

Хайцзы сказал, что у него «три счастья», он 
имел в виду стихи, престол и солнце. Это было 
той истиной, за которой гнался поэт. Он стре-
мился стать королем поэзии, стать солнцем по-
этического мира. И в этой погоне поэт видел 
счастье и путь самореализации. Способ дости-
жения этой цели поэт видел в завершении жизни 
и переходе на новый уровень существования. В 
сложной ситуации реализации этой цели – стать 
королем и солнцем поэзии – Хайцзы не мог 
быть счастлив. Его «счастье» представляло со-
бой лишь погоню за ним. Счастье, к которому 
стремился поэт, было неопределенным и при-
зрачным. Может быть, потому что счастье поэта 
было в неведомых далях. Даль – особое понятие 
в творчестве Хайцзы, выражено в стихах о по-
этическом престоле и солнце, за которыми он 
гнался. В сердце поэта идеалы всегда находи-
лись в этой «дали». Идея счастья для него всегда 
была неразрывно связана с одиночеством, недо-
сягаемостью желаемого и отчаянием. Все это 
связано с понятием дали: она стала печальным 
идеалом в творчестве Хайцзы.  

Поэт пишет:  
 

...Даль – это твое место, которого нет... 
«Дракон» (龙) 
...Стихи такие же, как даль... 
«Даль»(远方) 

 
Поэт, с одной стороны, воспевает жизнь, а с 

другой стороны, он видит, что эта жизнь обре-
чена на борьбу. Хайцзы вынужден показать чи-
тателю горе, страдание жизни, поэтому в стихо-
творении чувствуется противоборство реально-
сти и мечты, материи и духа [Гао Бо, 2006,          
с. 57]. 

 
Я прошу гаснущий 
Чугунный свет, свет любимой и свет солнца. 
Я прошу дождь, 
Я прошу 
Умереть ночью. 
Я прошу утром 
Встретиться 
С человеком, который меня закопал необъ-

ятной временем и прахом осенью. 
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Я прошу  
Следующий дождь: 
Вымой дочиста кости мои. 
Мои очи сомкнулись. 
Я прошу 
 Дождь. 
Дождь всю жизнь виноват. 
Пессимистичный дождь. 
                     «Я прошу: дождь» (我请求：雨)  
 

В этом стихотворении раскрывается тема 
смерти, тема ухода в другой мир, о котором 
мечтал поэт. Основной образ – это образ дождя, 
символ печали и грусти, плач неба. К дождю 
взывает лирический герой о помощи в смерти. 
Повторение фразы «я прошу» позволяет читате-
лю глубже понять и чувства, и переживания ли-
рического героя. Его желание покинуть этот мир 
велико. Почему же он стремится к этому? Воз-
можно, за новой, лучшей жизнью, за тем счасть-
ем, о котором мечтал поэт. Краски произведения 
довольно мрачные: «гаснущий чугунный свет», 
дождь, осень. Автор показывает серость, мрач-
ность мира. С помощью художественных обра-
зов (дождь, гаснущий чугунный свет, прах, 
осень) поэт отображает пессимистичное на-
строение лирического героя. В поздних стихо-
творениях Хайцзы встречается много неясных 
слов, имеющих оттенок страдания и страха, во 
многих местах описана картина первобытной 
жизни, которую он любит воспевать, такая 
жизнь подходит к потребностям его одинокого 
сердца, даже «смерть» теперь стала его другом 
[Гао Бо, 2006, с. 61]. Хайцзы на поздних этапах 
творчества часто обращался к теме смерти. Фи-
зический уход он рассматривал как начало но-
вой жизни.  

Поэт полагал, что жизнь – это промежуточ-
ное состояние, вакуум, который необходимо 
«переболеть», чтобы испытать новое мироощу-
щение. Смерть – это завершающая логическая и 
психологическая предпосылка движения, это не 
начало конца, а исходная точка. Поэт видел цель 
человеческого существования в преодолении 
вечности.  

 
В этом мире глубокая осень настала. 
Что нужно достигнуть, еще не достигнуто, 
Что нужно терять, уже давно потеряно. 
                                                        «Осень» (秋)  

 
Хайцзы в полной мере можно назвать по-

этом-философом. Поэзия стала главным струк-
турообразующим принципом философских 
взглядов поэта. Понимание поэзии Хайцзы из-
менялось на протяжении его творческой жизни, 
как и форма его поэтических произведений. Пе-

реходом от ранних, юношеских стихов к зрелым 
можно считать разрыв отношений с его первой 
любовью Лань Бовань. 

Поэт понимает свое предназначение как из-
бранника истины. Искусство и поэзия, по его 
мнению, это игра, это его перевоплощение, его 
чувства и познание. Самоопределение поэта в 
мире, одиночество, свобода духа и стремление 
ввысь как необходимые спутники поэта – ос-
новные лейтмотивы его поэзии. 

 
В этот дождливый вечер, 
Как и сегодня, останусь только я один 
Писать для тебя стихотворения.  
Это наши общие равнина и вода, 
Это наши общие вечер и поэзия. 
Кто же так говорил? Хайцзы 
Скоро уйдет, надо везде посмотреть. 
Мы когда-то здесь сидели. 
         «Ночная песенка Хайцзы» (海子小夜曲) 

 
В картине мира Хайцзы все преходящее  

обусловленное есть символ, в котором высвечи-
вается обратное – вечное, непреходящее. Такова 
неиссякаемая созидательная сила природы, и 
этим Хайцзы оправдывал все временное, земное, 
получающее у него трансцендентальный смысл. 
Вечное становление, развитие, жизнь – это то, 
что происходит по необходимости бытия, по-
знать эту необходимость – значит стать ее уча-
стником, обрести новый взгляд, и познать жизнь 
можно, только играя. Игра свойственна поэту, 
он понимает мир как игру, и игра становится 
символом мира. Не религия, не высшая сила, а 
игра и поэзия становятся, по Хайцзы, непрехо-
дящими. Лирический герой – добровольный от-
шельник, чуждый общественной идеологии, он 
воспринимается как та личность, которая вооб-
ще не поддается определению, как носитель 
сознания инвертированного.  

 
Я увидел свой собственный лик. 
Пламя, словно вздымающийся небесный океан, 
Словно тихая небесная лошадь, 
Летящая к рекам. 

«Рассвет. Одно стихотворение» 
 (黎明.一首小诗) 

 
В поздних работах Хайцзы его постоянное 

обращение к героям, противостоящим «серой 
массе», развивает идею абсолютного значения 
личности. Однако, по сути дела, эта идея не ис-
чезает из его философии, она просто отступает 
на второй план в связи с тем, что теперь речь 
идет не о бытии человека, а о его существовании 
в общественной системе. Абсолютность бытия 
каждой личности при этом совмещается с при-
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знанием различной степени ее реализации. Не 
веря в возможности людей осознать и выразить 
свою потенциальную абсолютность, Хайцзы об-
ращается только к тем, кто несет в своей жизни 
ответственность за себя, за будущее культуры и 
общества. Так, например, в «Стихотворении 
смерти. Часть 2» (死亡的诗（之二） поэт рас-
суждает о смерти великого художника Ван Гога: 

 
Предисловие к Ван Гогу: процесс самоубийства 
Дождливая ночь украла,  
Забралась ко мне в окно 
Рядом со мною спящим, 
Сорвала подсолнухи 
 
Я по-прежнему безмолвно сплю. 
Возле меня, спящего, 
Расцвели подсолнухи. 
Эти руки – 
Словно среди поля подсолнухов – 
Красивые и неуклюжие голуби. 
Дождливая ночь украла, 
Унесла меня 
Из человеческого тела. 
Я по-прежнему безмолвно сплю, 
Кроме моего принесенного тела, 
Кроме подсолнухов, я в мире – 
Первая корова (королева смерти). 
Я чувствую себя красивым. 
Я по-прежнему безмолвно сплю. 
Дождливая ночь украла. 
Я очень рад. 
Превратился в другую цветную корову. 
В моем теле радости ликующий бег. 

 
Поэт испытывает амбивалентное ощущение, 

строящееся, с одной стороны, на разочаровании 
в человеке, утрате веры в то, что каждый из нас 
способен в своей жизни превзойти себя и стать 
неповторимой личностью, творящей культуру и 
оказывающей мощное воздействие на окру-
жающий мир и людей вокруг. С другой же сто-
роны, Хайцзы преисполнен чувством предвос-
хищения физической завершенности. Стоит от-
метить, что присутствующая в произведении 
вера в творца культуры, безусловно, присутст-
вовала в душе молодого поэта и отразилась в его 
произведениях, в связи с чем по отношению к 
его более поздним работам нужно говорить 
именно о разочаровании, об утрате веры:  

 
Женщину, которую я могу видеть, 
Женщину среди воды 
Прошу среди пшеничной земли:  
Кости мои разбросай, 
Как кости тростника, 
Положи в футляр и возьми с собой 
Все, что я могу увидеть. 
Чистая женщина на реке, 

Женщина, 
Протяни мне руку среди пшеничной земли. 
 
И когда без надежды останусь, 
На пшенице вернусь в дом родной, 
И тогда мои мелкие кости 
Положи в красный из дерева шкаф, возьми его 
Как твое богатое приданое 

«Моцарт в «Реквиеме говорит» 
 (莫扎特在«安魂曲»中说) 

 
В философии Хайцзы сохраняется место для 

Абсолюта. Продолжая свою теорию, поэт под-
черкивает абсолютность и уникальность каждой 
личности и ее ответственность за себя и за ок-
ружающий мир. По мнению Хайцзы, логиче-
ским результатом подобного феномена является 
готовность пожертвовать собой ради великих 
целей. Данная точка зрения совпадает с фило-
софскими взглядами Ф. Ницше. Как пишет Ф. 
Ницше в работе «Несвоевременные мысли: о 
пользе и вреде истории для жизни»: «Для чего 
существует отдельный человек – вот что ты 
должен спросить у самого себя, и если бы никто 
не сумел тебе ответить на это, то ты должен по-
пытаться найти оправдание своему существова-
нию, ставя себе самому известные задачи, из-
вестные цели, известное «ради», высокое и бла-
городное «ради». Пусть тебя ждет на этом пути 
даже гибель – я не знаю лучшего жизненного 
жребия, как погибнуть от великого и невозмож-
ного» [Ницше, 2001, с. 187]. Данное пересечение 
философских взглядов особенно важно по от-
ношению к понятию творца-избранника, носи-
теля истины. Хайцзы считал, что становление 
такого сверхчеловека происходит в каждой лич-
ности за счет творческой энергии, истоки кото-
рой находятся в потенциальной бесконечности 
ее бытия.  

Смерть в представлении Хайцзы тесно свя-
зана с духовным миром человека. Она не связа-
на с теми предметами, которые вызывают обыч-
ную озабоченность, это особенный, по мнению 
поэта, феномен. Некоторые события происходят 
с необходимостью, но их осознание рождает са-
мый разный отклик нашего духа, в то время как 
осознание смертности порождает отчаяние. Так, 
например, в стихотворении «Сентябрь» (九月) 
Хайцзы излагает идею о том, что отчаяние явля-
ется важнейшей характеристикой нашего суще-
ствования: 

 
В умершей степи воочию увидел даль диких 

цветов. 
В далеком ветре дальше дали 
Звуки циня моего журчат,  
И слез совершенно нет. 
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Я степи верну эту дальнюю даль. 
Кого-то зовут деревом, 
Кого-то зовут конским хвостом. 
Звуки циня моего журчат, 
И слез совершенно нет. 
Даль лишь в умирающей поляне диких цветов. 
Луна, как зеркало, 
Высоко висит над степью, 
Освещая сотни тысяч лет. 
Звуки циня моего журчат, 
И слез совершенно нет.  
Лишь на лошади скачу по степи. 

 
До тех пор, пока человек существует в по-

вседневной неопределенности земного мира, 
ему не найти смысла своего существования. 
Смерть в экзистенциальном смысле – это конеч-
ность, выход за пределы мира сущего. Такое 
постоянное пребывание перед лицом смерти 
возвращает человеческое бытие в его «собст-
венное» существование. Смерть, таким образом, 
существует не для тех, кто умирает, а для жи-
вых: она является состоянием человека созер-
цающего, но не человека умирающего, поэтому 
смерть существует для человека не как конец, а 
как переход и как возможность. Повседневная 
жизнь человека – это постоянная борьба и 
стремление избежать смерти. Однако даже такое 
«избегающее» существование отмечено печатью 
смерти. Ее избегание лишает человека целост-
ности или самости, ограничивает свободу. 
Смерть – это прежде всего чистая возможность. 
Поэт говорит о том, что сознание предстоящей 
смерти побуждает нас к переходу на более вы-
сокий модус существования: 

 
 
 
 

Стихотворение смерти. Часть 2 
Темной ночью появилась могильная доска. 
Может, ты знаешь, это земля старого тигра. 
В тот миг по водной глади шел огненно-

красный тигр. 
Твой смех приводит реку в колебание...  
...В этот момент река начинает леденеть в 

смеющейся ночи. 
Тигр с оборванными ногами идет 
по реке, спускается, подошел к моему 
Окну. 
Могильная доска тигра 
Разломана смехом пополам. 

 
Вопросы о природе (сущности) человека, его 

происхождении и назначении, месте человека в 
мире – основные в истории философской мысли. 
Значимой в философии Хайцзы стала тема су-
ществования человека. Смерть у него выступает 
как свобода, ибо она раскрывает наибольшие 
возможности человека. Человек обретает уни-
кальность, если сознает свою смертность, по-
скольку смерть – индивидуализирующий акт. В 
ней поэт видит символ одиночества человека, 
которое может привести его к свободе. Подлин-
ная свобода – это «свобода смерти».  
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ФОНЕТИЧЕСКИЕ ПРОЦЕССЫ В СИСТЕМЕ ГЛАСНЫХ  
ДАГУРСКОГО И БУРЯТСКОГО ЯЗЫКОВ 

 
Рассматриваются диахронические изменения в системе гласных фонем дагурского и бурятского языков. 

По мнению автора, рассматриваемые фонетические явления возникли как результат языковых контактов, в 
частности между дагурским языком и отдельными диалектами бурятского языка. В то же время нельзя од-
нозначно исключать возможность генетически обусловленных сходств.  

Ключевые слова: монгольские языки, дагурский язык, бурятский язык, диалекты, вокализм, языковые кон-
такты. 

 
J.B. Badagarov 

 
PHONETIC PROCESSES IN THE VOWEL SYSTEMS  

OF DAGUR AND BURYAT LANGUAGES 
 

The article deals with the diachronic development in the vowel system of phonemes in Dagur and Buryat lan-
guages. The author states that the phenomenon under question should be regarded as a contact-induced, particularly 
with Dagur and some dialects of Buriat languages. At the same time one could not completely eliminate the possibility 
of genetically conditioned similarities in both languages. 

Keywords: Mongolic, Dagur, Buryad, Buriat, dialects, vocalism, language contacts. 
 
Дагурский язык – один из периферийных 

монгольских языков, носители которого прожи-
вают в основном на северо-востоке современно-
го Китая. Небольшая группа дагуров есть на се-
веро-западе КНР, в Синьцзян-Угурском авто-
номном районе. Вплоть до начала культурной 
революции дагурский язык был очень важным 
языком в регионе, выполняя функции языка 
межнационального общения [5, с. 1]. Ныне же 
им пользуется в большей степени старшее поко-
ление дагуров, молодежь почти повсеместно 
переходит на китайский язык. Хотя оазисы, где 
этим языком активно пользуются и дети, и 
взрослые, все еще сохранились. 

Научный интерес к дагурскому языку возник 
в ХIХ в., и сейчас накоплено довольно большое 
количество материала. Трудность для исследо-
вателя представляет разве что разноязычие ис-
точников. Свой вклад в дагуроведение внесли 
как отечественные ученые, так и зарубежные, 
среди которых следует особо отметить ученых 
из Внутренней Монголии. 

Впервые дагурский материал был введен в 
научный оборот А.О. Ивановским в 1894 г. в 
книге «Manjurica I. Образцы солонского и да-
хурского языков» [5]. На тот момент дагурский 

считался тунгусо-маньчжурским языком, кото-
рый подвергся значительному монгольскому 
влиянию [15, с. 288-290], некоторые называли 
его даже смешанным монголо-тунгусским наре-
чием. Вот что писал, к примеру, академик Б.Я. 
Владимирцов [3, с. 8]: «…мало известно наречие 
дагурское… На какие говоры оно распадается – 
неизвестно. На основании имеющихся данных 
можно думать, все-таки, что это особое наречие 
монгольского языка, смешанное с манджурски-
ми элементами». Интересен тот факт, что Б.Я. 
Владимирцов в своей классификации относит 
дагурский язык к северной группе монгольских 
языков, куда кроме прочих включены и наречия 
бурят и баргу-бурят. Такую же классификацию 
мы видим в работе А.Д. Руднева [9]. 

Н.Н. Поппе более чем через четверть века 
после выхода в свет труда А.О. Ивановского ус-
тановил, что «…дагурское наречие (дагурский 
язык) безусловно, не является не только тунгус-
ским языком, но и монголо-тунгусским жарго-
ном, представляя собой очень своеобразный и 
во многих отношениях чрезвычайно архаичный 
монгольский диалект, сохранивший ряд черт, 
характерных для наречий XIII–XIV вв.» [8, с. 2]. 
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Исследованный Н.Н. Поппе язык назван им хай-
ларским диалектом дагурского языка.  

Б.И. Панкратов, будучи студентом Восточ-
ного института во Владивостоке, после путеше-
ствия в 1914–1915 гг. в Баргу написал диплом по 
дагурскому языку «Исследование языка дагуров, 
живущих в Барге», в котором доказал, что этот 
язык является одним из монгольских [13, с. 9]. 
Тогда он имел возможность познакомиться в 
Хайларе «…как с живущими там, так и с приез-
жими из Бутхи дагурами» [там же, с. 128]. Впо-
следствии в 20–30-е гг. ХХ в., находясь в коман-
дировке в Китае, он собирает дагурский матери-
ал, планируя издать большое исследование по 
языку и истории дагуров. Кстати, о диалекте, 
названном Н.Н. Поппе хайларским, Панкратов 
говорит буквально следующее: «Язык дагуров, 
проживающих в Хулуньбуире, уже описанный в 
научной литературе, не является самостоятель-
ным диалектом. Это язык переселенных … из 
Бутхи в Хулуньбуир в 1732 г.». 

В 1954–1957 гг. Китайская академия наук 
организовала экспедицию по изучению языков 
малых народностей. За два года были изучены 
десятки языков, многие из них впервые. В экс-
педиции принимали участие советские ученые. 
Для изучения монгольских языков от Советско-
го Союза была направлена Б.Х. Тодаева. Работа 
групп по изучению дагурского языка, в составе 
которых была и советская исследовательница, 
позволила уточнить место дагурского языка в 
составе монгольской группы, а также опреде-
лить количество его диалектов. Б.Х. Тодаева 
выделяет четыре говора: цицикарский, бутха-
ский, хайларский и синьцзянский. Работа, из-
данная ею, основывается на данных бутхаского 
говора дагурского языка «как ранее неизученно-
го и весьма своеобразного в системе дагурских 
говоров, который сохраняет некоторые древние 
черты и тем самым существенно восполняет 
картину исторического развития монгольских 
языков» [12, с. 9]. 

За рубежом дагурский язык неоднократно 
являлся предметом пристального внимания со 
стороны исследователей. Л. Лигети во время 
своей поездки во Внутреннюю Монголию спе-
циально посетил дагуров, где в течение не-
скольких месяцев изучал их язык. Особенно его 
интересовал сохранившийся в дагурском сред-
немонгольский начальный *h (<*p, *φ). К сожа-
лению, собранный им богатый материал не был 
полностью опубликован. Был лишь приведен 
список слов с сохранившимся начальным *h в 
«Предварительных отчетах» [18, с. 42]. 
С. Мартин описал дагурский язык с позиций де-

скриптивной лингвистики, основываясь на речи 
одного информанта – Питера У. Онона [19]. 

Интенсивное изучение монгольских языков 
и диалектов Китая, развернувшееся в КНР после 
50-х гг. XX в., затронуло и дагурский язык. По-
являются ученые из числа самих дагур, зани-
мающиеся языком и фольклором своего народа. 
Так, Энхэбату издал большой словник, содер-
жащий около 8 тыс. слов, включая парные слова 
и словосочетания [16]. Им же была издана кни-
га, содержащая бытовые фразы, а также боль-
шое количество сказок [17]. Все опубликован-
ные материалы ценны тем, что приведены в 
транскрипции, основанной на МФА, с включе-
нием дополнительных знаков для палатализо-
ванных согласных. Намцарай и Хасэрдэни напи-
сали большой труд – сравнительную грамматику 
дагурского и монгольского языков [20]. 

Материал, использованный в данной работе, 
в основном выбран из трудов ученых из Внут-
ренней Монголии и приведен в том же виде, в 
каком он представлен в источниках. По мере 
необходимости мы использовали знаки МФА 
для того, чтобы подчеркнуть особый характер 
отдельных звуков. 

Углубленное изучение фонетики современ-
ного дагурского языка, несомненно, поможет 
выяснить многие спорные вопросы историче-
ской фонетики монгольских языков. Следует 
отметить, что все существующие работы осно-
ваны на субъективно-слуховом методе фонети-
ческого анализа. Еще не было исследований, 
посвященных экспериментальному анализу фо-
нетической системы дагурского языка. Но, тем 
не менее «ретроспективный анализ звукового 
состава современных монгольских языков с 
применением экспериментального метода и фо-
нологической теории последних лет почти пол-
ностью подтверждает результаты субъективно-
слуховых исследований корифеев монгольской 
компаративистики Т.И. Рамстедта, Б.Я. Влади-
мирцова, Н.Н. Поппе и др. по определению фо-
немного состава древнемонгольского и средне-
монгольского языков» [1, с. 3]. 

 
Гласные 

 
Состав кратких гласных первого слога да-

гурского языка характеризуется рядом особен-
ностей, отдельные из которых сближают его с 
современными бурятскими говорами. Необхо-
димо выявление и детальное рассмотрение этих 
сходств для определения причин их возникно-
вения. 
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1. Гласный [ɞ] дагурского языка исследова-
тели определяют как несколько огубленный 
гласный среднего ряда [8, с. 105; 12, с. 10, 14]. 
Соответствующий ему бурятский гласный [ɜ] 
также относится к среднему ряду. На слух не-
значительная огубленность дает довольно суще-
ственное отличие. Этот звук свойствен не толь-
ко дагурскому языку, можно даже утверждать, 
что это особенность всего региона Северо-
Восточного Китая [8, с. 106-107]. Достаточно 
сказать, что этот звук (т. е. [ɞ]) мы видим в язы-
ке шэнэхэнских бурят, поселившихся в данном 
регионе относительно недавно, причем в речи 

тех, кто родился там, хотя они уже довольно 
пожилого возраста. Т.е. усвоение этого звука, 
когда-то не свойственного носителям этого го-
вора, произошло очень быстро и, видимо, не 
столь заметно для самих носителей языка. Даль-
нейшие исследования позволят уточнить карти-
ну распространения данного звука в языках ре-
гиона (как монгольских, так и тунгусо-
маньчжурских). 

2. Конвергенция двух мягкорядных огублен-
ных фонем *ü и *ö в одну [ʉ] (орф. ү) произошла 
также в языке хори-бурят: 

 
СПМЯ СМЯ СКЯ СБЯ Даг.  
edür өдөр өдр үдэр ʉdʉr день 
söni шөнө сө һүни sʉɲ ночь 
sünesün сүнс сүнсн һүнэһэн sʉms душа 
süme сүм сүм һүмэ sʉm храм 
 
О причинах подобного явления выдвигалось 

мнение, в частности В.И. Рассадина, согласно 
которому в бурятском и в дагурском языках по-
добная конвергенция является результатом кон-
тактов с тунгусо-маньчжурскими языками [11,  
с. 22, 167-168]. Для дагурского языка эти кон-
такты имеют место на протяжении очень долго-
го периода. Ведь в соответствии с наиболее рас-
пространенной гипотезой он является потомком 
киданьского языка, который тесно контактиро-
вал с тунгусо-маньчжурскими языками еще в 
эпоху киданьского государства Ляо [2]. Контак-
ты протобурятского языка с тунгусо-
маньчжурскими происходили в рамках племен-
ного объединения Шивей [11, с. 160]. А затем, 
прекратившись на много сотен лет (в XIII в. хо-
ринцы были отданы ойратскому Буха-ноёну и 
кочевали с ойратами), вновь возродились, когда 
11 хоринских родов были отданы в качестве 
приданого Балжин-хатун солонскому Буубэй-
бэйлэ. В китайских летописях, по свидетельству 
Панкратова, солоны начинают упоминаться с 
начала XVII в. совместно с дагурами под назва-
нием солон-дагур [13, с.132]. Период, когда хо-
ринцы прибыли к солонскому Бубэй-бэйлэ, – это 
конец XVI – начало XVII в. В результате при-
теснений со стороны последнего эти непродол-
жительные (10–20 лет) контакты были прерваны 
уходом значительной части хоринского племени 
в Забайкалье. Однако не все хоринцы ушли на 
запад, были и оставшиеся [14, с. 219]. По всей 
вероятности, они продолжали присоединяться к 

своим сородичам на протяжении многих десяти-
летий, внося свои коррективы в развитие языка. 
Если учесть путь хоринцев к отрогам Хингана 
через территории, занимаемые другими восточ-
номонгольскими племенами, в языке которых 
также имеет место конвергенция мягкорядных 
губных гласных [11, с. 22], то контакты, могу-
щие послужить причиной подобного явления в 
языке хори-бурят, возможно, длились на протя-
жении нескольких поколений. 

Ведь если сохранение самостоятельных губ-
ных мягкорядных фонем в западнобурятских 
говорах можно объяснить влиянием ойратских и 
монгольских этнических элементов, то вполне 
логично предположить, что к моменту возоб-
новления контактов с тунгусо-маньчжурскими 
племенами и с дагурами хоринцы также имели 
еще не конвергировавшиеся губные мягкоряд-
ные фонемы, так как со времен Чингисхана хо-
ринцы находились в составе ойратского тумэна 
[7, с. 156]. А конвергенция, видимо, есть резуль-
тат тех самых контактов в Маньчжурии и Барге 
в более позднее время. 

Контакты дагурского языка с тунгусо-
маньчжурскими языками не прерывались на 
протяжении более чем тысячелетия. Именно это 
послужило поводом к дальнейшему процессу 
конвергенции, вовлекшему в свою орбиту и 
твердорядные губные фонемы. В результате в 
дагурском появились слова, имеющие такой 
звуковой облик: 
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СПМЯ СМЯ СКЯ СБЯ Даг.  
üsün үс үсн үһэн xʉs волосы 
süke сүх сүк һүхэ sʉɣʷ топор 

sudur судар судр һудар sʉdʉr сутра,      
книга 

 
Случаи подобного развития уступают в количественном отношении еще более распространенно-

му явлению – переход *u > o. 
 
СПМЯ СМЯ СКЯ СБЯ Даг.  
soyuγa соёо соя һоёо soyo: клык 
sur- сур- сур- һура- sor- учиться 
subai сувай суврха һубай soɣui яловая 
tuγul тугал туһл тугал tokulʲ теленок 
duras- дурс- дурс- дурса- dors- вспоминать 
dusul дусал дусал дуһал dosul капля 

 
3. Образование долгих гласных и дифтонгов 
Представляет собой единый процесс. Поэто-

му, изучая историю их возникновения, разумнее 
всего рассматривать их в комплексе. Причины 
эволюции так называемых долготных комплек-
сов в монгольских языках в долгие гласные и 
дифтонги вызывали интерес ученых с самого 
момента зарождения монголоведения как науки. 
На сегодня можно с уверенностью сказать, что 
это живой и обусловленный внутренними зако-
нами развития монгольских языков процесс. Об 
этом свидетельствуют, прежде всего, факты из 
западнобурятских диалектов: барг.-бур. гара-
ан < гараһан «вышедший», бох.-бур. саан < 

саһан «снег», загаан < загаһан «рыба». Как 
видно из примеров, долгие гласные продолжают 
образовываться, но теперь уже на месте сочета-
ний Г+һ+Г. Подобные процессы наблюдаются и 
в других монгольских языках и диалектах [10]: 
ст.-баргут. загуу < *загаһун «рыба», наруу < 
*нараһун «сосна», халх.-зап. тогтууртай < 
*тогт(о)вортой «устойчивый» и т. д. 

В сочетаниях ГСГ губные гласные являлись 
«сильными», т. е. характер образовавшегося 
долгого гласного зависел от наличия или отсут-
ствия в качестве одного из элементов сочетания 
губного гласного. Например: 

 
СПМЯ СМЯ СКЯ СБЯ Даг.  
ögere өөр эврəн өөрөө wɞ:r сам 
toγa тоо то тоо to: число 
aγula уул уул уула aul гора 
egüle үүл үүлн үүлэн ɞʉlɞn облако 

 
В сочетаниях с i в качестве второго гласного 

оба элемента являлись «равноправными». До 
сих пор в пределах одного говора, в речи одного 
и того же носителя можно слышать то дифтонг 
(случай, когда «побеждает» первый гласный 
комплекса), то долгий ии~ы (когда «побеждает» 
второй гласный): бур.-диал. вин. п. от аха 

«старший, старший брат» – ахые, но хоюулайень 
«обоих»; тиин гэһынь «тогда» и тиин гэһээнь id. 

Данное явление имеет еще более широкий 
размах между языками и диалектами: халх.-вост. 
дэлхэй «земля, мир» и халх.-центр. дэлхий id, 
бээлэй «варежки» и бээлий id. 

 
СПМЯ СМЯ СКЯ СБЯ Даг.  
alčayi- алцай- алца- алсай- alʧi:- расставлять ноги 
bultayi- бултай- булта- бултай- bolti:- высовываться 
bülteyi- бүлтий- бүлти- бэлты- bulti:- быть пучеглазым 
-tai, 
-tei 

-тай, 
-той, 
-тэй 

-та, 
-тə 

лит.: 
-тай3 
цонг.: 

-ti: аффикс совм. пад. 
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-ты 
kei хий ки хии xɞin ветер 

 
Эти данные заставляют нас усомниться в ги-

потезе о долготе второй гласной комплекса ГСГ. 
А вместе с тем и с ее аргументацией, например, 
с предположением о том, что знак «удан» в ой-
ратском письме обозначал долгие а,  е [4]. Ведь 
если вторые гласные этих сочетаний являлись 
долгими, то мы должны были бы везде иметь 
долгие гласные по вторым элементам комплек-
сов, чего в действительности нет. 

Итак, дагурский и бурятский языки имеют 
соответствия гласных, которые характерны 
только для этих двух языков и возникли в ре-
зультате одинаковых процессов. Примечательно 
то, что явления, общие для дагурского и бурят-
ского языков, не всегда охватывают бурятские 
диалекты в целом, а свойственны отдельным из 
них. Это, на наш взгляд, позволяет говорить о 
том, что данные сходства, скорее всего, возник-
ли в результате контактного взаимодействия в 
различные временные периоды. Что касается 
развития вторичных долгот, несмотря на проти-
воречивость и в некоторой степени хаотичность 
самого процесса возникновения долгих гласных 
на месте сочетаний ГСГ, в отдельных случаях 
можно наблюдать сходные пути развития, кото-
рые также могут быть объяснены контактным 
взаимовлиянием. Однако в случае со вторичны-
ми долготами необходимо учитывать вероят-
ность действия и генетически общих тенденций 
и путей развития двоеслогов. 
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СРАВНИТЕЛЬНЫЙ ПОДХОД  
К МЕТАФОРЕ ЯПОНСКОГО И РУССКОГО ЯЗЫКОВ 

 
 На примерах из переводов произведений современной русской и японской литературы приведен сравни-

тельный анализ особенностей метафоры во фразеологизмах японского и русского языков с целью определения 
возможных способов их перевода 

 Ключевые слова: метафора, фразеологизм, перевод, русский язык, японский язык. 
 

I.K.  Botoev 
 

COMPARATIVE ANALYSYS  
OF JAPANESE AND RUSSIAN METAPHOR 

 
The article is devoted to comparative analysis of Japanese and Russian metaphors based on translation of modern 

Russian and Japanese literature texts. The author analyzes peculiarities of metaphoric system in Russian and Japanese 
and the ways of possible translation. 

Key words: metaphor, idioms, translation, Russian, Japanese. 
  
 Восприятие действительности у каждого 

народа напрямую зависит от особенностей сре-
ды его проживания. Эта же среда оказывает ог-
ромное влияние и на формирование специфиче-
ской системы метафор, являющейся базой для 
образования многочисленных фразеологических 
единиц языка. Если для англичанина «лошадь» 
из фразеологического выражения «As strong as a 
horse» является символом здоровья, то носитель 
русского языка в данном случае использует об-
раз «быка» из идиомы «Здоров как бык». В свою 
очередь «бык» или «корова» из японского фра-
зеологизма «Уси-но аюми» является для японца 
эталоном медлительности, а в русском же языке 
подобным имиджем обладает «улитка» – «Со 
скоростью улитки».  

 То же самое можно сказать не только о кон-
кретных природных объектах, но и о таких аб-
страктных понятиях, как «цвет», «вес», «на-
строение». Например, желтый цвет в японском 
фразеологизме «Кутибаси-га киирой» является 
символом «молодости» и «неопытности», в то 
время как в русском языке подобным свойством 
обладает зеленый цвет. Подобные несоответст-
вия в восприятии действительности у разных 
народов вызывают серьезные проблемы при вы-
боре адекватных способов перевода фразеоло-
гических единиц. В следующем примере пере-
водчик пытается дословно перевести фразеоло-
гизм русского языка «И волки сыты,  и овцы це-
лы», используемый автором в несколько транс-
формированном виде. Для русскоязычного чита-
теля, с детства знакомого с противопоставлени-
ем волков и овец из сказочных произведений, 
данная метафора воспринимается на подсозна-
тельном уровне. В Японии же, куда, по некото-
рым данным, овцы были впервые завезены лишь 
в 1875 г., а последний волк был уничтожен уже 

в 1905 г., подобный символический образ будет 
малопонятен.  

（露）Где-то в подсознании у меня сидит 
идейка, что любая сверхцивилизация – это все-
таки цивилизация, а две цивилизации всегда су-
меют между собой как-то договориться, найти 
некий  компромисс ,  накормить  волков               
и  с о х р а н и т ь  о в е ц . Ｇ Ｏ 

潜在のどこかで、どんな超文明だろうと、

やはり文明であることに変わりはないし、二つ

の文明のあいだで、かならずお互いになんとか

話しをつけて、ある種の協定を結び、狼を飼

いながらでも、羊を守ることはできると思っ

ているんだ。 
накормить волков и сохранить 

овец（狼を飼いながらでも、羊を守る）－不

可能なことを可能にする 
Подобным же образом использование мета-

форического образа «мартовского кота» в сле-
дующем примере не передает в полной мере 
значение «громкий, надоедливый», характерное 
для исконно японского идиоматического выра-
жения «гогацу-но хаэ» с дословным переводом 
«майские мухи». 

（露）Он выстрелил пять или шесть раз в 
полной тишине, а потом из темноты возник ты-
сячеголовый нечеловеческий вой, злобный, мяу-
кающий, тоскливый, как будто 20 000 
мартовских котов заорали одновременно в ме-
гафоны, и тощий человек попятился, оступился, 
нелепо взмахнул руками и съехал на спине по 
склону.ＧＯ 

男が静寂の中で五、六発撃つと、闇の中か

らおびただしい、人のものとは思えぬ咆哮が、

まるで三月の猫が二万匹いっせいにメガフォ
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ンにむかって鳴き出したような、悪意に満ち、

哀愁をおびた咆哮が起こった。痩身の男は後ず

さりし、足を踏み外してぶざまに腕を振り回し

てから、背中で斜面を滑り落ちた。 
 мартовский 

кот（三月の猫）－うるさい。しつこい。 
 В случаях переноса исконно японской ме-

тафоры в русскоязычную среду наблюдается 
аналогичная картина. Так, метафорический об-
раз «голубя, подстреленного бобовым зерном из 
духовой трубки» в следующем примере будет 
понятен не каждому русскоязычному читателю. 

（日）「おい、なに鳩が豆鉄砲くらったよ

うな顔してんだよ」リ 
- Эй, ты чего? Такая рожа у голубя бывает, 

когда в него горошиной из трубочки залепят! 
鳩が豆鉄砲くらったよう－思いがけないこ

とに驚いて、目を見張ったり、きょとんとした

りするさまのとたえ。 
Применение же примере метафорического 

образа «собаки» из фразеологического оборота 
русского языка «Будить спящую собаку» вместо 
дословного перевода японской идиомы «Ябухэ-
би-ни нару» помогло бы переводчику точнее 
передать смысловые и стилистические нюансы 
оригинала произведения. 

（日）「そいつができればいちばんいいが

―よほど慎重にやらないと、へたにつつくと

藪蛇になるぜ」と邦枝はいった。沈 
– Это было бы лучше всего. Но тут надо 

действовать предельно осторожно, не то змея 
как раз и выскочит из стога сена, – сказал Ку-
ниэда. 

藪蛇になる－よけいな事をして、かえって

災難を招く。 
 В результате сравнительного анализа значе-

ний японских и русских фразеологизмов, во-
шедших в состав «Фразеологического словаря 
сэйгорин» [8] и «Фразеологического словаря 
русского языка» [3], было выделено 1086 япон-
ских и 960 русских идиом, образованных на ос-
нове метафорического употребления названий 
различных частей человеческого тела. Из них 
только 85 выражений имеют синонимичную па-
ру с той же метафорой в соответствующем язы-
ке, а 22  – синонимичную пару с иной метафо-
рой. В случае идиом, имеющих в своем составе 
названия животных и растений, удалось выде-
лить 996 фразеологических единиц в японском и 
391 единицу в русском языке. В данном классе 
фразеологизмов 37 единиц имеют синонимич-
ную пару с той же метафорой и 50 единиц сино-
нимичную пару с иной метафорой. Подобные 
единицы, как это можно увидеть в следующем 

примере, поддаются способу перевода с помо-
щью своего парного варианта. 

（露）Я обалдел, глаз не могу оторвать от 
этого сияния.ＰＰ 

おれは呆然としてしまい、輝きから目をそ

らすことができなかった。 
оторвать 

глаза（目をそらす）－視線をわきへずらして

他の物を見る。 
（日）「今の首相にしても、ほんの陣笠の

ころから、むこうが知っているんだから、頭

があがらないだろう」沈 
А нынешнего премьера старик знавал еще 

рядовым в партии, так что тот перед ним 
пикнуть не смеет. 

頭があがらない－相手に恩義があったり、

実力差がありすぎたりして、自分の引け目から

対等の立場に立つことが出来ない。 
 Фразеологические обороты, образованные 

на основе метафор с культурно-исторической 
спецификой, соответствующих пар не имеют. 
При переводе подобных единиц предпочтение 
отдается идиомам с отличной по природе мета-
форой. При этом возможно употребление одной 
фразеологической единицы языка перевода вме-
сто нескольких единиц оригинала. 

（露）Мать честная, там ведь стрелять, мо-
жет быть, придется! На фига это мне сдалось – 
под пулями торчать? На фига козе баян? На 
хрена волку жилетка – по кустам ее 
трепать?ＧＯ 

あっちじゃ、おそらく、銃を使うことにな

るだろう！なんでおれがそんな目にあわなきゃ

ならないのだ、まっぴらだよ―銃弾をくぐる？

お門違いだろう？おれがそんな柄かね？… 
 на фига козе баян – 

山羊にバヤン）－不適切のこと。 
на хрена волку жилетка – по кустам ее 

трепать –  
（狼がチョッキを藪で傷つける）－不適切

のこと。 
（露）Может быть, они потому и веселые 

сейчас – обо всем договорились между собой, 
решили завтра повернуть назад и теперь им хоть 
трава не расти, сам черт не брат, и все на све-
те они видели в гробу...ＧＯ 

ことによると、だから彼らは今、陽気にし

ているのかもしれない―密かにすっかり示し合

わせ、あす引き返すことにして、あとは野と

なれ山となれ、矢でも鉄砲でも持って来いと

いう気かもしれない。なにせ地獄を見たあい

つらだから…… 
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хоть трава не расти – 
草が生えなくても）－あとは野となれ山となれ

。 
сам черт не брат –

（鬼は兄弟ではない）－矢でも鉄砲でも持って

来い。 
видели в гробу –

（棺の中で見る）－地獄を見る。 
 Сравнительный анализ метафор японского и 

русского языков на основании примеров пере-
вода фразеологических единиц позволяет также 
сделать вывод о том, что при совпадении внеш-
ней формы и внутреннего значения метафоры в 
языках оригинала и перевода использование 
идиом-эквивалентов позволяет в полной мере 
передать авторский замысел без потери лексиче-
ских и стилистических особенностей. 

（日）今にも錆びつきそうなもの哀しい二

両編成の郊外電車を下りると、先ず最初に懐か

しい草の匂いが鼻をついた。風 
Когда вылезаешь из пригородного поезда, 

составленного из двух грустно ржавеющих ва-
гонов, первым делом в ноздри бьет ностальги-
ческий запах травы. 

鼻をつく－強い匂いが鼻を刺激する 
Фразеологизмы же с метафорами, сходными 

по внутреннему значению, но отличными по 
внешней форме, переводятся с использованием 
идиом-аналогов. 

（露）Пес Шарик свету невзвидел при 
мысли, что богатый чудак, подбирающий ра-
ненных псов в подворотне, чего доброго, и этого 
вора прихватит с собой, и придется делиться 
моссельпромовским изделием.ＳＳ 

シャリクは、傷ついた犬を門の下で拾いあ

げたこの風変わりの金持ちがひょっとしたらこ

の泥棒猫をも抱きあげるかもしれない、そうし

たら、モスクワ農工協同組合の製品も猫と分か

ち合わなければならなくなると思うと、気も

狂わんばかりになった。 
свету невзвидеть –

（この世を見たくなくなる）－気が狂う。 

Попытки использования при переводе лишь 
внешней формы метафоры, даже при частичном 
игнорировании внутреннего значения, в боль-
шинстве случаев приводят к значительному ис-
кажению значения оригинала. 
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СРЕДСТВА ПЕРЕДВИЖЕНИЯ НОВЫХ БАРГУТОВ КИТАЯ 
 

 Рассматриваются средства передвижения новых баргутов КНР. Разнообразие телег указывает на их по-
стоянное перемещение в поисках лучших пастбищ. Использование множества деревянных телег определяет их 
как выходцев из лесистой местности. 

Ключевые слова: постоянное передвижение, деревянная телега, войлок, кадка для воды, кочевой, пастбище.  
 

S.B. Buchogolova 
 

MEANS OF CONVEYANCE OF NEW BARGUTS OF CHINA 
 

 This article is devoted to the means of conveyance of new barguts of China. A variety of carts points to their per-
manent move in search for better pastures. Usage of many wooden carts defines them as natives of wooded location.  

Keywords: the constant movement, wooden cart, tub water, nomadic, pasture, felt. 
 
 Кочевничество требовало от новых баргутов 

постоянного передвижения по степи в различное 
время года. Систематические дальние переходы 
нередко вызывались различными стихийными 
бедствиями и желанием отыскать хорошие па-
стбища. Основным транспортом, безусловно, 
были телеги, на которых грузили домашний 
скарб, разобранную юрту. Телег, предназна-
ченных на разные нужды в хозяйстве, насчи-
тывается множество, каждая получила назва-
ние по своему назначению. В общих чертах 
осветим информацию, полученную в ходе экс-
педиции в баргутские хошуны. 

 Упоминание в «Сокровенном сказании 
монголов» о харгудай тэргэ, түмэр тэргэ, их 
тэргэ (гэртэй тэргэ) дает возможность опре-
делить древнее возникновение различных те-
лег. У баргутов в среднем во дворе имеется 
около десяти с лишним телег. Издревле из-
вестная под названием «бутхан шар булуут» 
телега состоит из высоких деревянных колес, 
из дубовой оси, она удобна в снежных сугро-
бах и в песчаной местности. По сообщению 
пожилых информантов, эту телегу баргуты 
приобретали у дагуров из Бутха, отсюда и на-
звание. Ее изготовляли в Зүүн гарын Гүл Хөх 
хошуне, в то время богатом лесом.  

 Хасаг тэргэ (одноколка), хангай тэргэ 
или ямаан тэргэ, применяющиеся в качестве 
основного вида транспорта у баргутов, изго-
товляются из дерева. Использование баргута-
ми деревянной телеги объясняется их проис-
хождением из лесистой местности. Легкая де-
ревянная телега имеет множество положи-
тельных качеств: практичность, большая гру-
зоподъемность, быстрый ремонт при поломке, 
возможность впрягать верблюда, вола, ло-
шадь. Важно отметить, что при кочевке юрту 
обязательно грузят на хангай тэргэ. Процес-

сию возглавляет впряженный в телегу амбан 
шар – вол, к которому присоединены осталь-
ные телеги с другими волами. Также приме-
няют хангай тэргэ или мухлиа тэргэ при захо-
ронении усопшего. У баргутов существует 
обычай после захоронения оставлять телегу, 
сняв с нее оглобли, колеса на расстоянии от 
дома. И только при кочевке на новое место 
они вновь ее забирают.  

 Существуют телеги, используемые для со-
бирания аргала (сухого навоза, применяемого 
в качестве основного вида топлива у степных 
монголов). Также эксплуатируется отдельная 
уһанай тэргэ – телега для перевозки воды, 
мухлиа тэргэ – крытая повозка, хүлиэр тэргэ – 
телега для хранения одежды, хашааны тэргэ – 
дворовая телега.  

 Мухлиа тэргэ (высота 110 см, длина 130–
160 см) представляет собой повозку из дуго-
образной березы, на которую набрасывается 
толстая войлочная накидка с красивым орна-
ментом, а недошитая часть окантовывается 
волосяными веревками. По обеим сторонам 
вывешиваются войлочные пологи, образуя 
дверь. Внутри стелятся тонкие доски. Эта те-
лега защищает людей от дождя, снега, на дли-
тельных расстояниях она заменяет кровать, 
юрту на некоторое время, а в зимнее время 
баргуты умудряются даже затопить миниа-
тюрную печку – зуух. При кочевке в нее по-
мещают малолетних детей и стариков. Обычно 
эта телега идет во главе кочевого поезда. В 
обычное время в этой повозке хранят конскую 
сбрую и другие принадлежности, предотвра-
щая от намокания под дождем. У каждой се-
мьи во дворе должно стоять не меньше двух 
мухлиа тэрэг. Эту телегу баргуты используют 
и во время праздника [1, с. 25].  
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 Любопытно, что новые баргуты западного 
хошуна телегу под монгольским названием 
хүлеэр тэргэ по-своему называют эргэнэг или 
абдар. У одной семьи данный вид телеги может 
насчитываться от 2-х до 10 штук. Тогда как но-
вые баргуты восточного хошуна эту телегу име-
нуют по монгольскому названию хүлеэр тэргэ. 
Она сооружается из тонких досок, которые за-
тем обшивают белым войлоком, окантовывая 
черными волосяными веревками. По бокам де-
лают двери. Общий вид хүлеэр тэргэ напомина-
ет шингэлэг тэргэ. На хүлеэр тэргэ, запряжен-
ную волами, погружают приданое невесты, или 
вообще здесь хранится одежда девушки. Коли-
чество таких телег у богачей около пяти-шести 
штук, у простых людей имеются две-три телеги. 
Баргуты избегают привязывания коня от мухли-
ар тэргэ, хүлеэр тэргэ. Из-за отсутствия специ-
альной коновязи они привязывают лошадь к те-
леге, на которой перевозят ограду, войлочные 
стенки юрты.  

 Во время перекочевки на хашааны тэргэ 
грузятся все разновидности ограды – хабирган 
хашаа, морин хашаа, ханан хашаа, хабтаһан 
хашаа, также зимой на ней помещаются ишгий 
хүрээ – войлочная изгородь, саһаны хамуур – 
метла, ямааны шат и т.д.  

 Наличие двух-трех телег, называемых 
«аргалын шингэлэг», обязательно в хозяйстве, 
у зажиточных – 4–5 телег. При совершении 
кочевки с зимника на весеннюю стоянку в 
шингэлэг помещали новорожденных ягнят, при 
необходимости ее использовали в качестве 
ограды для них. Также в такую телегу грузит-
ся различная кухонная утварь. Тогооны шат – 
полки для котлов – вклиниваются вдоль двух 
бортов телеги. Если в теплое время года в 
мешке из дерюги процеживается аарса – род 
творога из кислого молока, то этот мешок 
прикрепляют к наружному борту телеги, что-
бы на ходу он процеживался. В другой шингэ-
лэг грузится аргал – топливо, затем прочно 
втыкается инструмент собирания аргала: са-
бар – плоские грабли, и сверху опрокидывают 
араг – корзину для аргала.  

 Из сведений информанта Амгалана (род 
бажиндар) из западного хошуна новых баргу-
тов на тоонын тэргэ, на телегу для тооно гру-
зится юрта, сначала убирают войлочную кош-
му для дымника, сворачивают три раза, ставят 
спереди, иногда даже привязывают к оглоб-
лям. Вообще грузить юрту начинают сверху 
вниз, с севера на юг, с запада на восток. Что 
касается деревянных предметов, то следуют, 
начиная с середины вниз, с запада на восток, 
снизу вверх.  

 На другую телегу ханын тэргэ, предназна-
ченную для погрузки остальных частей юрты, 
складывают туурга – 4 войлочные стенки, пред-
варительно аккуратно сняв их: сначала юго-
западную, затем северо-западную, северо-
восточную и юго-восточную. Соблюдают рав-
новесие телеги, чтобы в пути телегу не подни-
мало от давления груза спереди или сзади. 
Сверху укладывают дверь, затем туурга, хана 
по очереди, так, чтобы деревянные элементы не 
сломались в дороге. По мнению информанта 
Баатара (род хальбин) из восточного хошуна 
новых баргутов, если семья, готовящаяся к ко-
чевке, имеет хэлхээтэй тооно (ожерельевый), то 
перед погрузкой хана – стен убирают часть уняа 
с северо-запада и с восточной сторон и потом, 
развязав дотоод бүһэлүүр – внутренние веревки, 
собирают. Затем спускают остальные уняа. По-
том грузятся хана – стены. После этого подка-
тывают телегу с загруженными сабаг, дээбэри и 
переносят тооно на нее, внутри тооно помеща-
ют багана – столб, гульджаар – печную трубу, 
малтуур – лопатку для разгребания золы, галын 
хайша – щипцы, һүхэ – топор и другие предме-
ты, использующиеся у очага. Затем телегу цели-
ком крепко обвязывают веревками.  

 Уһанай ган (кадка для воды), или, как назы-
вают некоторые – «тайлуу», изготовляется из 
негниющих досок лиственницы с тремя – че-
тырьмя обручами в вертикальном положении 
вместимостью до 150 литров. Две доски, специ-
ально отпиленные так, чтобы оставались выше 
остальных, называются «шэхэ» (ушами). За эти 
«ушки», установив кадку на телеге, закрепляют 
ремнями либо волосяными веревками. Впереди 
на телеге забивается доска, предназначенная для 
сидения человека, сзади отводится место для 
другой кадки с айраком. Так как зимой получа-
ют воду из растопленного снега и льда, в этих 
кадках хранят замороженное мясо. Аргалын 
шингэлэг и уһанай тэргэ, по мнению баргутов, 
обладают лечебными свойствами – устраняют 
ломоту в суставах.  

 Название следующей телеги представляет 
несомненный интерес: яйшин, или, как баргуты 
еще называют, хашилаг тэргэ, которое возник-
ло, по-видимому, от глагола «хашиха» – прижи-
мать. Эта телега ежедневно не используется, в 
ней хранятся одежда, шкуры, войлок и другая 
домашняя утварь, которая тщательно укрывает-
ся от намокания под дождем или под снегом. 
Однако на сегодняшний день она не пользуется 
популярностью. По своей форме напоминает 
аргалын шингэлэг.  

 Сравнительно недавно появилась так назы-
ваемая американ оодон тэргэ – американская 
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телега. В народе из-за легкости она еще славит-
ся как «хүнгэн джип» – легкий джип. В эту теле-
гу впрягают только лошадь, она имеет два коле-
са, на ней помещается два человека, можно за-
грузить немного скарба. Оглобли телеги более 3-
х метров и из-за того, что она уступает по длине 
хангай тэргэ, получила название оодон тэргэ – 
короткая телега. Толщина оглоблей несколько 
уже, чем у модон тэргэ. Для сидения телеги ис-
пользуют доску длиной 45–50 см, иногда под си-
дением встречается абдар – сундук, куда можно 
класть дорожные вещи.  

 Средством передвижения в зимнее время 
служат модон шарга – деревянные сани, в кото-
рые можно впрячь лошадь, верблюда. Оглобли 
саней короче, чем у деревянной телеги. Длина 
полозьев более одной пяди, связываются они 
путем просверленных отверстий, и называются 
тушаа – путы.  

 Согласно сведениям информанта, существу-
ет жороо тэргэ, предназначенная для перевозки 
тяжелобольных людей и для дальней дороги, – 
телега-иноходь, собранная из элементов разных 
телег. Она характеризуется легкостью и наи-
меньшей тряскостью.  

 Как уже говорилось выше, во время переко-
чевки каждая вещь, каждая составная часть юр-
ты погружается на определенную телегу. Телега, 
на которую грузится домашний скарб, называет-
ся барааны тэргэ. Сюда можно отнести шэрдэг 
– тюфяки, ханзаны нюур или хабтаһан – доски 
от кровати. Сверху аккуратно помещают другие 
вещи. Затем крепко стягивают веревками. 

 В день кочевки, обычно с раннего утра, еще 
на лежанке ловят шар – волов по количеству те-
лег. Самый первый вол везет телегу с частями юр-
ты (тооно, хана) и другими предметами. Затем 
идет телега с бочкой для воды – аргалын шингэлэг 
и так далее, строго по очередности. Перед тем как 
тронуться в путь, тщательно убираются на стоян-
ке, любые ямы заполняют землей и не оставляют 
даже игрушку ребенка шагай – бабки. Если огонь 
остался в очаге, то его засыпают землей, но не 
льют воду. Зимой засыпают снегом.  

 Тронувшись со стоянки, новые баргуты воз-
держиваются от того, чтобы колеса телег не 
проехали по бууса – кочевью. С тех пор как но-
вые баргуты начали проповедовать ламаизм, 
зимой стали оставлять в дацанах на хранение 
емкости для молочных изделий: айрагийн ган, 
бүрхээр, сүүний тогоо и др. 

 По рассказу пожилой женщины по имени 
Баваасан (род галзууд) из восточного хошуна 
новых баргутов, если при перекочевке делят все 
телеги на два обоза, то к первому относятся ба-
рааны тэргэ, аргалын шингэлэг, уһанай ган, ха-
нын тэргэ, тоонын тэргэ. Ко второму обозу 
примыкают мухлиа тэргэ, хүлеэр тэргэ, хаши-
лан тэргэ, хашааны тэргэ. Интересно то, что 
деление обоза зависит от того, сколько женщин 
находится в семье (если две женщины, то на два 
обоза). Если все-таки идет один обоз, то телеги 
строго располагаются в следующей последова-
тельности: мухлиа тэрэг, хүлеэр тэргэ, хашилан 
тэргэ, хашааны тэрэг (их должно быть четное 
количество), барааны тэргэ, аргалын шингэлэг 
(также должно быть четное количество), уһанай 
ган (в четном количестве), ханын тэргэ, тоонын 
тэргэ и др. Длина обоза достигала до 70–80 м.  

 Остановившись на новом кочевье, выгружают 
юрту с телеги и вновь начинают ее устанавливать. 
Каждая телега имеет свое место во дворе: хангай 
тэргэ стоит сзади юрты, уһанай тэргэ ставится на 
холме или на какой-либо возвышенности, телега 
для аргала находится на западной стороне от заго-
на скота. Обычно мухлиа тэргэ, хашааны тэргэ, 
хүлиэр тэргэ стоят в ряд, но также наблюдается и 
то, что ставят их, скрепив между собой на западе. 
Эта особенность из всех монгольских народов 
присуща только баргутам. 
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浅析公益广告语中的修辞失误现象 
 

公益广告语在创作中恰当、巧妙地运用灵活多样的修辞手法，可使公益广告达到事半功倍的传播效果。但
若不能熟练掌握修辞手法的运用技巧，将会弄巧成拙、使公益广告传播效果事倍功半。若能完善公益广告相应
法律法规，加强相关监督与管理，避免盲目仿效商业广告语的修辞手法，选择恰当的情感诉求说服方式，将有
效减少公益广告语中的修辞失误现象，使公益广告语真正发挥其应有的社会功能与价值。 

关键词：公益广告语 修辞 失误 
 

Ван Чуньюэ 
 

КРАТКИЙ АНАЛИЗ КАТЕГОРИЙ СТИЛИСТИЧЕСКИХ ОШИБОК  
В ЯЗЫКЕ СОЦИАЛЬНОЙ РЕКЛАМЫ 

 
Стилистические приемы, используемые в социальной рекламе, во многом определяют ее эффективность и 

результативность. Проведен анализ стилистических ошибок, наиболее часто встречающихся в языке рекламы 
и снижающих ее функциональность. Результаты проведенного исследования, представленные в виде класси-
фикации типов ошибок с их подробным описанием, позволяют разработать определенные правила создания 
рекламы и обеспечить ее максимальную эффективность.  

Ключевые слова: социальная реклама, образные выражения, ошибки. 
Wang Chunyue 

 
CONCISE ANALYSYS OF STYLISTIC ERRORS  

IN PUBLIC SERVICE ADVERTISING LANGUAGE 
 

Stylistic devices used in Public Service Advertising (PSA) in a large extent determine its effectiveness and produc-
tivity. The article is devoted to the analysis of stylistic errors, more commonly made in advertising language and reduc-
ing its performance. Research findings, introduced in form of classification of error types with its detailed description, 
help to develop certain rules in advertisement creation and secure its top performance. 

Key words: public service advertising, pictorial phrase, errors. 
 
公益广告语是公益广告内容的表述和解释

，作为一种特殊的言语交际形式，其价值和作

用不仅在于向受众传播具有社会性、公益性、

人文性的交际信息，更重要的是通过形象生动

、富有思想性和艺术性的语言形式，影响着受

众的思想感情、生活方式、价值观念和道德标

准，使受众能够不断地规范自己的思想和行为

，促进社会文明，实现社会和谐发展，推进社

会主义精神文明建设。因而，在公益广告语的

创作和传播中各种修辞手法的运用是必不可少

的。恰当、巧妙地运用各种修辞技巧，使公益

广告语既内容深刻、饱含热情，又凸现了公益

广告的价值和作用。同时，使公益广告语富有

幽默性和趣味性，既易于理解和接受，又耐人

寻味。往往可以达到事半功倍的效果，达到说

服、教育的目的。但是，如果不能很好地掌握

修辞的运用方法和技巧，出现这样那样的失误

，往往会弄巧成拙。非但不能实现公益广告语

的语用功能，达到公益广告的说服、教育的有

效目的，促进社会先进文明，反而会使社会公

众对这些公益广告语产生抵触，甚至是厌恶的

情绪，使公益广告的传播效果事倍功半。 
 

 
一、公益广告语中修辞失误现象的表现 

«精骛八极、心游万仞»，在公益广告语的创

作过程中，创作者突破简单说教的思维定势，展

开想象的羽翼，在无限广阔的想象世界中产生以

独特性、超越性为特征的创意，从而使广告语超

越标语口号的低浅层次，成为能够产生强大视听

冲击力、心灵震撼力的优秀作品。然»言之无文

，行之不远»，创作者在创造想像过程中运用各

种文学修辞出现的一些失误现象则使公益广告传

播效果不尽如人意。盘点公益广告语中的修辞失

误现象主要集中表现在以下几个方面： 

1．夸张表达过度：降低了公益广告语的说

服力 

通过进行审美处理以突出公益广告主题、增

强广告表现力的手段之一即为夸张。»夸张是超

出事物或行为在范围、数量、程度等方面的逻辑

限制，从而表达出强烈的喜悦、悲伤、惊愕等情

感。»1
夸张是文学中常见的一种修辞手法，运用

丰富的想象力，鲜明地强调了事物的某些方面特

征。通过对它某些方面做出的或夸大或缩小的阐

述，进行艺术上的渲染，突出了事物的本质特征

，进而也表达某些强烈的情感。公益广告的目的
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之一是要通过对不合乎社会规范的思想行为进行

警示性的描写、议论、说明，不断地改善和提高

受众在思想、道德、理念、文化等方面的素养。

所以公益广告语的创作中经常会使用夸张的手法

。巧妙地运用夸张，将一些不良行为在真实显现

的基础上，呈现的更加淋漓尽致，使语言更富有

表现力和感染力，使受众从中得到深刻的启示。

»烟枪一支，未闻炮声震天，打得妻离子散；锡

纸张，不见火光冲天，烧得家徒四壁。»这是一

则禁毒的公益广告语，是一则成功运用夸张的佳

作，有力的促进了广告语的传播以及宣教作用的

发挥。夸张的手法淋漓尽致呈现了吸毒的严重后

果，给心灵以极大的撞击，在情感上更能触动人

心，表意上更加清楚、深刻。这样夸张的手法使

广告语具有说服力、表现力和影响力，起到了极

好的警示效果。 

公益广告语的创作中，合理、巧妙地运用

夸张的手法，可以使语言表达更富有张力，交

际意图也就能够更好地得到实现。然而，我们

也需要看到的是在公益广告语的创作中，有些

语言时常会夸张失度，也就是运用夸张手法时

失去了应有的适度范围。失去了»度»的夸张，

也就是对事物的过分的、超出应有的范围夸张

，常常会给人一种过犹不及的感觉。这样的表

达不仅仅使公益广告语的所表之意过空、过大

，同时也违背了受众心理上、情感上的接受范

围，严重影响了公益广告语的鼓励性和号召力

特质。»讲好普通话，朋友遍天下»是一则推广

普通话的公益广告语，其原本是想要通过夸张

的手法来渲染讲好普通话的重要性，进而号召

受众都讲普通话，并且都能讲好普通话。但是

该则广告语中的夸张却失去了应有的适度范围

，也就是出现了夸张失度。能够讲好普通话，

生活、工作、学习会变得更加便利，同时也能

结交更多的好朋友。然而，讲好了普通话真的

可以做到结交世界各地的朋友，真正做到»朋

友遍天下»吗？显然这样的夸张表达过度，致

使该则公益广告信息内容过大、过空，严重影

响了该公益广告语的说服力和表现力。 

2．比喻牵强附会：削弱了公益广告语的号

召力 

艺术的魅力是永恒而不可抗拒的。比喻修辞

艺术为公益广告增添了审美价值，同时也为它增

强了生命力。»用与本体(甲)本质不同但是有相

似性的喻体(乙)来描写或说明本体，从而形象、

生动地表现本体的特征或作用，这样的辞格叫比

喻。»2
比喻是一种形象化的修辞手法，它是通过

联想的方式，将本质上完全不同的两个事物经由

某一相似点联系在一起，运用具体化、形象化的

语言，或对表达的对象作生动的描述，或借此进

行深发议论。运用比喻的修辞手段可以使语言表

达化抽象为具体，化陌生为熟悉，化深奥为浅显

，化平淡为生动。同时，也可以增加语言的美感

，增强语言的表达力和感染力。公益广告语的交

际意图是想要通过能够引发受众注意的、引起受

众共鸣的表达方式，来维护社会功德，传播社会

文明。那么语言表达的形象化、具体化、生动化

就是必不可少的了。因而，在公益广告语的创作

过程中经常使用比喻的修辞手法。公益广告语中

恰当地、合理地运用比喻，能够唤起受众丰富的

想象和联想，在无限回味的同时从中获益。»生

活像一面镜子，你微笑所以她微笑，你皱眉所以

她皱眉。»是一则关于生命意义的公益广告语，

成功地运用了比喻的修辞手法。其并没有直接说

教生命对每个人是如何的意义重大，我们应该珍

惜，我们要积极面对。而是将生活比喻成能够反

映我们一切行为活动的镜子，生动、形象地展现

了生命的意义，进而呼吁人们要以正确的、积极

的心态去面对它。这样生动、形象的比喻，不仅

使广告语富有艺术化的气息，也增加了趣味性和

幽默感，提高了公益广告的宣传效果。 

公益广告语如果正确地、恰当地运用比喻的

修辞手法，可以使语言更加的具体化、形象化、

生动化，不仅仅增加了语言的美感，重要的是提

高了公益广告语的表达效果，更好的实现了公益

广告与受众的交际目的。与此同时，我们也应该

看到，在公益广告语的创作中，有些广告语在形

式上确实是运用了比喻的修辞手法，但是却出现

了比喻失当的现象。也就是由于本体、喻体和比

喻词之间没有任何的联系，却硬是在形式上构成

比喻的修辞手法。这样的比喻易使广告语表意不

清、晦涩难懂，不仅常常使受众摸不着头脑，更

无法起到本有的传播价值。»生活就是工作，劳

动就是人的生活。»是一则宣传反腐倡廉的公益

广告语。生活和工作可能在某些方面可能存在相

通之处，也就是说在某些方面存在相似之处。但

是在广告语中，生活和工作在要表达的公益广告

语的主题方面，没有什么相似之处。所以并不能

构成恰当、合理的比喻。这样的比喻造成了广告

语表意模糊，更是缺乏与主题关联，致使受众难

于理解。 

3．仿拟表义含混：影响了公益广告语的表

现力 

在文学创作中，根据表达的需要，仿造现有

的词、语、句、篇等格式临时造出一个新的语言

格式的修辞方法，这种辞格就是仿拟。即在已有

的、人们已经熟知的语言形式基础上，通过对字

、词、句、调等加以改造，进而形成一种全新的
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语言概念或内容。这种全新的语言形式，不仅充

分体现本民族的思维习惯和价值观念，而且，形

式精炼、字面简洁、含义丰富，给人以亲切感并

容易接受。因而，在公益广告语中得到了广泛地

应用。在公益广告语的创作中，运用仿拟的辞格

不仅能够吸收原有语言文字的精华，能够使语言

表达清新明快、风趣幽默。同时，根据公益广告

语的实际交际意图做出相应的调整，更好地突出

了公益广告的诉求点，引起受众的充分注意，极

大地提升了公益广告的传播效果。»鲜血诚可贵

，助人价更高。»是一则宣传公民义务献血的公

益广告语。其十分巧妙地运用仿拟的修辞手段，

仿拟匈牙利诗人裴多菲的诗句»生命诚可贵，爱

情价更高»，通过改变其中的一些词语，产生了

一个具有全新含义的五言诗句，给受众以深刻的

启迪和教育。这则广告语用这个新的语言形式向

受众宣传:鲜血固然珍贵，但是如果能够通过义

务鲜血的形式向伤者、病者和弱者伸出援助之手

相比之下更加令人钦佩，更加值得称赞，倡议大

家积极加入到无偿鲜血的队伍中来。这则公益广

告语成功地仿拟了人们熟知的语句，使用全新的

含义将公益广告蕴含的思想、观念和价值取向传

递给受众，起到了很好的社会宣教作用。 

公益广告语的创作中，仿拟的修辞手段如果

运用得当，可以活用已有的词、语、句、篇，那

么就会使其充满哲理、通俗易懂、广为流传，取

得良好的宣传效果，发挥积极的社会价值和意义

。但是，有些公益广告语采用了仿拟的手法后让

人觉得语义含混不清、晦涩难懂，即出现了仿拟

失真的失误。出现了仿拟失真的公益广告用语，

要么所表达的语义有误，与公益广告宣传的主题

相距甚远，要么语义模糊含混，让人不知所云。

这样的语言表达既不能使受众获取原有语言的形

式精华，也不能取得新语言形式的深层含义。那

么公益广告的交际信息和交际意图不能得到准确

、及时的传递，严重影响了公益广告的交际效果

。»常在水边走，也能不湿鞋。»是一则宣传反腐

倡廉的公益广告语。其创作的本意是运用仿拟的

修辞手法，通过对人们熟知的熟语在形式上加以

改造，使语句获得反腐倡廉的新含义。该公益广

告语仿拟的是熟语»常在河边走，哪能不湿鞋»而

来的，原句充满了哲理性、通俗易懂，对人们起

到很好的警示作用。而仿拟后的广告语，让人看

了以后觉得传递的信息好像是:经常接触贪污腐

败行为，但是后果侥幸从未被曝光。这就造成了

语义表达有误，与公益广告宣传的主题是大相径

庭，自然无法实现该广告的原有目的。这样的仿

拟片面追求形式上的革新，而忽略了公益广告语

的表义需要，直接影响了公益广告语的社会价值

。 

二、公益广告语中修辞失误现象产生的原

因 

在公益广告语的创作中出现夸张表达过度，

比喻牵强附会、仿拟表义含混等修辞失误现象，

原因是多方面的。 

1．公益广告法律法规尚未健全 

伴随社会的迅猛发展和世界文化的不断融

合，致使大量新的公益广告语层出不穷。但是

，国家现有的相关法律法规、条例限令等对公

益广告语言文字的使用监督和管理还不够完善

。未能在公益广告语的创作、修正和传播过程

中，提供一套较为规范的、行之有效的参照标

准，使公益广告语的创作和传播切实做到有»

法»可依，有»章»可循，以便减少和降低语用

失误出现的可能性。 

2．公益广告语的监管环节薄弱 

相关监管部门管理和监督能力有限，特别是

在语言文字基础知识和语言文字应用规则方面缺

乏足够的了解和认识，不可能对所有涉及公益广

告语创作和传播的工作面面俱到。因而，对公益

广告语的监督和管理执行起来会困难重重。同时

，有些监管部门的监管和查处力度不够，没有将

其职责真正落实到实处，导致大量存在语用失误

的、不合乎语言规范的广告语被创作出来甚至是

进入传播领域。以上是导致公益广告语中出现大

量修辞失误现象的社会原因，希望能够得到有关

机构和部门的足够重视，为公益广告发挥社会公

益效应提供保证。 

3．公益广告语创作商业趋同化 

虽然公益广告和商业广告分属不同的类型，

二者在本质上存在很大差异，即商业广告是为了

追求经济利益最大化而创作和传播的，而公益广

告是为了追求社会价值，实现社会的文明和进步

而创作和传播的。然而，在当今的信息和文化传

播环境下，公益广告难免会受到商业广告的影响

。在创作中，单纯追求各种语言策略和语言表现

手法的使用，过分重视语言形式价值，而忽略了

公益广告语所特有的语用意义价值。导致公益广

告语出现了各种各样的修辞失误，不能很好地实

现公益广告语应有的公益性价值和功能，没能达

到应有的传播效果。 

4．公益广告语的诉求方式失当 

有些公益广告的语言文字，没有真正地从

公益广告的»公益»本质出发去进行情感和观念

的表达，即忽略了公益广告语言的情感表达方

式需要和要求，没有选择合理、恰当的情感诉

求方式。情感的诉求方式与公益广告的社会性
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、公益性本质不够切合甚至是违背，并没有真

正做到以真挚的情感打动人，以真实的热情感

染人，以恰当的方式说服人。这样的公益广告

语影响了公益广告批判和提倡的社会功能和作

用，更是不能实现公益广告完满的说服效果。 

三、公益广告语修辞失误的解决对策 

随着广告国际化，全球经济化、信息化、社会化

进程的加快，经济社会的协调发展的不断推进，

公益广告语的数量将会越来越多，发挥的作用和

功能也会越来越大。然而，大量语用失误现象的

存在严重影响了公益广告语的传播效果，降低了

交际功能的发挥，甚至会产生负面的、消极的社

会影响。因此，广告人在公益广告语的创作过程

中，应减少公益广告语的语用失误，提高公益广

告语的宣传效率，使公益广告语更好的发挥社会

宣教功能和作用。 

1．完善相关的公益广告法律法规 

公益广告作为艺术，其广告语的修辞表达

可以不拘一格，但作为一种文化传播现象，只

有符合了一定文化价值标准和社会规范，才能

更好地发挥其应有的社会价值。所以，作为指

导公益广告语不断完善和进步的文化价值标准

和社会规范的相关法律法规显得尤为重要。首

先要不断地修订、完善已有的相关的法律法规

，为公益广告语的创作和传播提供更加完善的

可参照标准，进而减少修辞等语用失误。其次

是面对不断推陈出新的公益广告语，只有不断

地引入新的法律法规，才能适应公益广告语不

断发展的新形势，才能为公益广告语提供可参

考的、行之有效的新标准，减少语用失误的出

现。最后要加强相关法律法规的执行力度，做

到有»法»必依，执»法»必严，杜绝修辞等语用

失误现象的发生。 

2．加强公益广告语的监督与管理 

健全与完善法律法规，对于减少和降低公

益广告语修辞等语用失误现象的出现是远远不

够的。同时，还要加强公益广告语发布和传播

的管理和监督。首先，鉴于国家各级相关机构

和部门在语言基础知识和语言运用规则上存在

不足的事实，可以邀请语言文字相关的学者和

专家组成公益广告语的审查小组，协助执行对

公益广告语的审查工作。凡将在媒体发布和传

播的公益广告语均要经过该专家组的审查才能

发布，以减少公益广告语言文字的失误现象。

其次，可以邀请语言文字专家对已经发布和传

播的公益广告用语进行检查和指导，及时对那

些不符合语言应用规范的广告语进行修正。最

后，加强对公益广告语的检查和监督力度。协

查部门协助做好对已经发布的公益广告语的检

查工作，对有修辞等语用失误的公益广告语，

要做到及时发现，及时更正；对公益广告语创

作中修辞运用持续表现良好者，亦应适当奖励

和鼓励。 

3．切忌盲目仿效商业广告语的修辞手法 

公益广告语和商业广告语虽然皆属于广告语

言，二者在语言文字的应用和表达方面存在着一

定的相似之处。但是，由于二者所宣传的观念和

追逐的利益存在着本质的差别，在语言表达上也

就存在着许多本质的不同。因此，公益广告语要

想实现最佳的传播效果，就要做到不盲目的仿效

商业广告语的语言交际策略和语言表达手法。也

就是说要免受商业广告言语交际方式的影响，不

要因为过分的追求形式价值，而忽略公益广告的

公益性的意义价值。公益广告的语言文字一定要

摆脱商业广告语的影响，保证其公益价值和社会

性的表达、传递、凝聚和宣教功能的前提下，采

用形式多样的交际策略和语言表达方式。这样才

能真正实现公益广告的交际效果，促进社会文明

发展和进步。 

4．选用恰当的情感诉求说服方式 

公益广告无论是对社会文明的推崇还是对

社会时弊的批判，其主旨均在于想要通过其语

言文字特有的情感传递方式实现公益广告最佳

的传播效果。因此，公益广告语在创作和传播

过程中，一定要选择恰当的情感诉求方式，实

现公益广告语言形式和意义的最佳结合。真正

做到以真挚的情感打动人，以真实的热情感染

人，以恰当的方式说服人。那么，在公益广告

语的创作和传播过程中，要实现最完满的交际

效果，减少修辞等语用失误现象，恰当选用公

益广告语的情感诉求方式要做到以下三个方面

:一要提升语言文字知识的素养。语言文字知

识素养是创作出不存在修辞等语用失误的、符

合语言应用标准的公益广告语的基础。同时更

是选择合理、恰当的语言表达方式的基础。所

以，要不断地增加创作者的语言文字知识，提

高语言文字的运用能力。二要提高对广告说服

理论的认知。在公益广告传播过程中，有广告

心理学的背景知识、说服对象、传播目的、说

服方式等心理学要素作为基础的前提下，选用

合适的说服策略，其实也就是选择了合适的情

感诉求方式。三要合理进行语言改革与创新。

没有创新，就没有提高，没有改革，就没有发

展。摈弃生搬硬套的修辞等语用误区，适度、

合理地进行语言改革与创新，将能创作出更有

说服效果的公益广告语。 

公益广告语修辞失误现象并非仅限于此，这

里仅从夸张、比喻、仿拟等修辞手法运用失误现
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象进行了初步的梳理与分析，并对公益广告语产

生该失误的原因及相应解决对策进行了一定的探

讨与剖析，希望能提醒公益广告语的创作者在创

意构思时能够三思而后行，避免出现类似失误。

诚然，本文对公益广告语的语用失误现象的剖析

仍尚欠全面、深入和透彻，故在此亦希望本研究

对后续相关研究者具有一定的参考价值。 

 
 
注释： 

1．邵敬敏.现代汉语通论[M].上海教育出版社，

2006年，第309页 

2．邵敬敏.现代汉语通论[M].上海教育出版社，

2006年，第307页 
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ВОСПИТАТЕЛЬНАЯ ФУНКЦИЯ КИТАЙСКИХ АНТРОПОНИМОВ 
 

Анализируются китайские имена собственные с точки зрения их просветительской, образовательной 
функций. Антропонимы рассматриваются как элементы китайского языка и культуры, выполняющие, с одной 
стороны, важную воспитательную роль для самих китайцев – как связующее звено между поколениями; с дру-
гой стороны, для иностранных студентов, изучающих китайский язык,  как средство личностного приобще-
ния к китайской культуре. 

Ключевые слова: имена собственные, ономастика, китайские антропонимы, дидактическая функция, 
просвещение, образование, патриотизм, китайская культура. 

 
V.V. Dasheeva 

 
EDUCATIONAL FUNCTION OF CHINESE ANTHROPONYMS 

 
This article analyzes Chinese proper names in terms of their educational function. Anthroponyms are analyzed as 

elements of Chinese language and culture, performing, on the one hand, an important educational role for Chinese 
themselves as a bridge between generations, and, on the other hand, for foreign students studying Chinese language, as 
a means of personal exposure to Chinese culture. 

Key words: proper names, onomastics, Chinese Anthroponyms, didactic function, enlightenment, education, patri-
otism, Chinese culture. 

 
Имя собственное является средством само-

идентификации его носителя и идентификации 
его окружающими, а также одним из способов 
развития личности на протяжении всей жизни. 
На эту закономерность указывал выдающийся 

русский философ П. Флоренский, который ви-
дел в личных именах потенциал развития лич-
ности. Он отмечал, что «до имени человек не 
есть еще человек ни для себя, ни для других, 
не есть субъект личных отношений, следова-
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тельно, ни есть член общества, а лишь воз-
можность человека, обещание такового, за-
родыш…» [Флоренский, 1998, с. 490]. То есть 
имя – центр осознания человеком самого себя 
и утверждения себя как существа обществен-
ного.   

Кроме того, имена являются «уникальными 
атрибутами» (термин Синдера и Фромкина), 
служащими для дифференциации личностей. 
Уникальные атрибуты, среди которых находятся 
личностные и общественные поступки человека, 
накапливаются в имени на протяжении всей 
жизни, и имя, таким образом, представляет со-
бой своего рода идентификационную карту ка-
ждой личности. 

Вышесказанное имеет отношение не толь-
ко к личным именам, но и к родовым именам, 
фамилиям. Это особенно важно для предста-
вителей китайской нации – у китайцев сильно 
развита идеология культа предков и любви к 
своей нации. Говоря об уникальных атрибу-
тах, в которых собраны поступки отдельного 
человека, необходимо отметить, что подобное 
накопление на протяжении нескольких поко-
лений способствует формированию личной и 
общественной «идентификационной карты» 
всех представителей того или иного рода. Лю-
бой китаец имеет свою фамилию, унаследо-
ванную по отцовской линии, и у каждого се-
мейного фамильного клана в отдельности есть 
своя родословная история. Фамилия несет в 
себе отзвук некоего таинства, присущего ста-
рине и осуществляет взаимосвязь, олицетво-
ряющую прочность семейных уз, тысячеле-
тиями передававшуюся последующим поколе-
ниям. В ней отражается дух предков, а все 
вместе дает чувство гордости за свой семей-
ный клан. Процесс сохранения фамильного 
родства имеет тесную связь с развитием нации 
и оказывает влияние на социальный, психоло-
гический и политический климат в обществе.  

В Китае с древних времен серьезно относи-
лись к образованию детей: стремились воспи-
тать их умными, нравственными, здоровыми. 
История просветительской литературы Древнего 
Китая весьма длительна. «Байцзясин» («Сто фа-
милий» или «Фамилии ста семей») – один из 
представителей образовательной литературы.  

Согласно традиции, воспитание детей в Ки-
тае начиналось с рождения. Воспитание детей в 
Древнем Китае всегда было очень строго регла-
ментировано. Ученики начинали изучать кон-
фуцианские книги, каждый китаец относился к 
конфуцианским книгам с благоговением. Поко-
ление за поколением вырастало в убеждении, 
что из всех когда-либо написанных на земле 

книг классические книги конфуцианцев заслу-
живают исключительного внимания, и все усер-
дие учащихся должно быть обращено на заучи-
вание соответствующих текстов. Конфуциан-
ские проповедники уверяли их в том, что в клас-
сических книгах содержится неопровержимая 
истина, что только в них человек может найти 
ответы на все вопросы, которые ставит перед 
ним жизнь.  

В Китае уже на первом году обучения 
школьнику вручали в качестве учебника книгу 
«Троесловие» («Саньцзыцзин»), составленную в 
XIII в. Ее текст был написан сжатым литератур-
ным слогом на классическом литературном язы-
ке в стихотворной форме. Содержание этого 
учебного пособия представляло собой изложе-
ние начал философии, китайской классической 
литературы и истории. Здесь давалось краткое 
изложение основ конфуцианской морали, про-
славлялись древние мудрецы, приводились при-
меры, достойные подражания, упоминались 
важнейшие события древней истории Китая. 
Этот учебник использовался на протяжении не-
скольких столетий вплоть до начала XX века. 
Затем ученик переходил к изучению «Тысяче-
словника» («Цяньцзывэнь»), созданному в VI в. 
По своему содержанию «Тысячесловник» в ос-
новном сходен с первым учебником «Троесло-
вие». Текст «Тысячесловника» должен был обя-
зательно заучиваться наизусть.  

Следующей книгой был «Байцзясин», состо-
ял он из изолированных иероглифов, между ко-
торыми не было смысловой связи, правда заучи-
вание несколько упрощал тот факт, что в «Бай-
цзясин» использовалась форма четырехсловных 
стихов, то есть присутствовало некое подобие 
рифмы. «Сборник китайских фамилий «Байцзя-
син» в эпоху Сун получил известность во всем 
Китае и в дальнейшем стал обязательной книгой 
для обучения детей чтению и письму. Во время 
изучения «Байцзясин» воспитанники узнавали 
историю своей фамилии, ее происхождение и 
варианты значения, о знаменитом представителе 
этой фамилии. Книга в отличие от первых двух 
«учебников» не давала прямых и конкретных 
знаний о природе и обществе. По фамилиям в 
сборнике можно сделать некоторые выводы о 
времени и месте его составления, получить важ-
ную информацию о каждой фамилии, узнать ее 
историю и значение. Но основное предназначе-
ние этой книги было иным – привить детям с 
ранних лет определенные моральные качества – 
почтительность, прилежание, гордость за исто-
рию своего рода, страны. У китайцев очень 
сильна концепция родственных кланов, они до-
рожат своей фамилией. Фамилия воспринимает-
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ся не как некая случайная метка, доставшаяся по 
наследству, а как знамя, символ какого-либо ро-
да. Таким образом, огромная роль «Байцзясин» 
для духовного формирования китайцев бесспор-
на. 

Процесс сохранения фамильного родства 
имеет тесную связь с развитием цивилизации. 
«Байцзясин» – полезная книга не только для 
юных китайцев, но и для взрослых, ее можно 
назвать особым культурным феноменом Китая, 
дошедшим до наших дней. Она закладывает 
важные основы в человеке, которые помогают 
ему в будущем личностном развитии. В «Бай-
цзясин» содержится имплицитная информация 
об истории Китая, о выдающихся личностях, 
которые с давних времен и до сегодняшнего дня 
учат китайцев моральным качествам, воспита-
нию истинного патриотизма, любви и уважению 
к свои предкам. 

Для удобства детей нынешнего поколения в 
современные издания этого известного просве-
тительского произведения внесены изменения: 
из более 500 фамилий выбрано 90, обладающих 
наиболее типичным характером. Для каждой 
фамилии указаны источники ее происхождения, 
описан знаменитый человек в истории, приво-
дится занимательный рассказ, связанный с яр-
ким представителем фамилии. Также присутст-
вуют современные красочные иллюстрации и 
соответствующий перевод на английский язык. 
Все это сделано для того, чтобы маленькие дети 
могли в легкой форме узнавать о происхожде-
нии и познавательной истории «драгоценных 
фамилий».  

В качестве примера возьмем историю проис-
хождения фамилии Ван. 

 
Фамилия Ван 王 
Фамилия Ван произошла от нескольких королев-

ских семей. Одно – от фамилии Цзи姬. Эта ветвь – 
потомки императора Вэнь, Лин и Пин династии Чжоу. 
Другое происхождение – от фамилии Гуй 妫. Они – 
потомки Тяньхэ, монарха царства Ци. И еще одно 
происхождение – от фамилии Цзы 子. Это потомки Би 
Ганя, сына императора династии Шан.  

Мастер каллиграфии Ван Сичжи 
Ван Сичжи – известный древний каллиграф Ки-

тая. Он с ранних лет начал обучаться письму, уже в 
семилетнем возрасте достиг хорошего уровня. Одна-
жды он обнаружил на подушке отца книгу под назва-
нием «Как владеть кистью», в которой было все о ме-
тодах написания китайских иероглифов. Он очень 
обрадовался бесценной находке, украдкой начал чи-
тать. Отец же считал эту книгу весьма сложной, не-
подходящей для сына. Но Ван Сичжи считал, что как 
только он овладеет определенными методами, сразу 
сможет добиться прогресса, тогда он начал трениро-
ваться писать иероглифы в соответствии с указанны-
ми в книге способами. И в действительности добился 
значительных результатов. Ван Сичжи тренировался 

писать иероглифы с детства до последних дней жиз-
ни. Он упорно повышал мастерство на протяжении 
более пятидесяти лет. По некоторым сведениям, в 
провинции Чжэцзян возле реки Ланьтинцзи, в горах 
Силу и в других местах везде есть высеченные им во 
время упражнений иероглифы. Так как он усердно 
старался, в конце концов у него появился своеобраз-
ный каллиграфический стиль. Прошло более тысячи 
лет, но по его произведениям последователи до сих 
пор изучают методы каллиграфии, имитируя его спо-
собы.  

 
Известные люди прошедших династий:  
Ван Чун: мыслитель Восточной Хань, философ, 

атеист. 
Ван Сичжи: каллиграф всех династий, люди про-

звали его «Мастер каллиграфии». 
Ван Вэй: известный поэт эпохи Тан. 
Ван Аньши: политик, реформатор Северной 

Сун, проводил политические реформы.  
 
Известно, что наилучшим образом инфор-

мация воспринимается в том случае, если она 
несет личностный посыл. И когда дети, изучая 
«Байцзясин», начинают читать о своей фами-
лии, о своих великих предках, они гордятся 
ими, стремятся им подражать, развивать в себе 
соответствующие положительные качества.  

Также важно отметить, что имена играют 
значительную роль в формировании позитивной 
или негативной самооценки. Как замечает 
К. Дион, «…from the idea of a close tie between 
one’s sense of identity and the extent of one’s self-
acceptance and liking for one’s own name would be 
expected to correlate positively with one another, 
such that greater liking for one’s own name is 
associated with stronger acceptance of self…» 
[Dion, с.168]: «…от мысли о тесной связи между 
самоидентификацией и степени личного при-
ятия и симпатии к своему имени – можно прий-
ти к выводу о тесной взаимосвязи между отно-
шением к себе и отношением к своему имени. 
То есть большая симпатию к собственному име-
ни связана с более сильным принятием самого 
себя ...». 

Перейдем к другому аспекту воспитательной 
функции китайских антропонимов. Почему не-
которые преподаватели на занятиях по китай-
скому языку в иноязычной среде предпочитают 
давать учащимся китайские имена и именно 
этими именами пользуются в учебном процессе? 
Конечно, в этом есть некий элемент игры, но 
здесь можно обнаружить и глубинный смысл – 
как минимум трехплановый: филологический, 
культурологический и психологический. 

С точки зрения филологии использование 
китайского имени способствует ознакомлению 
со структурой китайских антропонимов, помо-
гает узнать, какие иероглифы используются для 
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мужских и женских имен. Так, студенты само-
стоятельно определяют, что по формальным 
признакам отличить мужское имя от женского 
очень сложно. Только в некоторых случаях в 
женских именах присутствуют форманты 
女，艹 и т.п. Можно сопоставить это явление с 
отсутствием формальных признаков граммати-
ческого рода в китайском языке.  

Кроме того, изучение популярных китайских 
имен позволяет провести сопоставительный 
анализ фоносемантических законов китайского 
и русского языков. Почему, например, россий-
ские студентки предпочитают имена типа 玉兰 
Юйлань (Нефритовая Орхидея)，夕阳 Сиян 
(Вечерняя Заря) и реже отдают предпочтение 
именам с не менее красивым значением 青春 
Цинчунь (Юная Весна), 日光 Жигуан (Солнеч-
ный Свет)? Дело в том, что звуки «ц», «ч», «ж», 
«г» для русского слуха звучат несколько резко-
вато и не воспринимаются как подходящие для 
женских имен. 

С точки зрения культурологии китайское 
имя, которое носитель отныне сопоставляет с 
самим собой, побуждает его больше узнавать о 
феноменах китайской культуры. Например, по-
чему 月光 Юэгуан (Лунный Свет) – это женское 
имя, а 东光 Дунгуан (Свет с Востока) – сугубо 
мужское? С чем у китайцев ассоциируются луна 
и восток? Девушка, получившая в качестве ки-
тайского имени 咏梅 Юнмэй (Поющая Слива), 
узнает, что咏梅 – это известная китайская ак-
триса и старается больше узнать о ней, ее филь-
мографии. И с большим интересом смотрит ки-
тайские фильмы с ее участием. Русская Юнмэй, 
как и носитель имени 雪梅Сюэмэй (Снежная 
Слива) читает учебный текст о цветке 梅花 – 
символе стойкости духа китайской нации с глу-
боко личностным интересом, а значит и инфор-
мация, содержащаяся в этом тексте, станет для 
нее более интересной, близкой и понятной. 

И, наконец, самый скрытый – третий пласт 
присвоения китайских имен иностранным сту-
дентам. Иногда выбор имени для того или иного 
учащегося лежит на поверхности: Саяна – это 
горы, горы заснеженные – значит, ей подойдет 
имя 雪山 Сюэшань (Снежные Горы). Или, по 
созвучию, той же Саяне может понравиться имя 
夕阳Сиян (Вечерняя Заря). Но в российской 
традиции имена даются на начальном этапе су-

ществования человека. При этом родители руко-
водствуются мотивами благозвучности, эсте-
тичности имени, часто имя дают в качестве по-
желания: Роза – «хотим, чтобы девочка выросла 
прекрасной, как роза». Порой имя дается в честь 
кого-то – родственника или знаменитого деятеля 
науки, культуры и т.п. Проблема состоит в том, 
что в первые дни существования человека еще 
не проявился его характер, предпочтения, он 
еще не сформировался как личность. Поэтому и 
появляются в дальнейшем дополнительные 
имена, порой удачно заменяющие официальное, 
а в некоторых коммуникативных ситуациях 
полностью вытесняющие официальное имя. Это 
такие социолингвистические феномены, как 
прозвища, псевдонимы и т.п.  

Именно потому, что человек может осозна-
вать себя не совсем таким, каким он обозначен 
для окружающих в его имени, имя китайское он 
выбирает себе очень далекое от оригинала. На-
пример, девушка по имени Роза отказывается от 
его китайского соответствия 玫瑰Мэйгуи (Роза), 
а выбирает, например, имя 白雪 Байсюэ (Белый 
Снег), которое кажется ей ближе ее собственно-
му психотипу. Таким образом, хотя и высок 
процент тех, кто выбирает себе китайское имя, 
похожее оригинальное – по звучанию или по 
значению, но порой те, кто учатся, живут и ра-
ботают в Китае, носят китайское имя, которое 
дается исходя больше из черт характера, а не из 
фонетических или смысловых соответствий. В 
этом смысле китайское имя сродни «аватарке» в 
социальных сетях – человек выражает себя та-
ким, каким он сам себя видит или хочет, чтобы 
его видели окружающие. 

Рассмотрим две таблицы: в таблице 1 приве-
дены имена, которые выбрали для себя россий-
ские студенты, а в таблице 2 – имена, от кото-
рых они отказались, посчитав их менее благо-
звучными, хотя и признали их оригинальность и 
красоту. 

Таким образом, воспитательная функция 
китайских имен собственных заключается в 
осуществлении связи поколений и их патрио-
тической наполненности: имя и именование 
находятся в непосредственной зависимости от 
общекультурного развития каждой нации.  

 
 
 
 
 



ВЕСТНИК БУРЯТСКОГО ГОСУДАРСТВЕННОГО УНИВЕРСИТЕТА                                                                                8/2013 

 

  44

Таблица 1 
 

Имя Транскрипция По-русски Значение Оригинальное 
имя 

夕阳 Xīyáng Сиян Вечерняя Заря Саяна 
咏梅 Yŏngméi Юнмэй Поющая Слива Хэшэгма 
明月 Míngyuè Минъюэ Ясная Луна Светлана 
明星 Míngxīng Минсин Путеводная Звезда Мария 
白雪 Báixuě Байсюэ Белый снег, Белоснежная Роза 
流星 Liúxīng Люсин Метеор Агата 
金星 Jīnxīng Цзиньсин Золотая Звезда Вера 
玉兰 Yùlán Юйлань Нефритовая Орхидея  Анна 
东光 Dōngguāng Дунгуан Свет с Востока Бато 
雪山 Xuěshān Сюэшань Снежные горы Саяна 
雪梅 Xuěméi Сюэмэй Слива в снегу Алтана 
珍珠 Zhēnzhū Чжэньчжу Драгоценный Жемчуг Эржена 

 
Таблица 2 

 
Имя Транскрипция По-русски Значение Примечание 

日光 Rìguāng Жигуан Солнечный луч Резковатое звуча-
ние 

春燕 Chūnyàn Чуньянь Весенняя Ласточка 
春生 Chūnshēng Чуньшэн Рожденная весной 
青春 Qīngchūn Цинчунь Юная Весна 
春兰 Chūnlán Чуньлань Весенняя орхидея 

Отрицательные 
ассоциации с соче-
танием «чунь» 

月光 Yuèguāng Юэгуан Лунный луч,  
Лунный свет  

雪冬 Xuědōng Сюэдун Снежная Зима  
风雪 Fēngxuě Фэнсюэ Метель  
玫瑰 Méigui Мэйгуи Роза  
红梅 Hóngméi Хунмэй Красные цветы сливы  
安如常 Ān rúcháng Аньжучан Спокойствие Громоздкое 
玛瑙 Mǎnǎo Манао Агат  

 
Важное дидактическое начало есть и в при-

своении китайских имен иностранным студен-
там, изучающим китайский язык. Оно реализу-
ется в филологическом, культурологическом и 
психологическом планах. 

К именам самих китайцев и к китайским 
именам иностранных студентов, которые вы-
полняют роль своеобразных псевдонимов, мож-
но с полным основанием приложить теорию, 
рассматривающую психологические основы 
именования. Эта теория постулирует психоло-
гическую связь между личностью, личностной 
идентификацией и развитием собственного «я», 
с одной стороны, и личным именем – с другой. 

С точки зрения психологического развития лич-
ности имя является одним из средств идентифи-
кации и самовыражения человека.  
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ЯПОНСКИЕ МИСТИФИКАЦИИ БОРИСА ПИЛЬНЯКА 
 

Освещается одна из новелл Бориса Пильняка, написанная им под впечатлением от поездки в Японию, яв-
ляяется  примером талантливой литературной мистификации. 

Ключевые слова: Борис Пильняк, литературная мистификация, японская литература 
 

           M.G. Zhantsanova 
  

   JAPANESE MYSTIFICATION BY BORIS PILNYAK 
 
The article is devoted to one of the novels written by Boris Pilnyak, inspired by his visit to Japan, which presents an 

example of talented literary mystification.  
Key words: Boris Pilnyak, literary mystification, Japanese literature.  
 
Борис Пильняк (1894–1938) был одним из 

популярнейших прозаиков 20-х гг. ХХ в., самым 
ярким писательским именем этого периода, при-
знанным, несмотря на «советскость», даже в 
эмиграции.  

Его талант оценивали и коллеги по литера-
турному цеху. Так отзывался о Б. Пильняке Сер-
гей Есенин в своей статье «О писателях-
попутчиках»: «Пильняк изумительно талантли-
вый писатель, быть может, немного лишенный 
дара фабульной фантазии, но зато владеющий 
самым тонким мастерством слова и походкой 
настроений….» [2, с. 243]. 

Рассказ Пильняка «Голый год», вышедший в 
1922 г., был замечен не только читателями, но и 
критикой, и самое главное – властью в лице то-
гдашнего наркома просвещения А.В. Луначар-
ского. «В дерзком, смелом замысле уже чувст-
вуется гениальный писатель», – писал о нем Лу-
начарский [4]. 

О Пильняке писали как ни о ком много. Дос-
таточно сказать, что при жизни было издано 8-
томное собрание сочинений писателя, он был 
обласкан властью, ему позволяли многое, чего 
не могли разрешить другим. Например, Пильняк 
был одним из немногих писателей того времени, 
обладавших привилегией свободно путешество-
вать по миру. 

В 1923 г. совершил поездку по Англии, в 
1926 г. посетил Китай и Японию, двумя годами 
позже – США, а в 1932 г. – снова Японию. Ре-
зультатами путешествий стали «Английские 
рассказы» (1924), «Китайская повесть» (1927), 2 
книги о Японии – «Корни японского солнца» 
(1926) и «Камни и корни» (1934).  

Как мы видим, Пильняк побывал в Стране 
восходящего солнца дважды. Первая поездка 
состоялась весной 1926 г., когда он поехал в 
Японию по приглашению общественности. 
Пильняк был первым советским писателем, по-

сетившим Японию. К тому времени он уже ак-
тивно печатался и издавался в этой стране. Кро-
ме туристической программы писатель много 
общался с представителями творческой интел-
лигенции, побывал в университете Васэда. Вос-
точной теме в творчестве Пильняка, и в частно-
сти «японским» произведениям Пильняка, а 
также поездкам писателя в Японию посвящено 
множество исследований самого различного ха-
рактера, иногда весьма оригинальных по содер-
жанию. Например, к одному из таких можно от-
нести книгу французской исследовательницы 
Дани Савелли, которая высказывает довольно 
спорную мысль о том, что Пильняк побывал в 
Японии по заданию ОГПУ-ВЧК. 

Знакомство с Японией произвело на писате-
ля сильное впечатление. Сразу после первого 
приезда он написал книгу «Корни японского 
солнца» и 2 рассказа – «Рассказ о том, как соз-
даются рассказы» и «Олений город Нара» (но-
ябрь 1926 г). Последний автор считал одним из 
лучших своих произведений. 

Очерк «Корни японского солнца» и рассказ 
«Олений город Нара» являются произведения-
ми, тесно связанными друг с другом. Так, текст 
рассказа можно без ущерба и художественной 
натяжки поместить в текст очерков «Корни 
японского солнца». Еще одно из «японских» 
произведений Пильняка – «Рассказ о том, как 
создаются рассказы» – стоит особняком даже в 
его творчестве. Тем не менее именно в этом рас-
сказе очень ярко высветились особенности ху-
дожественной манеры писателя. Не случайно на 
него обратили внимание многие современники 
Пильняка. 

Так, этот рассказ упоминает в своих мемуа-
рах известная певица Т.И. Лещенко-Сухомлина, 
которая была знакома со многими представите-
лями советской творческой элиты. Вспоминая 
свою мимолетную встречу с Пильняком, она 
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замечает, что именно этот рассказ ей очень за-
помнился и понравился, несмотря на то, что она 
не является поклонницей таланта писателя [5]. 

Исследователи видят в истории главной ге-
роини рассказа Софьи Гнедых прежде всего ис-
торию не столкновения, а соприкосновения двух 
миров – западного и восточного, и, если судить 
по Пильняку, – фатальной невозможности чело-
века Запада сделать своей жизнью Восточный 
мир.  

Так, Игорь Шайтанов пишет: «Это другой 
прекрасный мир, прекрасный, но чужой. Чужой 
не только для Запада, для цивилизованного анг-
личанина, он чужой и для России, для русского 
сознания, порой даже, как будто вжившись в 
него, вдруг понимает, что принять его, сделать 
своею жизнью не может. «Рассказ о том, как 
создаются рассказы» не только о том написан, 
как женщина, сделавшись женой писателя, пре-
вратилась в объект его поминутного наблюде-
ния, стала материалом для романа. Это рассказ о 
Софье Васильевне Гнедых, вышедшей замуж за 
японского писателя Тагаки» [8, с. 29].  

Кроме этой главной культурологической 
коллизии, которая затронута, в частности, в ста-
тье Ю.А. Яроцкой, можно выделить и другие 
особенности этого рассказа. Сюжет построен на 
том, что писатель находит в архивах советского 
консульства ходатайство о репатриации некоей 
Софьи Гнедых-Тагаки, которая просит разреше-
ния вернуться на родину. В нем женщина опи-
сывает историю своего замужества и излагает 
причины, побудившие ее расстаться с мужем, 
известным писателем Тагаки.  

Книгу мужа Софьи Гнедых, японского писа-
теля по имени Тагаки, являющегося персонажем 
«Рассказа о том, как создаются рассказы» Пиль-
няка польский издатель и критик Павел Дунин-
Вонсович в своей книге «Призрачная библиоте-
ка, или Книги-химеры, или Сведения о книгах, 
которых не было, но о которых кто-то написал» 
(1997) приводит в качестве примера блестящей 
литературной мистификации. Именно вокруг 
этого романа и создаются все коллизии «Расска-
за о том, как создаются рассказы». 

Тагаки написал роман о европейской жен-
щине, который имел огромный успех и принес 
ему славу. Он несколько лет наблюдал за своей 
русской женой, как исследователь за подопыт-
ным животным. Как пишет Пильняк, «…с кли-
ническими подробностями был написан роман 
Тагаки – русским способом размышлял Тагаки о 
времени, мыслях и теле своей жены…» [6, с. 57]. 

Романа писателя Тагаки не существует в 
природе, однако подобное произведение вполне 
могло появиться на свет, если учесть, что в на-

чале ХХ в. в японской литературе начало наби-
рать силу так называемое «Движение за натура-
лизм» (сидзэнсюги ундо), которое зародилось 
под влиянием западного, большей частью фран-
цузского, натурализма и «теории эксперимен-
тального романа» Эмиля Золя.  

«Исследовать человека, поставив его в опре-
деленные условия, и наблюдать изменения его 
психологического состояния – какая прекрасная 
возможность для писателя», – заявлял один из 
видных теоретиков японского натурализма Ха-
сэгава Тэнкэй в своей статье «Эксперименталь-
ное направление». По мнению Кима Рёхо, осо-
бенности японского натурализма ярко воплоти-
лись в специфическом японском жанре ватаку-
си сёсэцу – эго-беллетристике. Многие произве-
дения писателей-натуралистов (Таяма Катай, 
Токуда Сюсэй, Ивано Хомэй и др.) стали огра-
ничиваться «протокольно точным описанием 
плотских страстей, довольствоваться лишь от-
рывками жизни» [3, с. 592].  

Несуществующий роман писателя Тагаки, 
бесстрастно наблюдавшего за своей женой и 
именно «протокольно точно» описавшего ее в 
быту, весьма близок к жанру эго-беллетристики. 
Авторы эго-романа, который Ким Рёхо считает 
порождением натурализма и признаком его кри-
зиса, обычно предельно сосредоточены на соб-
ственных переживаниях и ощущениях, а среда 
изображается ими в узком бытовом плане. Этот 
факт позволяет предположить, что Пильняк знал 
о натуралистическом течении в японской лите-
ратуре, поскольку во время поездки он много 
общался с представителями японской интелли-
генции и японскими писателями.  

Рассказ Пильняка предстает перед нами в 
виде двойной мистификации, поскольку плодом 
авторского воображения явилось не только 
письмо Софьи Гнедых-Тагаки, но и роман ее 
мужа. А.С. Кацев признает, что в 1920-х гг. бы-
ло создано немало произведений, включающих в 
повествование различного рода документы или 
литературные имитации, исторические источни-
ки, но немногие из них, подобно этому рассказу 
Пильняка, стали художественным явлением [2, 
с. 115]. 

Таким образом, можно говорить о том, что 
«Рассказ о том, как создаются рассказы» свиде-
тельствует не только о хорошем знании литера-
турной ситуации в Японии того времени, но и 
являет собой пример мастерски исполненной 
литературной мистификации, подвластной толь-
ко таланту такой величины, как Пильняк.  
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ИСТОКИ ЖАНРА МИНИАТЮРНОГО СТИХОТВОРЕНИЯ 微型诗  
И  ЕГО ТЕОРЕТИКО-ЛИТЕРАТУРНОЕ ОСМЫСЛЕНИЕ 

 
В статье исследуются истоки жанра миниатюрного стихотворения вэйсинши в традиционной китайской 

поэзии, определяются этапы и специфика истории его развития, теоретического изучения. Изучены жанро-
вые характеристики, унаследованные из национальной литературной традиции, а также специфические, 
сформированные в результате творческих поисков. 

Ключевые слова: жанры малой формы, история жанра, вэйсинши, гуши, цы, цюй, сяолин, сяоши, дуаньши. 
 

O.D. Tugulova 
 

THE ORIGINS OF THE GENRE MINIATURE POEMS  
AND IT’S THEORETICAL AND LITERARY INTERPRETATION 

 
The article explores the origins of the miniature poems genre weixingshi in traditional Chinese poetry, defines the 

stages and specifics of its development history, theoretical study. The article explores genre characteristics inherited 
from the national literary tradition, as well as specific features, formed as a result of creative search. 

Keywords: small forms genre, history of genre, weixingshi, gushi, ci, qu, xiaoling, xiaoshi, duanshi. 
 
Китай – страна с древнейшими поэтически-

ми традициями, которые никогда не прерыва-
лись, а непрестанно сохранялись и развивались. 
В качестве одного из связующих сквозных эле-
ментов необходимо выделить поэтическую ми-
ниатюру. Учитывая, какое место произведения 
небольших форм занимали в истории китайской 
литературы, их значение в развитии поэтики, 
сложении жанровой системы, их можно считать 
источником лиричности и художественности в 
китайской поэзии. 

Уже в «Книге истории» («书经», восстанов-
лена в 178 г. до н.э.) дается понимание сущности 
поэтического творчества, формула «Поэзия вы-

ражает волю, устремления» (诗言志) определила 
направление развития китайской литературы. 

В семнадцатой главе трактата «Беседы и 
рассуждения» «Ян Хо» («论语. 阳货») Конфу-
ций дает дальнейшее толкование своего пони-
мания функции литературы: «Учитель сказал: 
"Молодые люди, почему вы не изучаете «Шиц-
зин»? «Шицзин» может вдохновить, расширить 
кругозор, сблизить с другими людьми, научить, 
как сдерживать свое недовольство. [Из него уз-
наешь], как надо дома служить отцу, а вне дома 
– государю, а также названия животных, птиц, 
трав и деревьев"» [4, с. 116]. Объект настоящего 
исследования – стихотворения в жанре вэйсин-
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ши 微型诗, выполняя «социально значимую» 
функцию литературы, также обладают собст-
венной ценностью «вдохновлять, расширять 
кругозор, сближать с другими людьми, учить». 
Несмотря на то, что появление самого понятия 
вэйсинши относят к 1970–1980 гг., истоки дан-
ного жанра, равно как и предпосылки для его 
возникновения и развития, находим в древней и 
средневековой культуре Китая. 

В частности, некоторые афоризмы по поводу 
гексаграммы в целом 卦辞классической «Книги 
Перемен» («易经», эпоха Чжоу) представляют 
собой миниатюрные поэтические произведения. 
Приведем в качестве примера толкование гекса-
граммы «Сосредоточенность» (艮):  «Сосредо-
точишься на своей спине, не воспримешь своего 
тела. Проходя по своему двору, не заметишь 
своих людей»   (艮其背，不获其身;   
行其庭，不见其人) (пер. Ю. Щуцкого).  

В главе «О началах музыки» («音初篇») 
трактата «Весны и осени господина Люя» 
(«吕氏春秋», III в. до н.э.) в пассаже о великих 
делах Юя говорится следующее: «… Тогда дева 
с горы Тушань вместе со своей служанкой стала 
дожидаться Юя на южном склоне горы Тушань. 
Она потом сложила песню, которая начиналась 
словами: «Ах, жду я его!» Так было положено 
начало южным напевам» [2, с. 121]. Строка «Ах, 
жду я его!» (候人兮猗), включающая всего лишь 
четыре иероглифа, из которых два являются эм-
фатическими частицами (兮猗), многими иссле-
дователями признается в качестве одного из са-
мых ранних поэтических произведений. Напри-
мер, неоднократные упоминания об этом нахо-
дим в работах Вэнь Идо «Миф и поэзия» 
(闻一多«神话与诗»), Го Можо «Исследование 
творчества Цюй Юаня» (郭沫若«屈原研究»), Лю 
Муцзе «История развития китайской поэзии» 
(刘大杰«中国文学发展史») и др., в которых по-
этическая сущность древнего миниатюрного 
произведения принимается безусловно. Литера-
тор эпохи Цин (1644–1911) Ду Вэнь лань вклю-
чил его в сборник «Народные песни и послови-
цы» («古谣谚»). Для наиболее ранних стихотво-
рений характерен повтор частиц или слов, что 
позволяет расширить художественное простран-
ство и усилить выразительность стихотворения, 
в данном случае наблюдаем на примере одно-
временного использования двух эмфатических 
частиц. 

Принятое традиционной китайской филоло-
гией в качестве якобы самого первого древнего 
стихотворения и упомянутое в составленной 
ханьским историографом Чжао Е «Летописи 

царств У и Юэ» (赵晔«吴越春秋», II–I вв. до 
н.э.) произведение «Выстрел» («弹歌») содер-
жит восемь иероглифов:     
«断竹，续竹，飞土，逐肉», что позволило тем 
не менее безымянному автору воспроизвести 
весь процесс охоты – от начала до конца. По 
преданию, во времена правления легендарного 
правителя Хуанди (3-е тысячелетие до н.э.) было 
создано стихотворение из четырех строк по два 
иероглифа, которые на современном языке мож-
но интерпретировать следующим образом: 断竹 
– нарубили бамбуковых веток; 续竹 – из бамбу-
ка сделали лук и стрелы; 飞土 – выехали на охо-
ту, пыль взметнулась столбом; 逐肉 – стрела 
настигла животное, у охотника есть добыча. В 
этих строках жанр миниатюры с наибольшей 
силой предстает как своеобразный показатель 
мастерства, поскольку поэту необходимо насы-
тить предельно малый объем значительным со-
держанием, которое, подчиняясь требованиям 
формы, концентрируется, сгущается, уплотняет-
ся. 

В произведении «Отец-рыбак» («渔父») из 
антологии древнекитайской лирики «Чуские 
строфы» («楚辞», III в. до н.э.) рыбак, в разгово-
ре с Цюй Юанем, поет «Детскую песню» 
(«孺子歌»): «Когда чиста цанланская вода-вода, 
/ В ней я могу мыть кисти моей шапки, / Когда ж 
грязна цанланская вода-вода, / В ней я могу и 
ноги свои мыть» (пер. В.М. Алексеева). Образ 
воды может выступать метафорой суетности 
окружающего мира, и тогда «чистая вода» ста-
новится мерилом человеческих поступков. Если 
под водой понимать человеческую сущность, то 
в стихотворении дается моральная оценка – пе-
ред «чистыми душой» людьми снимают шапки, 
а «грязь» попирают ногами. Такое толкование 
соответствует конфуцианским представлениям о 
морали и нравственности: «По этому поводу 
Кун-цзы сказал так: «Ученики мои! Вслушай-
тесь в эту песенку! То говорится, что вода так 
чиста, что можно кисти шапки мыть, то на-
столько грязна, что можно лишь ноги мыть. 
Значит, она сама по себе принимает такие каче-
ства. Так обязательно бывает у людей, которые 
прежде сами же себя оскорбят, после чего и дру-
гие оскорбляют их; семьи обязательно сами же 
себя разрушат, после чего другие люди довер-
шают разрушение их; владения обязательно са-
ми же нападут на себя, после чего и другие лю-
ди нападают на них. Об этом же и говорит Тай-
Цзя: «Когда небо творит зло, от него можно ук-
рыться, а когда сам творишь зло, то остаться в 
живых невозможно!» [3, с. 106-107]. 



О.Д. Тугулова. Истоки жанра миниатюрного стихотворения微型诗  и его теоретико-литературное осмысление 

 

  49

Также в качестве еще одного примера ми-
ниатюрного стихотворения можно привести 
«Песню правителя Сюй» («徐人歌»): «Яньлин-
ский Цзы, ах, не забывает старых друзей, / 
Снял драгоценный свой меч, ах, возложил его 
на могилу»  
(延陵之子兮不忘故，脱千金之剑兮带丘墓), 
создание которого связано с историей о та-
лантливом дипломате эпохи Чуньцю Цзичжа 
(季札). В разделе «Наследственные дома» 
(«吴太伯世家») книги «Исторические записки» 
эта история излагается следующим образом: 
«Когда Цзичжа в самом начале отправился в 
качестве посла [в поездку], он к северу [от 
княжества У] проехал земли правителя царст-
ва Сюй. Правителю царства Сюй понравился 
меч Цзичжа, но он не решился сказать об этом 
вслух. Цзичжа сердцем понял это желание, но, 
направляясь послом в [большие] срединные 
княжества, он не мог дарить этот меч. Воз-
вращаясь из поездки, [Цзичжа вновь] прибыл в 
Сюй, но правитель царства Сюй уже умер. То-
гда [Цзичжа] снял с себя свой драгоценный 
меч и привязал его к дереву на могиле прави-
теля царства Сюй, а затем уехал» [5, с. 31]. 
Яньлинский Цзичжа, известный в истории 
своими высокими нравственными качествами, 
сдержал обещание, данное самому себе, и, не-
смотря на смерть правителя Сюй, все же пода-
рил ему меч. Строки стихотворения, заставляя 
восхищаться благородством описанного по-
ступка, воспевают глубокие дружеские чувст-
ва, которые в классической поэзии Китая со-
ставят целое тематическое направление. Не 
случайно отношения между друзьями, соглас-
но конфуцианскому учению, входят в пять ти-
пов взаимоотношений между людьми, и сам 
Конфуций неоднократно высказывался о 
дружбе. Например, в главе «Сюэ эр» («学而»)   
трактата «Беседы и рассуждения» содержатся 
такие строки: «Встретить друга, прибывшего 
издалека, разве это не радостно?» [4, с. 2]; «Я 
ежедневно проверяю себя в трех отношениях: 
преданно ли служу людям, искренен ли в от-
ношениях с друзьями, повторяю ли заповеди 
учителя?» [4, с. 3]. 

В древней поэзии можно найти огромное ко-
личество примеров стихотворений миниатюр-
ной формы, как правило, многие из них имели 
музыкальную основу, т.е. по сути являлись пе-
сенными произведениями. Они обладали боль-
шой силой воздействия и эмоциональностью, 
что обеспечивало стойкий интерес к ним. Ос-
новной же характеристикой их является крат-
кость формы, диктующая и соответствующий 

выбор средств художественной выразительно-
сти. «Все такие песни очень невелики по разме-
ру (обычно это четверостишие, очень часто – 
двустишие, иногда – трехстишие); изобрази-
тельные средства в них скупы, мысль выражена 
четко и сжато» [1, с. 288]; «<…>небольшой объ-
ем заставляет певца формулировать мысль свою 
кратко и четко» [1, цит. по: 8, с. 212]. 

Миниатюрная форма также распространена и 
в классических поэтических жанрах: «Образцы 
дотанской поэзии, четверостишия эпохи Тан и ко-
роткие стихи более поздних периодов, вплоть до 
эпохи Цин (1644–1911), подтверждают со всей 
очевидностью живучесть и стойкость коротких 
стихов» [8, с. 213]. В частности, встречаемые у Хэ 
Чжичжана (贺知章, 659–744), Ду Му (杜牧, 803–
852), Бо Цзюйи (白居易, 772–846), Ма Чжиюаня 
(马致远, 1250–1321) произведения малых форм, 
созданные в жанрах цзюэцзюй, цы, цюй, особенно 
сяолин, можно считать истоками современного 
жанра миниатюрного стихотворения вэйсинши, 
который создается уже на разговорном языке 
байхуа. Один из первых авторов стихотворений на 
байхуа, Цзун Байхуа (宗白华, 1897–1986), создал 
значительное количество произведений малой 
формы. В работе «Эстетические прогулки»     
(«美学散步») он подчеркивал преемственность 
древней, средневековой и современной китайской 
поэзии, признавал в качестве источника коротких 
стихотворений начала ХХ в. прежде всего класси-
ческую национальную традицию: «Люблю писать 
маленькие стихотворения, короткие стихотворе-
ния, можно сказать, что это влияние танских          
цзюэцзюй и не имеет отношения к японским хок-
ку, влияние Тагора также незначительно» [цит. по: 
11, с. 161]. 

Собственно предтечей жанра миниатюрных 
стихотворений вэйсинши считаются короткие 
стихотворения сяоши, дуаньши (小诗,短诗),   
возникновение которых в начале ХХ в. связы-
вают, в немалой степени, с переводами на ки-
тайский язык японских хокку и поэтического 
сборника индийского поэта Р. Тагора «Залетные 
птицы». Уже в первом сборнике стихотворений 
на разговорном языке байхуа «Опыты» 
(«尝试集», 1920) Ху Ши (胡适, 1891–1962) име-
ется «Короткое стихотворение»: «Распустив-
шихся цветов немного, / И пока нежно-желтые 
листья дерева / пусть побудут цветами». 1920-е 
гг. станут временем расцвета коротких стихов: 
«В нашей повседневной жизни буквально все 
вызывает интерес, естественной потребности 
описать одномоментную картину, сиюминутное 
настроение отвечают короткие стихотворения»     
[周作人, цит. по: 11, с. 161]. К новой поэтиче-
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ской форме будут обращаться Ван Цзинчжи 
(汪静之), Кан Байцин (康白情), Лю Дабай 
(刘大白), Чжу Цзыцин (朱自清), Юй Пинбо 
(俞平伯) и др. 

Наиболее представительными для жанра 
сяоши стали сборники Се Бинсинь (谢冰心)    
«Вешние воды» («春水»), «Звезды» («繁星»), где 
произведения в основном состоят из 3–5 строк. 
Стихотворения Се Бинсинь утонченно-
изысканны, эмоционально глубоки и в очеред-
ной раз подчеркивают традиционность форм 
китайской поэзии: «Цветок на углу! / Ты так са-
мовлюблен, / что небо меркнет пред тобой» 
(стих 33 из сборника «Вешние воды»); «Ах, 
отец! / Как же сильно я люблю тебя, / и как же 
сильно люблю твое море» («Отец» из сборника 
«Звезды»), вместе с тем подобные строки явля-
ют пример описания «одномоментной картины, 
сиюминутного настроения».  

Сборником Цзун Байхуа «Плывущие обла-
ка» («流云小诗») заканчивается первая волна 
обращений к жанру коротких стихотворений 
(1920-е гг.), когда появился собственно термин 
«сяоши»/«дуаньши», обозначающий произведе-
ния с регламентированным количеством строк 
(1–5), устойчивой внутренней структурой, за-
конченной системой образов, сложившимся на-
бором средств художественной выразительности 
и жанровыми характеристиками, из которых 
наиболее сущностной является подтекст (под-
робно см.: 11, с. 207-234). 

Вторая волна популярности жанра коротких 
стихотворений пришлась на годы антияпонского 
сопротивления, что также стало ответом на за-
просы времени. Однако в силу сложившихся 
обстоятельств (военное положение навязало по-
эзии роль агитатора, пропагандиста, своего рода 
боевого оружия) сяоши претерпевают изменения 
при внешне сохранившихся его формальных 
особенностях. Подтекст, создаваемый намеками 
и ассоциациями, требующий взаимодействия 
автора и читателя, не востребован, он вытесня-
ется прямыми и открытыми лозунгами и призы-
вами. Глубокая образность, философичность 
стихотворений 1920-х гг. сменяется граждан-
ской лирикой «стихов для улицы»  (街头诗) и 
«стихов для оружия» (枪诗). В то же время ко-
роткие стихотворения стали «формами практи-
ческой реализации общей задачи литературы тех 
лет: придания ей массового характера, прибли-
жения ее к народу путем демократизации фор-
мы, тропов, языка» [11, с. 242]. 

Многие жанровые характеристики короткого 
стихотворения первой половины ХХ в. унасле-
дуют миниатюрные стихотворения вэйсинши, 

выделившиеся из сяоши на рубеже 1970–1980-х 
гг. В числе первых таких произведений необхо-
димо назвать «Поколение» («一代人») Гу Чэна  
(顾城, 1956–1993): «Ночь дала мне черные глаза, 
/ Но и с ними я ищу свет». Эти две строки, 
ставшие символом, девизом той эпохи, когда 
китайское общество переживало трансформа-
цию на всех уровнях – экономическом, полити-
ческом, духовном, идеологическом – знали все, 
как в каждом доме средневекового Китая знали 
стихотворения Бо Цзюйи, обладавшие огромной 
силой воздействия. «Поколение» Гу Чэна в пол-
ной мере соответствуют высказыванию Ду Фу 
(杜甫, 712–770) о поэзии: «Стихи должны во-
одушевлять». Вслед за этим появились и другие 
стихотворения, состоящие из одной строки, сре-
ди них, например, «Туман» («雾») Май Мана 
(麦芒, род. 1942): «Можешь ли ты навечно по-
крыть все вокруг?»; «Гром» («雷») Хуан Хуая 
(黄淮, 1939): «Любая болтовня как похвала сво-
им могуществом» и др., созданные как ответная 
реакция на политические события и социальную 
действительность того периода. Простота фор-
мулировок в сочетании с глубокой образностью 
и аллегоричностью наилучшим образом соот-
ветствовали ожиданиям читателей, запросам 
времени. Еще большие дискуссии вызвали сти-
хотворения Бэй Дао (北岛, род. 1949) «Жизнь» 
(«生活»); «Сеть»; Кун Жу (孔孚, 1925–1997) 
«Заходящее солнце» («落日»): «Круглое / Оди-
нокое», причем предмет споров заключался не в 
символике образов, а в том, можно ли один-два 
иероглифа назвать стихотворениями и какую 
дать им идентификацию в таком случае. Как 
восхищение, так и дискуссии вокруг стихотво-
рений малой формы стимулировали дальнейший 
к ним интерес. 

В 1979 г. Лю Сянжу 刘湘如 в журнале «Вос-
точное море» («东海») опубликовал десять сти-
хотворений объемом по две строки под общим 
названием «Обломки камня» («碎石篇»). В том 
же году в первом номере после возобновления 
издания «Звезды» («星星») было напечатано 
двадцать стихотворений Ай Цина в одну-три 
строки.  

Появление термина 微型诗  вэйсинши «сти-
хотворения миниатюрной формы» относят к 
1987 г., когда чунцинский поэт Цзян Жэньчу 
蒋人初 в статье «Взгляд на вэйсинши»  
(«微型诗观») предпримет первую попытку тео-
ретического осмысления к тому времени уже 
десятилетнего опыта создания стихотворений 
миниатюрной формы: «Стихотворения миниа-
тюрной формы – это одно из направлений раз-
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вития китайской поэзии «нового периода»; эсте-
тическими критериями вэйсинши являются «ма-
ленький», «правдивый», «новый»; максимальное 
количество строк в таких произведениях состав-
ляет четыре, минимальное – две» [цит. по: 12,       
с. 190]. Стоит отметить, что к 1989 г. макси-
мальный объем миниатюрных стихотворений 
будет определен тремя строками. В 1988 г. Цзян 
Жэньчу опубликует первый сборник миниатюр-
ных произведений, куда войдет 141 произведе-
ние с упомянутой выше статьей в качестве пре-
дисловия. Данный сборник, давший название 
новому жанру и определивший его формально-
структурные и эстетические характеристики, 
сыграл большую роль в дальнейшем изучении и 
осмыслении стихотворений миниатюрной фор-
мы. Примерно в эти же годы выходят «Фило-
софские короткие стихи» («哲理小诗») Хуан 
Шижу 黄士如,  «Мудрые речи»  («智慧小语»)  
Цзэн Бояня 曾伯炎, «Размышления ивового лис-
та» («柳叶的沉思») и «Ивовый пух» («柳絮») 
Сюн Ялю 熊雅柳 и многие другие объемом в 1–
3 строки миниатюрные стихотворения вэйсин-
ши. 

        

В январе 1996 г. в Чунцине в издательстве 
«Ши юань шэ» выйдет первое специализиро-
ванное периодическое издание «Стихотворения 
миниатюрной формы» (微型诗 вэйсинши), а в 
марте того же года будет организована исследо-
вательская группа по изучению данного жанра. 
Одновременно вэйсинши получили поддержку 
известных и влиятельных поэтов и литературо-
ведов, таких как Хэ Цзинчжи 贺敬之, Цзэн Чжо 
曾卓, Люй Юань 绿原, А Хун 阿红, Люй Цзинь 
吕进, Дин Гочэн 丁国成, Фань Сундэ 潘颂德, 
писавших отклики и рецензии в редакцию учре-
жденного журнала. В более чем сорока выпус-
ках журнала свет увидели произведения поэтов 
из всех уголков Китая, зарубежных авторов, а 

также теоретические статьи. В 1997 г. по ини-
циативе того же издательства учреждена серия 
«Стихотворения миниатюрной формы», в рам-
ках которой были выпущены отдельные сборни-
ки произведений более чем тридцати авторов. 
Только через издательство «Ши юань шэ» про-
шло более пяти тысяч стихотворений, и, конеч-
но, не поддается исчислению общий объем соз-
данных в исследуемом жанре произведений, из-
данных по всей стране. 

В целом, несмотря на достаточную уже к 
тому времени поэтическую практику и появле-
ние названия для нового жанра, систематическая 
и упорядоченная теория жанра еще не сложи-
лась. В творчестве заметным было обращение к 
традиционной китайской поэтике и тематике, 
что вполне вписывало новый жанр в контекст 
распространившегося в культуре Китая 1980-х 
гг. течения «поиск корней» (寻根), предпола-
гавшего обращение к национальным традициям 
в противовес заимствованиям из западной куль-
туры. С точки зрения идейно-содержательного 
анализа отметим преобладание философских 
стихотворений, позволявших обобщенно и кон-
центрированно отобразить дух эпохи. 

В 1990-е гг. вслед за стремительным разви-
тием глобальной сети Интернет литература по-
лучила новое пространство и возможности для 
существования и распространения. По прибли-
зительным подсчетам, к середине 2000-х гг. на-
считывалось чуть менее четырех тысяч сайтов 
литературы на китайском языке, из них около 
двухсот – поэтические. Достаточно авторитет-
ными признаны сайты «Китайские миниатюр-
ные стихотворения» (中国微型诗) и «Миниа-
тюрные стихотворения в Интернете» 
(网络微型诗), в архивах которых сохранено бо-
лее миллиарда произведений исследуемого жан-
ра, что во много раз превышает количество пуб-
ликуемых в бумажной форме. Интернет, предос-
тавляя возможность «каждому стать писателем», 
площадку для обмена опытом и мнениями, в то 
же время делает литературу ближе к читателям, 
что для жанра вэйсинши сыграло положитель-
ную роль, волна интереса к нему по-прежнему 
не спадает.  

Теоретическое осмысление достижений по-
этической практики постепенно приобретало 
системный характер, среди первых таких работ 
отметим следующие: «Комментарии к 500 вэй-
синши. Предисловие» Люй Цзиня (吕进 

«微型诗 500 首点评. 序»), «Поговорим об изу-
чении вэйсинши» и «Еще об изучении эстетики 
вэйсинши» Цзян Жэньчу (蒋人初 
«谈谈‘微型诗’的探索», «微型诗美学再探»), 
«Послесловие к комментариям 500 вэйсинши» 
Му Жэня (穆仁 «微型诗 500 首点评编后记»), 
«Рассуждаем о вэйсинши», «Вэйсинши и сяоши: 
душа, интерес, красота» Ма Либяня (马立鞭 

«论微型诗», «微型小诗的灵趣美») и др. Вслед 
за этими статьями во многих литературных 
журналах появились тематические колонки, ос-
вещавшие дискуссионные вопросы жанра, более 
того, им были посвящены специальные выпуски.  

К концу 1990-х гг. жанр вэйсинши, найдя 
теоретическое обоснование, занял свое место в 
литературе Китая. Произведения вэйсинши, с 
точки зрения тематического наполнения, 
средств художественной выразительности, вы-
ходят на качественно новый этап своего разви-
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тия. В частности, появляются детские, сатириче-
ские мини-стихи, стихи-притчи, стихи-пародии, 
стихи-либретто, публицистические стихи; огра-
ниченный ранее, как правило, лирической и фи-
лософской проблематикой, диапазон значитель-
но расширяется.  

Уходящие корнями в глубокую древность и 
прошедшие через всю историю культуры Китая, 
многочисленные подтверждения чему находим в 
древних письменных источниках, творческом 
наследии поэтов-классиков, имевшие форму яо, 
юэфу, сяолин, цзюэцзюй и др., строго регламен-
тированные и свободные, впитавшие нацио-
нальные традиции и переосмыслившие опыт 
зарубежной литературы, связавшие древность и 
современность короткие стихотворения в ходе 
поисков и экспериментов в конце ХХ в. обрели 
новое воплощение в жанре миниатюрного сти-
хотворения вэйсинши, с уже своими жанровыми 
характеристиками, сложившейся образной сис-
темой и теоретической базой, предоставив ки-
тайской поэзии новый путь развития. 
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ОБ ИССЛЕДОВАНИЯХ МОНГОЛОЯЗЫЧНЫХ СЛОВАРЕЙ В КИТАЕ 
 

Статья посвящена обзору теории и практики монголоязычной лексикографии в Китае и в целом – монго-
листике. Рассматриваются различные трактовки понятий «лексикография», «словарь», статус самой лекси-
кографии и вопросы дальнейшего развития монголоязычной лексикографии. 

Ключевые слова: лексикография, словари, монгольские языки 
                                                                                                                                 Tsyrenov, M.B-O. Khaydapova 

 
ON STUDIES OF THE MONGOLIAN LEXICOGRAPHY IN CHINA 

 
The article is devoted to the review of theory and practice of Mongolian lexicography in China and to Mongolian 

Studies in general. The paper examines different interpretations of such concepts as lexicography and dictionary, the 
status of lexicography and the problems of further development of the Mongol-lingual lexicography. 

Keywords: lexicography, dictionaries, the Mongolian languages. 
 
Исследования монгольских словарей в Китае 

начинаются в 60-е гг. ХХ в., немного позднее, 
чем в Монголии, но намного раньше, чем в 
России. По утверждению Д. Баатара, за более 

чем тридцатилетний период около 50 ученых и 
специалистов написали более 110 работ по 
словарям монгольского языка, оценке слова-
рей, истории и их составлению; материалы по 
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исследованиям словарей монгольского языка 
вошли в содержание 10 учебников. Отряд ис-
следователей словарей монгольского языка в 
основном делится на 4 группы: (1) составите-
ли словарей, (2) редакторы, (3) преподаватели 
и (4) ученые. Эти люди, в силу профессио-
нальных различий, разности целей, методов, 
подходов и других причин, неизбежно имеют 
профессиональный уклон, который проявляет-
ся в стиле исследования и научном подходе. 

Нельзя оставить без внимания тот факт, 
что подход (к словарям и науке о словарях) 
известного лингвиста Монголии Ш. Лувсан-
вандана до сегодняшнего дня все еще оказы-
вает влияние на теорию и методологию уче-
ных-монголоведов Монголии и Китая, таких 
как Төмөрцэрэн, Хас Эрдэнэчулуун, Энхбаяр, 
Баярсайхан, Шила и др. Но в последние годы 
некоторые китайские специалисты по мон-
гольской лексикографии (Шинэтгэ, Гончигсу-
рэн) постепенно освобождаются от этого 
влияния, вырабатывая новую модель в иссле-
дованиях словарей монгольского языка. 

До сего времени еще нет ни одного моно-
графического исследования по истории мон-
гольской лексикографии, а имеются лишь об-
зорные статьи, разделы в монографиях и учеб-
ных пособиях. Особенно мало статей ком-
плексного характера, исследующих словари в 
связи с другими общественными и естествен-
ными науками. 

Статьи по истории лексикографии с пози-
ций монголоведения и истории должны обла-
дать определенной широтой, масштабностью, 
как минимум должны отражать какой-либо 
конкретный срез, т.е. проведение исследова-
ний словарей одного типа, этапа развития лек-
сикографии. Опубликованные труды по лекси-
кографии китайских исследователей можно 
подразделить на пять групп. (В целях эконо-
мии места мы не будем давать отсылок к 
сборникам научных трудов и изданиям, в ко-
торых опубликованы эти статьи. В наших 
ближайших работах мы сделаем их критиче-
ский обзор.) 

1. Статьи, касающиеся какого-либо слова-
ря монгольского языка: И. Чэбуцинь «Преди-
словие к Краткому толковому словарю мон-
гольского языка», Б. Багэнь «Предисловие к 
Переводному словарю монгольского языка», 
Шинэтгэ «Об основных путях составления и 
исследования словарей монгольского языка», 
Бухэ «О литературе по монгольскому языку в 
Средние века, написанной на латинице», Бао 
Лигао «Рукопись монгольского языка, за-

транскрибированная на латинице», Д. Баатар 
«О словаре монгольского языка» и другие. 

2. Статьи, посвященные словарям монголь-
ского языка, изданным в какой-либо опреде-
ленной стране: Шинэтгэ «Краткая история ис-
следований по лексикологии монгольского 
языка», Б. Шила «О словарях современного 
монгольского языка», Д. Баатар «Очерк по 
словарям монгольского языка КНР» и другие. 

3. Статьи, посвященные периодизации 
монгольской лексикографии: Шинэтгэ «Крат-
кая история исследований по лексикологии 
монгольского языка» (теория пяти периодов) и 
«Истоки лексикографии монгольского языка»; 
Насанбаяр, Хасэрдэни, Б. Тургэн и др. «Крат-
кий очерк по словарям монгольского языка» 
(теория пяти периодов); Жэньсайма «О не-
скольких словарях монгольского языка XIII – 
начала XVII вв.», «О словарях монгольского 
языка XVII – середины XX вв.» и «Обзор ис-
следований по словарям монгольского языка» 
(теория двух периодов); Б. Тургэн, Б. Сэчэн-
баатар, Бао Лигао и др. «Об исследованиях по 
монгольскому языку», Н. Гончигсурэн «Раз-
ные словари, изданные в 80-е гг.», Нашанбату 
«Краткая история словарей монгольского язы-
ка» (теория четырех периодов); Д. Баатар «О 
периодизации истории словарей монгольского 
языка» (теория пяти периодов) и другие. 

В вышедшей в 2004 г. «Энциклопедии 
монголоведения. Лингвистика» (Хух-хото, 
2004) дан подробный обзор Б. Сэчэнбаатара по 
истории монгольской лексикографии начиная 
с XIII в. до настоящего времени [1, с. 473-476], 
в котором выделено четыре хронологических 
периода развития монгольской лексикографии. 

4. Статьи, посвященные типологии слова-
рей монгольского языка: Ц. Төмөрцэрэн «Лек-
сикография монгольского языка» (11 типов); 
Хасэрдэни «Краткое описание словарей мон-
гольского языка» (7 типов); Нашанбаяр, Ха-
сэрдэни, Б. Тургэн и др. «Лексикография» (9 
типов); Жэньсайма «Словари монгольского 
языка и их типы» (3 типа); Даваа «Типы сло-
варей» (6 типов); Б. Ванчиг «О словарях мон-
гольского языка, опубликованных в последние 
годы» (3 типа); Тяньфэн «Словари монголь-
ского языка» (14 типов); Д. Баатар «Словари 
монгольского языка, изданные за 40 лет после 
образования КНР» (3 типа); Шинэтгэ «Краткая 
история исследований по лексикографии мон-
гольского языка» (15 типов) и другие. 

5. Статьи, где исследуются словари мон-
гольского языка с позиций общей лингвисти-
ки: С. Хичиэлту «О традиции сопоставитель-
ных словарей монгольского языка и иностран-
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ных языков», Д. Баатар «Очерк по одноязыч-
ным словарям монгольского языка», «Очерк 
по двуязычным словарям монгольского языка» 
и «Очерк по многоязычным словарям мон-
гольского языка». 

Монгольская лексикография как отдельная 
отрасль монгольского языкознания еще не 
сформировалась. Тем не менее имеющийся 
багаж статей, очерков, посвященных отдель-
ным словарям, разделы в монографиях, учеб-
ных пособиях по общему монгольскому язы-
кознанию и лексикологии позволяют говорить 
хоть и о запоздалом, но достаточно уверенном 
росте интереса исследователей к этой теме 
(особенно в последние годы). Одним из свиде-
тельств активизации монгольской теоретиче-
ской лексикографии является то, что традици-
онная конференция Академии наук Монголии 
«Хэл зохиол судлал», в работе которой приня-
ли участие лексикографы Китая и России, бы-
ла посвящена теме лексикографии под назва-
нием «Монгол толь бичиг судлал» (Улан-
Баатар, 21-23. 12. 2012). 

Монгольский термин «толь» или «толь би-
чиг» (букв. зерцало или зеркальное письмо), 
по свидетельству китайского монголоведа       
Д. Баатара, получил распространение со вре-
мени издания словаря под названием «Зерцало 
сопоставлений маньчжурского и монгольского 
языков, написанное императором» (1708–
1717), который более известен как «Qorin 
nigetü toli». Этот термин в дальнейшем регу-
лярно употреблялся в значении «словарь» в 
названиях других словарей и укрепился в со-
временных монгольских языках, в том числе 
бурятском и калмыцком. Определение, данное 
словарю китайским ученым Шинэтгэ, также 
представляет словарь как зеркало: «Люди на-
деются, что словарь, как зеркало, отражает 
слова <…>. Поэтому используют его в качест-
ве повседневного справочного пособия, кото-
рое всегда под рукой» [2]. 

  

Как указывает Д. Баатар, в монгольской 
лингвистической литературе существует де-
сять определений словаря, которые он обоб-
щенно распределяет по 3 типам: «Первый тип 
определения <…> отражает существенные 
особенности словаря, среди которых единицы 
словарной статьи (слово, лексика, слова и сло-

восочетания), порядок, толкование (разъясне-
ние, перевод, обработка), обобщение (книга, 
справочное пособие), цель составления (озна-
комление, разъяснение трудностей) и др. Вто-
рой тип <…> описывает истоки появления 
словарей. Третий тип <…> излагает использо-
вание словарей» [4]. Больше всего определе-
ний отражают существенные особенности 
словарей, отличающие их от других печатных 
изданий. Например, авторы труда «Современ-
ный монгольский язык» (Хух-хото, 1964) из 
Университета Внутренней Монголии полага-
ют, что словарь – это «справочное пособие 
(издание), в котором согласно определенным 
принципам и в определенном порядке распо-
лагается и переводится или растолковывается 
лексика языка» [5, с. 419]. Более минимали-
стично и неинформативно определение, дан-
ное китайским ученым Баосяном: «Словарь – 
это важный справочник, необходимый для по-
вседневной и научно-исследовательской рабо-
ты» [6]. Обзор определений словаря показыва-
ет, что все они касаются лишь лексических 
словарей, самые распространенные из которых 
переводные (дву- или многоязычные) и толко-
вые (одноязычные), но в лингвистическом по-
нимании словари бывают самых разных типов: 
ортологические, терминологические, семанти-
ко-стилистические, фразеологические и т.д. 

Развитие монгольских словарей шло прак-
тически теми же путями, что и европейская 
лексикография: от списков слов с их соответ-
ствиями на другом языке, глоссариев к каким-
либо конкретным произведениям до совре-
менных лингвистических словарей классиче-
ского типа [3, с. 114-118]. 

Одно из наиболее поздних определений 
словаря, данное монгольским ученым Ц. Ша-
гдарсурэном, охватывает весь спектр лингвис-
тических словарей: «Словарь представляет 
собой издание, включающее лексический со-
став языка, в то же время не ограничивается 
лишь фиксацией слов, а выделяет и указывает 
значение этого слова, как оно пишется, как 
произносится, его словоизменительные формы 
или его соответствие со словами какого-либо 
другого языка» [7, с. 19]. Это определение во 
многом сходно с определением, которое при-
водится в российском лингвистическом эн-
циклопедическом словаре. 

По мнению большинства монголистов 
Монголии и Китая, затрагивавших проблемы 
лексикографии, определения данной дисцип-
лины, лексикография исследует методы, 
принципы составления словарей, иными сло-
вами, она равняется методике составления 
словарей. Только два исследователя рассмат-
ривают в качестве объекта исследования лек-
сикографии сущность словарей (принципы, 
характер или свойства, виды, историю). Безус-
ловно, ближе к истине второй тип определе-
ния лексикографии. Данной точки зрения при-
держиваются Д. Баатар и Шинэтгэ, к их опре-
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делению близко и определение Б. Тургэна: 
«Лексикография – это раздел языкознания, 
исследующий принципы и методы составле-
ния словарей». 

Исследования по истории словарей в 
большинстве случаев представляют собой 
лишь разрозненные заметки, и еще нельзя го-
ворить об исследованиях по истории монголь-
ской лексикографии в подлинно научном 
смысле. Лексикографические исследования 
монгольского языка не только поздно нача-
лись, но и дают мало обобщающих результа-
тов. 

Недостаточна и фундаментальная теорети-
ческая база лексикографических исследова-
ний. Разумеется, конечной целью лексикогра-
фических исследований является не методика 
составления словарей, а выдвижение теорети-
ческой системы лексикографических исследо-
ваний и выявление тех существенных характе-
ристик, которые скрыты (остаются в тени в 
процессе составления словарей) и которые не-
возможно увидеть при прямом наблюдении, 
например: свойства (характерные признаки), 
характер (природа), специфика и структурные 
элементы словарей и т.д. Одним словом, ис-
следование словарей является научной дея-
тельностью и не тождественно составлению 
словарей. 

Одной из основных проблем современной 
монголоязычной лексикографии является не-
большое количество исследователей. В облас-

ти монголоведения очень мало ученых, кото-
рые специально занимаются лексикографиче-
скими исследованиями. Большинство ученых 
работает преимущественно в сфере общей 
монгольской лингвистики, лексикологии и 
стилистики, лишь периодически касаясь про-
блем в области лексикографии. 
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ШТРИХИ К ПОРТРЕТУ «ВЕЛИКОЙ ПРОЛЕТАРСКОЙ КУЛЬТУРНОЙ РЕВОЛЮЦИИ»  
(ПО ПРОИЗВЕДЕНИЯМ СУ ТУНА) 

 
В статье рассматривается влияние «культурной революции» на литературное творчество современного 

китайского писателя Су Туна, отражение исторических событий в его произведениях. 
Ключевые слова: современная литература Китая, Су Тун, «культурная революция», неореализм, «литера-

тура ран и шрамов». 
 

E.N. Shulgina 
 

STROKES TO A PORTRAIT OF «THE GREAT PROLETARIAN CULTURAL REVOLUTION»  
(IN LITERARY WORKS OF SU TONG) 

 
The article considers the influence of the «Cultural Revolution» and its reflection in literary works of a modern 

Chinese writer, Su Tong. 
Keywords: Modern Chinese literature, Su Tong, «Cultural Revolution», neo-realism, «The literature of wounds and 

scars». 
 
Так называемая «великая пролетарская куль-

турная революция» в КНР, при всем ее негатив-
ном воздействии на общественное развитие в 
стране, оказала в последующие годы мощное 
влияние на все стороны жизни китайского об-
щества, в том числе и на литературу. 

Как известно, в китайской истории «великой 
пролетарской культурной революцией» называют 
политические события с ноября 1965 по октябрь 
1976 г. Этот период характеризовался крайней 
политизацией всех областей жизни в КНР, наси-
лием со стороны банд молодежи (хунвэйбинов и 
цзаофаней), поощряемых сверху, и хаосом в пар-
тийном руководстве страны на всех уровнях, раз-
громом системы образования и уничтожением 
культурных ценностей и их носителей. «Целые 
поколения людей оказались дезориентированы в 
условиях полного подавления личности и права на 
самореализацию, отчуждения от мирового и на-
ционального культурного наследия вплоть до его 
отрицания» [3, с. 353]. 

Детство одного из современных китайских 
писателей Су Туна (род. 1963) пришлось на пе-
риод «культурной революции», и впечатления 
от тех событий легли в основу многих его про-
изведения. «Литература шрамов» 伤痕文学, а 
также пришедшая ей на смену «литература дум 
о прошедшем» 反思文学 были основными на-
правлениями в китайской литературе до конца 
80-х годов. На этот же период пришлись и пуб-
ликации первых произведений Су Туна, что не 
могло не определить направление и содержание 
его творчества.  

О возникновении течения «Литературы 
шрамов» писал А.Н. Желоховцев: «Возрождение 
литературного процесса начиналось с обличи-
тельной «литературы шрамов» 伤痕文学, как 

она стала называться по одноименному рассказу 
писателя Лу Синь-хуа. Она создавалась по горя-
чим следам страшных событий и в конце 70-х – 
начале 80-х гг. XX в. пользовалась небывалой в 
КНР популярностью. Количественные показате-
ли тоже впечатляют: в 1983 г. выходило свыше 
500 литературных журналов. От инвективного 
обличения уродств «культурной революции» 
китайские писатели вскоре перешли к литера-
туре «раскрепощения сознания» 思想解放 [1,      
с. 169-170]. 

«Литература шрамов» – реалистическое на-
правление в современной китайской литературе, 
возникшее к началу 80-х гг. и обозначившее 
возрождение литературного процесса после де-
сятилетия «культурной революции». Факти-
чески именно с «литературы шрамов» принято 
вести отсчет начала китайской «литературы но-
вого периода». 

В статье А.И. Коробовой, посвященной «ли-
тературе шрамов», приводится литературный 
пример противостояния бесчинствам «культур-
ной революции»: «Во многих произведениях 
(напр., в рассказе Фэн Цзицая    
«高女人和她的矮丈夫» – «Высокая женщина и 
ее муж-коротышка», 1982) между строк читает-
ся главная мысль автора: и в самый разгар бес-
чинств хунвэйбинов находились люди, не участ-
вовавшие в этой вакханалии, не унижавшие себя 
признаниями своей «вины» и тем самым выра-
жавшие протест» [2, с. 578]. 

Рассказ Су Туна «女裁缝» «Портниха» в 
этом смысле сродни произведению Фэн Цзицая: 
героиня его – неприметная пожилая женщина-
швея – на поверку оказалась настоящим дисси-
дентом, вызвавшим безмерное удивление жите-
лей городка. В рассказе «Портниха» Су Тун об-
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ращается к периоду «культурной революции», 
совпавшей с его детством, и рассказывает о зна-
комой портнихе [河流的秘密/苏童著, 40-43]. 
Этот персонаж, как и Сяо Ай из рассказа 
«像天使一样美丽» («Прекрасны, как ангелы»), 
выбивается из ряда конформных персонажей – 
они очень не похожи на окружающих, именно 
это автор старается всеми художественными 
средствами подчеркнуть [21 世纪中国文学大系, 
34]. В рассказе «手» («Руки») странный герой 
из-за своего нонконформизма становится пре-
ступником, сам того не желая [三盏灯/苏童著, 
92-105]. 

这个女裁缝有点奇怪… («Эта портниха была 
несколько странновата…) – так начинается рас-
сказ «女裁缝» («Портниха»). Далее, как видим 
из текста, автор использует разные приемы для 
достижения цели – показать непохожесть его 
персонажа, его диссонанс с окружающим ми-
ром. Благодаря мастерству Су Туна мы ощуща-
ем одиночество и неординарность этого персо-
нажа, как и жестокость окружающего мира.  

Обывателям непонятно: как можно быть ве-
рующей, да еще монахиней, в то время как в 
стране идет «культурная революция», а всякое 
отступление от общепринятых норм поведения 
жестоко карается: «После ее отъезда любопыт-
ные люди пришли в пустой дом, маленькие дети 
ворвались в арендованный портнихой дом и 
увидели в темной и сырой комнате горы мусора, 
портрет председателя Мао, пожелтевший от ды-
ма, под кроватью повсюду лежали недавно со-
жженные ритуальные деньги, дети с острым 
взглядом обнаружили в углу медную курильни-
цу, подсвечник, а также редкие красные свечи – 
можно догадаться, что эта странная старушка 
делала вчера, она возжигала благовония, она 
поклонялась Будде, она занималась феодальны-
ми суевериями! Стоя перед этой «картиной», 
дети были полны возмущения, каждый из них 
считал это чрезвычайно серьезным преступле-
нием, и ведь на нее могли донести и с позором 
провести по улице, но ей повезло, она сбежала» 
(перевод Е.Н. Шульгиной). 

Рассказ Су Туна ведется от имени маленького 
мальчика, на которого произвел особое впечатле-
ние злобный взгляд уезжавшей старухи, даже не 
сказавшей собравшимся соседям «До свидания». 
Позже мать рассказала мальчику, что старуха бы-
ла когда-то монахиней в буддийском монастыре. 
Но и это обстоятельство никак не сочеталось с 
ненавистью, увиденной людьми в глазах старой 
портнихи, при том, что ее никак не назвать злоб-
ной по характеру: к примеру, она дарит мальчику 
чудом сохранившийся у нее в чемодане старый 

журнал 30-х годов с картинками жеманных актрис 
– безусловная редкость в условиях «культурной 
революции». «仇恨是神秘的» – «ненависть непо-
стижима», заключает автор, явно относя этот вы-
вод не только по отношению к описанной ситуа-
ции, но и ко всей обстановке времен «культурной 
революции».  

«Я до сих пор не могу поверить, – пишет Су 
Тун, – в семидесятые годы строгого соблюдения 
общепринятых правил, среди диссидентов – 
весьма странных и удивительных людей, кото-
рых я когда-либо видел, окажется эта старенькая 
портниха» (перевод Е.Н. Шульгиной).  

Деформация личности, что связано с утратой 
гуманистических идеалов, пренебрежением к 
жизни и достоинству человека, унижениями и 
публичными издевательствами, атмосферой 
страха и полного беззакония, – лейтмотив «ли-
тературы шрамов». Отличительной ее чертой 
является внимание к проблемам молодого поко-
ления, утратившего подлинные человеческие 
ценности, воспитанного в духе отрицания всех 
авторитетов, кроме непогрешимого «вождя». 
Совершаемые ими жестокости настолько чудо-
вищны, что представляются ирреальными для 
человека с нормальной психикой.  

В отличие от многих других авторов литера-
туры «новой волны» Су Тун не акцентирует 
свое внимание на моментах бесчеловечной жес-
токости, но его произведения, тем не менее, де-
лают картину «культурной революции» не ме-
нее достоверной, слагая ее из мелких, но психо-
логически выверенных штрихов. Его рассказы, 
связанные с темой «культурной революции», – 
это всегда фрагменты той действительности, 
описанные с точки зрения маленького человека, 
не всегда понимающего причины и суть проис-
ходящего, но чувствующего неиспорченной 
психикой, что так быть не должно.  

Обратим внимание на один излюбленный 
прием Су Туна: показать взаимоотношения Из-
гоя (выделяющегося своей непохожестью на 
других) и униженной массы (таких десятки мил-
лионов), людей тоже с очень нелегкой судьбой. 
Но герои его произведений чаще всего не те, что 
живут «как все», а изгои, люди, выделяющиеся 
из массы своей необычностью, непохожестью, 
чем вызывают всеобщую ненависть и насмешки. 
Почему автор для роли насмешников чаще всего 
выбирает детей? Очень просто: разве можно 
обижаться на несмышленышей, которые к тому 
же отличаются непосредственностью и не осоз-
нают всей несправедливости насмешек? Такими 
несмышленышами видятся автору и массы лю-
дей, которых легко обмануть, увлечь ложной 
идеей, указать на кого-то «ату его!», и послуш-
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ная, конформная масса кинется травить несчаст-
ного… Дети насмешничают над Сяо Ай   
«像天使一样美丽» («Прекрасны, как ангелы»),  
над Сяо Уханем «手» («Руки»), над героями 
других произведений автора      
[河流的秘密/苏童著, 三盏灯/苏童著, 

河岸/苏童著. 北京]. 
Анализ художественных особенностей текста 

на основе эмоционально-смысловой доминанты 
автора показывает, насколько мироощущение ав-
тора определяется его акцентуацией. Атмосфера 
страха, издевательств и публичного унижения 
личности точно показана в рассказе «Прекрасны, 
как ангелы». Автор не злоупотребляет натурали-
стическими сценами, изображающими жуткую 
жестокость, но от этого условия существования 
человеческой личности выглядят не менее ужасно, 
поскольку в обществе царит непримиримое отно-
шение к любому инакомыслию, любой нестан-
дартности. В связи с этим уместно отметить, что 
художественный текст всегда есть не только ото-
бражение действительности, но и выражение от-
ношения автора к этой действительности. Миро-
ощущение автора, выраженное в его эмоциональ-
но-смысловых акцентуациях, читающий индиви-
дуум порой бессознательно примеряет на себя, во 
всяком случае, всегда явно выражает свое согла-
сие или несогласие с позицией рассказчика. Сте-
пень воздействия произведения на читателя не-
редко напрямую зависит от того, насколько досто-
верны и ярки ощущения, испытываемые читате-
лем от произведения. 

В этом смысле большинство произведений Су 
Туна свидетельствует о незаурядности таланта 
автора, что принесло ряд литературных премий в 
Китае и за рубежом. Некоторые из них успешно 
экранизированы, как, например, роман «Жены и 
наложницы». Снятый по этому произведению 
знаменитым режиссером Чжаном Имоу фильм 
«Высоко висят красные фонари» некоторые кри-
тики на Западе назвали «аллегорией Китая времен 
культурной революции», хотя ни по времени, ни 
по месту действия и кругу героев это совсем не то 
произведение, которое может ассоциироваться с 
периодом «культурной революции». Тем не менее 
в Китае фильм был запрещен, правда, со ссылкой 
на другие мотивы. 

Пожалуй, самым значительным произведением 
Су Туна о периоде «культурной революции» стал 
роман «Берег и река» (в английском переводе 
«Лодка к искуплению» – «The Boat to Redemption»). 
Вот как писала в газете The Guardian писательница 
и критик китайского происхождения Ли Июнь (но-
мер от 9 января 2010 г.):  

«Су Тун, получивший за этот роман в про-
шлом году Азиатскую литературную премию, 
был самым значительным из авангардистов, ко-
торые доминировали в литературе Китая с сере-
дины 1980-х и в 1990-х гг. В отличие от преды-
дущего поколения писателей соцреализма, ак-
тивных участников политической пропаганды, и 
представителей «литературы шрамов» и «поис-
ков корней», чьи произведения оставались в 
границах реализма (оба течения появились 
вскоре после «культурной революции»), писате-
ли «литературы авангарда», похоже, старались 
игнорировать литературные традиции и ценно-
сти; создание новых, вызывающих стилей пись-
ма и экспериментирование с языком были для 
них важнее, чем содержание произведений» (пе-
ревод И. Егорова). 

В романе Су Тун не только отступает от 
принципов стилизации художественного текста, 
характерных для его произведений авангарда, но 
и делает шаг в сторону натуралистических под-
робностей того жестокого периода, вроде само-
оскопления, а потом и самоубийства главного 
героя. Бывший коммунистический функционер 
уходит от дел и обосновывается со своим сы-
ном-подростком на барже, удаляясь от ненави-
стного берега, где реальность оказывается хуже 
самых плохих ожиданий. Искупления не про-
изошло, лодка не стала «ковчегом спасения», да 
и потомка незадачливого функционера не ждет 
благодатная судьба. Сын, от имени которого 
ведется повествование, взрослея, не находит се-
бя в этом мире, полном жестокости, разочарова-
ний. Роман получил в 2009 г. премию так назы-
ваемого Азиатского Букера.  

«Я не уверен, что «Берег и река» поможет 
иностранным читателям узнать больше о Китае, 
– сказал Су Тун в одном из интервью. – Это 
лишь роман о судьбе народа, жившего в полное 
абсурда время. Народ должен иметь смелость 
взглянуть в глаза собственной истории, какой 
бы она ни была – славной или постыдной, кра-
сивой или серенькой. Роман в конечном счете не 
заменяет собой историческую правду, поэтому 
неверных толкований я не боюсь» 
http://www.chinadaily.com.cn/cndy/2009-
11/17/content_8982881.htm).  

Особенностью многих сюжетов Су Туна яв-
ляется их обращенность к истории, часто это 
недавнее прошлое (все те же 50–70-е гг. XX в.), 
что не случайно. Этот переломный период ки-
тайской истории дает богатейший материал для 
изображения сложных человеческих судеб. 
Произведения 90-х гг. представляют собой об-
разцы психологической прозы, поскольку наи-



Е.Н. Шульгина. Штрихи к портрету «великой пролетарской культурной революции» (по произведениям Су Туна) 

 

  59

более важным для автора отныне является изо-
бражение внутреннего мира героев. 

Су Тун неоднократно возвращается в своих 
произведениях к теме «культурной революции». 
«На северной окраине» (1986) – повествование о 
жизни обитателей рабочего поселка где-то возле 
Великого Канала, неподалеку от Сучжоу (родные 
места писателя, которые часто оказываются фоном 
для разворачивающихся в его работах событий). 
Время действия этого произведения – 1969 г., что 
определяет характер изображенных событий, ведь 
этот год является пиком «культурной революции». 
Такие приметы эпохи, как плывущие трупы лю-
дей, убитых в политических междоусобицах, 
вполне отражают ее черты. Но люди, привыкшие 
ко всему, смотрят на подобные картины как на 
обычное явление; суеверные и испуганные, они 
воспринимают события как проявление некоей 
высшей кары или демонической силы.  

Рассказ «像天使一样美丽» («Прекрасны, как 
ангелы») ведется от лица девочки-
одноклассницы действующих лиц Чжу Чжу, 
Мяо Цин и Сяо Ай. Действие происходит в пе-
риод «культурной революции». Автор обознача-
ет время действия одной – двумя характерными 
деталями: все девочки ходят в школу в одинако-
вых формах военного образца, учатся в школе 
«имени Красного Знамени», после окончания 
школы они направлены в трудовые лагеря в де-
ревню, куда отбывают на грузовиках под бара-
банную дробь и выкрики политических лозун-
гов, размахивая красными платками. Это, так 
сказать, внешняя сторона. Но гораздо страшнее 
сама психологическая обстановка, при которой 
личность зажата в тесные рамки конформист-
ских представлений и требований, когда все 
обязаны «быть одинаковыми» – молодые и ста-
рые, мальчики и девочки – и непременно согла-
шаться с общим мнением. Именно с этого заме-
чания начинается описание жизни в безымянном 
городе на улице Сянчуньшу. 

Трагедия Сяо Ай в том, что она не вписалась 
в это общество с его рамками, нивелирующими 
личность, именно ее красота и ее непохожесть 
на других стали предметом зависти и коварного 
замысла Мяо Цин и травли со стороны окру-
жающих, которые стали все, как по команде, 
показывать на нее пальцем и распространять 
несправедливые слухи.  

Можно вспомнить здесь также мистическую 
роль, которая выпала на долю совсем не мистиче-

ского предмета – фотографии в рассказе «Пре-
красны, как ангелы». Именно фотография, сде-
ланная в фотоателье и выставленная в витрине, 
сыграла зловещую роль в судьбе героини рассказа 
Сяо Ай. К тому же снимок был сделан в костюме 
уйгурки, что для окружающих было еще предосу-
дительнее: китайское общество 60-х годов, по-
видимому, не отличалось толерантностью, а слово 
«уйгурка» считалось чуть ли не бранным.  

В произведениях Су Туна отражена жизнь 
Китая, которую он сам охарактеризовал как 
«необычное смешение страдания и удовольст-
вия», «органическое единение огня и воды, яда и 
меда». Об одном из своих романов писатель ска-
зал своим читателям так: пусть он «станет для 
вас увлекательным путешествием в мой внут-
ренний мир» [9]. 

Писатель, по мнению Су Туна, не может 
быть бесстрастным, отчужденно холодным. На 
самом деле его жизнь связана со многими кон-
тактами с внешним миром, поэтому его посто-
янно преследует удивительное чувство вины, 
ответственности за происходящее в мире [8]. 
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КОНЦЕПТ «СУДЬБА» В ПОЭТИЧЕСКОЙ КАРТИНЕ МИРА ХАНЬ ДУНА 
 

В статье рассматриваются базовые и авторские апперцепции концепта «судьба», формирующие поэти-
ческую картину мира Хань Дуна, анализируются некоторые метафоры, позволяющие эксплицировать данный 
концепт. Значимость творчества исследуемого поэта позволяет считать их репрезентативными для совре-
менной китайской поэзии в целом. 

Ключевые слова: концепт, судьба, предопределенность, метафора, китайская поэзия. 
 

O.V. Shulunova 
 

THE CONCEPT OF "FATE" IN THE POETIC WORLDVIEW OF HAN DONG 
 

The article covers basic and author's apperceptions of a "fate-concept" which form the poetic worldview of Han 
Dong; parses few metaphors which explicate this concept. The importance of the poet's works makes them representa-
tive for all modern Chinese poetry. 

Key words: concept, fate, predestination, metaphor, Chinese poetry. 
 
В современном литературоведении теории 

концептуальной метафоры и концептосферы 
художественного творчества представляются 
весьма актуальными. Как правило, под кон-
цептом понимается «принадлежность сознания 
человека, глобальная единица мыслительной 
деятельности» [1, с. 19]. Вследствие накопле-
ния такие единицы образуют концептосферу, 
которая здесь понимается как «упорядоченная 
совокупность концептов народа, информаци-
онная база мышления» [1, с. 36]. Метафора же 
определяется как ключ к пониманию различ-
ных форм репрезентаций знаний, и именно она 
позволяет осмыслить абстрактный по своей 
природе предмет при помощи более конкрет-
ного и структурированного, также метафора 
является своеобразным средством вербализа-
ции абстрактных сущностей. В китайской ли-
тературе метафора занимает особое место: «в 
поэтических жанрах метафоричность лексики 
является неотъемлемым ее атрибутом, необъ-
ятное богатство которой находим у всех ки-
тайских поэтов» [4, с. 18]. 

Одним из основополагающих концептов 
традиционной китайской поэзии и литературы 
в целом является «судьба», которой издавна 
придавали огромное значение не только апо-
логеты философских течений, но и писатели и 
поэты. Предопределенность, неотвратимость, 
обязательность – все это включалось в поня-
тие «судьба», подтверждение чему можем ви-
деть уже в трактате «Лунь юй» («Беседы и су-
ждения», V в. до н.э.) и песнях «Шицзин» 
(«Книга песен», XI–VI вв. до н. э.). Понятие 
«судьба», неизбежность подчинения ей так 
или иначе неизменно находили отражение в 
творчестве всех китайских поэтов древности и 
современности. 

Рассмотрим традиционные и авторские ап-
перцепции концепта «судьба» на примере твор-
чества одного из наиболее репрезентативных 
поэтов современного Китая – Хань Дуна (от-
дельные аспекты его творчества рассматривают-
ся в работах [4; 3; 2]). Родившийся в 1961 г., он 
относится к так называемому «новому поколе-
нию» китайских поэтов, синтезирующих в своем 
творчестве традиции китайской классической 
поэзии и переосмысленный опыт западной ли-
тературы и культуры, а также определяющих 
тенденции развития китайской поэзии на рубеже            
XX–XXI вв. 

Важные традиционные особенности пред-
ставления о судьбе – ее предопределенность, 
данность и неизбежность – становятся так назы-
ваемой «внутренней формой» данного концепта 
и находят свое отражение во многих стихотво-
рениях Хань Дуна: 

 
…Кто-то далеко, 
Кто-то – умер. 
Два пути, чтоб покинуть нас, 
Нарушить наше душевное равновесие, кто-то 
Идет путем неверным, 
То их осмысленная участь, 
Только их имена оставлены меж нами позади, 
Похожи на неизбежный приход этой весны 

                                  «Какая прохлада» 
 

Все события человеческой жизни, смена 
времен года («…неизбежный приход этой вес-
ны») являются неотвратимыми, поэт воспри-
нимает события как нечто естественное, что 
нужно принять как данность, в нарочито от-
чужденном повествовании отражается спо-
койное восприятие поэтом мира и всего в нем 
происходящего. В строках кроется тонкое по-
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нимание хода жизни: за всем старым приходит 
новое, т.к. смена событий, людей неизбежна, 
такова «судьба». 

 
После сладкого сна я должен принимать белый 
день, 
Только привыкнув, к ночи снова возвращаться. 
Из пунктов двух я должен поочередно выбирать, 
Как маятник туда-сюда болтаться… 

                                     «Между двух пунктов» 
 

Замкнутость человека в рамках судьбы, не-
умолимый бег времени («…должен принимать 
белый день…к ночи снова возвращаться») – все 
то, что человек должен принять как данность. 

 
…Магазины продают себя, 
Утун роняет желтые листья, человек из дерев-
ни Янцунь 
День и ночь думает о Париже… 

«Нелепый зимний пейзаж» 
 

Сутолока человеческого бытия («Магазины 
продают себя»), закономерные явления приро-
ды («Утун роняет желтые листья»), несбы-
точность каких-то человеческих надежд («День 
и ночь думает о Париже»), с точки зрения по-
эта, –  все предопределяется «судьбой». 

Дополнительными признаками исследуемого 
концепта, понимаемыми социумом в общем и 
целом и тем самым связующими его с мировоз-
зрением автора, становятся бессилие человека 
перед лицом судьбы, монотонность жизни и 
случай как составляющее звено судьбы. 

 
 

…Местные говорят, это место, где 
Сходит сель, старина Дин 
Испугался, взглянул: 
Его дом смыло потоком, 
Остался лишь похожий на дерево старина Дин 

«Склон» 
 

Все может измениться: 
И самый крупный здоровяк может исхудать, 
И любимый тоже может навсегда уйти, 
Когда цветут цветы, может холод накрыть 

«Все может измениться» 
 

Монотонное, бесстрастное повествование 
передает спокойное осознание поэта незащи-
щенности и даже некоего бессилия человека пе-
ред лицом судьбы, в частности природой («Его 
дом смыло потоком») и течением времени. 

 
 

Дни пусты, 
Некоторые живут внутри. 
Мужчины и женщины, 
Как в вагоне встречаясь случайно, 
Как дни за днями идут непрерывно… 

«Дни» 
 

Люди живут инертно, однообразно, встреча-
ясь в жизни совершенно случайно, по воле судь-
бы, «как в вагоне» поезда – ведь мы никогда не 
знаем, с кем повстречаемся и вряд ли запомним 
тех людей, с которыми ехали. Дни любого чело-
века идут друг за другом непрерывно, укачивая 
его и окружающих своим размеренным ритмом, 
определенным судьбой, словно поезд укачивает 
своих пассажиров. 

Данное стихотворение через понятие случая 
плавно вводит тему мужчины и женщины, что 
также определяется поэтом в рамках концепта 
«судьба» и является уже собственной авторской 
апперцепцией данного понятия: 

 
Я и ты встречаемся, любим, сопутствуем, 
Я и ты разделены, пробыв мало времени. 
Моя к тебе жалость и боль, 
Твоя ко мне привязанность и несчастье, 
Я и ты, души близки и далеки – 
Все это просто случайно. 
Я, как и ты, от родителей своих, 
Случайной их встречи, любви и сопутствия, 
От случайно ими съеденного, 
Случайно получили разный пол. 
Мы взрослеем, предоставлены случайному ветру, 
По белу свету случайно скитаемся… 

«Я и ты» 
 

Стихотворение полно осмысления случайно-
сти человеческой жизни, любви и существова-
ния вообще. Прием повтора в первой и второй 
строфах «встречаемся, любим, сопутствуем» 
как нельзя лучше демонстрирует типичность 
людских встреч, влюбленностей и соединения 
судеб – все одинаково, что у «нас с тобой», что у 
«наших» родителей. По мнению поэта, все это 
происходит случайно: близость двух человече-
ских душ, расставания, расхождение судеб муж-
чины и женщины. Подтверждением являются и 
следующие строки: 

 
…Ей 18, мне 20. 
Парень талантлив, девушка красива, оба влюб-
лены. 
Потом я женился, она тоже вышла замуж. 
Ныне уже много лет как я развелся, 
Она с мужем тоже живет врозь, 
Но меж нами уже нет страстных желаний. 
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Я думаю: даже если мы бы в свое время жили 
вместе, 
К сегодняшнему дню все было бы так же… 

«В закоулке» 
 

Поэт считает, что все происходит так, как 
должно быть, – судьба предопределяет союз 
мужчины и женщины или же их расставание. 
Судьба, в понимании Хань Дуна, – понятие, ка-
сающееся не только одного конкретного челове-
ка, но и мужчины и женщины как пары, т.е. они 
могут соединить свои судьбы в одну или же, 
наоборот, пойти разными путями: 

 
…Но я вспоминаю тот далекий убогий дом, 
Того далекого от меня человека. 
Несчастья уже стали мыльным пузырем, 
Нам ни к чему больше жить одной судьбой… 

«Фрагменты 2002» 
 

Еще одним понятием, включаемым Хань 
Дуном в концепт «судьба», становится смире-
ние, тем самым достижение покоя и примирение 
с ней: 

 
Когда гасят свет, наступает тьма. 
Когда привыкнешь, немного посветлеет. 
Расплывчатый, удивляет меня. 
Этот зеленый свет я никогда не видел, 
Затем моя рука нащупала жемчужину, 
Сомкнувшиеся ее нити обмотали мои пальцы. 
Не мог вспомнить, кому хотел подарить, 
Потом вспомнил. 
Этот успокаивающий свет по-прежнему незна-
комый, 
Не озаряет близлежащие предметы, 
Как будто я ослеп, 
Будто в преисподней слепой увидел свет. 

«Жемчужина» 
 

Образ темноты, вводимый в этом стихотво-
рении, олицетворяет незнание и неведение чело-
века о своей судьбе, и именно смирение позво-
ляет увидеть свет, ощутить гармонию и покой в 
жизни. 

Поэт осознает предопределенность судьбы, 
традиционную для всеобщего понимания, но 
оставляет надежду на благоприятный исход со-
бытий: 
 
В будущем обязательно что-нибудь произойдет. 
В душе чувство ожидания, 
В душе надежда. 
Когда нет ни ожидания, ни надежды, 
Что-то все еще может произойти 
Как на переезде, поезда столкнутся. 

С ужасом представляю, что встретиться с ним 
придется. 
                                                               «Будущее» 

 
В стихотворении можно проследить из-

любленный Хань Дуном ход повествования, 
характерный для всех его произведений: вве-
дение, развитие, кульминация и развязка. Вве-
дение «В будущем обязательно что-нибудь 
произойдет» задает тему размышления; «В 
душе чувство ожидания, / В душе надежда. / 
Когда нет ни ожидания, ни надежды, / Что-
то все еще может произойти» – развитие 
мысли, бескрайняя вера в изменения в буду-
щем, осознание неизбежности перемен судь-
бы; кульминация «Как на переезде, поезда 
столкнутся» показывает, насколько сильным 
потрясением является для поэта встреча с бу-
дущим, которого он так ждет; и развязка «С 
ужасом представляю, что встретиться с ним 
придется» противоположна былой готовности 
к встрече с судьбой, поэт, возможно, лучше 
чувствует себя в стабильном, пусть и весьма 
заурядном, настоящем. Однако Хань Дун 
осознает, что не только будущее, но и рутин-
ное настоящее – все является следствием 
«судьбы», это выражается монотонным пове-
ствованием стихотворения. Автор понимает 
все течение жизни и признает человеческую 
боязнь превратностей судьбы, неизвестности и 
потери стабильности, прозрачности настояще-
го. 

«Судьба» представляется Хань Дуну не как 
некая абстрактная ментальная категория, а в ее 
непосредственном отношении к человеку, взаи-
мосвязи ее и человека с окружающим миром и 
всеми проявлениями его предметной и духовной 
деятельности: поступками, событиями, измене-
ниями, состояниями, чувствами. Базовые и ав-
торские апперцепции являются способом поэти-
ческой интерпретации концепта «судьба», а ме-
тафорическое использование данного концепта 
выступает как дополнительный способ его экс-
пликации. Авторские интерпретации исследуе-
мого концепта во многом определяются не толь-
ко характеристиками переходной эпохи, стрем-
лением к «индивидуальному творчеству», но и 
переосмыслением традиционных национальных 
представлений об отношениях «судьба – чело-
век». 
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