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ОБРАЗОВАНИЕ КИДАНЬСКОГО ГОСУДАРСТВА 
И УЙГУРСКАЯ КУЛЬТУРА 1

Ван Сяофу

В данной статье рассматриваются легенды о рождении основателя династии 
Ляо Елюя Абаоцзи, о предках киданей, а также важные киданьские обычаи. 
Обнаружено, что их исходные формы и основания могут быть найдены в мифе 
о рождении Мани, а также в учении манихейства и его мифах. Автор считает, 
что крах имевшего манихейство в качестве государственной религии Уйгур
ского каганата в середине IX в. принёс новый возбудительный фактор в тра
диционное киданьское общество, предоставил новое духовное оружие для 
стремительного развития и преобразования этого общества. Елюй Абаоцзи, 
заключив брак с уйгуркой, получил поддержку этого народа и сам использо
вал их манихейские мифы, вследствие чего смог преодолеть ограничения тра
диции, осуществить переворот, основать государство, ввести имперскую сис
тему и стать народным героем киданей.
Клю­че­вые сло­ва: кидани, уйгуры, манихейство.

1 Оригинал статьи на китайском языке напечатан в  журнале «Чжунго шэхуй 
кэсюэ» (Общественные науки Китая). 2004. № 4. С. 186—202. (《中国社会科学》2004
年04期，第186～202页). Русский перевод сделан с английского варианта статьи (при
вести выходные данные не представляется возможным).

В статье примечания переводчиков Пискаревой Тамары Алексеевны и Ивлиева 
Александра Львовича обозначены «Т. П., А. И.», примечания переводчика английского 
варианта статьи обозначены «прим. пер.».
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В отношении статуса уйгуров и их влияния на киданьское государство 
и общество проведены превосходные систематические исследования 

(Ван Живэй 1935; Ван Миньсинь 1973б; Ли Футун 1968). Однако очень 
немногие учёные упоминали о влиянии на развитие киданьского общества 
уйгурской культуры манихейства, которое харктеризуется поклонением 
свету 2. Освещение именно этого аспекта и является целью моей статьи. 
Критика и правки приветствуются.

1. ПРОБЛЕМА ВОСХОЖДЕНИЯ АБАОЦЗИ (耶律阿保机)  
НА ТРОН И ЛЕГЕНДА О ЕГО РОЖДЕНИИ

В первой части «Хроники правления Тай‑цзу» в «Истории династии Ляо» 
(«Ляо ши») написано: «В 12‑м месяце [третьего года периода правления 
Тянь‑ю (天佑) династии Тан, 906 г.] скончался каган Хэньдэцзинь ( 痕德堇
可汗), его министры доложили последнюю волю [покойного кагана] и про
сили взойти на престол Тай‑цзу  3. Хэлу (曷鲁) и другие убеждали его со
гласиться. Тай‑цзу трижды отказывался, затем, в конце концов, согласил
ся» (ЛШ, цз. 1: 2). В «Биографии Елюя Хэлу» в той же книге: «Когда каган 
Хэньдэцзинь рода Яонянь (遙輦) скончался, министры последовали его 
предсмертной воле и просили Тай‑цзу взойти на престол. Тай‑цзу отказал
ся, сказав: „Некогда наш предок, илицзинь Яли (夷 离 菫 雅 里), отказался от 
престола как недостойный занять его, так как же я сейчас могу сделать то, 
о чём вы просите?“ Хэлу сказал ему: „В прежние времена наш предок отка
зался, когда у него не было предсмертной воли [покойного кагана] и бла
гоприятных знаков, и он только был убеждаем своими соплеменниками 
принять [предложение]. У Вас же сейчас есть поддержка Вашего предше
ственника, и Небо и Земля согласны, словно это соответствует их велениям. 
Нельзя пренебрегать [волей] Неба, нельзя отмахнуться от людей, и нельзя 
не повиноваться нашим богам“. Тай‑цзу сказал: „Хотя посмертная воля та
кова, но откуда вы знаете помыслы Неба?“ Хэлу сказал: „Я слышал о Вашем 
рождении, во время которого появилась божественная аура и комнату на
полнили необыкновенные ароматы. [Вашей матери] приснился сон о духе, 
который вёл её, и о драконе, который вручил ей золотые украшения. Воля 
Неба бескорыстна, и [мы] должны следовать её добродетели. Наша стра
на слаба, нас на протяжении долгого времени разоряют наши соседи, по
этому был рождён святой, чтобы возродить нас. Каган знал волю Неба, 
поэтому он отдал такой приказ. Девять стойбищ рода Яонянь сплотились, 
и им нужен лидер; низшие и высшие подданные — все являются Вашими 

2 О поклонении свету как характерной черте манихейства и принятии манихей
ства уйгурами см. разделы «Сомнения в датировке проникновения манихейства в Ки-
тай» и «Социально-исторические корни уйгурского манихейства» в книге Линь Ушу 
«Манихейство и его распространение на Восток» (Линь Ушу 1987: 58, 87—99).

3 Тай‑цзу — присвоенное посмертно храмовое имя основателя династии Ляо Елюя 
Абаоцзи (Т. П., А. И.).

Ван Сяофу
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последователями, что и есть воля Неба. Ваш дядя Шилу (释鲁) некогда ска
зал: ‘Я словно змея, а мой племянник — как дракон. Волей Неба и людей 
нельзя пренебречь’“. На следующий день император взошёл на трон и от
дал приказ Хэлу ведать гражданскими и военными делами» (ЛШ, цз. 73: 
1220—1221). Можно видеть, что для осуществления революции с целью 
прихода к власти новой фамилии недостаточно было одной только воли 
предшественника и поддержки подданных; должны были также появиться 
благоприятные знаки «воли Неба», чтобы успокоить сердца людей.

Возникает вопрос: откуда появлялись эти благоприятные знаки, о ко
торых упоминает Хэлу? Что это была за «воля Неба», которая могла созда
вать святых и превосходить житейские обычаи? Я полагаю, что это было 
манихейство, религия поклонения свету. Давайте сначала взглянем на ле
генду о рождении Елюя Абаоцзи. Помимо приведённого выше отрывка из 
«Биографии Елюя Хэлу», в «Ляо ши» также есть запись в «Хронике прав
ления Тай‑цзу»: «Он был рождён в 13‑м году периода правления Сянь‑тун 
(咸通) династии Тан (872 г. — Т. П., А. И.). Ранее его матери приснился сон 
о том, что в её грудь упало солнце, и она забеременела. Во время родов 
комната наполнилась волшебным светом и необыкновенным ароматом. 
У младенца было тело трёхлетнего ребёнка, и он уже мог ползать. Его ба
бушка, императрица Цзяньсянь (簡献), нашла это необыкновенным и вос
питывала его как своего сына. Она зачастую прятала его в других шат
рах, красила ему лицо, чтобы другие не могли узнать его. В три месяца он 
мог ходить; в год мог говорить и предсказывать то, что ещё не произош
ло. Он говорил о себе, что его как будто с двух сторон охраняют боги» 
(ЛШ, цз. 1: 1). Я обнаружил, что эти легенды о рождении Абаоцзи, веро
ятно, в большинстве своём являются подражанием манихейским мифам 
о рождении и просветлении.

Глава 1 «О [его] воплощении и родине, [его] именах и титулах и специ
фических принципах [его] учения» (託化國主名號宗教) «Сборника доктрин 
и правил поведения учения Мани, Будды Света» (摩尼光佛教法儀略) (да
лее — Сборник доктрин), обнаруженного в Дуньхуане, сообщает: «Когда он 
уже должен был родиться, спустились два божественных света [т. е. Солн
це и Луна] и разделились на три световых тела: одно, что приняло учения 
о спокойствии от Почтенного Света (明尊), переродилось и было названо 
Посланником Света; другое, с острым умом, полным мудрости, было назва
но Мудрым королём Дхарма; третье, с безгрешной душой и пронзительной 
проницательностью, было названо манихейским Буддой Света. Свет про
низывал всё внутри и снаружи, великая мудрость достигла Небес, и они 
достигли высших позиций почитания. Лаоцзы стал причиной беременности 
и наполнил её светом Солнца. Шакьямуни принял плод, и солнце сочета
лось с его образом. По природе и душе — что делало этих трёх святых осо
бенными?.. Манихейский Будда Света был рождён в Персии, во дворце им
ператора Ба (跋), где Маньянь (满艳), жена Цзиньсацзяньчжуна (金 薩 健 種), 
родила его… Он родился из груди и прожил особенную жизнь. Его дух про
шёл девять испытаний мудреца, было пять благоприятных знаков Небес, 

Образование киданьского государства и уйгурская культура
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и его жизнь не была обычной… В „Махамая сутре“ (觀佛三昧海經) гово
рится: „Когда манихейский Будда Света был рождён, часто видели лучи 
света, [их] принимали за буддийские явления“. В „Сутре о том, как Лао
цзы преобразует буддистов“ (老子化佛經) говорится: „Я на естественном 
воздухе света прилетел в Нефритовую землю Сино (西挪), что в Персии, 
и меня приняли за принца. Я бросил свою семью ради Пути и был назван 
Мани“» (Линь Ушу 1987, аннотированное приложение «Сборник доктрин 
и правил поведения учения Мани, Будды Света»: 230—231)  4. Сообщалось: 
«Когда Мани было 12 лет, у него было первое великое видение, второе ви
дение произошло, когда ему было 24 года» (Klimkeit 1982: 4; Климкейт 
1989: 22, 24). Когда Мани начал проповедовать, «помимо большого коли
чества тех, кто отвергал его, были и те, кто был склонен признать его как 
настоящего пророка. Они говорили: „Был ли голос, тайно звучавший для 
него, и говорит ли он о том, что открылось ему?.. Явилось ли ему лицо во 
сне и рассказывает ли он то, что видел?“» 5. Несложно заметить, что глав
ные события из легенды о рождении Абаоцзи — такие, как «в её грудь упа
ло солнце» («когда он уже должен был родиться, спустились два божествен
ных света» и «родился из груди»), «божественная аура» («Посланник Света», 
«свет пронизывал всё внутри и снаружи» и «когда был рождён, часто видели 
лучи света»), «в год мог говорить и предсказывать то, что ещё не произош
ло» («с острым умом, полным мудрости» и «с безгрешной душой и пронзи
тельной проницательностью») и «приснился сон о духе, который вёл её», — 
всё это находит свои истоки в легенде о рождении Мани и его откровении.

Некоторые другие события, связанные с легендой о рождении Абаоц
зи, можно обнаружить в манихейских учениях. Например, «комнату на
полнили необыкновенные ароматы», должно быть, является метафорой 
первого из пяти великих духов, почитаемых в манихействе, — чистого воз
духа  6. Пять великих духов — это яркие всеобщие элементы: воздух, ветер, 
свет, вода и огонь; все они являются объектами поклонения в манихей
стве. В китайском манихейском свитке гимнов «Гимны для низшей части» 
(т. е. для верующих) (下部贊), обнаруженном в Дуньхуане, есть приводи
мый ниже «Панегирик Светлому Миру» (嘆明界文): «Ствол, ветви и листья 

4 Следует учитывать различия между данным переводом и более ранним на анг
лийский язык (Haloun, Henning 1953: 189—192). Кроме того, «Сутра о том, как Лаоц
зы преобразует буддистов» встречается как «Сутра о том, как Лаоцзы преобразует 
чужеземцев» (老子化胡经) (прим. пер.).

5 «Кёльнский кодекс Мани» (科隆摩尼古卷) 86, 10—16 (Klimkeit 1982: 5).
6 Это отсылает к «пяти ярким элементам» манихейства, т. е. к чистому воздуху, чу

десному ветру, светлой силе, чудесной воде и чудесному огню, см.: (Линь Ушу 1987: 15). 
Х.-Й. Климкейт на с. 9 «Манихейского искусства и каллиграфии» говорит: «Во многих 
текстах он [Отец Света] также окружён пятью величинами или же пятью яркими кос
мологическими элементами — эфиром, воздухом, светом, водой и огнём. Эта пятёрка 
коррелируется с пятью антропологическими категориями, понятиями причины, разу
ма, интеллекта, мысли и понимания» (Климкейт 1989: 32). Очевидно, что эти пять яр
ких элементов являются основными объектами поклонения в манихействе, поэтому их 
названия практически одинаковы и не имеют различий фундаментального характера.

Ван Сяофу
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драгоценного дерева покрыты сладкой росой, ароматный воздух напол
няет мир и драгоценные цветы окрашены в красный и белый. Сады того 
государства обширны и безмолвны, наполнены необычными ароматами; 
здесь нет руин, зарослей и грязных трав <…> Ароматная аура наполняет 
мир, единое море гармонии течёт повсюду беспрепятственно, в нём свя
тые плавают в тончайших ароматах» (Линь Ушу 1987, аннотированное при
ложение «Гимны для низшей части»: 256).

«Дракон, который вручил ей золотые украшения» — это метафора 
второго из пяти великих духов, чудесного ветра. Различие между вет
ром и воздухом заключается в том, что первый можно услышать, а вто
рой — почувствовать с помощью обоняния. В «Гимнах для низшей части» 
и «Панегирике Светлому Миру» говорится: «Дует чудесный ветер, и все ра
достны. Он свободно дует во всех направлениях, легонько касаясь завет
ных башен и домов, драгоценные колокола и колокольчики звенят не пе
реставая <…> Чудесный звук панегирика доставляет удовольствие всем, 
ясно, что прекрасный звук заставляет всё замолчать, все сверху и сни
зу трепещут от чудесных звуков, элементы Сангхарамы не могут лежать 
неподвижно. Звук был довольно необычен, раскатистые звуки, рассказы
вающие о славной добродетели. Все святые были удовлетворены в кон
це, в состоянии вечного покоя без усталости» (Линь Ушу 1987, аннотиро
ванное приложение «Гимны для низшей части»: 256, 258). Слова «его как 
будто с двух сторон ведут боги» отсылают к манихейским посланникам 
света, одной из форм духов-спасителей. Исследования показали, что в ма
нихействе «Иисус, Дева Света и Ваман образовали троицу, которой часто 
молились» (Климкейт 1989: 97). Иисус был только одним из воплощений 
Третьего Посланника; Дева Света (惠明使) часто изображалась в виде жен
щины; Ваман (大智甲, или 瓦孟) был так называемым проводником душ 
(Климкейт 1989: 35—36, 41, 78—79, 97—98).

В Турфане, в древнем г. Гаочан (高昌), был обнаружен иллюстриро
ванный манихейский манускрипт IX в. Как пишет Х.-Й. Климкейт: «Чёрные 
строки слева от изображений, однако, содержали среднеперсидские сло
ва pdkr’i whman — „Изображение Вамана“. Из среднеазиатских гимнов мы 
знаем, что Ваман имел тесную и особую связь с манихейской церковью, 
которую он действительно представлял, будучи персонифицированным 
манихейским Архе­го­сом, высшим представителем церкви. Мы определён
но не ошибёмся, предположив, что изображённый является высшим ду
ховным сановником (или как минимум старшим епископом), перед ним 
в полном доспехе стоит на коленях король. Король и духовный сановник 
пожимают правые руки друг друга, что в сложной системе манихейской 
символики, вероятно, является указанием на спасение». «Но душа, находя
щаяся в епископе, есть Ваман, персонифицированный дух церкви… служа
щий проводником душ… он ведёт душу перед судьёй, который есть сам Бог, 
выражаемый здесь в четырёхкратной форме». Это «изображение Вамана», 
или же «образ короля», как называют его учёные, очень полезно для пони
мания нами той части легенды о рождении Абаоцзи, в которой говорится, 
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что «его как будто с двух сторон охраняют боги». Это происходит от того, 
что «в часто приводимых манихейских легендах о происхождении, даже 
несмотря на то, что значение каждой части текста может быть разным, 
они могут быть раскрыты одной и той же иллюстрацией» и «Судящее бо
жество (называемое Пиндэнван [Ямараджа в будд.] (平 等 王) в китайских 
манихейских манускриптах. — Ван Сяо­фу) также может быть интерпре
тировано как добрые дела самого человека. Таким образом, раскрыва
ется характерная черта восточноазиатского манихейства. Эсхатологичес
кие события в конце времени, суд и вечная жизнь уже готовы наступить, 
уже происходят. События конца частично деэсхатологизированы, психо
логизированы, переняты. Принятие королём священной религии отмечает 
его как уже оправданного, подчиняющегося решению суда» (Klimkeit 1982: 
35 — 36; Климкейт 1989: 42, 78—79). Очевидно, что Абаоцзи был принят 
в качестве духа спасения из Троицы из‑за того, что этот дух спас короля 
в уйгурском манихействе  7, и этот образ предполагает, что Абаоцзи был ко
ролём, которого спасли. Другими словами, этот духовный подвиг был при
равнен к утверждению того, что Абаоцзи был рождён стать королём.

Обобщая вышесказанное, заключаем, что почти все элементы леген
ды о рождении Абаоцзи могут быть прослежены в манихействе и его ми
фах. Кроме того, мы можем найти следы манихейского влияния в некото
рых важных действиях Абаоцзи и даже в некоторых киданьских обычаях.

Мы уже увидели, что после того, как Елюй Хэлу заканчивает рассказы
вать легенду о рождении Абаоцзи, он продолжает, говоря о том, что «воля 
Неба бескорыстна, и [мы] должны следовать её добродетели. Наша стра
на слаба, нас на протяжении долгого времени разоряют наши соседи, по
этому был рождён святой, чтобы возродить нас» (ЛШ, цз. 73: 1221). Судя 
по изложенному выше фону легенды о рождении, весьма вероятно, что так 
называемый святой является метафорой третьего из пяти великих духов 
манихейства — светлой силы. В манихейских «Гимнах для низшей части», 
«Панегирике Светлому Миру» говорится: «Золотая, отвердевшая, драго
ценная Земля изящна со своими бесчисленными яркими цветами, свер
кающими вокруг, святые живут здесь в мире без ограничений, навечно 
освобождённые от стеснений и забот. Образы святых довольно необыч
ны, их тела полны собранного света, свет миллионов Солнц и Лун не мо
жет сравниться с одной нитью их волос. Внутри и снаружи нет ни единой 
тени, их изумительные тела имеют миллион вариаций, они путешествуют 
вокруг золотой Земли абсолютно невесомые» (Линь Ушу 1987, аннотиро
ванное приложение «Гимны для низшей части»: 254). Отсюда мы можем 
видеть, что манихейских духов и посланников зачастую называют святы
ми  8. Просматривая «Ляо ши», мы обнаруживаем, что Абаоцзи называют 

7 Х.-Й. Климкейт полагает: «Возможно, что изображён либо хан Бёгю, принявший 
„религию света“ в 762 г., либо другой король, кто, как и он, принял манихейство вме
сте со своей свитой» (Klimkeit 1982: 35; Климкейт 1989: 78).

8 Такая формулировка общепринята в манихейских манускриптах — см. приложе
ние к «Манихейству и его распространению на Восток» (Линь Ушу 1987).
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святым во многих местах. Например, в первой части «Хроники правле
ния Тай‑цзу» в первый год правления Шэнь‑цэ (神册, 916 г.) его почётный 
титул звучал так: «Великий совершенномудрый, великий светлый небес
ный император» (大聖大明天皇帝), а место, где он получил инвеституру на 
правление, называется «Священная роща инвеституры» ( 册 聖 林 ). В «Био
графии мятежника Елюя Сяди» (逆臣耶律轄底傳) говорится: «Тай‑цзу уже 
собирался взойти на трон, когда предложил его Сяди (轄底). Сяди сказал: 
„Император — это святой, назначенный Небом. Как же Ваш слуга осмелит
ся взойти [на трон]!“» (ЛШ, цз. 102: 1498). Во второй части «Хроники прав
ления Тай‑цзу» говорится, что в шестом месяце третьего года правления 
Тянь-цзань (天贊, 924 г.) Елюй Абаоцзи публично предсказал свою соб
ственную кончину и отметил, что «светлый правитель святых встречается 
раз в десять тысяч лет» и «наши блестящие планы и святая удача совпа
дают с планами Небес» (ЛШ, цз. 2: 19). Посмертный титул Абаоцзи изна
чально был таким: «Вознесённый на Небо император» (升天皇帝), и в 26 г. 
правления Тун‑хэ (統和, 1008 г.) он поменялся на «Священный первый им
ператор» (聖 元皇 帝), а в 21 г. правления Чун‑си (重熙, 1055 г.) его титул 
вновь изменился на «Великий совершенномудрый, великий светлый боже
ственный небесный император» (大聖大明神烈天皇帝) (Лю Фэнчжу 1979; 
1988: 235—236).

Следует отметить, что наряду с «совершенномудрым» в титуле Аба
оцзи также был назван «великим светлым», и даже использовалось такое 
определение, как «божественный». Почётным титулом супруги Абаоцзи, 
уйгурки императрицы Шулюй (述律), был «Последовавшая велению Неба 
Великая светлая земная императрица» (應天大明地皇后). В данных титу
лах это усиливает значение поклонения свету, стоявшего в центре мани
хейской веры, высшее божество в которой называлось «Почтенный Свет», 
или «Великий Почтенный Свет». Идеальный мир манихейства назывался 
«Яркая земля», «Светлая земля», «Королевство света» или «Светлый рай». 
В манихейских «Гимнах для низшей части» «Гата во славу непревзойдён
ного достопочтенного Владыки Света» (嘆無上明尊偈) гласит, что «наш 
долгоживущий почтенный отец Света пребывает в уединении в мирном 
месте великого сияния. Выше людей-небожителей, он остаётся непоколе
бимым, не вмешиваясь в дела государства. По своему нраву он открыва
ет врата мудрости, прокладывая открытый путь к Нирване. Он показывает 
нам море нашей сущности и является прародителем верхнего мира све
та и нижнего мира тьмы». В «Панегирике Светлому миру» из того же про
изведения говорится: «Будды и посланники Света живут там, где живёт 
Почтенный Свет. Свет сияет повсюду, и всё спокойно, и блаженство там 
долговечно без совершения жертвоприношений; они получают удоволь
ствие без раздражения и нигде не найти грусти <…> В высшем мире света 
обитают святые. Со всеми мирами в качестве своей территории он [Поч
тенный Свет] посылает свет на золотую, драгоценную землю; время идёт 
бесконечно, ничто никогда не колеблется» (Линь Ушу 1987, приложение: 
250 — 251, 253—254, 257—258).
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Учитывая это, мы можем предположить, что «Башня просвещённого 
государя» (明王楼), построенная на второй год после восшествия Абаоцзи 
на престол, также могла быть манихейским местом поклонения во двор
це. Интересно, что первое внутригосударственное восстание после вос
шествия Абаоцзи на престол было связано именно с этой башней. Перво
начально, даже несмотря на то, что Абаоцзи ввёл относительно развитую 
уйгурскую манихейскую культуру, тем самым оправдывая смещение кла
на Яонянь, киданьское общество всё ещё находилось на пути накопления 
культурных знаний высокого уровня. Попытка Абаоцзи методом обоже
ствления себя заменить выборность кагана из поколения в поколение в од
ном роде наследованием императорского престола была пагубна для тра
диционных интересов знати, что прежде всего вызвало мятеж Лагэ (剌葛) 
и других его младших братьев. Это восстание поднималось и подавлялось 
три раза в течение двух лет; оно включало следующие события: «Лагэ по
вёл своих людей к озеру Ишицзинь (乙室進), и так как у него были импер
ские знамёна и барабаны, он замышлял короновать себя. Вдовствующая 
императрица тайно послала кого‑то передать ему, чтобы он бежал… им
ператор послал за ним армию. Лагэ отправил своего союзника Иньдиши 
( 寅底石) в поход на императорскую резиденцию, и они сожгли армейское 
снаряжение и шатры, позволив армии устроить разгул убийств. Императ
рица поспешно послала Шугулу (蜀古魯) на помощь, но он смог только за
хватить имперские флаги и барабаны. Союзник Лагэ прорвался к Западной 
башне 9 и сжёг Башню просвещённого государя. Император отправился 
к реке Тухэ (土河) [совр. р. Лаохахэ (老哈河)]… и преследовал Лагэ на се
вере… и  приказал премьер-министру северной администрации Дилигу 
( 迪 里 古) возглавить атаку… Лагэ бежал, потерпев поражение, и оставил 
захваченный им по дороге шатёр духов (神张). Император осмотрел его 
и выразил своё уважение [духам]» (ЛШ, цз. 1: 6—7). Предыдущее поколе
ние учёных указывало, что в этом историческом отрывке «мы можем ви
деть, что шатёр духов был у киданьских племён, и они, вероятно, были до
вольно верующими людьми» (Чэнь Шу 1986: 68). Что именно представлял 
собой шатёр духов, мы не знаем, но процесс его получения и утраты пока
зывает нам, что это, вероятно, было сооружение религиозного характера, 
как и Башня просвещённого государя. Сожжение Башни просвещённого 
государя группировкой Лагэ свидетельствует о том, что в то время куль
турные сражения были очень тесно связаны с борьбой за власть. Через год 

9 Здесь речь идёт о Западной башне (Силоу, 西楼) — это название центра кидань
ского государства в период его становления. Сведения из письменных источников 
о местонахождении Западной башни указывают как на г. Цзучжоу, так и на Верхнюю 
столицу Ляо, что привело к длительной дискуссии в научных кругах (Wittfogel, Fêng 
Chia-Shêng 1949: 175—176). По мнению Чэнь Юнчжи (Чэнь Юнчжи 2011: 109—110), 
изначально Западная башня была названием места, где впоследствии был построен 
г. Цзучжоу, охранявший мавзолей Абаоцзи; после постройки Верхней столицы Запад
ной башней стали называть и её, в конечном счёте это стало названием столичной 
области (Т. П., А. И.).
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Абаоцзи построил дворец Кайхуан (开皇宫) на фундаменте Башни просве
щённого государя (ЛШ, цз. 1: 10) 10, а ещё через год после этого ему был 
присвоен почётный титул. Так он утвердил период правления Шэнь‑цэ, 
тем самым формально создав государство с системой наследования тро
на потомками по императорской линии.

Добавим ещё одну мысль к этому разделу: как отметили другие, та
кие события, изложенные в легенде о рождении Абаоцзи, как «приснилось 
солнце, входящее в её грудь» или «почувствовала солнце и понесла ребён
ка», — это детали мифов о рождении героев, общие для народов северных 
и северо-восточных районов Китая 11. Моё исследование, по крайней мере, 
показывает, что если у киданей и был такой традиционный миф, то ко вре
мени Абаоцзи он уже соответствовал уйгурской манихейской культуре, 
чего нельзя сказать о подобных мифах других этносов.

2. МЕСТОНАХОЖЕНИЕ ГОРЫ МУЕ (木業)  
И ЛЕГЕНДА О «ЧЁРНОМ БЫКЕ И БЕЛОЙ ЛОШАДИ»

Есть и другие важные киданьские обычаи, которые свидетельствуют 
о влиянии уйгурской манихейской культуры, например, так называемое 
жертвоприношение на горе Муе. В первой части «Географического трак
тата» «Ляо ши», в записи о Юнчжоу (永州) губернии Верхней столицы, го
ворится: «[Юнчжоу] был основан Принявшей волю Неба вдовствующей 
императрицей (Чэнтянь хуанхоу). Тай‑цзу здесь построил Южную баш
ню… Р. Хуаншуй (совр. Шара-Мурэн) на востоке и р. Тухэ на юге сливают
ся здесь воедино, поэтому он и называется Юнчжоу 12… Оно [место] вклю
чает в себя гору Муе, на которой были построены храмы предков киданей. 
Каган Цишоу (奇首) находится в южном храме, а Кэдунь (可 敦) — в север
ном. В них есть картины и статуи двух святых и их восьми сыновей. Говорят, 
что божественный человек на белой лошади с горы Маюй (馬盂) на вос
ток плыл по течению р. Тухэ. Небесная женщина на повозке, запряжённой 
чёрным быком, из соснового леса на равнине плыла по р. Хуаншуй. Около 

10 Что касается значений таких титулов, как Кайхуан (开皇), Шихуан (始皇) и Хуан
ши (皇始) в китайской истории, см.: «Цзы чжи тун цзянь» («Всеобъемлющее зеркало, 
управлению помогающее», 資治通鑒), гл. 7, запись под 26 г. правления Цинь Шихуа
на (秦始皇, 221 г. до н.э.), и гл. 108, примечание к записи под 21 г. периода правления 
Тай‑юань императора Сяо Уди династии Цзинь (晋孝武帝泰元二十一年, 396 г. н.э.) 
«Чиновники Северной Вэй призывают своего правителя Гуя принять почётный титул» 
(魏群臣劝魏王珪称尊号). Соответствующие исследования см.: (Тянь Юйцин 1998: 
389, 402—403, прим. 81).

11 Например, задолго до киданей в Когурё (高句丽) была легенда, что мать пра
родителя почувствовала солнце и забеременела (ВШ, цз. 100: 2213).

12 Китайский иероглиф «юн» (永) состоит из двух графем, одна из которых обо
значает «два», а другая — «река» («вода»). Данное толкование значения иероглифа взя
то из раздела «Толкование государственного языка» (Го юй цзе (國語解)) в «Ляо ши» 
(ЛШ, цз. 116: 1545) (Т.  П., А. И.).
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горы Муе две реки встретились, и эти двое стали парой, родив восемь 
сыновей. Их потомки постепенно достигли процветания, разделившись на 
восемь племён. Всякий раз, когда они посылают свою армию или когда на
ступают весна и осень, они в жертвоприношениях непременно используют 
белую лошадь и чёрного быка, показывая, что не забыли о своих корнях» 
(ЛШ, цз. 37: 445—446). Это самая важная запись о жертвоприношении на 
горе Муе и так называемых киданьских предках. Однако последние иссле
дования свидетельствуют о том, что представленные в данном истори
ческом материале описание положения горы Муе, а также произношение 
и значение слов «Цишоу каган» до сих пор по многим причинам не объяс
нены; история о встрече и браке духа на белой лошади и небесной девы на 
чёрном быке тоже всё ещё окутана тайной 13. На самом деле издавна счи
талось, что миф о чёрном быке и белой лошади не может быть отслежен 
в реальных событиях; что после того, как Абаоцзи сместил клан Яонянь 
и  взошёл на трон, «он создал историю о  Духе и Небесной Деве, чтобы 
посеять страх в тех племенах, которые не подчинились бы ему, и чтобы по
казать, что сотрудничество между родом Дела (迭剌) и уйгурами полно
стью соответствовало делам Неба и Земли, или, другими словами, что всё 
это было устроено Небесным Императором» (Ван Миньсинь 1973а: 47). 
Недавно другие исследователи указали на то, что «легенда о происхожде
нии киданей была заимствована у уйгуров» (Ян Фусюэ 2001: 144—155). 
Эти взгляды не могут дать нам все ответы, но предоставляют полезные 
подходы для раскрытия этой тайны.

Я не заинтересован в отрицании того, что у киданей были своя соб
ственная легенда о предках и поклонение тотемам, однако я просто хочу 
сказать, что приведённая выше легенда из «Географического трактата» 
«Ляо ши» не обязательно является оригинальной версией и, возможно, 
представляет собой результат слияния с уйгурской манихейской культу
рой во времена Абаоцзи.

Во‑первых, гора Муе не была местом рождения предка киданей кага
на Цишоу, а божественный мужчина и небесная женщина родили не пред
ка киданей, а, скорее, восемь сыновей, количество которых умножилось. 
В первой части «Географического трактата» «Ляо ши» в записи об окру
ге Лунхуа (龍化州) губернии Верхней столицы говорится: «[Округ Лунхуа] 
первоначально был ханьским уездом Бэйаньпин (北安平县). Здесь жил ки
даньский предок Цишоу каган, и называлось это место Лунтин (龙庭) (Двор 
дракона). Тай‑цзу построил здесь Восточную башню… в первый год (тан
ского правления. — прим. пер.) Тянь‑ю (天祐) (904 г.) он пристроил вос
точный город, который был довольно величественным для глаз. В 13 году 
(916 г.) в Цзиньлингане (金铃岡), к востоку от города, Тай‑цзу принял по
чётный титул „Великий совершенномудрый, великий светлый небесный 
император“ и установил период царствования Шэнь‑цэ» (ЛШ, цз. 37: 447). 

13 См.: (Лю Пуцзян 2002: 157, 160, 164—165). Здесь я хотел бы поблагодарить 
искусную работу г‑на Лю с её обилием материалов, которые очень помогли мне.

Ван Сяофу
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Первая часть «Хроники правления Тай‑цзу» указывает, что за три года до 
того, как Елюй Абаоцзи стал императором и основал своё государство 
(913 г.), он однажды «поднялся на гору Ду’ань (都庵), несущую историчес
кие следы [деяний] его предка Цишоу кагана, бродил вокруг, оглядываясь 
и вздыхая» (ЛШ, цз. 1: 8). Очевидно, округ Лунхуа и гора Ду’ань находи
лись примерно в одном и том же месте (Лю Пуцзян 2002: 160). Поэто
му в резюме «Хроники правления Тай‑цзу» сообщается: «Цишоу родился 
на горе Ду’ань и переселился на берега р. Хуан» (ЛШ, цз. 2: 24). Ясно, что 
на самом деле подвиги родоначальника киданей были совершены в месте 
его проживания — в Драконовом дворе, а перенос места жертвоприноше
ний ему в Юнчжоу, на гору Муе у берегов р. Хуан, был сделан только из‑за 
того, что это требовалось Абаоцзи для провозглашения себя императором 
и создания государства. По этой причине святилище на горе Муе, назван
ное храмом первопредка, на самом деле было предназначено для жертво
приношений кому‑то другому; «чёрный бык и белая лошадь» тоже не име
ют отношения к кагану Цишоу и указывают на кого‑то другого.

Во‑вторых, важные имена, связанные с  горой  Муе, отражают оди
наковые географические характеристики. В  «Толковании государствен
ного языка» (国语解) в «Ляо ши» говорится, что «Юнчжоу лежит между 
р. (хэ) Хуан и Ту, поэтому [место] было названо Юнчжоу, так как иероглиф 
юн (yong 永) включает [графемы] и „два“, и „вода“» (ЛШ, цз. 116: 1545). 
Хотя в упомянутом выше разделе «Географического трактата» «Ляо ши» 
говорится о том, что Юнчжоу был построен во времена династии Ляо при 
правлении императора Шэн‑цзуна (聖宗) вдовствующей императрицей 
Чэнтянь (承天) и получил своё название довольно поздно, местные геогра
фические характеристики сформировались задолго до этого. Я полагаю, 
что имя так называемого киданьского предка (Цишоу) может быть понято 
глубже исходя из местных географических особенностей. Мы до сих пор 
не вполне понимаем значение слова Цишоу в киданьском языке. Однако 
с другой точки зрения, оно могло быть транслитерацией уйгурского слова 
eki sub/ekki süw 14, которое означало «две воды» или «две реки». Этот тип 
уйгурского прочтения можно объяснить, проследив путь распространения 
манихейства. Как известно, главным образом среднеазиатские согдийские 
купцы были ответственны за распространение манихейства среди уйгур
ских племён, и обрыв начального гласного является характерной чертой 
согдийского языка. Самый известный пример — имя главного зороаст
рийского бога Ahura-Mazda, которое в согдийском языке превратилось 
в Xurmazta; а когда этот бог вновь попал в степи, то стал великим боже
ством Hormusda, на сегодняшний день являющимся частью традиционной 
веры монголов и северо-восточных этнических групп Китая (Ван Сяофу 
1995: 243—244, 247). Если это действительно так, то имя предка кида
ней — кагана Цишоу — должно было быть дано ему после того, как они 

14 Первое из этих слов обнаружено на тюркской стеле VIII в. (Talât Tekin 1968, 
ch. 4 «Vocabulary list»: 330,  369); второе встречено в  словаре XI в., см.:  (Mahmūd 
al‑Kashgharī 1985: 21, 169).
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переселились на берега р. Хуан, или, другими словами, оно было создано 
на основе учений уйгурского манихейства времён Абаоцзи.

Ещё один связанный с этим топоним — так называемая область про
исхождения клана Елюй, р. Цишуй (漆水). Лю Пуцзян (刘浦江) проделал 
большое исследование по географии в своей работе «Историческая память 
киданей», и хотя автор не смог разгадать эту тайну, он выдвигает полезную 
гипотезу: «„Цишуй“ (р. Ци), которая считалась киданями областью проис
хождения клана Елюй, нужно искать в районе ранней деятельности кида
ней. Я полагаю, что причина, по которой область Цишуй была названа так, 
возможно, схожа с причиной названия области Цзиньюань ( 金 源) (исток 
Цзинь), места происхождения чжурчжэньского рода Ваньянь (完顏). У ди
настии Цзинь не было административного района под названием область 
Цзиньюань; скорее, она берёт своё начало от района происхождения чжур
чжэней, р. Аньчуху (按出虎水), и точно так же Цишуй должна быть тоже 
рекой. Мы можем сделать смелое предположение, что Цишуй, возмож
но, было ещё одним названием р. Хуан или Ту или одного из их притоков». 
С помощью предположения Люя мы почти подходим к нашей цели — нам 
просто нужно принять слово Цишуй в качестве транслитерации уйгурско
го слова, и тайна будет разгадана. Я полагаю, что слово Цишуй схоже со 
словом Цишоу в том, что оба являются транслитерацией уйгурского сло
ва eki sub/ekki süw и были просто двумя вариантами произношения, ис
пользуемыми в разных ситуациях. Они означают «две воды» («две реки»), 
которые были расположены вокруг храмов предков или горы Муе в рай
оне, позже названном Юнчжоу. Имея серию работ, относящихся ко вре
мени Абаоцзи, мы вправе утверждать, что это и была область происхож
дения клана Елюй.

Наконец, мы можем принять ту же точку зрения при рассмотрении на
звания самой горы Муе. В «Повествовании о киданях» «Дополнительных 
записей о четырёх варварских племенах» (四夷附录契丹) в «Новой исто
рии Пяти династий» (Синь удай ши 新五代史) говорится: «Они жили в мес
те, называемом Сяологэ моли (枭罗个没里). Моли означает „река“» (СУДШ, 
цз. 72: 885—886). Я полагаю, что слово Муе (木业) также могло быть транс
литерацией киданьского слова, означающего «река». Мы можем сравнить 
эти две транслитерации: согласно словарю рифм «Расширенные рифмы» 
(Гуанъюнь 廣韵), Моли произносилось как *muǝtlĭǝ, а Муе — как *mukjεĭp 
(Го Силян 1986: 26, 36, 83, 107). Цзя Цзинъянь (賈敬顏) говорит: «Моли — 
это монгольское слово mure[n]» (Цзя Цзинъянь 1994: 13). Сравнивая две 
эти транслитерации с произношением исходных слов, можно заметить, что 
только произношения иероглифа е (ye) 业 и инициали юй (yu) 余 немно
го отличаются, но не  настолько, чтобы быть несовместимыми. Напри
мер, в  «Справочнике по древнему произношению китайских иерогли
фов» Го Силяна (郭锡良) древнее произношение инициали юй (yu 馀) было 
изменено на другое юй (yu 余), а Ван Ли (王力) недавно изменил свою ре
конструкцию этого произношения на «ɬ», боковой звук, аналогичный по
зиции «nj» (Ван Ли 2004: 4—5). nj — это начальная согласная китайского 
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слова жи (ri 日). В архаическом китайском языке переднеязычные соглас
ные инициали ду­ань (duan) 端 (t), тоу (tou) 透 (t’), юй (yu) 余 (ɬ), дин (ding) 
定 (d), ни (ni) 泥 (n) и лай (lai) 來(l) относились к одному фонетическому 
узлу, а ни (ni) 泥 (n) и жи (ri) 日 (nj) были допустимо одинаковыми инициа
лями («чжуньшуаншэн» 准双声), все они могли переходить одна в другую 
при произношении (Ван Ли 1982: 79—80). Несмотря на то, что это относит
ся к древнекитайскому языку, такая ситуация может возникнуть и между 
языками разных этносов. Например, монгольское слово «река» было транс
литерировано как му­нянь (木辇) в раннеюаньских текстах 15, а в разделе 
«География» самого раннего китайско-монгольского словаря «Переведён
ные слова, написанные в период правления Чжи‑юань» (至元译语·地理门), 
составленного в ранний период Юань, есть транслитерация му­лянь ( 木 连) 
(Цзя Цзинъянь, Чжу Фэн 1990: 2). Таким образом, возможно, что Муе яв
лялось транслитерацией слова muren/mürin («река») с  монгольского на 
киданьский. Последний общепризнан как более древняя форма древне
монгольского языка 16, а в монгольском языке «категория исчисляемых су
ществительных, когда они не имеют дополнительных элементов множе
ственного числа, неопределённа, они могут быть как в единственном, так 
и во множественном числе» (Дао Бу 1983: 22). Таким образом, Муе могло 
означать «две реки» или «множество рек» в киданьском языке, иметь то же 
значение, что и уйгурские транслитерации слов Цишоу и Цишуй, подобно 
подразумеваемому значению китайского слова Юнчжоу.

Из этого мы можем видеть, что название горы Муе указывает на её гео
графическое положение, которое, несомненно, было там, где ясно указано 
в цитировавшемся выше «Географическом трактате» «Ляо ши»: «Там, где 
встречаются р. Хуан на востоке и р. Ту на юге». Ко времени правления ляос
кого императора Син‑цзуна (兴宗) появилась формулировка, изложенная 
в первой части «Трактата о ритуалах» «Ляо ши»: «дух р. Ляо на горе Муе» 
(木叶山辽河神) (ЛШ, цз. 49: 835). Проблема в том, что в этом месте нет 
горы («шань» 山 в китайском) (Лю Пуцзян 2002: 164), поэтому я полагаю, 
что иероглиф «шань» можно объяснить по‑другому. Я заметил, что в пер
вой части «Трактата о ритуалах» «Ляо ши» первой приводится «церемония 
жертвоприношения горе» (祭山仪), это и есть так называемое жертвопри
ношение на горе Муе, однако в этой записи не упоминается даже намёка 
на гору. Согласно «Трактату о ритуалах» «Ляо ши», церемония жертвопри
ношения горе состояла из четырёх частей: жертвоприношение таблич
кам духов божеств Неба и Земли, обход и проход через деревья небесных 
врат, жертвоприношение Востоку (поклонение Солнцу, см. ниже) и ещё раз 
жертвоприношение табличкам духов божеств Неба и Земли. Вся церемония 
жертвоприношения начиналась и заканчивалась подношениями божествам 

15 Например, в «Записках о посольстве на Запад» (西使记) Лю Юя (刘郁) (Ван Го-
вэй 1983: 8; Тань Цисян 1996: 36—37).

16 Цзя Цзинъянь (贾敬颜) полагает: «Вероятно, кидани говорили на более древ
ней форме древнемонгольского языка с  тяжёлым нёбным произношением» 
(Цзя Цзинъянь 1982: 106—107).
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Неба и Земли, и мы можем быть уверены, что это — жертвоприношение 
Небу, и оно не имеет никакого отношения к горам и не осуществляется на 
горе. Учитывая, что традиционные обряды начинались с жертвоприношений 
Небу, я бы хотел сделать смелое предположение: «церемония жертвоприно
шения горе» — это церемония жертвоприношения Небу с киданьскими от
личительными особенностями, а так называемый шань (гора) — это иерог
лиф, ошибочно взятый для отображения звучания китайского иероглифа 
тянь (tian 天) (Небо). Гора Муе Муе шань — это на самом деле Муе тянь, т. е. 
жертвоприношение Небу у двух рек. Метод номинации места по названию 
жертвенного обряда тот же, что наблюдается в ранних материалах, кото
рые вместо жертвоприношения зороастрийскому богу (Хутяньшэнь 胡天神) 
называют Хутянь (胡天) 17. В раннем киданьском государстве существовало 
небольшое количество культурных объектов, и многие названия админист
ративных должностей были заимствованы из китайского языка с искажени
ем их звучания. Это были такие должности, как чан­вэнь (敞穩) или чан­гунь 
(常袞) вместо цзянц­зюнь (將軍) («полководец». — Т. П., А. И.), сян­вэнь (詳 穩) 
вместо сян­гун (相公) («канцлер, министр». — Т. П., А. И.), лин­вэнь (令穩) вме
сто лин­гун (令公) («секретарь государственной канцелярии». — Т. П., А. И.), 
чан­ши (敞史) вместо чжан­ши ( 長史) («помощник начальника округа». — 
Т. П., А. И.) и даши (大石) вместо тай­ши (太師) (почётный титул. — Т. П., А. И.) 
(Цзя Цзинъянь 1982: 99). Я думаю, что название церемонии жертвоприно
шения горе было образовано именно таким образом, и слово Муешань яв
ляется просто ошибкой в произношении. Используя компьютерную базу 
данных для поиска в «Ляо ши», я обнаружил, что в отрывках, относящих
ся к Муешань, нет никаких описаний горной местности, поэтому можно ви
деть, что это вовсе не было горой, а стало ею только тогда, когда учёные 
более позднего времени создали текстовую ассоциацию с горой.

Я также подозреваю, что горная церемония жертвоприношения Муе
шань на самом деле была своего рода манихейской религиозной церемо
нией, которая объединила древние киданьские традиции жертвоприно
шения Небу. Например, в первой части «Трактата о ритуалах» «Ляо ши» 
сообщается, что во время церемонии следует «посадить два дерева, кото
рые будут вратами духов»; а «манихейство часто использует идею посадки 
двух деревьев для представления двух миров, одно из них называется Свет
лое Древо Жизни, а другое — Тёмное Древо Смерти» (Линь Ушу 1987: 14; 
Климкейт 1989: 71—72). Также из «Трактата о ритуалах» «Ляо ши» вид
но, что горная церемония жертвоприношения наполнена мощной идеей 

17 Например: «Сунь Фуду (孫伏都) и Лю Чжу (刘銖) из Лунсяна (龍驤) собрали три 
тысячи войнов Цзе и спрятали их в Хутяне (胡天), надеясь убить [Жань (冉)] Миня 
( 閔 )». «Цзы чжи тун цзянь» («Всеобъемлющее зеркало, управлению помогающее» 
資 治通 鑒), цз. 98, под пятым годом Юн‑хэ (永和) правления императора Му (穆) ди
настии Цзинь (晋) (349 г.), в разделе «Император Чжао [Ши] Цзянь посылает с мис
сией правителя Лэпин-вана  [Ши] Бао)» (趙主鑒使樂平王苞) содержит эту запись, 
а в комментарии сообщается: «Хутянь — это название запретной резиденции кла
на Ши (石)» (Тан Чжанжу 1978: 416—417).

Ван Сяофу
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поклонения Солнцу и Востоку, что могло быть отражением манихейского 
учения о том, что в конце души проходят через Дворец Солнца на своём 
пути к Светлому Небу. Тогда божество, которому они приносили жертвы, 
вероятно, было подобно тому, к которому обращались как к «Муешань», 
Небесному Духу воды, что намекает на четвёртого из пяти манихейских 
духов, чудесную воду. Здесь географические характеристики больше всего 
подходят для демонстрации поклонения воде. В манихейских «Гимнах для 
низшей части», в «Панегирике Светлому Миру» говорится: «Сто озёр, ручь
ёв, рек и родников — все чисты, ароматны и прелестны; если ты войдёшь 
в них, ты не поплывёшь и не утонешь, и нет здесь бурной воды, которая 
нанесёт тебе вред»; «В той земле — бесчисленное количество видов драго
ценных гор, а также неисчисляемое количество видов ароматных дымов; 
в бесконечном море сладкой росы свет очищает тело изнутри и снаружи. 
Нескончаемо течёт чистый родник, в сладкой росе нет горечи; у святых 
есть всё, в чём они могли когда-либо нуждаться, поскольку в этом месте 
никогда не бывает нужды» (Линь Ушу 1987: 255—256). Этим почитаемым 
духом был каган Цишоу, предок, которого Абаоцзи так старался ввести 
[в пантеон] и мифологизировать. Конечно, целью, ради которой Абаоцзи 
делал это, была просто мифологизация самого себя.

Общее жертвоприношение и Небу, и Земле, возможно, было старым 
обычаем киданей, однако свидетельства о двойниках противопоставлен
ных божеств Неба и Земли можно обнаружить в манихейской мифоло
гии. Как было указано выше, в манихействе Иисус, Дева Света и Ваман 
сформировали Троицу, которой часто молились. Однако Иисус был всего 
лишь одной из личностей Третьего Посланника, Дева Света часто изобра
жалась женщиной, а Ваман был проводником душ, которого также можно 
рассматривать как метафоричное изображение правителя, который дос
тиг спасения. Этот миф также может решить проблему того, что божества 
Неба и Земли появлялись в церемонии жертвоприношения горе в каче
стве двух фаз одного божества, а также проблему брачного союза кагана 
Цишоу и Кэдунь как гетеросексуальных фигур в легенде о предках. Более 
того, в сочетании с мифом о рождении Абаоцзи («его как будто с двух 
сторон ведут боги») это ещё сильнее укрепило форму и статус духовной 
и юридической легитимности Абаоцзи.

Ключом к  пониманию древнего киданьского мифа о  Чёрном Быке 
и Белой Лошади является то, что каган Цишоу и восемь сыновей Боже
ственного Человека и  Небесной Девы, мифологизированные Абаоцзи, 
принадлежат к двум абсолютно разным категориальным уровням. Пред
ком Абаоцзи было Небесное божество, а восемь сыновей, которые симво
лизировали прародителей восьми киданьских племён, являлись обычными 
людьми 18. Я полагаю, что Чёрный Бык и Белая Лошадь не были божества
ми Неба и Земли по следующим причинам:

18 У киданей было не только восемь племён — см.: (Ян Чжицзю 1948). Таким об
разом, восемь племён имеют лишь передаваемое по наследству символическое зна
чение, и  трудно провести их тщательное историческое исследование. Или  же это 
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1. В «Записках о землях к северу от Янь» (燕北录) Ван И (王易) дина
стии Сун указано следующее: «На языке варваров Красная Дева зовёт
ся „Люэху’ао“ (掠胡奥). Легенда гласит, что она была найдена в  потоке 
р. Хуан семью всадниками Иньшаня (阴山) и стала прародительницей их 
народа. Её подобие было воплощено в раскрашенной цветами деревянной 
статуе, которая часто встречается в храме Муешань. Каждый раз, когда 
вождь варваров проводит церемонию возведения на престол с возжига
нием хвороста (柴册礼), эта статуя забирается из храма и её возвраща
ют три дня спустя» (Ло Бинлян 2000: 10) 19. Лю Пуцзян в «Исторической 
памяти о киданях» утверждает: «Эта так называемая Красная Дева явно 
была Небесной Девой, которая сплавлялась по р. Хуан на повозке, запря
жённой Чёрным Быком». В то же время в храме Муешань были образы ка
гана Цишоу и Кэдунь, поэтому Небесная Дева на Чёрном Быке не могла 
быть божеством Земли. В первой части «Трактата о ритуалах» «Ляо ши» 
в описании киданьской «церемонии инвеституры с возжиганием хвороста» 
(柴 册 仪) упоминается «помещение её в комнату для поисков возрождён
ной матери-императрицы», и вначале это единственный идол церемонии. 
Это должна быть Красная Дева, и это означает, что облачённый каган пере
родился в этом мире 20.

2. В «Биографии императрицы Тай‑цзу Чуньцинь Шулюй» «Ляо ши» 
(примечание: уйгурская императрица, супруга Елюя Абаоцзи, см. пункт 4 
ниже) говорится: «Императрица была тверда и решительна и строила хит
роумные планы. Однажды она отправилась в место слияния р. Ляо и Ту, где 
проезжала дева на повозке, запряжённой чёрным быком. Дева поспешно 
уступила дорогу и быстро исчезла. Вскоре после этого появилось народ
ное предание, которое гласило: „однажды Дева на Чёрном Быке уступи
ла дорогу“. Предание сообщает, что Дева на Чёрном Быке и есть божество 
Земли. После того, как Тай‑цзу стал императором, его слуги присвоили ей 
(императрице Шулюй. — прим. пер.) почётный титул императрицы Земли» 
(ЛШ, цз. 71: 1199). Очевидно, что это народное предание является проро
чеством о том, что императрица Шулюй (述律) была Кэдунь из легенды 

можно понимать как натянутое сравнение, вызванное влиянием восьми племён сянь
би (鮮卑). Для ознакомления с сопутствующими материалами см. «Трактат об импе
раторской гвардии. Часть средняя: племена, часть 1» «Ляо ши» (ЛШ, цз. 32). Для озна
комления с самыми последними работами см.: (Лю Пуцзян 2002: 160—162).

19 Это та  же самая р. Хуан, упомянутая выше, является современной р. Шара-
Мурэн в восточной Внутренней Монголии (Ло Бинлян 2000).

20 Такой перевод текста «Ляо ши» вызывает большое сомнение, так как «Красная 
Дева» в описании церемонии в оригинальном тексте вообще не упоминается, а иерог
лиф 置 (чжи) здесь означает «устроить», «построить». У К. Виттфогеля и Фэн Цзяшэ
на перевод этого текста следующий: «Также строились помещения для перерожде
ния, для матери императора и для тех, кто будет искать [императора]. Император 
входил в помещение для перерождения и проходил церемонию. Когда он закончил, 
старейшины восьми племён шли перед ним, следовали за ним сзади и охраняли его 
справа и слева, и искали его в северо-восточном углу помещения» (Wittfogel, Feng 
Chia-sheng 1949: 274) (Т. П., А. И.).
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и божеством Земли из церемонии жертвоприношения горе. Даже Дева 
на Чёрном Быке (или Красная Дева) уступила ей дорогу, что подразумева
ло, что императрица Земли была послана Небом. Если бы Дева на Чёрном 
Быке являлась божеством Земли, почему бы она уступила дорогу императ
рице Шулюй и каким божеством тогда является Шулюй? Можно видеть, 
что фраза «Предание сообщает, что Дева на Чёрном Быке и есть божество 
Земли» была без необходимости добавлена позже из‑за незнания и в по
пытках дать какое‑то объяснение. Кстати, согласно одному из исследо
ваний, императрица в киданьском языке называлась тэ­лиц­зянь (忒里蹇), 
а почётный титул — но­уво­мэ (耨斡麼), а кэ­дунь было тюркским и уйгур
ским словом (Ван Миньсинь 1973а: 45). Это служит дополнительным до
казательством того, что титулы Цишоу каган и Кэдунь пришли из эпохи, 
когда Елюй Абаоцзи женился на уйгурке (исповедовавшей манихейство).

3. Труднее всего понять, почему кидани зачастую приносили в жертву 
чёрного быка и белую лошадь 21. Например, в приведённом выше отрывке 
из первой части «Географического трактата» «Ляо ши» говорится: «Всякий 
раз, когда они посылают свою армию, или когда наступают весна и осень, 
они приносят в жертву белую лошадь и чёрного быка, показывая, что они 
не забыли о своих истоках». Тайваньский учёный Ван Миньсинь отметил: 
«Было нелогично для них приносить в жертву чёрного быка и белую ло
шадь. Чёрный бык и белая лошадь помогли положить начало киданьскому 
народу, так почему же их нужно было убивать с тем, чтобы „показать, что 
они не забыли о своих истоках“? Тюрки „произошли от волков“, поэтому 
они „поместили золотые волчьи головы на свои знамёна…, поскольку они 
произошли от волков, и чтобы показать, что они не забыли о своих исто
ках“. Тюрки не приносили в жертву волков на своих церемониях. О пред
ках маньчжуров говорят, что они были спасены сорокой, но они не убивали 
сорок в жертву Небу, показывая, что они не забыли о своих истоках. Мало 
того, что убийство чёрного быка и белой лошади в жертву Небу противо
речит здравому смыслу, но такое действие не зафиксировано ни в «Энцик
лопедической истории учреждений» (Тундянь 通典), ни в одной из версий 
«Истории Тан» (Тан шу 唐書)» (Ван Миньсинь 1973а: 46). Хотя и есть при
меры приношения в жертву белых лошадей у древних северных и северо-
восточных народностей Китая (Фэн Цзяшэн 1987а: 68—69) 22, это проис
ходило не потому, что они [лошади] были тотемами, символизирующими 

21 Фэн Цзяшэн (冯家升) приводит детальную статистику (Фэн Цзяшэн 1987а: 51 — 57).
22 Когда танский Тайцзун (唐太宗) впервые взошёл на трон, он убил белую лошадь 

и поклялся в верности кагану Иллигу (Цзели 颉利) на мосту Бянь (便橋) («Повество
вание о тюрках» (突厥传) в обеих «Историях Тан»); когда Су Динфан (蘇定方) атако
вал Байцзи (Пэкче 百濟), он принёс в жертву белую лошадь на берегу реки («Иссле
дование по географии Восточного государства (Корея), пересмотренное 
и дополненное» ([Синджунъ] тонъгук ёджисунърам [新增] 東国輿地勝覽), т. 18, «Исто
рические памятники уезда Пуё в городе Конджу провинции Чхунчхон-намдо» (忠清
南道公州鎮扶余顯古迹)). Е. И. Деревянко в работе «Племена Приамурья. I тысячеле
тие нашей эры» также упоминает несколько похожих примеров из древних народно
стей (Деревянко 1987: 294).
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их предков, и не потому, что они представляли небесных духов. Цель жерт
воприношения состояла в том, чтобы получить благосклонность адресатов 
жертвоприношения, так какова же была причина для принесения в жертву 
представителя или символа адресата жертвоприношения?

В целом такого рода феномены, лежащие между светским и религиоз
ным миром, связанные с происхождением племени и требующие жертво
приношения, обычно не наблюдались. Поскольку чёрный бык приносился 
в жертву вместе с белой лошадью, мы должны рассмотреть другие куль
турные элементы всей традиции. Фэн Цзяшэн отметил: «Разве упомянутые 
мужчина и женщина не похожи на Адама и Еву?» (Фэн Цзяшэн 1987: 63). 
К сожалению, Фэн не стал вдаваться в подробности. На самом деле, учи
тывая культурные факторы уйгурского манихейства, принятие божествен
ного человека и небесной девы в качестве Адама и Евы является наиболее 
подходящим объяснением.

Исследования показали: манихеи верили, что для того, чтобы не по
зволить элементам света достичь спасения, Князь Тьмы создал пару дья
волов, которые поглотили других животных, тем самым собрав и заточив 
свет в своих телах. Эти дьяволы спарились и породили на свет два тела, 
ставшие истоком человеческого рода, Адама и Еву. Хотя тела Адама и Евы 
были сделаны из тёмной материи, их души были сформированы из эле
ментов света. Манихеи полагали, что человеческое тело — это маленький 
мир, который содержит элементы как светлых, так и тёмных материй. Тём
ными были прежде всего жадность и желание, которые способствовали 
распространению человеческого рода, чтобы гарантировать, что элемен
ты света будут из поколения в поколение заключены в человеческих те
лах без достижения спасения. Несмотря ни на что, человеческий род на
чался с Адама и Евы; это привело к тому, что свет постоянно находился 
в ловушке, представляющей собой тело человека. Князь Тьмы сделал это 
для того, чтобы усложнить и затруднить спасение и восстановление све
та, и Великому Почтенному Свету пришлось отправить ещё больше небес
ных посланников света для спасения. Поскольку люди были потомками 
тёмных дьяволов, а их души были сотворены из элементов света, это при
вело к проблеме в процессе спасения людских душ. Духи спасения сна
чала послали их в Лунный дворец для очищения, затем очищенные души 
были посланы в Солнечный дворец, и, наконец, они вернулись в Королев
ство света 23.

Очевидно, что в этом типе религии чёрный бык и белая лошадь наибо
лее подходят для того, чтобы быть символами племенных предков и ис
пользоваться в жертвоприношениях Небесным духам и для молитв о спа
сении от первородного греха и о человеческих душах. Если принять во 
внимание, что дух спасения действительно был аллегорией предков Аба
оцзи и даже самого Абаоцзи, то это религиозное изменение древней ле
генды о  предках ещё более интересно: отношения отца и  сына в  ней 

23 В этом параграфе рассказывается о  манихействе, как оно представлено в: 
(Климкейт 1989: 36—37, 43—44; Линь Ушу 1987: 17—18).
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становятся духовными, а проблема управления светским миром стано
вится проблемой религиозного спасения. Выбирая между этим типом ма
нихейской доктрины и толкованием того, что чёрный бык и белая лошадь 
являлись божествами Неба и Земли, равно как и каган и все кидани яв
ляются потомками того божественного племени, на чём бы остановился 
Елюй Абаоцзи, когда замышлял получить трон? Я думаю, ответ очевиден.

В заключительной части этого раздела я бы хотел привести ещё одно 
доказательство того, что Чёрный  Бык и  Белая Лошадь были Адамом 
и Евой. В упомянутых выше «Записках о землях к северу от Янь» Ван И ди
настии Сун говорится: «Красная Дева зовётся Lüe’hu’ao (掠胡奥) на варвар
ском языке. Легенда гласит, что она была найдена в потоке р. Хуан семью 
всадниками Иньшаня, и она стала прародительницей их народа» 24. Лю Пуц
зян уже показал, что Красная Дева была Небесной Девой на Чёрном Быке — 
это аргумент, который я не буду пересказывать здесь. Lüe’hu’ao — это имя 
предка в легенде, и я подозреваю, что первый иероглиф 掠 (люэ) был оши
бочно принят за похожий иероглиф 椋 (лян), а Лян Ху’ао (椋 胡 奥) было 
бытовавшей тогда транслитерацией имён Адама и Хаввы (Евы). Как уже 
упоминалось выше, манихейство было принесено уйгурам согдийцами че
рез Среднюю Азию, и отбрасывание начального гласного является харак
терной чертой согдийского языка. В древнекитайском языке звуки «d» и «l» 
относились к одной и той же категории «линьню» (linniu 邻纽) (одинаковое 
положение, но несколько иной способ произношения), и, возможно, про
изошёл сдвиг в произношении. Поскольку транслитерация была сделана 
с иностранного слова, [А]дам Хавва был услышан как Лян Ху’ао и запи
сан так же. Таким образом, Лян Ху’ао, возможно, был самым ранним пе
реводом имён Адама и Евы в Древнем Китае. Это также косвенно доказы
вает, что предки киданей — Чёрный Бык и Белая Лошадь — в исторических 
записках были интегрированы в уйгурское манихейство уже во времена 
правления Абаоцзи.

3. ВОЗЖИГАНИЕ ХВОРОСТА,  
ЖЕРТВОПРИНОШЕНИЕ ВОСТОКУ И ПРОЧЕЕ

У киданей существовала так называемая церемония возведения на пре
стол с возжиганием хвороста (柴册仪). Как записано в «Толковании на
ционального языка» «Ляо ши», «„возведение на престол с  возжиганием 
хвороста“ являлось названием церемониального обряда. Хворост скла
дывался в кучу так, чтобы сформировать алтарь, на котором [правитель] 
получал нефритовое свидетельство о возведении на престол, представ
ленное сановниками. Когда обряд завершался, хворост сжигался в  ка
честве жертвы небесам. Церемония была создана каганом Цзуу (阻午)» 
(ЛШ, цз. 106: 1536). Это была древняя киданьская традиция, эквивалентная 

24 Перевод описания церемоний киданей и рассказа о Красной госпоже из «Янь 
бэй лу» сделан В. С. Таскиным, см.: (Е Лун‑ли 1979: 525—527) (Т. П., А. И.).
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китайской церемонии возведения на престол императора (皇帝受册儀). 
Я полагаю, что в данном случае действия по возжиганию хвороста заслу
живают внимания. Этот ритуал проводят, чтобы отправить послание Небе
сам, что схоже с церемонией жертвоприношения на костре (фань­ляо 燔 燎) 
в танском Китае. Проблема заключается в том, что кидани часто прово
дили церемонию отдельно, саму по себе, в отличие от китайцев, у кото
рых она была только частью большей церемонии. Например, тайваньский 
учёный Ван Миньсинь указывает: «В шестой год правления императора 
Тай‑цзу из‑за восстания [младших братьев Абаоцзи] Дела (迭剌), Иньди
ши (寅底石) и Аньдуаня (安端) Тай‑цзу повёл свою армию на юг, к озеру 
Шици [17] (十七濼), где он возжёг хворост 25. На следующий год мятеж был 
подавлен, и он возжёг хворост ещё раз. Император Тай‑цзун в третий год 
правления Хуэй‑тун (会同) повёл своих чиновников засвидетельствовать 
почтение дворцу Тай‑цзу. На третий день он возжёг хворост и по оконча
нии церемонии совершил ещё одно жертвоприношение в шатре духов. 
Эти возжигания хвороста, кажется, не имеют отношения к „возжиганию 
хвороста, чтобы дать сигнал Небесам“ во время Церемонии возведения 
на престол с возжиганием хвороста, поскольку он не получал почётный 
титул и не восходил на престол, однако то, что эти церемонии, вероятно, 
были очень важны, является несомненным (я подозреваю, что возжигание 
хвороста являлось церемонией жертвоприношения Небесам и было чис
то праздничным мероприятием)» (Ван Миньсинь 1973: 45). Таким обра
зом, такие действия с возжиганием хвороста явно являются своего рода 
поклонением огню.

Согласно первой части «Трактата о ритуалах» «Ляо ши» киданьские цере
монии, которые включали поклонение огню, относились к благоприятным 
церемониям, таким как церемония праздника сожжения жо цзе и ( 爇 节 仪): 
«И после смерти императора назначались дворы слуг и устраивались хра
нилище для денег и амбар для зерна. В куполообразном шатре строил
ся малый войлочный дворец. Золотые изображения почившего импера
тора, императрицы и наложниц отливались и помещались в нём. Во все 
праздники, годовщины смерти императора, а также в первое и пятнадца
тое числа каждого месяца совершались жертвоприношения перед купо
лообразным шатром. Также из земли возводили платформу высотой бо
лее 10 футов. На неё помещалось большое блюдо для жертвоприношения; 
вино и пища разливались и рассыпались по нему и сжигались. Согласно 
национальной традиции это называлось Праздником сожжения» 26. Иссле
дования показали, что Праздник сожжения — это то же самое, что и обыч
но называемая шао­фань (烧饭) традиция сжигания оставшейся жертвен
ной еды при династиях Ляо, Цзинь и Юань (Чэнь Шу 1986: 45). Очевидно, 
что Праздник сожжения, или сожжение еды, является одним из  видов 

25 «Озеро Шици» — «Семнадцать озёр», см.: (Wittfogel, Feng Chia-Shêng 1949: 411) 
(Т. П., А. И.).

26 Данный отрывок из «Ляо ши» приводим в переводе по: (Wittfogel, Feng Chia-
Shêng 1949: 283—284) (Т. П., А. И.).
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поклонения огню, очень вероятно, происходящего от более раннего обы
чая жертвоприношения этой стихии, которое уже эволюционировало 
в полноценный церемониальный обряд. Мы можем быть уверены в том, 
что поклонение огню совершалось не для почитания мёртвых, а было в ос
новном связано с желанием возвышения души. Одно исследование указы
вает на то, что в традиционном мышлении некоторых народов Северной 
Азии духи огня и смерти находятся в явной оппозиции друг к другу, так как 
дух огня символизирует или олицетворяет жизнь и является врагом смер
ти (Деревянко 1987: 146).

У киданей также был дух огня, в первой части «Трактата о ритуалах» «Ляо 
ши» говорится: «Церемония празднования последнего дня года ( 岁 除 仪): 
в первую ночь они приходили вместе с судьями племён или­би ( 夷 离 毕) 
и всеми чиновниками к месту перед дворцом, где сжигали соль и бара
ний жир. Шаманы (巫) и Великий шаман (大巫) поздравляли духа огня, 
распорядитель церемонии ассистировал императору, когда он обращал
ся лицом к огню и кланялся (примечание: раннее императоры кланялись 
сами, но затем при императоре Дао‑цзуне (道宗) кланяться начали судьи 
племён)» (ЛШ, цз. 49: 838) 27. Эти огнепоклоннические действия, которые 
влились в национальные обряды и проводились в присутствии императо
ра, больше не были традиционными народными обычаями, а стали жерт
воприношениями, которые демонстрировали систематические религиоз
ные верования. Принимая во внимание исторический и культурный фон 
возникновения киданьского государства, я полагаю, что киданьский дух 
огня — тот же самый, что и уйгурский манихейский дух огня — Чудесный 
огонь, один из пяти великих манихейских духов. В манихейских «Гимнах 
для низшей части», в «Гимне вселенского прошения и хвалы» (普 启赞文) 
говорится: «Затем снова пришли пять Будд света, воды, огня, яркой силы 
и блестящего ветра, с чистым воздухом, который был мягок по своей при
роде, они являются силой, стоящей за силой Почтенного Света». В «Гимнах 
для низшей части», «Панегирике Светлому Миру» говорится: «Яркий свер
кающий огонь бесподобен, его яркий цвет ясен и ослепителен, его жар ни
когда не будет потушен, а его необычайную яркость трудно с чем‑либо со
поставить. Тело огня чисто и свободно от зноя, когда ты входишь в него, он 
не обжигает, не испускает дыма или пепла и ничего не сжигает» (Линь Ушу 
1987: 243, 256—257).

Из записи в «Трактате о ритуалах» «Ляо ши» мы можем заключить, что 
во многих киданьских национальных церемониях присутствует шаман или 
великий шаман. Например, в церемонии жертвоприношения горе «вели
кий шаман совершал возлияние вина»; в жертвоприношении Востоку «ша
ман надевал белые одежды, в то время как ти­инь (惕隐) [киданьский чи
новник] кланялся с белым платком и повязывал им голову. Шаман говорил 
трижды, и каждый раз император, императрица и все присутствующие кла
нялись»; в церемонии молитвы о дожде и стрельбы из лука (сэсэ 瑟 瑟 仪) 

27 Данный в английском тексте статьи перевод уточнён в соответствии с текстом 
«Ляо ши» (прим. пер.).
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«шаман совершал возлияние вином и подношение зерна и сажал иву, воз
нося хвалу»; в церемонии молитвы у гробницы «шаман молился, сжигал 
жертвенное мясо и одеяния, затем совершал возлияние и жертвоприно
шение»; и в похоронной церемонии «шаманы очистили его [от злых духов]. 
На следующее утро, на рассвете, похоронный кортеж направился к месту 
жертвоприношений. Пять раз было произведено возлияние вина. Главный 
шаман вознёс молитвы» 28. Эти шаманы и великие шаманы явно высту
пили советниками при проведении этих высоко религиозных церемоний, 
потому что они были хорошо знакомы с процедурами [церемоний], по
этому я полагаю, что они были манихейскими священниками. Причина, 
по которой их называли шаманами (巫), заключалась либо в том, что они 
раньше были шаманами и были обращены в манихейство, либо в том, что 
их действия были позже описаны историками как схожие с действиями 
шаманов.

Белая одежда также характерна для манихейства. Исследование пока
зало, что «поклонение белому является характерной чертой манихейства. 
В „Сборнике доктрин“ говорится, что Мани „носил белые одеяния“ и „си
дел на белом сиденье“, и оговаривается, что манихеи высших четырёх ран
гов должны носить белые одежды и шапки. Манихейский священник, об
наруженный на настенном рисунке в Гаочане (близ Турфана в Синьцзяне) 
также носил белое одеяние и белую шапку. В песенных текстах упомина
ется, что последователи манихейства в то время носили белые одежды 
и назывались „[последователи] пути в белых одеждах“ или „господа в бе
лых одеждах“. В период арабских Абассидов (750—1258) манихеи носи
ли белые „шляпы без полей“. Поскольку манихеи из Китая, Гаочана и всех 
арабских стран почитали белое, это не стало обычаем только после того, 
как манихейство пришло в Китай, а было характерной чертой, которая по
стоянно передавалась по наследству» (Линь Ушу 1987: 56). Поэтому в пер
вой части «Хроники правления Тай‑цзу» «Ляо ши» говорится, что в первый 
месяц весны седьмого года «его (Абаоцзи. — прим. пер.) младший брат 
Лагэ умолял принять его капитуляцию, и для её принятия император ехал 
в белых одеждах верхом на красно-белом коне», что можно рассматри
вать как свидетельство веры Абаоцзи в манихейство. Кидани также по
читали белое и особенно любили белых лошадей, так как были скотово
дами. Помимо белой лошади, упоминавшейся выше как приносившейся 
в жертву вместе с чёрным быком, также имелся дух белой лошади, ко
торый был объектом жертвоприношений (Лю  Пуцзян  2002:  160). Так
же во многих географических названиях используются слова «белая ло
шадь», например: урочище Белой лошади (Бай­ма­во 白马埚), пруд Белой 
лошади (Бай­ма­дянь 白 马 淀), озеро Белой лошади (Бай­ма­по 白马泺) и гора 
Белой лошади (Бай­ма­шань 白 马 山). В  первой части «Географического 
трактата» («Ляо ши». — Т.П., А.И.) сообщается, что на горе Муе в Юнчжоу 
есть «храм Синван ( 兴 王 寺) с изображением Гуаньинь в белом одеянии. 

28 Данный отрывок приводим в переводе по: (Wittfogel, Fêng Chia-Shêng 1949: 278) 
(Т.  П., А. И.).
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Когда Тай‑цзун ( 太 宗 ) помогал Шицзиню ( 石 晋 ) 29 стать правителем Китая, 
на обратном пути из Лучжоу (潞州) он заехал в Ючжоу ( 幽州) и посетил 
храм Дабэй ( 大 悲 阁 ), где указал на эту статую и сказал: “Я видел во сне, что 
дух наказал мне, чтобы юноша Ши 石 стал императором Китая, и вот он 
[этот дух]”. Поэтому статуя была перенесена на гору Муе, где был постро
ен храм и совершались ежегодные жертвоприношения, и её почитали как 
духа здоровья» (ЛШ, цз. 37: 446). Трудно назвать простым совпадением то, 
что эта ситуация напоминает многие манихейские изображения женщин-
посланниц и  electae (жриц) 30, которые носят белые одежды (Климкейт 
1989: 56, 70, 86, 93—95). Можно сказать, что ко времени правления Абао
цзи традиционная киданьская психология почитания белого цвета воспри
няла аспекты манихейства.

Мы знаем, что у киданей, почитавших белый цвет, также существовала 
важная традиция молиться Чёрной горе. В части 6 «Трактата о ритуалах», 
которая называется «Различные сезонные обряды» (岁时杂仪), «Ляо ши» со
общается: «В день зимнего солнцестояния по национальному обычаю заби
ваются белая овца, белая лошадь и белый гусь. У них берут кровь, смеши
вают с вином, и Сын Неба молится Чёрной горе. Чёрная гора находится на 
северной окраине территории [страны], и говорят, что её дух опекает души 
людей, как дух китайской горы Тайшань (岱山). Каждый год в этот день пять 
столиц посылают тысячи бумажных фигурок, которые сжигаются в жерт
ву горе. Согласно обычаю [Чёрная гора считалась] очень величествен
ной и внушающей благоговейный ужас, и без принесения жертвы [люди] 
не осмеливаются приближаться к горе» (ЛШ, цз. 53: 879). Японский учёный 
Тории Рюдзо (鸟居龙藏) опровергал высказывание о том, что эта гора «по
хожа на китайскую гору Тайшань», и полагал, что киданьская вера в Чёрную 
гору была похожа на более раннюю веру ухуаней в Красную гору, посколь
ку обе эти традиции были частью традиций этнической группы дунху ( 东 胡) 
и являлись выражением мысли о возвращении в страну Жёлтого источни
ка (Тории Рюдзо 1930; 1988: 1101—1105). На самом деле, даже хотя ис
пользование слов, обозначающих название цвета, в общей топонимии было 
обычаем северных народов (Мурзаев 1959: 49), слово кара (qara), кото
рое переводится на китайский как «чёрный» (hei 黑), в то время имело ещё 
и особое культурное значение. В новом издании «Энциклопедии ислама» 
статья «Династия Чёрных ханов» (黑汗王朝) (Илек Ханиды, или Караханиды) 
цитирует объяснение немецкого востоковеда Омельяна Прицака из его ра
боты «Qara, Studie zur türkischen Rechtssymbolik» («Кара, исследование ту
рецкой правовой символики»): «Кара (Qara) буквально означает „чёрный“, 
но также используется в раннем тюркском языке для обозначения главной 
стороны света — севера, следовательно, оно приобрело такие значения, как 
„главный“ и „основной“» (Pritsak 1955: 239—263; Encyclopedia 1971: 1113). 

29 Имеется в виду Ши Цзинтан — основатель династии Поздняя Цзинь (936 — 946 гг.) 
(Т. П., А. И.).

30 Последователи манихейства называются слушателями, а жрецы — electae/electi, 
и в религии они имеют разный статус (Klimkeit 1982: 12; Климкейт 1989: 43—44).
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Отсюда можно заключить, что слово «чёрный», использующееся в именах 
собственных, — «кара» (qara) (транслитерируется как хала (hala 哈剌) или 
кала (kala 喀喇)), зачастую не означает цвет, а также не демонстрирует по
читания чёрного цвета. Оно просто используется как квалификатор, тради
ционный метод для передачи главного статуса, важного характера и почи
таемости объекта, обозначенного центральным словом. Например, «Хала 
Куньлунь» (Hala Kunlun) означает «Великий Куньлунь», «Хала Цидань» (Hala 
Qidan) — «Великие кидани», а «Амур» (Amuer) — «Большая река» (Лю Фэн
чжу 1984; 1988a: 744). Поэтому, когда в исторических источниках упоми
нается, что «Чёрная гора расположена на севере, говорят, что её дух опека
ет души людей», стоит обратить на это особое внимание.

Тории Рюдзо провёл полевые исследования этих мест, он полагает, 
что Чёрная гора и  Чёрный хребет (хребет Да  Синъань [Большой Хин
ган] (大興安嶺) между современными хошунами Байрин-Юци (巴林右旗) 
и Си‑Уджимчин‑Ци (西乌珠穆沁旗) во Внутренней Монголии) действитель
но находились на северной окраине киданьской территории (Тории Рюд
зо 1988: 1113). Однако он уверен, что фраза «обычно говорят, что её дух 
опекает души людей страны» указывает на Страну Жёлтого источника 31. 
Данную точку зрения сложно принять. Ключевой проблемой является то, 
что исследователь не понимал следующего: если это было местом назна
чения для возвращающихся душ в киданьском духовном мире, то почему 
оно должно быть на севере? Одно из объяснений может заключаться в том, 
что смена ухуаньской Красной горы на киданьскую Чёрную гору в легенде 
этнической группы дун­ху была не просто изменением цвета, но также и из
менением направления и характера поклонения. Идею о расположении рая 
на севере кидани позаимствовали из уйгурского манихейства. «В манихей
стве часто используются два типа деревьев для выражения концепции двух 
миров. Одно называется Светлое Дерево Жизни, а второе — Тёмное Дере
во Смерти… Исходя из настенного манихейского рисунка, обнаруженного 
в Безеклике, мы знаем форму манихейского дерева жизни, его обильных 
плодов и густых листьев, а также три его ствола, которые представляют три 
направления царства света» (Линь Ушу 1987: 14; Климкейт 1989: 71—72). 
Тремя этими направлениями являются север, восток и запад. «Согласно ос
новному мифу первозданный и вечный Светлый рай простирается на север, 
восток и запад. Только на юге он ограничен Царством тьмы. Царство света 
управляется „Отцом величия“, и населено оно божественными существа
ми, которые произошли от Отца и живут в тесном союзе с ним» (Klimkeit 
1982: 9; Климкейт 1989: 32). Согласно манихейским учениям Царство све
та также является последним пристанищем добрых душ (Климкейт 1989: 
38, 41—42, 44; Линь Ушу 1987: 18) 32. Поэтому в киданьском поклонении 

31 В цитируемых Тории Рюдзо «Записках о посольстве в Ляо» (使辽录) есть: «Ког-
да варвары умирают, их души возвращаются на эту гору».

32 Согласно традиционной персидской религии, зороастризму, дьяволы обитают 
на севере (Ван Сяофу 1995: 26). В манихействе наоборот. Возможно, это связано 
с неортодоксальными практиками. Но индийские религии также верят, что Шамбала, 
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Чёрной горе действительно использовался традиционный метод («чёрный» 
эквивалентен словам «север», «первичный» и «первый») для выражения на
дежды на достижение душами умерших высочайшего Небесного царства, 
и это поклонение не было выражением скорби по отношению к тем, кто 
возвращается к Жёлтому источнику (т. е. умершим. — прим. пер.).

С этим тесно связаны киданьские жертвоприношения Востоку или 
обычай поклонения Солнцу и Востоку. Как было указано выше, киданьская 
церемония горного жертвоприношения была проникнута сильным созна
нием поклонения Солнцу и Востоку, и я полагаю, что это, очень вероят
но, может быть отражением манихейского учения о том, что душа в своём 
последнем путешествии переходит из Дворца Солнца в Небесное царство 
света. Ниже приводится дальнейший анализ этого вывода. В «Толковании 
национального языка» «Ляо ши» сообщается: «Жертвоприношение Вос
току: национальная традиция, все жертвоприношения совершаются ли
цом на восток, поэтому они называются Жертвоприношениями Востоку» 
(ЛШ, цз. 106: 1542). В первой части «Трактата о ритуалах» «Ляо ши» так
же особо отмечается: «Церемония поклонения Солнцу: император под
нимается на открытую платформу, кладёт подстилку, дважды кланяется 
солнцу и воскуривает благовония. Стражи ворот пропускают начальни
ков всех правительственных учреждений или их заместителей, чиновни
ки, которые должны совершать поклоны, идут следом и становятся справа 
и слева в соответствии с рангом. Дважды кланяются. Император подни
мается на трон. Оглашается список [присутствующих]. В северной группе 
тот, [до кого] доходят [в оглашении списка], встаёт, ожидает, когда канцлер 
закончит объявлять [его] имя, и дважды кланяется, не выходя из группы. 
Провозглашает „Всяческого благополучия императору!“ и снова кланяет
ся. [И так] все до низших чиновников. Когда начальник Департамента при
дворного этикета (сю­аньхуэй 宣徽) читает список, горизонтальная группа 
действует аналогично. Сначала все управления и хэ­мэнь (распорядитель 
церемонии (閤门使). — прим. пер.), обратившись к северу, докладывают 
о делах, затем аналогично поступают остальные. Затем следуют придвор
ные музыканты и прочие» (ЛШ, цз. 49: 836). Учёные исследовали обычай 
киданей поклоняться Солнцу и Востоку, и здесь существует два главных 
вопроса: первый — какова причина этих действий, второй — совершали ли 
кидани жертвоприношения и поклоны и Солнцу, и Луне.

Что касается первого вопроса, то Фэн  Цзяшэн однажды отметил: 
«Не только кидани поклонялись Солнцу и Востоку, это делали почти все 

идеальное царство, находится на севере (Гэси Цюйцзичжаба 1990: 877). Это, скорее 
всего, отражает культурные ветви, которые сформировались в период, когда индус
ские и  иранские народы ушли из Центральной Азии и  разделились (Ван  Сяо
фу 1995: 243). Говорят, что западное слово «Шангри‑Ла» произошло от санскритско
го слова «Шамбала». Тибетский буддизм также использовал эту легенду. Как бы там 
ни было, основной смысл этой легенды заключается в том, чтобы указать верующим 
на север, а не на какое-либо другое направление, что особенно следует принимать 
во внимание исследователям.
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северные народы. Среда их обитания была одинаковой, поэтому их тради
ции и привычки были во многом схожи. Как всем известно, климат к севе
ру от Великой китайской стены холодный. Когда вставало солнце, оно при
носило тепло, а когда садилось, наступал холод. Ежегодный период тепла 
был коротким… Поскольку это было так, люди использовали преимуще
ства географического положения, а также направления восхода и захода 
солнца для того, чтобы определить направление, к которому будут обра
щены их дома… улицы обращены к солнцу, а проходы под арками были 
сделаны так, чтобы открываться на восток к солнцу» (Фэн Цзяшэн 1987б: 
44—45). Кроме того, как знают те, кто пожил на севере, для того, чтобы те
пло попало в дом, необходимо, чтобы двери и окна были обращены к югу. 
Они не могут быть обращены к востоку, поскольку зимой, когда солнеч
ный свет особенно необходим, солнца почти не видно на протяжении всего 
дня. Поэтому поклонение Солнцу и Востоку не связано с солнечным теп
лом. На самом деле Фэн Цзяшэн уже обнаружил, что у древних этнических 
групп тюрок и уйгуров был обычай поклонения Солнцу, но, к сожалению, 
из‑за того, что он придерживался старого образа мышления, он полагал, 
что «Кидани уже поклонялись Солнцу и Востоку, и  не обязательно под 
влиянием тюркских обычаев» (Фэн Цзяшэн 1987б: 47—48), и не мог глубо
ко исследовать пути передачи такого поклонения. Я полагаю, что кидань
ский обычай поклонения Солнцу не обязательно подвергся влиянию со 
стороны тюрок, но весьма вероятно, что на него повлияли уйгуры. Тюрк
ский каганат исчез задолго до этого, а в его зороастрийском обычае «по
клонения Солнцу и огню» предпочтение отдавалось скорее огню, неже
ли солнцу (Ван Сяофу 1995, приложения 1 и 2: 224—256). Национальной 
религией уйгуров было манихейское поклонение свету, и, как заявлялось 
выше, основанные на манихейском учении этапы спасения человеческих 
душ были следующими: дух спасения сначала приводил человеческую 
душу во Дворец Луны для очищения, затем очищенная душа отправля
лась во Дворец Солнца, и, в конце концов, она возвращалась в Царство 
Света (Климкейт 1989: 38, 41—42, 44; Линь Ушу 1987: 18). Это, долж
но быть, и есть исток киданьского жертвоприношения Востоку и молит
вы Солнцу, и даже формирования обычая поклонения Солнцу и Востоку.

Что касается второго вопроса, в «Ляо ши» в двух местах ясно упомина
ется о жертвоприношениях киданей Солнцу и Луне; в первой части «Хро
ники правления Шэн‑цзуна»: в двенадцатом месяце первого года периода 
правления Тун‑хэ (983 г. — Т.  П., А. И.), «в день ушэнь (戊申), на день рож
дения императора, были совершены жертвоприношения Солнцу и Луне. 
Когда церемония закончилась, чиновники принесли свои поздравления» 
(ЛШ, цз. 10: 112); во второй части «Хроники правления Шэн‑цзуна»: в один
надцатом месяце четвёртого года Тун‑хэ (986 г. — Т.  П., А. И.), «в день гуй­
вэй (癸未) были совершены жертвоприношения Солнцу и Луне, и было ис
прошено благословление для зятя императора военачальника Сяо Циньдэ 
(萧勤德)» (ЛШ, цз. 11: 125). Только в одном месте ясно говорится, что Луне 
не  возносились молитвы — в  разделе «Военная система»  ( 兵 制 ) первой 
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части «Трактата об армии» (兵卫志上): «Всегда, когда поднимали войска, 
император приводил ханьских и неханьских гражданских и военных чи
новников на принесение чёрного быка и белой лошади в  жертву Небу, 
Земле и духу Солнца. Только Луне не возносились молитвы. Приближён
ным отдавались приказы известить [об этом] все мавзолеи, начиная с мав
золея Тай‑цзу, а также дух горы Муе, и только после этого было приказа
но всем губерниям вести войска в поход» (ЛШ, цз. 34: 397). Сбор армии 
был особым случаем, который не может приниматься за норму, однако 
любопытно, что в «Трактате о ритуалах» есть церемония молитвы Солн
цу, но нет особой церемонии молитвы Луне. В разделе «Исследование» 
( 考 证 ) «Трактата о ритуалах» «Ляо ши», после цитирования вышеуказан
ного отрывка из раздела «Военная система», указывается, что «церемонии 
молитвы Солнцу различаются: иногда молятся только Солнцу, а иногда — 
и Солнцу, и Луне. Хотя описания церемонии молитвы Луне нет, она должна 
быть эквивалентна церемонии молитвы Солнцу» (Фэн Цзяшэн 1987б: 41). 
В связи с этим Фэн Цзяшэн пишет: «Церемония молитвы Луне не сильно 
важна, поэтому в трактате она не упоминается. Разница в значении между 
поклонением Солнцу и Луне очевидна, почему же заявляется, что покло
нение Луне эквивалентно поклонению Солнцу?» (Фэн Цзяшэн 1987б: 42). 
Но в «Ляо ши» есть много примеров, в которых кидани упоминали вместе 
Солнце и Луну: «в день динъю (丁酉) восьмого месяца пятого года периода 
правления Тянь-цзань (天赞) 33 (930 г. — Т.  П., А. И.) императора Тай‑цзуна, 
когда банкетный зал и опочивальни Великих Святых Императора и Импе
ратрицы были названы „Дворец Солнца и Луны“ и была возведена сте
ла Солнцу и  Луне»; «в  день гуй­сы (癸巳) шестого месяца первого года 
Хуэй‑тун (938 г. — Т.  П., А. И.) было приказано построить Зал четырёх се
зонов, Солнца и Луны и изобразить и описать деяния древних императо
ров и правителей на двух его галереях» (ЛШ, цз. 3:32; цз. 4:44). В первый 
год периода правления Бао‑да (保大) (1121 г. — Т.  П., А. И.) «Армия импе
рии Цзинь, увидев знамёна Солнца и Луны, узнала, что под ними идёт им
ператор Тяньцзо (天祚)». Очевидно, что мы правы в своём утверждении 
о том, что кидани молились и Солнцу, и Луне. Однако вывод Фэн Цзяшэ
на о том, что между ними существовало различие в значимости, вероятно, 
тоже верен. Согласно манихейству «причина, по которой Луна не светит 
в течение пятнадцати дней, заключается в том, что человеческие души там 
очищаются и нечистые тёмные элементы среди них вызывают эту тьму. 
Когда души очищены, они отправляются во Дворец Солнца, а Дворец Луны 
вновь пуст, чист и становится светлым. Это то, что происходит каждый ме
сяц в течение пятнадцати дней» (Линь Ушу 1987: 18). Вероятно, именно 
по этой причине, когда кидани молились и Солнцу, и Луне, «поклонение 
Солнцу было важнее, чем поклонение Луне».

Это напоминает мне публичное предсказание Елюя Абаоцзи собствен
ной смерти в последней части «Хроники правления Тай‑цзу» «Ляо ши»: 

33 Должен быть период Тянь-сянь (天顯) (926—937) — время правления Тай‑цзуна 
(Т.П., А.И.).
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в шестой месяц третьего года периода правления Тянь-цзань (924), где 
его заключительными словами были: «Солнце и Луна недалеко, так что 
нам вскоре нужно будет приготовиться» (ЛШ, цз. 2:19) 34. В первой части 
«Географического трактата» «Ляо ши» сообщается, что в Цзучжоу (祖州) 
«во внутреннем городе дворцы назывались „Два света“, в нём находились 
портреты деда и отца императора; „Два мира“ 35, где находилась серебря
ная статуя Тай‑цзу; „Чёрный дракон“; „Цинми“ (清秘)… бывший гробницей 
Тай‑цзу, высеченной в горе 36, и она называлась „Дворец Света“ (明殿)… во
рота назывались „Чёрный дракон“» (ЛШ, цз. 37: 442) 37. Содержание этих 
отрывков может быть связано с манихейством. Во «Фрагменте № 1 мани
хейской сутры» (摩尼教残经一), обнаруженной в Дуньхуане, говорится: «Я, 
бесцельно блуждавший в городе Сердца, знал о Светлом Дворце Солнца 
и Луны, о котором со счастливым выражением говорил учитель, его ду
ховная сила меняется, он полон мощи; в религии преподают только веру»; 
в «Гимнах для низшей части»: «К дворцам Солнца и Луны и двум дворцам 
Света, каждый из трёх добрых отцов возносит молитвы» (Линь Ушу 1987: 
221, 263). Согласно манихейскому учению для души (светлых элементов) 
на пути к спасению «на солнце пребывают Третий посланник, Мать жизни 
и Живой Дух, на Луне живут Иисус-Сияние, Дева Света и Первый человек 
[изначальная воля]» (Klimkeit 1982: 11; Климкейт 1989: 35, 75).

У киданей было божество Цзюньцзи Тайи (君基太一), как записано 
в  «Толковании национального языка» «Ляо ши»: «Цзюньцзи Тайи — это 
имя божества. К какой бы нации его дух ни пришёл, она будет успешно 
сформирована своим лидером, все слои [населения] от верхних до ниж
них будут испытывать уверенность, люди будут управляться мирно и бу
дут жить в процветании» (ЛШ, цз. 116: 1536). В девятый год правления 
Тай‑цзу (915): «В этот год несколько раз видели Цзюньцзи Тайи, было ве
лено написать его портрет» (ЛШ, цз. 1: 10). Фраза «нация… будет сфор
мирована успешно» была, вероятно, добавлена позже историками, кото
рые не понимали существовавшую тогда ситуацию. Каким божеством был 
Цзюньцзи Тайи? Я полагаю, что он происходит от духа света из уйгур
ского манихейства. Исследования показали, что «Иисус, Господь спасения, 
жил в Лунном дворце, а в Тюркских текстах — в резиденции, эквивалент
ной Лунному дворцу. Духи Солнца и Луны (Kün-ai-táń на уйгурском) были 
духами спасения, которые широко почитались в  центральноазиатском 

34 «Солнце и луна» в этой фразе имеют значение «день и месяц», т.е. «дата [кон
чины Абаоцзи]» (прим. пер.).

35 Назва­ние этого дворца эръи (二儀) переводится как «Два начала», т. е. Небо 
и Земля; инь и ян (Т. П., А. И.).

36 Согласно данному тексту «Ляо ши» дворец Цинми находился во внутреннем го
роде в Цзучжоу. О мавзолее-гробнице Тайцзу говорится несколькими строками ниже, 
уже вне описания внутреннего города: «Мавзолей Тайцзу вырублен в горе, сделан 
дворцом, называется Миндянь („Дворец Света“)». Поэтому дворец Цинми не  был 
гробницей Тайцзу, как утверждает автор (Т. П., А. И.).

37 «Дворец Света» (明殿) — это название места упокоения Абаоцзи; соответствую
щие исследования см. в (Чэнь Шу 1986: 45—46).
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манихействе». Цзюньцзи Тайи, явно был стилизованной транслитерацией 
уйгурского слова Kün-ai-táńgri, которое изначально обозначало небес
ных духов Солнца и Луны. Мы часто встречаем подобный тип интегриро
ванного титула в почётных титулах каганов времён Уйгурского каганата 
(Климкейт 1989: 74, 82, 96). Здесь попутно отметим, что впоследствии ди
настия Сун покровительствовала даосизму, в шестой части «Трактата о ри
туалах» «Сун ши» («Истории династии Сун») (宋史：礼志六) упоминаются 
десять духов Тайи, которые включают в себя такие имена, как Цзюньцзи 
Тайи, Чэньцзи (臣 基) Тайи и Миньцзи (民基) Тайи, что заставляет меня по
дозревать, что они возникли путём копирования киданьского Цзюнь­цзи 
Тайи. Если это так, то мы имеем дело с типичным случаем распростране
ния и интеграции традиционной культуры.

Наконец, я бы хотел вкратце остановиться на киданьских погребаль
ных обычаях. В «Повествовании о киданях» «Бэй ши» («Истории Север
ных династий») (北史：契丹傅) сообщается: «Плакать от горя после смер
ти отца или других родственников не считалось мужественным. Их тела 
просто размещали на деревьях в горах, и через три года их кости соби
рали и сжигали» (БШ, цз. 94: 3128). Мы можем видеть, что ранняя погре
бальная система киданей существовала в форме воздушного погребения 
и кремации (Цзя Чжоуцзе 1978; 1988: 589). Кроме того, в разделе о кида
нях «Повествования о северных ди» «Синь Тан шу» («Новая история Тан») 
(新唐書：北狄契丹傅) говорится: «Обычаи в общем схожи с туцзюэски
ми (тюркскими). Умершего не хоронят в могилу, а на повозке, запряжён
ной лошадью, труп увозят в горы и кладут на самые верхние ветви дерева. 
В случае смерти сына или внука отец и мать оплакивают его утром и вече
ром. В случае смерти отца или матери [сыновья и внуки] не делают этого. 
Нет также сроков для траура» (Материалы… 1984: 163). Очевидно, что во 
времена Танской династии кидани подверглись влиянию тюркского покло
нения Солнцу и огню и отказались от обычая кремации. Однако Оуян Сю 
( 欧 阳 修), автор «Синь Тан шу», также написал в разделе о киданях «При
ложения о варварах четырёх сторон света» «Синь Удай ши» («Новая исто
рия Пяти династий») (新五代史：四夷副录契丹): «Если у них умирает отец 
или мать, они не плачут, считая это мужеством. Труп отвозят на повозке 
в дикие горы и кладут на вершину большого дерева. Через три года при
ходят туда, собирают кости и сжигают их» 38. На первый взгляд, это похо
же на версию из «Повествования о киданях» «Бэй ши», но, сравнивая с вер
сией из «Истории династии Тан», мы узнаём, что во времена Пяти династий 
киданьские погребальные традиции больше не были подвержены влиянию 
тюркских, и в дальнейшем кремации проводились на соответствующем 
уровне (Цзя Чжоуцзе 1988: 592—593) 39.

38 Данную, как и предыдущую, цитаты даём по переводу В. С. Таскина (Материа
лы… 1984: 189) (Т.  П., А. И.).

39 Некоторые полагают, что причиной проведения киданями кремации являлся 
расцвет буддизма, но он случился уже после правления ляоского императора 
Шэн‑цзуна (圣宗) (981—1031) — см.: (Фэн Цзяшэн 1987а: 58—62).
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Погребения киданьской знати путём кремации встречаются редко, но 
есть два момента, заслуживающих упоминания: во‑первых, в могилах час
то умершего клали на погребальное ложе или платформу, а гробы исполь
зовались редко (Цзя Чжоуцзе 1988: 591—592), поэтому это, возможно, 
было видом открытого погребения; во‑вторых, при погребении редко ис
пользовались предметы из мира живых. Например, в первой части «Гео
графического трактата» «Ляо ши» говорится, что во дворцах внутренне
го г. Цзучжоу (祖州) «оружие, одежда и меха, которые носил Тайцзу перед 
восхождением на трон, хранились, чтобы показать их его потомкам, дабы 
они не забывали своего происхождения» (ЛШ, цз. 37: 442); во второй час
ти «Трактата о ритуалах» «Ляо ши» сообщается: «Погребальная церемония: 
Шэн‑цзун умер… Великий шаман молился. Императорский род, родствен
ники императрицы, высшие сановники и  столичные чиновники делали 
подношения в порядке, соответствущем их рангам. Затем одежда, луки 
и стрелы, сёдла и уздечки, картины, лошади и верблюды, имперские и дру
гие предметы были сожжены. Гроб прибыл в мавзолей и был помещён 
в могилу. Затем была установлена эпитафия» (ЛШ, цз. 50: 839) 40. Я подоз
реваю, что на всё это повлияло манихейство. Касательно фрагмента ма
нихейского писания, обнаруженного в Дунхуане, Чэнь Юань ( 陈 垣) заявил: 
«В одной строке фрагмента говорится, что „обычно, если труп накрывал
ся, это считалось богохульством“, это демонстрирует нам, что они исполь
зовали открытые погребения, что было манихейским способом». Он так
же цитирует: «Ляо Ган (廖刚) в „Собрании трудов Гаофэна“ ( 高峰文 集), т. 2, 
в „Докладе ко Двору с просьбой о запрете культов и ереси“ (乞 禁妖教扎子) 
говорит: „…[постящийся, молящийся Мани] умер, тогда люди сожгли его 
тело на дровах и не использовали никаких гробов или похоронных одея
ний и не проводили никаких других погребальных жертвоприношений…“. 
Всё, о чём говорилось выше, не указывает явно на то, что это было мани
хейство, но изо всех методов захоронения на него похож только манихей
ский» (Чэнь Юань 1980: 359, 372).

Однако до основания своего государства у киданей были собственные 
обычаи, а после периода правления императора Шэн‑цзуна популярным 
стал буддизм, и было много вариантов погребения. Некоторые учёные от
мечают, что при сравнении киданьской погребальной системы «с той, что 
была до основания династии Ляо, наблюдается явный разрыв между ними. 
Означает ли это, что в поздний период династии Тан в киданьском обще
стве за довольно короткое время произошли большие перемены, не по
павшие в исторические записи? Даже если нет письменных свидетельств, 
почему сложно найти доказательство этих изменений в археологических 
находках?» (Цзя  Чжоуцзе  1988:  592). Возможно, причина заключалась 
в том, что на протяжении этого времени кидани обращались в манихей
ство и были распространены открытые погребения, простые погребения 
и кремация. Ответ на этот вопрос ожидает более детального исследования.

40 Перевод данной цитаты даём на основе перевода в: (Wittfogel, Fêng Chia-
Shêng 1949: 278—279) (Т.  П., А. И.).
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4. ОБ ИМПЕРАТРИЦЕ ШУЛЮЙ (述律)

Если говорить кратко, то уйгурская императрица Шулюй, жена Елюя 
Абаоцзи, играла важную роль в продвижении его на трон, являясь пред
ставительницей уйгуров, она участвовала в создании киданьского государ
ства. Исследования показали, что до основания государства киданьские 
племена постоянно поддерживали систему смешанных браков (Лю Пуц
зян 2002: 160—162). Прежде род Елюй племени Дела никогда не заключал 
браков с уйгурами 41, но Абаоцзи нарушил традицию своего клана и женил
ся на уйгурке 42. Учитывая строгую традиционную подоплёку политическо
го брака, это действие было полезно для использования огромной мощи 
уйгурских племён 43. Важное влияние уйгуров на киданьское общество 
и политические действия систематически изучалось другими исследова
телями, я же здесь просто намереваюсь обсудить влияние рода Шулюй 
с культурной точки зрения.

В «Биографии императрицы Тай‑цзу Чуньцинь из рода Шулюй» (太祖
淳钦皇后述律氏传) «Ляо ши» сообщается: «Шулюй звали Пин (平), а так
же Юэлидо (月里朵), а её предком был уйгур Носы (糯思)». Я предполагаю, 
что Юэлидо — это транслитерация уйгурского имени Nört 44, что означает 
«пламя», «блеск» или «сияние» (Talât Tekin  1968:  364). Несложно заме
тить, что это имя обладало сильным колоритом манихейского поклонения 

41 «Ляо ши», цз. 32, «Трактат об императорских стражах», часть средняя, раздел 
«Племена», ч. 1 (辽史·营卫志中·部族上): «Нели (涅里), будучи лидером при кагане 
Цзуу (阻午), разделил трёх Елюй (耶律) на семь частей, а двух Шэньми (审密) на пять 
частей, поэтому всего получилось двадцать племён, включая прежние восемь. Три пле
мени Елюй звались Дахэ (大贺), Яонянь (遥辇) и Шили (世里) и были племенами им
ператорского [рода]. Два  племени Шэньми звались Ишии  (乙室已) и  Бали  ( 拔 里) 
и были [племенами] государственных дядей по материнской линии» (ЛШ, цз. 32: 381). 
Очевидно, что вне зависимости от того, как делились киданьские племена, начиная 
с  периода Яоняньской племенной конфедерации род Елюй не  сочетался браками 
с уйгурским родом Шулюй. Соответствующие исследования см.: (Цзинь Юйфу 1943; 
Ван Миньсинь 1973б: 74—75).

42 Возможно, именно это привело к перегруппировке киданьских племён, в ре
зультате чего киданьская брачная система перешла от внеплеменных браков к внут
риплеменным, заключавшимся вне рода. Эта  проблема заслуживает отдельного 
изучения и уже обсуждалась в книге Лю Пуцзяна (Лю Пуцзян 2002: 160—162).

43 Уйгуры занимали важное положение в политических действиях киданей, что 
можно увидеть в  следующей записи из «Хроники правления Тай‑цзу» «Ляо ши»: 
«В день уцзы (戊子) осенью в седьмой месяц четвёртого года [правления Тай‑цзу] 
старший брат императрицы [Шулюй] Сяо Дилу (萧敌鲁) стал премьер-министром 
Северной администрации (北府), с этой поры члены рода императрицы начали слу
жить в качестве премьер-министров» (с. 4); «[Тай‑цзу] назначил Дилу премьер-мини
стром Северной администрации и установил передачу этой должности в его роде по 
наследству» (с. 1223). (Страницы здесь указаны по изданию «Чжунхуа шуцзюй» 
1974 г. — Т.  П., А. И.)

44 Для дополнительной информации по сопоставлению произношений см.: 
(Ван Сяофу 1995, приложение 1: 225—226).
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свету. В иллюстрированных манихейских писаниях, обнаруженных в древ
нем г. Гаочан около Турфана, есть картина под названием «Манихейская 
богиня с Electae (избранницами. — Т. П., А. И.)», датируемая концом VIII в. 
Учёный Ханс-Йоахим Климкейт писал о  ней следующее: «Манихейская 
фигура спасительницы в сопровождении двух Избранниц — это женщи
на, которая может быть только Девой Света. Она стоит на пышном, ярко 
раскрашенном, раскидистом троне из лотосов. В правой руке она держит 
объект, который возможно интерпретировать как цветок лотоса, может 
быть, как исполненную по обету ступу или реликварий, или даже как ка
дило, как предполагает Ле Кок». «Две Избранницы, стоящие позади бо
гини, находятся на огромном троне из лотоса, похожем на тот, что изо
бражался на буддийских рисунках. Кажется очевидным, что Избранницы 
чувствуют особую связь со светлой богиней, которая, возможно, являет
ся Девой Света» (Klimkeit 1982: 47). Дева Света — это манихейская богиня 
спасения; согласно религиозным учениям, она, Иисус и Первый Человек 
(первая воля) живут вместе в первом пункте на тропе спасения — в Лун
ном дворце (Klimkeit 1982: 11; Климкейт 1989: 35, 96—98). В манихействе 
Иисус, Дева Мария и Ваман образуют троицу, которой часто молились, но 
Иисус был всего лишь одной из личностей Третьего Посланника. Как ука
зывалось выше, Ваман был проводником душ и метафорой правителя, ко
торый достиг спасения. Поскольку это обожествляло Абаоцзи, его жена 
Шулюй также обожествлялась как Дева Света.

Самое примечательное в данном мифе состоит в том, что он может 
объяснить проблему божеств Неба и духа Земли, выступающих двумя об
разами одного бога в церемонии жертвоприношения горе. Он также мо
жет объяснить проблему гетеросексуального брака кагана Цишоу и Кэдунь 
в легенде о предках, равно как и подъём и укрепление статуса уйгурской 
императрицы Шулюй, жены Абаоцзи, в политической жизни киданьско
го государства. Я  полагаю, что это и  есть подлинный смысл народной 
сказки «Дева на чёрном быке однажды уступила дорогу». В манихейских 
«Гимнах для низшей части», в «Гате во славу непревзойдённого достопоч
тенного Владыки Света» говорится: «Высокочтимый Хуэймин ( 惠 明) был 
владыкой учения и  мог принять наше расставание со смертью и  наши 
ошибки. Всё  познаётся внутри и  вне света, что делает нас всех святы
ми» (Линь  Ушу  1987:  251). Так  Абаоцзи стал Небесным императором, 
а  Шулюй — Земной императрицей: ему «был присвоен почётный титул 
Великий совершенномудрый, великий светлый небесный император ( 大 圣
大明天皇帝), а императрицу называли [Взошедшая на престол] по велению 
Неба Великая светлая земная императрица (应天大明地皇后). Была объ
явлена великая амнистия и провозглашён первый год периода Шэнь‑цэ 
(«Пожалование инвеститурой от богов». — Т. П., А. И.)» (ЛШ, цз. 1: 10).

Ещё один вопрос, связанный с Шулюй, — это так называемый «Фуюй
ский инцидент» (扶余之变), или смерть Абаоцзи. Самая большая проблема 
в данном случае заключается в том, что, согласно последней части «Хро
ники правления Тай‑цзу» в «Ляо ши», он сам предсказал, что его кончина 
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произойдёт через три года, и ровно три года спустя, в таинственный день 
«Фуюйского инцидента», умер. Стоит признать, что это было немного 
странно. Поскольку пророчество было сделано публично, мы не можем 
исключить возможность того, что Абаоцзи сам руководил этим спектак
лем, но вне зависимости от того, кто в действительности стоял за всем 
этим, необходимо внимательно рассмотреть скрытые культурные причи
ны данного события.

Давайте взглянем на пророчество Абаоцзи, записанное в последней 
части «Хроники правления Тай‑цзу» «Ляо ши» под третьим годом периода 
правления Тянь-цзань (924 г.): «В день ию (乙酉) шестого месяца [прави
тель] вызвал императрицу, наследного принца, великого полководца, двух 
премьер-министров и глав департаментов и объявил следующее: „Небеса 
снизошли посмотреть; они милостивы ко всем людям. Небесного влады
ку, правителя света, видят раз в десять тысяч лет. Я воспринял волю Небес 
и правил народом. Каждый раз, когда собирался военный поход, следо
вал воле Неба. Тщательно продуманные планы разработаны, они умело 
используются или отвергаются. Они действуют по приказу государства, 
и люди их поддерживают. Ошибки исправляются, и нигде, ни поблизо
сти, ни в отдалении нет проступков. Можно сказать, есть и великое море, 
и гора Тай (泰)! С тех пор, как было основано наше государство, оно стало 
отцом и матерью для народа. Установились законы, так чего же бояться 
нашим наследникам? Процветание и упадок имеют своё время, их приход 
и уход зависят от меня. Наши блестящие планы и святая удача совпада
ют с планами Небес. Разве кто‑либо из владык всех народов мог изменять 
своё бренное тело? Через три года, в год бин­сюй (丙戌) (926 г. — Т. П., А. И.), 
в начале осени должен наступить момент [моего] возвращения. Это так, 
но ещё не завершил два больших дела, как могу остаться должным перед 
родственниками? Солнце и Луна уже не за горами 45, так что нам вскоре 
нужно будет приготовиться“. Все, кто слышал это, были глубоко испуга
ны, и никто не знал его истинного значения» (ЛШ, цз. 2: 19). Очевидно, это 
пророчество было пересмотрено историками, и фраза «Установились за
коны, так чего же бояться нашим наследникам?» является формой, изло
женной после смерти, и отходит от общего тона пророчества. Как бы то ни 
было, грандиозное и величественное пророчество Абаоцзи, которое буд
то приветствовало смерть, как возвращение, глубоко поразило обычных 
людей, а его слова были пронизаны религиозной преданностью. Анало
ги фраз: «Небеса снизошли посмотреть; они милостивы ко всем людям. 
Небесного владыку, правителя света видят раз в десять тысяч лет. Я вос
принял волю Небес и правил народом. Каждый раз, когда собирался воен
ный поход, следовал воле Неба. Тщательно продуманные планы разрабо
таны, они умело используются или отвергаются»; «Процветание и упадок 
имеют своё время, их приход и уход зависят от меня. Наши блестящие пла
ны и святая удача совпадают с планами Небес. Разве кто‑либо из владык 

45 Возможен перевод: «месяц и день [этого события] уже не далеки». — Т.  П., А.  И.
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всех народов мог изменять своё бренное тело?»; «Солнце и Луна уже не за 
горами, так что нам вскоре нужно будет приготовиться», — встречаются 
в манихейских учениях о спасении души. Можно сказать, что манихейство 
было духовной опорой Абаоцзи. Вопрос заключается в том, кто исполнял 
его посмертную волю? Единственным ответом может быть Шулюй.

Согласно последней части «Хроники правления Тай‑цзу» в «Ляо ши» 
в  седьмом месяце первого года периода правления Тянь-сянь (天显) 
(926 г.) Елюй Абаоцзи возвращался после разгрома Бохайского (渤海) цар
ства, когда «в день цзя­сюй (甲戌) он прибыл в область Фуюй (扶余府), но 
император был невесел 46. В тот вечер перед шатром упала большая звез
да. На рассвете дня синь­сы (辛巳) над внутренним городом появился осле
пительно сияющий жёлтый дракон длиной в один ли (里), который вошёл 
во временный императорский дворец. Тёмно-фиолетовая дымка застлала 
небо, на следующий день она рассеялась. В тот день император скончался 
в возрасте 55 лет. Момент, названный в третьем году Тянь-цзань: „Через 
три года, в год бин­сюй в начале осени должен наступить момент возвраще
ния“, — настал. В день жэньу (壬午) императрица взяла на себя управление 
всеми военными и гражданскими делами» (ЛШ, цз. 2: 23). Великая звез
да явно является небесным телом; согласно манихейству небесные тела 
и звёзды были сделаны из светлых элементов, которые были загрязнены 
тьмой (Климкейт 1989: 34; Линь Ушу 1987: 16). Это подходило для исполь
зования в качестве аллегории правителя, который достиг спасения. «Перед 
шатром упала большая звезда» было равносильно манихейскому объяв
лению о смерти. Фраза «Над внутренним городом появился ослепительно 
сияющий жёлтый дракон длиной в один ли, который вошёл во временный 
императорский дворец» связана с манихейским мифом о Колонне Славы. 
Согласно идеям манихейства духами спасения в третьей вселенной были 
Третий Посланник, Дева Света, Колонна Славы и Ваман; их глава, Третий 
Посланник, жил во Дворце Солнца, а Ваман был духом направления и пра
восудия для душ (Климкейт 1989: 35, 41, 78—79). «Чистые души, которые 
достигли спасения, собирались в Колонну Славы, которую мы видим как 
Млечный Путь. В манихейских учениях это и божество, и путь, по которо
му души достигали Лунного дворца, Дворца Солнца и конечного пункта их 
путешествия — Царства Света» (Линь Ушу 1987: 18). Можно отметить, что 
первым посмертным титулом Абаоцзи был «Вознесённый на Небо импе
ратор» (升天皇帝), и в последней части «Хроники правления Тай‑цзу» со
общается: «Дворец, в котором скончался Тай‑цзу, находился на слиянии 
двух рек на юго-западе города Фуюй, и позже здесь был построен Дворец 
Вознесения на Небо, а Фуюй стал областью Хуанлун (黄龙府) (Областью 
Жёлтого дракона. — Т. П., А. И.)» (ЛШ, цз. 2: 24). «Тёмно-фиолетовая дым
ка застлала небо, на следующий день она рассеялась» — это, несомненно, 
метафора тёмных материй, которые сбрасываются после того, как душа 
возносится на Небеса (Климкейт 1989: 37; Линь Ушу 1987: 19). Конечно, 

46 不豫 можно перевести и как «[ему] нездоровилось». — Т.  П., А.  И.
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эти мифы использовались в пропагандистских целях, и были ли они гипер
болизированы или же приукрашивали реальную ситуацию, сейчас узнать 
невозможно, в имеющихся исторических материалах нет доказательств 
ни одной из версий (ЛШ, цз. 2: 24; Чэнь Шу 1986: 70—71).

В «Биографии императрицы Тай‑цзу Чуньцинь» «Ляо ши» говорится: 
«Тай‑цзу скончался, и императрица была главной и занималась военными 
и гражданскими делами. На его похоронах она хотела сопровождать его 
в загробную жизнь, но её семья и чиновники возразили ей, поэтому она от
резала правую руку и положила её в гроб. Тай‑цзун взошёл на трон и удо
стоил её звания Вдовствующей императрицы» (ЛШ, цз. 71: 1200). В записи 
об области Линьхуан губернии Верхней столицы (上京道临潢府) в первой 
части «Географического трактата» «Ляо ши» говорится: «Тай‑цзу скончал
ся, и Следующая велению Неба императрица отрезала руку в храме Ицзесы 
( 义 节 寺) и поместила её в мавзолей Тай‑цзу. Храм построил Башню отруб
ленной руки (断腕楼) и установил там стелу» (ЛШ, цз. 37: 440). В «Прило
жении о варварах четырёх сторон света» «Синь Удай ши» (Новой истории 
Пяти династий. — прим. пер.) (新五代史：四夷福录契丹) есть более под
робная запись об этом событии: «Шулюй отличалась большим умом и жес
токостью. После смерти Абаоцзи она вызвала всех жён крупных военачаль
ников, сопровождавших Абаоцзи, и сказала: „Ныне я стала вдовой, поэтому 
разве вы можете иметь мужей?“ После чего она убила свыше 100 крупных 
военачальников, сказав им: „Вы должны сопровождать покойного импера
тора“. Многих из приближённых, совершивших проступок, она отправляла 
на гору Муешань и убивала в склепе Абаоцзи, говоря при этом: „Повидай
тесь за меня под землёй с покойным императором“. Старший военачаль
ник Чжао Сывэнь был китайцем. Абаоцзи любил его за способности и сме
лость. Шулюй разгневалась на Чжао Сывэня за какой‑то проступок и стала 
отправлять на гору Муешань, но Чжао Сывэнь отказался идти. Шулюй ска
зала: „Ты был близок к покойному императору и пользовался его довери
ем, как ты можешь не пойти повидаться с ним?“ Чжао Сывэнь возразил: 
„Никто не был ближе к императору, чем Вы, почему же Вы не идёте сами?“ 
Шулюй ответила: „Я хотела сопровождать покойного императора под зем
лёй, но не смогла этого сделать, поскольку дети были малолетними, а в го
сударстве происходили многочисленные смуты. Однако я могу отрубить 
руку и  отправить её [покойному]“. Приближённые настойчиво убежда
ли не делать этого, и тогда она отрубила себе только кисть руки, а Чжао 
Сывэня освободила» 47. Похоже, что Шулюй действительно отрубила себе 
руку. Чэнь Шу полагает, что «отказ Чжао Сывэня идти и его особождение 
императрицей Шулюй после отрубания своей руки кажутся нелогичными, 
и этому должно быть другое объяснение» (Чэнь Шу 1986: 70). Я полагаю, 
такое объяснение можно найти в манихейской мифологии. Согласно уче
ниям манихейства, все божества являются частью Великого Почтенного 
Света, но также и отличаются от него, и их индивидуальные обязанности 

47 Перевод с китайского В. С. Таскина (Материалы 1984: 207—208). — Т.  П., А.  И.
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различны (Климкейт 1989: 33). Как объяснялось выше, Иисус, Дева Света 
(«женщина», равная «императрице Шулюй») и Ваман («правитель, достиг
ший спасения», равный «Абаоцзи») составляли троицу (т. е. являлись час
тями одного тела) (Климкейт 1989: 88, 97). Отрубание кисти руки может 
подтверждать это, и Абаоцзи взошёл на Небо, поскольку он уже мог это 
сделать, в то время как могущество Шулюй не ослабло. Чжао Сывэнь был 
ханьцем, и, как несведущий, не мог быть объявлен виновным, поэтому был 
отпущен, а не убит. Это добавило таинственности данным событиям и свя
тости личности императрицы.

Есть и другие киданьские обычаи и легенды, которые могут быть объяс
нены манихейством, например, о том, что у правителя киданей времён их 
первого расцвета был так называемый «Вай Хэ» (喎呵) (Чэнь Шу 1986: 47), 
который, очень вероятно, был манихейским духом Хормиздом. Но даже 
если объяснения Цинского императора Цяньлуна о «вере в духов» было 
достаточно, чтобы с  ним согласились академические круги (Лю  Пуц
зян 2002: 166), это, конечно, не влияет на нашу дискуссию и не будет об
суждаться здесь более подробно.

В заключение отметим, что с учётом распада в 840 г. имевшего мани
хейство в качестве государственной религии Уйгурского каганата и после
дующего притока уйгуров в киданьское общество, оказавшего огромное 
влияние на историю, трудно говорить, что сходства в их мифах и леген
дах — это простое совпадение. Распад Уйгурского каганата принёс новые 
стимулирующие элементы в киданьские племена: уйгуры влились в них, 
добавили новую кровь; киданям было передано уйгурское манихейство, 
предоставившее новое духовное оружие для внесения изменений в тра
диционное киданьское общество. Елюй Абаоцзи воспользовался помо
щью своей уйгурской жены (весьма вероятно, поддерживаемой торговца
ми) и мифологизировал себя при помощи манихейства, тем самым порвав 
с традицией и добившись переворота. Он основал своё государство, уста
новил имперскую систему и стал народным героем киданей.
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THE ESTABLISHMENT OF THE KHITAN STATE ­
AND THE UYGHUR CULTURE

Wang Xiaofu

This article examines the legends about the birth of the founder of the Liao dynasty 
Yelyu Abaoji, about the ancestors of the Khitan people, as well as important Khitan 
customs, it is found that their original forms and foundations can be found in 
the myth of the birth of Mani, as well as in the teachings of Manichaeism and 

49 Другое название сочинения — «Переведённые слова, написанные в период прав
ления Чжиюань» (至元译语). — прим. пер.
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its myths. The author believes that the collapse of the Uyghur Kaganate, which 
had Manichaeism as a  state religion, in the middle of  the 9th  century brought 
a new stimulus to traditional Khitan society, provided a new spiritual weapon for 
the rapid development and transformation of this society. Elui Abaoji received 
the support of the Uyghurs through the marriage with Uyghur woman and used 
their Manichean myths himself, as a result of which he was able to break through 
the limitations of tradition, carry out a coup, found a state, introduce an imperial 
system and become a Khitan folk hero.
Keywords: Khitan, Uyghurs, Manichaeism.
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