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Определить круг основных понятий для какого-либо жанра словесности можно, 

сравнивая количество упоминаний тех терминов, которые отбирает исследователь исходя 

из внешних соображений (например, относя изучаемый жанр к буддийским и прилагая к 

текстам так или иначе построенный буддийский словник), либо выделяя внутри самих 

текстов данного жанра те слова, которые по каким-нибудь основаниям можно считать 

терминами, и сравнивая контексты их употребления. Если применить оба этих подхода к 

традиции японских средневековых поучительных рассказов сэцува, мы получим разные, 

лишь отчасти пересекающиеся ряды. Итоги подобной работы могут быть полезны для 

проверки исследовательских оценок текста как близкого к одной или другой традиции вне 

своего жанра или как создающего собственную традицию, и какую именно; для 

рассмотрения всякого рода влияний внутри большой традиции японской словесности 

и/или религиозно-философской мысли, для выбора вариантов при переводе: считать ли 

какое-либо слово или выражение термином, давать ли ему всякий раз одинаковый перевод. 

«Собрание стародавних повестей» («Кондзку моногатари-сю:», 1120-е гг.) с точки зрения 

терминологии особенно интересно, поскольку объединяет рассказы из более ранних 

источников, по-новому переставляя их; на вопрос, можно ли считать получившийся свод 

неким новым целым, помогает ответить опять-таки изучение основных терминов и их 

распределения по разным частям собрания. В статье в качестве примеров рассмотрены 

ряды понятий «обще-буддийского» и «синтоистского» словников, а также более 

обособленной традиции «пути Темного и Светлого начал», оммё:до:. 

Ключевые слова: терминология, японский буддизм, синтоизм, сэцува, «Собрание 

стародавних повестей», Оммё:до:. 
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It is possible to determine the range of basic concepts for any genre of literature by 

comparing the number of mentions of those terms that the researcher selects based on external 

considerations (for example, classifying the genre under study as Buddhist and attaching a 

selected Buddhist dictionary to the texts), or by highlighting within the texts of a given genre 

those words that for some reason can be considered terms, and comparing the contexts of their 

use. If we apply both of these approaches to the tradition of Japanese medieval didactic tales 

setsuwa, we get different, only partially overlapping series. The results of such work may be 

useful for verifying research assessments of any group of texts as close to one or another 

tradition outside its genre, or forming its own tradition, and which one; to consider all kinds of 

influences within the large tradition of Japanese literature and/or religious-philosophical thought, 

to choose options when translating: whether to consider a word or expression a term, whether to 

give it the same translation every time. Konjaku monogatari-shū (1120s), from the point of view 

of terminology, is especially interesting because it combines stories from several earlier 

collections of didactic tales, rearranging them in a new way (and to the question, you can 

Whether the resulting collection can be considered a new whole can be answered by studying the 

basic terms and their distribution in different parts of the collection). The article examines, as 

examples, a number of concepts from the “general Buddhist” and “Shinto” dictionaries, as well 

as more isolated Yin-Yang (Onmyōdō) tradition. 

Key words: terminology, Japanese Buddhism, Shintoism, setsuwa, Konjaku monogatari-

shū, Yin-Yang. 
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Наша статья подводит итог очередному этапу работы над русским переводом 

«Собрания стародавних повестей» («Кондзяку-моногатари-сю:», далее – «Кондзяку»), 

сборника поучительных рассказов сэцува, одного из самых крупных памятников японской 

словесности; см.: [Кондзяку 2018–2023]. В наши задачи, помимо перевода, входит также 

составление указателей к тексту. И если с указателями имен, источников, географических 
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названий всё сравнительно просто, то указатель терминов требует обоснования: какие 

слова считать терминами. Выделив такие слова, мы должны или соблюдать единообразие 

при их передаче по-русски, или объяснить, почему в разных случаях выбираем разные 

варианты. И далее любые обобщения насчет взглядов составителей памятника, их 

отношения к тому или иному изводу буддийского учения, к даосизму, синтоизму и т.п. 

должны, как мы считаем, подкрепляться данными по вхождению соответствующих 

понятий в текст «Кондзяку» и сравнительной частоте их появления. 

В этой статье мы оставим в стороне названия учреждений, чинов и должностей, 

термины из истории архитектуры, костюма, быта, хотя и для их изучения «Кондзяку» дает 

богатый материал. Но и всех терминов религиозных и философских учений охватить 

невозможно, поэтому мы изложим наш подход к отбору терминов, а потом рассмотрим 

две традиции: синтоизма и «пути Темного и Светлого начал», Оммё:до:. 

С одной стороны, рассказы сэцува тем и хороши, что легко читаются даже без 

близкого знакомства с буддизмом и прочими учениями; что такое воздаяние, грех, 

праведность, они не объясняют, а показывают на житейских примерах. Не достаточно ли 

собрать в глоссарий трудные слова («анагамин», «архат» и т.п.) и ими ограничиться? 

Однако тут же возникает вопрос, какие слова считать трудными: «нирвана», например, 

понятна без перевода – но не обманчива ли эта понятность? С другой стороны, мы 

изучаем «Кондзяку» как памятник японской мысли, для нас важны отсылки к текстам 

буддийского канона, к сочинениям китайских мудрецов – но прямых цитат в рассказах 

очень мало. Связи между традицией сэцува и каким-то философским учением можно 

проследить на уровне понятий – но не вчитываем ли мы при этом искомые значения в 

текст, не видим ли термины там, где никакой терминологической строгости нет? 

В отличие от более поздних сводов сэцува, таких как «Сборник наставлений в 

десяти разделах» («Дзиккинсё:», середина XIII в.) или «Собрание песка и камней» 

(«Сясэкисю:», конец XIII в.), «Кондзяку» не имеет ни предисловия, ни послесловия, ни 

введений к разделам; ремарки рассказчиков кратки, в них нет места определениям даже 

важнейших понятий. Если взять словники, составленные для «Дзиккинсё:» и «Сясэкисю:», 

и проверить их термины по тексту «Кондзяку», мы многое узнаем о предыстории понятий, 

важных для традиции сэцува XIII в., – но не увидим состояния этой традиции в начале XII 

в. То же самое в еще большей мере относится к словникам, которые мы могли бы взять 

извне, будь то традиционные словари или современные: по ним можно отобрать термины 

для проверки, но произвольность такого отбора будет, как мы считаем, чрезмерной. 

Можно опереться на заголовки: слова, вынесенные в них, видимо, особенно важны 

– если не для составителей собрания, то его хотя бы для позднейших переписчиков и 



редакторов. Части «Кондзяку» называются просто «Индия», «Китай» и «Наша страна» (то 

есть Япония); свитки имеют заглавия, но единый принцип в них не выдержан. С 1-го по 3-

й свитки – это «Индия» без уточнений (речь идет о жизни Будды); 4-й – «Индия после 

Будды»; 5-й – «Индия до Будды». Свитки 6-й и 7-й – «Китай. О Законе Будды»; 8-й не 

сохранился; 9-й – «О почтительной заботе о старших» (孝養, ко:ё:); 10-й – «Китай. Об 

истории государства» (国史, кокуси). Свитки с 11-го по 17-й и с 19-го по 20-й – «Наша 

страна. О Законе Будды»; 18-й и 21-й не сохранились; 22-й и 21-й – просто «Наша 

страна»; 24-й и 25-й – «Наша страна. О мирском» (世俗, сэдзоку); 26-й – «Наша страна. О 

наследии прежних жизней» (宿報, сюкухо:); 27-й – «Наша страна. О духах и демонах» (霊

鬼, рэйки); 28-й – снова «Наша страна. О мирском»; 29-й – «Наша страна. О злодеяниях» 

(悪行, акугё:); 30-й и 31-й – «Наша страна. О разном». Если проверить слова из заглавий 

свитков по тексту, то мы увидим, что, например, ко:ё: встречается 68 раз, из них 14 раз – в 

индийской части, 38 раз – в китайской (только в 9-м свитке) и 16 раз – в японской. В 

Китае истории почтительных детей образуют особый жанр, но та же добродетель, 

согласно «Кондзяку», присуща и индийцам (в том числе самому Будде), и японцам; ко:ё: 

трактуется не в строго конфуцианском ключе, а еще и в буддийском. Слово сюкухо: 

встречается 15 раз и только в японской части, хотя вообще о воздаянии говорится 

постоянно. Следует предположить, что сюкухо: в нашем памятнике – это не любое 

воздаяние, а определенный его вид; как показывает разбор свитка 26-го, это воздаяние за 

именно за дела прежних жизней, часто – воздаяние юному герою, еще не успевшему 

ничего сделать в нынешнем рождении [Бабкова 2019]. Это позволяет уточнить прочтение 

рассказов из других свитков, где тоже встречается сюкухо:. Например, в рассказе 28–5 

наместник кается перед стражниками, которым не выплатил жалования: «В нашем краю в 

прошлом году случилась засуха, рис не уродился совсем… Я считаю: и поделом мне!.. 

Тяжко мое наследственное воздаяние». Выбор слова говорит о том, что герой кается 

притворно: вины за самим собой он не признает, что и покажут дальнейшие события 

(вместо того чтобы помочь недовольным людям, он их же выставит на посмешище). 

Заголовки рассказов в большинстве случаев (983 из 1059) очерчивают сюжет («О 

том, как кто-то сделал что-то»), реже – просто называют главного героя. Наша выборка 

дала следующие термины (в порядке появления в заголовках). Для краткости в таблицу не 

включены понятия, встречающиеся в заголовках по одному разу; обозначения статуса 

героев («архат», «царь» и т.п.); названия областей мироздания («мир людей», «небо 

Тушита»); названия книг. Для терминов вида 伝法 , дэмбо: («передача Закона») мы 

учитываем по тексту также и выражения вида 法を伝ふ , нори-о цутау («передавать 



Закон»). Все подсчеты мы делаем по изданию [Кондзяку web], сверив текст по изданию 

[Кондзяку 1993‒1999]; объем всего памятника – около 1100000 знаков (точное число 

знаков зависит от принятой в том или ином издании пунктуации старояпонского текста). 

 
Термин Перевод В заголовках В тексте 

苦行, кугё: «трудные дела» 2 30  

成道, дзё:до: «достижение Пути» 2 9  

説法, сэцухо: «проповедь Закона» 4 87 

乞食, коцудзики «нищенство», «хождение за подаянием» 5 55 

教化, кё:кэ «обращение в учение» 4 45 

出家, сюккэ «уход из дома/семьи», «уход в монахи», «постриг» 36 326 

施, сэ «милостыня», «подаяние» 8 200 

供養, куё: «поднесение даров» 13 467 

遁難, тоннан «избегание беды» 3 8 

恩, он «благодарность» 11 133 

神, син/ками «божество», «божественное» 17 485 

鬼, ки/они «демон» 23 352 

得道, токудо: «обретение Пути» 2 38 

涅槃, нэхан «нирвана» 6 88 

三宝, Самбо: «Три Сокровища» (Будда, Закон, Община) 2 79 

伝法, дэмбо: «передача Закона» 5 25  

入定, ню:дзё: «погружение в сосредоточение» 2 6 

書写, сёся «переписывание» (сутр и других буддийских книг) 8 143 

活, икигаэ «возвращение к жизни», «оживание» 32 110 

念, нэн «памятование» 7 501
1
 

焼身, сё:син «самосожжение» 2 9 

講, ко: «чтения», «толкования» (сутр) 11 278
2
  

持経, дзикё: «хранение сутр» 14 92 

延命, эммё: «продление жизни» 2 10 

転読, тэндоку «чтение-вращение» (сутр) 2 14 

瑞相, дзуйсо: «явление чуда», «откровение» 3 15 

免難, мэннан «спасение от бед» 5 13 

冥途, Мэйдо «Темная дорога» (между смертью и новой жизнью) 17 48 

現報, кэмпо: «воздаяние в этой жизни» 21 17 

生贄, икэниэ «жертвоприношение живых» 3 41 

仏像, буцудзо: «образ будды» (обычно статуя) 2 27 

前世, дзэнсэ «прежние жизни» 8 98 

霊験, рэйгэн «чудесные силы», «чудеса» 6 123 

往生, о:дзё: «возрождение» (в Чистой земле / на небесах) 54 139 

占, сэн/уранаи «гадание» 2 31 

陰陽, оммё: «Темное и Светлое начала» (Инь и Ян) 3 75 

和歌, вака «японские песни», «японские стихи» 29 43 

還俗, гэндзоку «возвращение в мир», «расстрижение» монаха 2 10 

 

Этот словник ставит перед нами сразу несколько вопросов. 

Во-первых, он создает впечатление о «Кондзяку» как книге, где речь идет о жизни 

буддийской общины, о благочестивых делах и воздаянии за них прижизненными и 

посмертными благами. Однако мирским делам отведено не меньше половины рассказов в 



китайской и японской частях собрания, в индийской части такие рассказы тоже есть. Дело 

в том, что заголовки мирских рассказов менее однообразны, в них не удается вычленить 

термины по заданным нами условиям (за редкими исключениями вроде «песен»); здесь 

действуют воры, но нет понятия «воровства», есть влюбленные, но нет «любви» и т.п.   

Во-вторых, состав буддийского словника выглядит неполным, если исходить из 

внешних соображений: какие слова нужны для описания такого буддийского обихода, о 

каком идет речь. Например, без понятия «заслуг» 功徳, кудоку, сложно описать механизм 

воздаяния за благие дела (в тексте слово кудоку встречается 219 раз на протяжении всего 

собрания). Не хватает «подвижничества», 修行 , сюгё:, обобщающего понятия для 

«поднесения даров», «памятования», «самосожжения» и прочих видов буддийской 

практики. Сюгё: встречается в заголовках, но в значении «подвижничества» – только один 

раз (17–49), а еще шесть раз в сочетаниях 修行僧, сюгё:со:, «монах-подвижник», или 修行

者, сюгё:ся, «подвижник», и обозначает не степень усердия и не уровень достижений 

монаха, а его положение в общине: «странник» в отличие от монаха, живущего в храме. В 

тексте мы находим сюгё:-су, «подвижничать», 113 раз; речь идет не только о странствиях, 

но о прохождении Пути вообще. Также в указателе хотелось бы видеть термины 

«причины и плоды» 因果, инга (в тексте 30 раз) «причинно-следственные связи» 因縁, 

иннэн (в тексте 18 раз), «благо и зло», 善悪, дзэн-аку (в тексте 37 раз), «завязывание 

[благих] связей» 結縁, кэтиэн (в тексте 34 раза). Примечательно, что для этих базовых 

буддийских понятий частый контекст в «Кондзяку» (около половины случаев) таков: 

некто «не понимает причин и плодов», «не различает блага и зла», «приходит, чтобы 

завязать связь» с кем-то; речь идет о состоянии чьего-то ума/воли. Возможно, поэтому 

подобным терминам и нет места в заголовках, где описаны события, а не взгляды героев
3
. 

В-третьих, как и для любого памятника, для «Кондзяку» есть проблема синонимов 

и проблема многозначных терминов. Например: «нирвана» 涅槃 , нэхан, упомянута в 

тексте 88 раз, и все эти случаи относятся к буддам (Шакьямуни и его предшественникам). 

Также 24 раза встречается слово 入滅, ню:мэцу, «уход в угасание», которое в словарях 

числится как синоним «ухода в нирвану» [Muller 1995– web]. Ёсико Дикстра в английском 

переводе «Кондзяку» [Dykstra (trans.) 2014] передает ню:мэцу как “enter into nirvana” (11–

26, 12–6, 12–33, 12–34, 15–29) “attain buddhahood” (13–9),  “attain nirvana” (15–29, 15–32) 

“pass away” (12–35, 12–40, 13–9, 13–23, 15–31, 17–14, 17–16, 17–17, 17–29). Слово 

относится к подвижникам, умершим так, как должно; считать ли их «уход» равнозначным 

«нирване»? Другой пример: «Лотосовая сутра», она же «Сутра о Цветке Закона», 

упомянута 31 раз в заголовках и 585 раз в тексте. Однако еще не меньше полутораста раз в 



тексте встречается просто «Цветок Закона» 法花, Хоккэ, в таких контекстах, которые не 

дают уверенности, что перед нами сокращение от названия сутры
4
. Имеется ли в виду 

«Цветок Закона» как некая сущность сутры, или сущность, обсуждаемая в сутре? 

Включать слово Хоккэ в указатель терминов или в указатель источников? Третий пример: 

термин куё: может означать «поднесение даров» статуе или иному изображению будды 

(или бодхисаттвы, божества) или храму, а может – «поднесение в дар» общине самой 

статуи, картины, храмового здания (часто куё: переводится как «освящение»; обряд в 

любом случае включает в себя подношения цветами, благовониями и пр.). Нужно ли 

развести эти два значения?  

В «Кондзяку» выбрать вариант перевода отчасти помогает место рассказа в 

структуре собрания. Скажем, в свитках 6-м и 11-м, где речь идет о становлении китайской 

и японской общин, новые храмы и статуи скорее «подносят в дар общине», в иных 

случаях – «подносят дары» им. Но опасность вчитывания нашей трактовки в текст по-

прежнему остается, и работа над указателем терминов помогает отследить спорные места. 

Так, в свитках 11-м и 12-м знаменитые монахи при жизни следуют примеру Будды, 

передают его Закон; видимо, о них можно сказать, что они «уходят в нирвану». 

Подвижники Чистой земли в свитке 15-м к нирване как таковой не стремятся, а ищут 

возрождения в счастливой стране будды Амиды; страна эта, согласно сутрам, затем и 

создана, чтобы без помех готовиться к нирване. Значит, такие люди просто «уходят»? Но 

раз и их кончина обозначена как ню:мэцу, стало быть, повествователи такой разницы не 

проводят? Более  верным будет считать, что нэхан и ню:мэцу здесь не синонимичны. 

Для некоторых понятий в указателе явно придется дать отсылку “passim”, 

обозначив, с какого по какой рассказ это понятие встречается постоянно. «Возрождение», 

о:дзё:, составляет главную тему свитка 15-го, в него с небольшими изменениями вошел 

весь сборник «Японские записки о возрождении в краю Высшей Радости» («Нихон о:дзё: 

Гокураку-ки», X в.). А для Хоккэ, «Цветка Закона», рамки будут еще шире: рассказы с 7–

14 по 7–32 и с 12–26 по 14–28, пересказанные по китайским сборникам историй о чудесах 

«Лотосовой сутры» и по «Запискам о чудесах Сутры о Цветке Закона в великой стране 

Японии» («Дайнохон-коку Хоккэ-гэнки», XI в.). В случаях о:дзё: и Хоккэ мы имеем дело с 

понятиями, главными для влиятельных традиций внутри японского буддизма XII в.: это 

традиции Чистой земли и «Лотосовой сутры». Такие традиции в «Кондзяку» имеют 

свойство расширяться: один-два рассказа в индийской части, десяток или два – в 

китайской, полсотни и больше – в японской. Составители не просто переставляют 

рассказы из более ранних японских сборников в новом порядке и по-новому излагают их, 

но и дают для них предысторию начиная с древности. Вместе с тем внутри традиции 



поучительных рассказов сэцува «предания о возрождении», о:дзё:дэн, выделяются в 

особый поджанр, а предания о «Лотосовой сутре» включаются в поджанр рэйгэнки, 

«записок о чудесах», что видно и по нашему собранию, где в 7-м и 14-м свитках к 

рассказам о «Лотосовой сутре» добавлены рассказы о других сутрах. Истории о 

прижизненном воздаянии, взятые из «Японских легенд о чудесах» («Нихон рё:ики», VIII–

IX в.), группы не образуют: их рассказы о наказании за непочтительность к «Лотосовой 

сутре» включены в ряд историй о ней и т.п. За другими понятиями из числа самых частых 

в «Кондзяку» также можно найти их традиции или их ответвления в традиции сэцува. 

Пример – рассказы, где герои, побывав на посмертном суде, возвращаются к жизни с 

наказом вершить такие-то благие дела. Выделить их возможно по терминам икигаэ, 

«оживание», и Мэйдо, «Темная дорога».  

Коль скоро перед нами памятник японской словесности, важным представляется 

вопрос: можно ли таким же образом выделить традицию синтоизма, почитания «родных 

богов» ками?  

Почитание богов  

Приведенный в таблице подсчет для знака 神 , син/ками, исключает имена 

собственные и названия годов правления с этим знаком, но не исключает буддийских 

терминов 神通, синдзу:, «божественные проникновения» (ясновидение и подобные ему 

способности, 36 раз), 神力 , дзинрики, «божественные силы» (четыре раза) и прочих 

обозначений для чудесных свойств существа, которое само к богам не относится (это 

может быть будда, бодхисаттва, человек). Если исключить такие термины, а также 

спорные случаи, мы получим 330 контекстов, где речь идет именно о божествах. 

Сравнивая эти контексты, мы прежде всего видим, что встречается знак 神 далеко не 

только в японской части. В рассказах об Индии боги помогают Будде, являются людям и 

до прихода Будды, и после его ухода; люди порой делают ложный выбор, почитая богов, 

но не Будду, но всякий раз имеют случай убедиться в своей неправоте. Здесь рассказчики 

«Кондзяку» следуют за переводами буддийских текстов на китайский язык, где знак 神 

задействован для санскритского дева, «божество». Боги, чтимые в Китае, называются тем 

же словом 神, кит. шэнь. Герои-индийцы нигде не сомневались насчет участия  богов в 

людских делах, а в китайской части, наряду с выбором «чтить богов или будд», 

обсуждается также выбор «верить в богов или нет»: если «у людей и богов разные пути», 

то молитвы и обряды бессмысленны. Китайскому маловеру один из богов является 

воочию и описывает деятельность шэнь так: «Если человеку грозит беда извне, мы ее 

отвращаем, помогаем избежать стороннего вреда. Но с той судьбой, что  наследуется от 



прежних деяний, с карами за великие грехи мы ничего поделать не можем». Здесь же 

говорится о том, как боги и будды участвуют в посмертной судьбе человека: божества во 

главе с богом горы Тайшань обеспечивают справедливый суд, будды же могут, подобно 

правителям, помиловать, избавить от заслуженной кары (9–36).  

Сочетание 神道 , привычное нам как название японской религии – синто:, 

встречается в «Кондзяку» лишь один раз в китайской части (7–3); комментаторы издания 

[Кондзяку 1993‒1999] указывают, что здесь эти знаки надо читать как дзиндо:. Речи идет о 

старухе, которая «смолоду… служила пути богов, а в Три Сокровища не верила»; 

услышав однажды название буддийской книги, старуха промывает себе уши, повторяя, 

какие именно «дурные слова» услышала, а позже, после смерти, является во сне дочери и 

рассказывает, что возродилась на небесах благодаря тому, что раз в жизни произнесла 

название сутры. «Страна богов» 神国 , синкоку, частое в японских текстах величание 

Японии, в «Кондзяку» появляется тоже единожды, в индийской части (3–26). Будда 

отправляет учеников проповедовать в разные страны, и один из них, чей путь лежит в 

царство Гандхара, говорит: «То царство – страна богов, до сих пор там и не видали, и не 

слыхали слов “Закон Будды”… Как же я его обращу к учению?». Впрочем, прибыв на 

место, ученик успешно справляется с задачей.  

Простым решением было бы считать, что 神 в нашем памятнике – это индийские 

дева, китайские шэнь и японские ками; тогда, изучая традицию синтоизма в «Кондзяку», 

нам следовало бы просто ограничиться рассказами о Японии. Но при таком подходе мы 

будем иметь дело с буддийской традицией почитания богов, индийской с китайскими 

уточнениями: место действия меняется, а понимание божества и способов взаимодействия 

с ним остается прежним. Быть может, только такая традиция в «Кондзяку» и представлена 

– а собственно японской традиции рассуждений о богах здесь нет вовсе?  

Это было бы так, если бы весь ряд терминов, задействованных в рассказах о богах, 

относился к любым богам и не показывал заметных сдвигов в значениях при переходе от 

индийской и китайской частей к японской. Проверим, так ли это.  

Божества горные山神, древесные樹神, земляные 地神, морские боги-драконы竜/

龍神 появляются только в индийской и японской частях. Небесные божества天神 есть во 

всех трех частях, правда, не всюду ясно, идет ли речь об одной категории божеств или о 

двух: богах небесных 天 и земных 神.  Сочетание鬼神, «демоны и боги», встречается в 

«Кондзяку» 62 раза, из них 23 – в индийской части, шесть в китайской, 33 в японской. А 

вот «светлые боги» 明神  появляются только в японской части (22 упоминания в 12 

рассказах): таким божеством становится усмиренный «гневный дух» погибшего 



мятежника (11–6), мё:дзин указывают места для строительства храмов (11–25, 11–28, 11–

35) и потом оберегают их (16–31); слушают чтения сутр (12–6, 12–36); могут помочь 

умершему на посмертном суде (16–36, 24–51). Есть такие места, где «светлым богам» 

приносят в жертву рыб и птиц, но человек, не желающий убивать живых, обретает не кару, 

а благое посмертие (16–35). Монахи идут в паломничество, чтобы поднести им дары (14–

18) и получить наставление (14–18); порой, наоборот, жрецы «светлых богов» преданно 

служат Будде, Учению и Общине (17–23). Деяния мё:дзин – те же, что у богов индийских 

и китайских, хотя все эти божества соотнесены с конкретными японскими святилищами. 

Также в рассказах о Японии единственный раз встречается сочетание 天神地祇, 

тэндзин тиги, «боги небесные и боги земные» и еще один раз – 神祇, дзинги, с тем же 

значением. В этих двух рассказах можно усмотреть отсылки к японской государственной 

системе синтоистских обрядов, за которые отвечает «Палата небесных и земных богов», 

Дзингикан, но отсылки эти опять-таки буддийские. Перед богами небесными и земными в 

древности согрешил главный из японских противников буддизма, Мононобэ-но Мория, в 

рассказе 11–23 – он сжег только что построенный храм, требовал выбросить в море все 

изваяния «чужих богов», то есть будд, а потом поднял мятеж и в итоге погиб – 

повествователь называет его виновным именно перед богами, а не перед Буддой и его 

общиной. Такая категория богов, как «чужие», «боги-гости» 客神, упоминается только в 

этом рассказе в речи Мории
5
. В рассказе 14–2 наместник края Синано возвращается с 

места службы в столицу и замечает, что по дороге за ним упорно ползет змея. Он просит о 

знаменье, кто или что это такое: один из «местных богов, небесных или земных» 国の内の

神祇, или «проклятие злого духа»? Внимание к местным божествам – правильный образ 

мысли чиновника, об этом речь у нас еще зайдет; но в данном случае змеей и крысой 

переродились два заклятых врага, крыса прячется среди поклажи наместника, и переписав 

«Лотосовую сутру», наместник и его помощники избавляют этих двоих от дурного 

перерождения в мире животных и от давней вражды.   

Если рассмотреть термины для служителей богов и для мест их почитания, картина 

будет та же, что с богами различных ландшафтов: японцы словно бы наследуют индийцам 

«через голову» китайцев. «Святилища» 社, ясиро, «жрецы» 神主, каннуси, «служители 

святилищ» 宮司, гу:дзи, есть в Индии  и в Японии, а в Китае их нет (только «жрицы», 

«прорицательницы» 巫, каннаги, есть во всех трех странах)
6
. В Китае места почитания 

богов называются 廟, кит. мяо, яп. бё:, этому знаку может соответствовать все то же 

японское ясиро. В Индии 廟 нет совсем, а в японских рассказах знак появляется три раза: 

это место, где герой приносил в жертву животных (20–15); в сочетании 御廟, миясиро, это 



гробницы знатнейшего рода Фудзивара, а речь в рассказе идет о том, как монахи разных 

храмов тягались за право совершать буддийские обряды при этих гробницах (31–23). 

Можно сказать, что знак 社  задействуется для сооружений, где почитают богов, 

пребывающих по ту же сторону границы жизни и смерти, что и люди, а знак 廟 – для тех, 

чьи божества пребывают по другую сторону, соотносятся с посмертием. 

Посмотрим, как обозначается почитание японских богов. Начнем с первого 

рассказа о Японии (11–1). Здесь изложена версия предания, восходящего к летописи 

«Анналы Японии» («Нихон сёки», 720 г.): в середине VI в. соседи с Корейского 

полуострова, ища поддержки у японского государя, присылают ему в дар изваяние будды, 

и при дворе обсуждается вопрос, почтить будду или нет. Царевич Сётоку и его родня по 

матери, род Сога, выступают за это, два других знатных рода, Мононобэ и Накатоми – 

против. Довод противников: «В нашей стране изначально только богов ценят и почитают»,

び崇む, то:тоби-агаму. В такой связке эти два глагола встречаются в «Кондзяку» еще 

один раз, в рассказе 6–26, и относятся к почитанию шарира, останков земного тела Будды: 

героиня-китаянка устраивает им испытание, и они являют чудеса. Порознь то:тобу и 

агаму употребляются постоянно, но агаму – 57 раз, а то:тобу – 327 раз (а если добавить 

то:токи, «ценимый», получим 615 раз). Уже из этого подсчета можно предположить, что 

то:тобу означает «высоко ценить» кого и что бы то ни было, а агаму имеет более 

специальное значение (в «Анналах» в споре о принятии буддизма то:тобу задействовано, 

а агаму нет). В рассказе 6–2, о принятии буддизма в Китае, государь выбирает, кого 

«чтить», агаму, – буддийских наставников или даосов (6–2). Герой рассказа 20–15 

«перестал чтить демонов и богов, глубоко уверовал в Закон Будды» 鬼神を崇めずして、

深く仏法を信じて; благочестивый наместник края Ното «чтил местных богов и будд» 国

の内の仏神を崇む (а не каких-то других), он же «ценил будд, чтил богов» 仏を貴び、神

を崇む. Вероятно, глагол агаму предпочтителен в случаях, где речь идет о выборе, кого 

чтить. Порой вопрос ставится даже жестче: индийский царь обещает «почтить» божество 

из старинной гробницы, если оно ему поможет, и разрушить гробницу – если откажет (5–

17). Особенно часто агаму встречается в рассказе 31–1, где героиня-японка учреждает 

новое святилище, не довольствуясь уже имеющимися, а потом безуспешно отстаивает его 

от нападок.  

Несколько раз агаму появляется в паре с глаголом 祭る  мацуру, например: 

«божество, которое почитают и поклоняются ему», агамэ-мацуру ками (4–12, 5–17). Если 

исходить из более поздней традиции синтоизма, знак 祭 следует проверить непременно, 

ведь слово祭, мацури, станет главным обозначением обряда, обращенного к богам ками 



[Молодякова 2010; Bocking 1995, 88–89]. При этом оно имеет долгую предысторию в 

китайской традиции: так, в «Беседах и суждениях» Конфуция учитель «совершал 

жертвоприношения духам, будто они были рядом» (祭神如神在 , «Лунь юй» III–12, 

перевод Л.С. Переломова). В переводах буддийских текстов знак 祭 тоже задействован: 

так, в китайской версии «Дхаммапады» люди «стремятся обрести счастье, поклоняясь 

богам» (祭神以求福, ТСД 4, № 210, 564c). В «Кондзяку» знак 祭 встречается 93 раза (и 

семь раз в заголовках) во всех трех частях. Сравнив контексты, мы увидим, что 

буддийский обряд этим словом не называется (что ожидаемо), а но и почитание богов 

обозначается как мацури не всегда, а там, где оно используется, сюжеты достаточно 

схожи между собой. 

Обряды мацури 

В Индии мацури – жертвоприношение демонам (1–17); поклонение богу огня с 

целью возродиться на небесах (3–20); почитание местного божества в стране, не знавшей 

Закона Будды (4–12); еда, оставляемая на могилах (ее ворует лисица, чтобы накормить 

странника, 5–13); празднество возле гробницы (5–17). В Китае 祭酒 , кит. цзицзю, – 

«жертвенное вино» для возлияний (6–26, 9–43); 祭 – обряд почитания богов у воды (боги 

бросаются прочь при приближении монаха, 7–16); принесение на могилу матери головы 

врага (9–3); приношение еды и вина на могилы предков (9–17). В рассказе 7–31 умерший 

передает родным весточку о себе и просит их: перепишите «Лотосовую сутру» и больше 

«не справляйте обрядов» 祭を設くる事無かれ. В рассказе 9–16 умерший страдает из-за 

того, что ради его поминовения приносят в жертву животных; в рассказе 10–33 правитель 

прекращает жертвоприношения девушек богу реки, побросав в реку жриц, которые 

требовали таких жертвоприношений; в обоих случаях обряд называется словом祭. 

Для жертвоприношения есть и особый термин 生贄 , икэниэ; в «Кондзяку» он 

встречается 34 раза только в трех рассказах (10–33, 26–7, 26–8) и в них же он вынесен в 

заголовки; речь идет о том, как в жертву приносили людей и как этим обрядам был 

положен конец. Еще о подобной жертве говорится в рассказе 6–6: китайского монаха 

Сюань-цзана в пору его странствий по Индии местные речные пираты, почитатели богини 

Дурги, пытаются «принести в жертву» 祠る, мацуру (здесь это чтение приписано другому 

знаку), но поднимается буря, монах остается жив, а разбойники раскаиваются.  

В японской части мацури впервые появляется в рассказе 14–44. Странник из 

столичной округи попадает в деревню в краю Харима и узнаёт: там люди гибнут от 

морового поветрия, но объявился «то ли монах, то ли наставник Темного и Светлого 

начал» (法師陰陽師 , хо:си-оммё:дзи) и собирается провести «действо», «обряд» 祭 , 



мацури. Странник подозревает, что какой-то шарлатан хочет нажиться на несчастье людей, 

наблюдает действо (в рассказе оно подробно описано: как  обустроена площадка, как 

расставлены подношения и т.д.) и убеждается, что это один из самых сложных 

буддийских обрядов. В нем задействованы две мандалы – изображения целого 

мироздания как сонма будд, бодхисаттв, богов и иных чтимых существ; исполнен обряд 

по всем правилам и полностью бескорыстно, ничего из подношений монах не берет себе. 

Странник решает пойти к монаху в ученики, но тот поспешно покидает деревню, а 

поветрие в самом деле прекращается. Отметим, что сами подобные обряды в «Кондзяку» 

уже обсуждались (6–7, 6–8, 6–29, 6–30), но слово мацури применительно к ним звучит 

впервые – из уст поселян, не знающих, что это за действо.  

Далее мацури упомянуты в рассказах 16–35 (обряд в святилище в краю Тикудзэн с 

подношением богам рыбы и птицы) и 19–2 (праздник ветра в краю Микава, где заживо 

разделывают кабана). В рассказе 19–24 наставник Темного и Светлого начал заносит в 

«жертвенный список» 祭の都状, мацури-но тодзё:, имя человека, который согласился 

умереть вместо другого. Такие списки подаются богу горы Тайшань; о том, что человек 

может добровольно заменить другого, кому пришел срок умирать, в «Кондзяку» говорится 

еще в одном рассказе и тоже в связи с божеством: поэтесса Акадзомэ Эмон в святилище  

бога Сумиёси слагает песню о том, что готова умереть вместо своего заболевшего сына 

(24–51). Далее в 19-м свитке монах читает сутры ради божества, обитающего одном из 

садов столицы, бог является ему, чтобы отблагодарить, приглашает залезть на дерево и 

угощает. Затем монах, вопреки предостережению бога, заглядывает в некое сооружение 

там же на дереве (宮殿, ко:дэн, «святилище» или «дворец») и видит внутри движущиеся 

картины столичных «празднеств», мацури, расположенные по сторонам света как по 

временам года: весенние на востоке и т.д. Продолжение рассказа утрачено, но мотив 

нарушенного запрета заставляет предположить, что итог не был счастливым (19–33).  

В трех рассказах (20–4, 20–9, 20–10) герои «поклоняются», мацуру, летучим 

демонам тэнгу, с целью научиться от них чародейству; это либо бесполезно вообще, либо 

успех чародея в кругу людей, чье мнение для него важно, сомнителен. В 20-й свиток 

помещен еще один важный для нашей темы рассказ, взятый из «Нихон рё:ики» (2–5, в 

«Кондзяку» 20–15). Здесь в изложении сравнительно простой истории задействован едва 

ли не весь набор основных понятий для описания синтоистских практик; правда, в «Нихон 

рё:ики» сказано, что чтил герой «китайских богов» 漢神, ая-но ками (в «Кондзяку» это 

уточнение опущено). Герой считает, что на него пало «проклятие» богов 神の祟, ками-но 

татари. Слово татари в традиции синто – термин для событий, предупреждающих о 

гневе богов и требующих какого-то обряда. Устраивая раз в год мацури, чтобы избежать 



беды, герой приносит в жертву быка. Погубив так семь быков, герой заболевает, врачи 

бессильны его исцелить, наставник Темного и Светлого начал «проводит очистительный 

обряд» 祓ひ祭る, хараи-мацуру, но тщетно. «Очищение» 祓, хараэ, входит в названия 

важнейших обрядов, совершаемых в Японии и в древности, и во времена составления 

«Кондзяку»; позже в трактатах синто оно приобретет более широкое значение: не только 

обряд, но и образ жизни и мысли, нацеленный на поддержание чистоты, готовности к 

общению с богами. Герой раскаивается, принимается выкупать у торговцев пойманных 

зверей и птиц и отпускать их на волю. Попав на посмертный суд, герой узнает: за быков 

его ждала кара, но за него заступились спасенные им существа, заявившие, что «убийство 

совершалось ради обряда демонам, которых он чтил, значит, вина – на богах-демонах» 祟

る所の鬼を祭らむが為に殺せる也。然ば、鬼神の咎也. «Отпущение живых существ на 

волю» 放生 , хо:дзё:, в «Кондзяку» упомянуто 39 раз, чаще не просто как поступок, 

приносящий «заслуги», но как обряд в святилищах бога-бодхисаттвы Хатимана (12–10, 

31–1); в рассказе 20–15 «отпущение живых» противопоставлено обряду-мацури. 

Итак, мацури, если только это действительно мацури, а не иное действо, названное 

так по ошибке, – обряд не просто жестокий, но еще и бесполезный. То же мы видим в 

рассказе 20–18: героиня у ворот своего дома «ставит подношения», мацуру, богам болезни, 

чтобы они забрали вместо нее какую-нибудь другую женщину, боги соглашаются, но на 

посмертном суде обман выясняется, дух женщины, уведенной из мира живых раньше 

срока, получает тело обманщицы, и далее следует история про дух в чужом теле 

(женщину узнают чужие, не узнают родные и т.д.).  

Слово мацури вновь звучит в серии рассказов свитка 26-го. Два из них объединяет 

тема отмены «жертвоприношений живых», икэниэ. Охотник в краю Мимасака спасает 

девушку, предназначенную в жертву богу-обезьяне; бог, «вещая устами жреца» (宮司に神

託て), велит, чтобы больше жертв не приносили (26–7). Монах, странствуя в краю Хида, 

нечаянно заходит в иной мир, где его самого предназначают в жертву богам-обезьянам, но 

он их побеждает (26–8). В третьем рассказе (26–9) герои попадают на незнакомый остров, 

помогают тамошнему богу-змею одолеть его врага, и бог приглашает их переселиться на 

остров вместе с семьями. «Когда вы поплывете домой, я пришлю вам попутный ветер, а 

когда будете возвращаться, обратитесь ко мне из святилища Кумата, что в краю Кага. 

Когда вы захотите вернуться, совершите в этом святилище обряд (мацури), и вы легко 

попадете на мой остров». Люди переселяются, их потомки живут на том острове и поныне, 

– сообщает рассказчик. «Раз в год его обитатели ездят в край Кага и устраивают 

празднество (мацуру) в честь божества святилища Кумата. Но хотя люди из Кага слышали 



об этом празднике, никто его не видел. Островитяне приезжают неожиданно, иногда 

среди ночи, и сразу после празднества исчезают». Одного лодочника ветром принесло к 

тому острову, «потом он рассказывал, что смутно видел на острове много больших 

домов… Скорее всего, островитяне не подпустили лодочника к себе, чтобы он не увидел, 

как они живут». Здесь обряд не уничтожается, а наоборот, учреждается, но такой, который 

жителям Японии недоступен.  

В рассказе 26–21 герой уходит на охоту в горы, а к дому его является странник, 

читает сутры, и жена охотника угощает его. Странник сообщает: «Я не нищий»
7
, заявляет, 

что хорошо разбирается в науке Темного и Светлого начал, и предлагает провести 

«чудодейственный обряд» 霊験新たなる祭, рэйгэн аратанару мацури. Этот обряд, по его 

словам, приносит и здоровье, и богатство, и семейный лад, устраняет «гнев богов», ками-

но татари, дает еще множество благ, и к тому же обойдется не слишком дорого: нужны 

лишь бумага для подношений 幣  нуса, немного риса, фрукты и масло. Женщина 

соглашается, вместе со странником идет в горный лес, взяв все припасы, а там странник 

пытается овладеть ею. Но муж как раз проходит мимо, стреляет на звук, думая, что в 

зарослях прячется олень, и убивает распутника. Такое совпадение рассказчик объясняет 

«наследственным воздаянием за дела прежней жизни» 前世の宿業, дзэнсэ-но сюкуго:. 

Следующие свитки дают еще несколько примеров мацури. Трижды упомянуто 

празднество столичного святилища Камо: из его участников нескольких укачало по пути 

(бравые воины, они привыкли ездить верхом, а тут пришлось ехать в возке, 28–2); один 

потерял шапку (что позорно для мужчины, 28–6), а еще один – едва не навлек на себя 

высочайший гнев (в толпе старика-слугу приняли за отрекшегося государя, хоть он к 

этому не стремился 31–6). Путник пережидает непогоду в старой гробнице, ночью другой 

путник заходит туда, «оставляет подношения», мацуру, дорожной едой – рисовыми 

колобками; первый, успевший проголодаться, принимается их есть, второй решает, что 

это демон, и в ужасе убегает, так что первому достается вся его поклажа (28–44). Монахи 

в краю Сэтцу не хотят хоронить странника, умершего в их храме, говоря: «У нас в 

святилище скоро праздник (мацури), что же нам – оскверняться?». Объявляются люди, 

готовые заняться похоронами, но это мошенники, и в итоге из храма пропадает колокол 

(29–17). Пчелиный рой помогает торговцу спастись от грабителей; торговец готовит 

особое сакэ и «угощает» пчел, мацуру (29–36). Один из родичей государя редкостно 

прозорлив, может заранее предсказать, кого назначат на какую должность, хотя сам к 

кадровым решениям не причастен; в свете злословят, будто он «сошел с ума и 

поклоняется придорожным богам» (道祖の神を祭て狂ふ, саэ-но ками-о мацуритэ куруу) 



– вероятно, имея в виду простонародный способ гадания по встречным на перекрестках, 

где стоят изваяния таких богов (31–25). 

В более поздних сборниках сэцува, где рассказам о богах отводятся целые разделы, 

тема жертвоприношений живых существ будет обсуждаться отдельно и связываться с 

темой избавления животных от их нынешних тел, улучшения их участи (пример – 

«Сясэкисю:», рассказ I–8, где говорится, впрочем: «радовать богов жертвою мудрости, 

яством Закона — только это и может быть поистине соразмерно воле богов»). В более 

общем виде вопрос там будет ставиться так: если почитание богов и будд искусственно 

разделяется по воле людей, это ведет к порче обрядов, причем и синтоистских, и 

буддийских; боги могут карать за исключительное почитание одного из будд и 

пренебрежение остальными (там же, рассказ I–10; ср. в «Кондзяку» рассказ о Мории). 

Мацури в нашем памятнике – обряд, выделяемый не по тому признаку, к кому он обращен 

(почитание богов может называться и иначе), а по признаку неправильности, недолжного 

настроя, ложного понимания того, к чему стремятся боги и чего они ожидают от людей. 

Отсюда может следовать и неверный выбор чтимого существа (демон или животное 

вместо бога), и ошибочный образ действий, выбор дурных дел вместо добрых. Но было 

бы неверным усматривать в этом примету отрицательного отношения рассказчика к 

синтоистским практикам: в других рассказах о них не раз говорится во вполне 

положительном ключе, и их мы рассмотрим во второй части статьи. 

                                                           

Примечания 

1
 В том числе 念仏, нэмбуцу, «памятование о будде» – один раз в заголовке и 219 

раз в тексте.  

2
 В том числе 講師, ко:си, «наставник-чтец» – 99 раз. 

3
 Два исключения подтверждают это правило: в заголовке рассказа 4–10 герой 

созерцает «природу дхарм» 法性 , хоссё:, в заголовке 4–27 герои спорят о «пустом и 

существующем» 空有, ку:у; в обоих случаях термины входят в описание действий героев, 

осуществления их взглядов на практике 

4
 Сокращенным названием Хоккэ можно считать, например, в перечнях книг, когда 

слово «сутра» не повторяется при каждом названии, а ставится один раз в конце списка. 

5
 В параллель этому рассказу можно поставить рассказ 6–27, где китайский монах-

паломник слушает предание об усмирении «буйных богов» 荒神; это слово встречается 

только в речи героев, но не повествователя. 

6
 Слово 婆羅門, барамон, санскр. брахман (в заголовках встречается восемь раз, в 

тексте 89 раз), в индийской части обозначает жреца; в китайской «страною брахманов» 

названо индийское царство, откуда родом буддийский наставник Бодхидхарма (6–3); в 

японской части барамон означает «индиец» и относится к наставнику, через которого 

японской общине были переданы заповеди и монашеские посвящения (11–7, 12–7). 



                                                                                                                                                                                           

7
 Эти слова должны читателя насторожить, ведь «нищенство» 乞食, коцудзики, в 

«Кондзяку» ни разу не оценивалось как что-то дурное, наоборот, осуждавшие его 

оказывались неправы; нищим странником был сам Будда (1–11). 
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