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Японоведы в Японии и на Западе на протяжении XX в. много спорили о том, 

как изучать рассказы сэцува. Памятники этого жанра – короткие поучительные 

истории о праведниках и грешниках, о мудрецах и простаках, о всевозможных 

чудесах – привлекательны тем, что содержат богатейший материал по истории быта 

и нравов. Также из них многое можно узнать о том, какую роль в повседневной 

жизни японцев играли различные религиозные и философские учения. При этом 

жанр сэцува труден для исследования прежде всего потому, что не вписывается в 

обычные рамки научных дисциплин. Для религиоведа и историка философии он 

кажется слишком легковесным: наставления Будды или Конфуция здесь доведены 

до предельной простоты, изложены на конкретных примерах для самого 

неискушённого слушателя, а обобщения хотя и есть, но очень краткие. Для историка 

литературы, наоборот, в этом жанре слишком много религиозного, назидательного, и 

мало художественного. Здесь почти всегда сразу ясно, кто из персонажей хорош, кто 

дурен, сюжет не развивается сам по себе, а подгоняется под готовый ответ: зло будет 

наказано, добро восторжествует. Кроме того, в Японии издавна считалось, что язык 

сэцува груб, некрасив по меркам «Повести о Гэндзи» и других классических 

сочинений: с одной стороны, прост, близок к разговорному, с другой – в нём много 

заимствованных слов, прежде всего буддийских и конфуцианских терминов. 

Далее, непонятно, что взять в качестве единицы анализа. Можно изучать 

каждый рассказ в отдельности: выяснять его книжные или фольклорные источники, 

прослеживать его путь из одного сборника в другой, соотносить с верованиями 

какой-либо местности Японии, с мировоззрением одного из слоев общества и т.д. А 

можно рассматривать сборник как целое, исходя из того, что в разных сборниках 

один и тот же рассказ может вести к разным выводам и вне контекста мы часто не 

можем сказать, «о чём» рассказ, чему он учит.  В современном японоведении 

преобладает второй подход, хотя во многих работах рассказы и обсуждаются по 

отдельности. 

 

«Собрание стародавних повестей» («Кондзяку моногатари сю:») содержит 

больше тысячи рассказов сэцува, это самый объёмный сборник. Само понятие сэцува 

выстроено было в японской науке именно на его основе. Слово из двух иероглифов 

説話, сэцу+ва, встречается в текстах XVII–XVIII вв., но там читать его предлагается 

как моногатари – «повесть», «рассказ» (обычно слово моногатари пишется знаками 

物語) [Li 2009, 16]. Как научный термин сэцува появляется у Хага Яити (1867–1927), 

одного из основателей гуманитарной науки западного типа в Японии; он же ввёл 

термин сэцува бунгаку, «литература сэцува», объединяющий около трёх десятков 

японских сборников рассказов, составленных в VIII–XIV вв. В первой половине XX 

в. японские исследователи вслед за Хага говорили о «мировой литературе сэцува», 

относя к этому жанру и индийскую «Панчатантру», и арабскую «Тысячу и одну 

ночь», и собрание немецких сказок братьев Гримм; см.: [Катаёсэ Масаёси 1974]. В 

наши дни термин сэцува обычно относится только к японским рассказам. 

У разных исследователей этот термин подразумевает разное. Вообще в нём ва 

означает «говорить, рассказывать», а сэцу – «проповедовать», «толковать». В итоге 
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сэцува – это «рассказы из проповедей», звучавшие в устных выступлениях 

буддийских наставников; или «поучительные рассказы», где есть – или хотя бы 

предполагается – некий вывод, «мораль»; или «рассказы для толкования [чего-

либо]», истории, которые отсылают к другим текстам, служат наглядными 

примерами для разъяснения тех или иных отвлечённых истин. Таким образом, 

определения строятся на разных основаниях: способе бытования рассказов, или их 

структуре, или их месте в традиции. Весь XX в. и в японской, и в западной науке 

вокруг этих определений шли споры; см.: [Свиридов 1981]. Одна из самых удачных 

формулировок, на наш взгляд, принадлежит Мишель Ли: «Написанные обычно 

прямолинейным, без украшений, языком, сэцува занимают от нескольких строк до 

нескольких страниц. Все они имеют чётко опознаваемую форму с небольшими 

вариациями. Вначале они утверждают или намекают, что некое событие случилось в 

недавнем или далёком прошлом, затем повествователь представляет нам 

протагониста, как предполагается, жившего на самом деле. Что-то с ним или с нею 

происходит; события, как правило, характеризуются переходом от обыденных к 

необычайным, исключительным. До нас не дошло свидетельств о том, как в своё 

время слушатели реагировали на сэцува, но представляется, что в рассказах имеет 

место сочетание ожидаемого/неожиданного для них <…> Сэцува часто завершается 

рассуждением или моралью от лица рассказчика, извне повествования. Рассуждения 

могут содержать краткий отчёт о том, как откликнулись на описанный случай 

очевидцы или те, кто о нём услышал, обычно с удивлением или благоговением; 

мораль может иметь форму предостережения или практического совета. 

Заключительная фраза часто сообщает, что историю эту передавали из уст в уста и 

даже иногда указывает, кто первым её передал» [Li 2009, 26–27]. Это описание, как и 

вся книга Ли, относится прежде всего к рассказам «Кондзяку». 

«Собрание стародавних повестей» насчитывает тридцать один свиток, причём 

три из них не сохранились или были запланированы, но так и не составлены; 

известно только их место в структуре сборника. Около трёх десятков рассказов 

также неизвестны: имеются только их порядковые номера и заглавия. Собрание 

делится на три части: «Индия» (первые пять свитков), «Китай» (следующие пять, 

причём свиток 8-й пропущен) и «Наша страна», то есть Япония (двадцать один 

свиток, 18-й и 21-й пропущены). Свитки имеют примерно одинаковую длину, по 

сорок рассказов; там, где число рассказов меньше, сами тексты длиннее, и наоборот. 

Границы между рассказами заданы чётко: каждый начинается со слов «В 

стародавние времена…», кон-дзяку, отсюда и заглавие книги; завершение у всех 

тоже одинаковое: «…так это рассказывают и передают», то наму катари 

цутаэтару-то я.  

В отличие от многих других сборников сэцува, «Кондзяку» не имеет 

предисловия, где были бы указаны обстоятельства и цели его создания. Обычно 

считается, что каждый свиток имеет свою тему, хотя в некоторых случаях тема 

переходит из одного свитка в другой. Порядок историй в каждой части один и тот 

же: сначала рассказы о «Законе Будды», затем о мирских делах. Объём мирских 

рассказов постепенно увеличивается. В индийской части первые три свитка 

отведены рассказам о Будде и его учениках и два – событиям после ухода Будды в 

нирвану, где примерно половину составляют истории о мирянах. В китайской части 

два свитка повествуют о судьбах буддизма в Китае и ещё два – о почтительных 

детях и о государях и их подданных. В японской части буддийским рассказам 

отведено девять свитков: 11-й и 12-й рассказывают о распространении буддизма в 

Японии; 13-й и 14-й – о чудесах «Лотосовой сутры» и других священных книг; 15-й 

– о возрождении в Чистой земле будды Амиды, буддийском «раю»; 16-й и 17-й – о 

чудесах бодхисаттв Каннон, Дзидзо и других; 19-й и 20-й – об уходе в монахи и о 

тех мирах, где возможно возродиться по закону воздаяния: это миры животных, 
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демонов, «подземные темницы» (буддийский «ад»). «Мирские» японские свитки 

начинаются с пропущенного 21-го (возможно, он по замыслу отводился рассказам о 

государях), следующие посвящены придворным (22-й), полководцам и богатырям 

(23-й), мастерам своего дела (гадателям, врачам, поэтам, музыкантам – 24-й), воинам 

(25-й), чудесным существам вроде оборотней и призраков (26-й и 27-й), глупцам (28-

й), разбойникам и ворам (29-й), влюблённым (30-й), достопамятным местам (31-й).  

Трехчастное построение «Кондзяку» совмещает пространственный и 

временной подходы: из Индии через Китай в японские столицы (города Нара и 

Хэйан), а затем по всей Японии; от древности до недавних дней; от начала буддизма 

до его распространения по миру, а затем постепенного упадка, «конца Закона». 

Западный читатель ожидал бы, что при таком подходе истории о нечистой силе 

будут помещены ближе к концу, но здесь они занимают место примерно посередине, 

а за ними следуют бытовые истории почти без чудес. Настоящий упадок Закона 

начинается тогда, когда люди перестают замечать даже зловредных демонов, что 

пытаются сбить их с пути Будды, и в эту пору 

сами люди друг для друга оказываются и 

искусителями, и милосердными помощниками.      

По преданию, все «Стародавние повести» 

собрал один человек: потомок государей, муж 

совета по имени Минамото-но Такакуни (1004–

1077). Проводя лето в имении, он будто бы 

зазывал в гости всех, кто проходил или проезжал 

мимо, и просил их рассказывать занимательные 

истории. В наши дни «Кондзяку» датируется 

более поздним временем (после 1120 г.) 1 , и 

многие исследователи склоняются к тому, что 

над собранием работало несколько человек, 

последовательно или одновременно. 

В последующие века считалось, что 

мирские японские свитки интереснее прочих, 

хотя бы потому, что в них больше уникальных 

рассказов, не входящих в более ранние собрания2, 

а также потому, что они «живее», в них больше действия и меньше назидательности. 

Однако, как отмечает Кониси Дзинъити в одном из самых авторитетных трудов по 

истории японской литературы [Konishi 1991], в пору составления «Кондзяку» и 

буддийские, и мирские рассказы, вероятнее всего, воспринимались в одном ключе, в 

пределах одной и той же системы читательских ожиданий. По Кониси, 

«Стародавние повести» рассчитаны на читателя, хорошо знакомого с 

исполнительскими приёмами храмовых рассказчиков, способного вообразить, что он 

не смотрит в книгу, а слушает устный рассказ. Этому способствуют повторы, 

разговорные обороты, паузы, где слушатели могли бы воскликнуть: «А дальше?!» – 

и повествователь продолжил бы: «Ну, а дальше было вот что…».  В одной из 

историй «Кондзяку» герой-монах, готовясь начать проповедь, видит среди 

слушателей пожилого мирянина-чиновника и думает: «…этот старик, должно быть, 

много наслушался старинных проповедников <…> знает наизусть все подобающие 

                                                           

1  В это время был составлен самый поздний из китайских источников, используемых в 

«Кондзяку». 

2 На сегодня примерно треть рассказов «Кондзяку» не имеет подтверждённого источника, но 

исследователи продолжают выяснять их происхождение. 

Минамото-но Такакуни. Гравюра 

Кикути Ёсая, XIX в. 
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предания и притчи3. Стало быть, раз он будет слушать, придётся мне расстараться!» 

(20–36) 4 . Вот для такого «идеального читателя» и старается повествователь в 

«Кондзяку»: кто пока знает мало поучительных историй, узнает больше, а знаток с 

удовольствием их вспомнит, оценит их подбор и стиль изложения [Kelsey 1976, 142–

143]. И если в каком-то рассказе «морали» нет, это не обязательно значит, что 

повествователь уходит от назидательности; эту «мораль» читатель может достроить 

сам, исходя из опыта – не житейского опыта вообще, а опыта знакомства с 

традицией сэцува [Konishi 1991, 130–131]. 

Вероятно, составители собрания не фиксировали устную традицию, какой она 

была в их время, а пересоздавали её, добавляя рассказы, которые не передавались «в 

народе», но, по их замыслу, должны были передаваться. Цель этой работы 

реконструируется по-разному: быть может – помочь проповедникам, обновить и 

пополнить набор историй, звучащих в храмах во время обрядов. Это могло быть 

важным потому, что к рубежу XI–XII вв. буддийские монахи в Японии, особенно в 

крупных «храмовых домах»5, по большей части занимались исполнением обрядов и 

основное внимание уделяли изучению обрядовых технологий, называемых 

«таинствами», химицу. Чему же, собственно, учил Будда и как это учение применить 

к жизни, объяснить мог далеко не каждый, тем более – простыми понятными 

словами6. А может быть, цель была другой: сложить из рассказов картину народных 

нужд и чаяний, полезную для власть имущих. Эта гипотеза связывает «Кондзяку» с 

монахами и мирянами из окружения государя Сиракавы (1053–1129), который 

находился на престоле в 1073–1087 гг., затем отрёкся и принял постриг, но до самой 

смерти правил Японией как государь-монах [Кунисаки 1962]. 

В «Кондзяку» очень редко напрямую цитируются книги буддийского канона 

или сочинения китайских мудрецов; почти всегда источниками служат составленные 

в Китае хрестоматии, собрания поучительных примеров. В этой статье мы о них 

говорить не будем, а рассмотрим японские источники собрания: памятники более 

ранние, а также созданные примерно одновременно с «Кондзяку». Сравнивая 

раннесредневековые японские тексты, всегда приходится учитывать, что любые 

выводы насчет заимствований, влияния одного памятника на другой и т.п. могут 

быть лишь условными. Почти никогда не ясно, какие варианты известных ныне 

текстов, скажем, VIII в. были доступны авторам XI в., а значит, невозможно судить, 

насколько точно или вольно пересказан источник. И всё же мы попытаемся 

соотнести «Кондзяку» с другими сборниками. 

 

 

 

 
                                                           

3  Яп. иннэн-хию, санскр. нидана-авадана, жанры буддийской словесности, на которые во 

многом опирается традиция сэцува. 

4 Здесь и дальше при ссылках на сборники первая цифра – номер свитка, вторая – номер 

рассказа в нём. Правда, в рассказе 20–36 проповедника ждало разочарование: немного послушав его, 

чиновник удалился подкрепиться, а заодно посмотреть, какие дары для монахов приготовил 

устроитель обряда. Пользуясь своим высоким служебным положением, чиновник часть этих даров 

забрал себе, за что и снискал дурную славу «врага Закона Будды». 

5  Яп. дзикэ, объединения храмов, устроенные подобно мирским владетельным домам, 

чиновничьим (кугэ) и воинским (букэ): с обширными земельными угодьями, отрядами храмовых 

воинов и т.д. 

6  В начале XII в. сразу в нескольких «храмовых домах» наметилось движение к 

восстановлению забытых наставлений, которое позже привело к большому обновлению японских 

буддийских традиций в XIII в.; см.: [Трубникова, Бабкова 2014]. О приметах этого движения в 

«Кондзяку» см.: [Катаёсэ 1974; Исибаси 2009]. 
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Собрания сэцува 

 

 Перевод заглавия Заглавие Составитель Даты 

«Японские легенды о чудесах»  日本霊異記, «Нихон 

рё:ики» 

Кё:кай 景戒 (VIII–IX вв.) 758–822 

гг. 

«Рассказы с картинками о Трёх 

Сокровищах»  

三宝絵詞, «Самбо: 

экотоба» 

Минамото-но Тамэнори 

源為憲 (ум. 1011) 

984 г. 

«Японские записки о возрождении 

в краю Высшей Радости» 

日本往生極楽記, «Нихон 

о:дзё: Гокураку-ки» 

Ёсисигэ-но Ясутанэ 慶滋

保胤 (933–1002) 

980-е гг. 

«Записки о могуществе Лотосовой 

сутры в Великой стране Японии» 

大日本国法華験記, «Дай 

Нихон-коку Хоккэ-гэнки» 

Тингэн 鎮源 (?) 1040-е 

гг. 

«Предания нашей страны о 

божествах и бессмертных» 

本朝神仙伝, «Хонтё: 

синсэн-дэн» 

Ооэ-но Масафуса 大江匡

房 (1041–1111) 

рубеж 

XI–XII 

вв. 

«Продолжение преданий нашей 

страны о возрождении» 

続本朝往生伝, «Дзоку 

хонтё: о:дзё:дэн» 

Ооэ-но Масафуса 大江匡

房 (1041–1111) 

1100-е 

гг. 

«Избранные предания о 

возрождении» 

拾遺往生傳, «Сю:и 

о:дзё:дэн»  

Миёси-но Тамэясу 三善

為康 (1049–1139) 

1110-е 

гг. 

«Сто дней бесед о Законе: заметки 

со слуха» 

百座法談聞書抄, Хякудза 

хо:дан кикигакисё:» 

? 1110 г. 

«Сборник бесед Ооэ»  江談抄, «Го:дансё:» Фудзивара-но Санэканэ 

藤原実兼 (1085–1112) 

1107 г. 

«Собрание стародавних повестей» 今昔物語集, «Кондзяку 

моногатари-сю:» 

Минамото-но Такакуни 

源 隆国 (1004–1077) ? 

1120 г. 

«Собрание поучительных 

рассказов из старых книг» 

古本説話集, «Кохон 

сэцува-сю:» 

? 1130-е 

гг. 

«Собрание однажды слышанного» 打聞集, «Утигики-сю:» ? 1130-е 

гг. 

«Китайские повести»  唐物語, «Кара-

моногатари» 

Фудзивара-но Сигэнори 

藤原成範 (1135–1187) 

Середин

а XII в. 

«Сборник личных записей 

Накахары» 

中外抄, «Тю:гайсё:» Накахара-но Моромото 

中原師元 (1109–1175) 

1154 г. 

«Беседы Фукэ» 富家語, «Фукэ-гатари» Такасина-но Накаюки  

高階仲行 (1121–1175) 

1161 г. 

«Собрание драгоценностей» 宝物集, «Хо:буцу-сю:» Тайра-но Ясуёри 平康頼 

(1146–1220) 

1179 г. 

«Незрелые ищут: родные песни» 蒙求和歌, «Мо:гю: вака» Минамото-но Мицуюки 

源光行 (1163–1244) 

1204 г. 
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«Беседы о делах старины» 古事談, «Кодзидан» Минамото-но Акиканэ 

源顕兼 (1160–1215) 

До 1215 

г. 

«Собрание пробуждённого сердца» 発心集, «Хоссинсю:» Камо-но Тё:мэй 鴨長明 

(1155–1216) 

До 1216 

г. 

«Продолжение бесед о делах 

старины» 

続古事談, «Дзоку 

кодзидан» 

? 1219 г. 

«Друг уединённой жизни»  閑居友, «Канкё:-но 

томо» 

Кэйсэй 慶政 (1189–1268) 1222 г. 

«Рассказы нынешнего века» 今物語, «Има-

моногатари» 

Фудзивара-но Нобудзанэ 

藤原信実 (1176–1266) 

После 

1239 г. 

«Рассказы, собранные в Удзи» 宇治拾遺物語, «Удзи 

сю:и-моногатари» 

? После 

1242 г. 

«Сборник избранных рассказов» 撰集抄, «Сэндзю:сё:» ? Ок. 1250 

г. 

«Сборник наставлений в десяти 

разделах» 

十訓抄, «Дзиккинсё:» ? 1252 г. 

«Собрание примечательных 

рассказов из нынешних и прежних 

времён» 

古今著聞集, «Кокон 

тё:мондзю:» 

Татибана-но Нарисуэ 橘

成季 (XIII в.) 

1254 г. 

«Собрание отобранных мною 

рассказов о ста причинах» 

私聚百因縁集, «Сидзю 

хякуиннэн-сю:» 

Гукан Дзю:син 愚勧住信 

(XIII в.) 

1257 г. 

«Собрание песка и камней» 沙石集, «Сясэкисю:» Мудзю Итиэн 無住一円 

(1226–1312) 

1279–

1283 

«Собрание разных бесед» 雑談集, «Дзо:дансю:» Мудзю Итиэн 無住一円 

(1226–1312) 

1305 г. 

«Собрание Пути богов» 神道集, «Синто:-сю» ? XIV в. 

«Рассказы, собранные в Ёсино» 吉野拾遺, «Ёсино сю:и» ? XIV в. 

«Предания трёх стран» 三国伝記, «Сангоку 

дэнки» 

? 1407 г. 

 

Традиция сборников поучительных рассказов начинается в Японии с «Нихон 

рёики» – «Японских легенд о чудесах» (758–822 гг.), они же «Записи о чудесах 

дивных воздаяния прижизненного за добрые и злые дела, случившиеся в стране 

Японии»; см.: [Нихон рё:ики 1995]. Составитель, монах Кёкай из храма  Якусидзи в 

городе Нара, дал в этом сборнике целых три предисловия, к каждому из свитков. И в 

предисловиях, и в рассказах снова и снова говорится о законе воздаяния – счастьем 

за добро и горем за зло. По большей части речь идёт о прижизненном воздаянии: 

добрые бедняки обретают богатство, больные исцеляются, злодеи терпят крах. Но 

также здесь немало историй о том, как дурные люди возрождаются в аду или в телах 

животных, а их ближние чудом узнают об этом. Людям приходят на помощь 
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милосердные бодхисаттвы и божества, но любое чудо не противоречит мировому 

закону кармы, а подтверждает его. При этом, как указывает А.Н. Мещеряков, 

сборник решает и другую задачу: точно датированные и расставленные, как правило, 

в хронологическом порядке рассказы дают картину «одной большой истории 

кармического воздаяния, истории, которая имеет своим вмещающим ландшафтом 

целую страну – Японию» [Там же, 19–20]. На эту задачу работают подробные 

указания: в какой провинции, уезде, деревне свершилось то или иное чудо. В 

«Кондзяку» из 116 рассказов «Нихон рёики» взяты по меньшей мере 76. Как и в 

случаях с другими сборниками, точное число совпадений указать сложно, оно 

зависит от того, какую степень сходства считать достаточной; мы будем следовать 

указателю источников в [Buddhist tales 2015]. Главное отличие между сборниками в 

том, что «Нихон рёики» написан на китайском языке – основном языке буддийской 

книжности в Японии времён Кёкая, – тогда как в «Кондзяку» рассказы переведены 

на японский. Перевод этот в целом очень точен, хотя иногда и опускает подробности. 

Задача описать всю Японию как буддийскую страну важна и для составителей 

«Кондзяку», хотя вообще здесь точное место и время действия указаны далеко не 

всюду.  

Рассказы, взятые из «Нихон рёики», в «Кондзяку» помещаются в основном в 

буддийских свитках японской части (с 11-го по 20-й)7. Часто они даются блоками по 

пять и больше, самый крупный блок – в свитке 20-м: восемнадцать рассказов с 

единственной перебивкой. При этом они почти никогда не расставлены в том же 

порядке, что в исходном тексте. Рассказы не просто распределены по темам (чудеса 

«Лотосовой сутры», чудеса бодхисаттвы Каннон и др.), но подобраны так, чтобы 

между ними прослеживалась связь по цепочке: «два рассказа – один разряд», нива 

итируй8. Это значит, что два и только два рассказа имеют некий общий мотив. Такой 

принцип построения напоминает «песенные цепочки» рэнга, где за трёхстишием 

следует двустишие, развивая его тему, затем это двустишие продолжается новым 

трёхстишием, и их общая тема оказывается уже другой, и т.д. [Konishi 1991, 134] 

Возьмём для примера три рассказа: 20–24, 20–25 и 20–26 (в «Нихон рёики» это, 

соответственно, рассказы 2–38, 1–15 и 1–29). В первом из них жадный монах после 

смерти возрождается в теле змеи и приползает сторожить свой тайник; так его 

ученики находят деньги учителя и тратят их на поминальный обряд. Во втором 

жадный и глупый мирянин избивает монаха-попрошайку и после этого сходит с ума; 

дети богача просят монаха провести обряд, и безумец исцеляется. В третьем рассказе 

мирянин, не верящий в Закон Будды, избивает монаха, пришедшего за подаянием, а 

потом гибнет нелепой смертью: в дороге прячется от дождя под навесом чьего-то 

амбара, и амбар на него обрушивается. Первый и второй рассказы объединяют темы 

жадности, а также заботы младших о старшем; второй и третий связаны мотивом 

«нельзя обижать просящих милостыню», причём в третьем рассказе герой действует 

не из жадности, а из неприязни к монахам. В «Нихон рёики» между названными 

историями и соседними подобной тематической связи нет, за исключением общей 

для них всех темы неизбежного воздаяния.  

 

«Рассказы с картинками о Трёх Сокровищах», «Самбо экотоба» или 

«Самбоэ» (984 г.) составил мирянин, поэт и знаток словесности Минамото-но 

Тамэнори (ум. 1011). Сборник предназначался для принцессы Сонси (966–985), 

дочери государя Рэйдзэя, незадолго до смерти принявшей монашество; см.: [Kamens 

1988]. Сборник делится на три части по «Трём Сокровищам» – Будда, Учение, 

                                                           

7 Также два рассказа включены в 23-й свиток, по одному в 24-й и 26-й. 

8 Эта схема исследована в работе [Кунисаки 1962].  
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Община – и состоит из 62 историй; вероятно, они сопровождались рисунками, но 

сохранился только текст9. Первая часть содержит рассказы о жизни Будды, вторая – 

о принятии буддизма в Японии (здесь почти все рассказы взяты из «Нихон рёики»), 

третья – о почитании будд, чтениях сутр, поднесении даров общине и прочих 

обрядах, образующих годовой цикл. Сборник имеет предисловие, а каждая часть – 

небольшое введение; текст сохранился как в китайском изводе, так и в японском. 

Речь здесь тоже идёт о воздаянии, но не о добрых и злых делах вообще, а о 

целенаправленном накоплении «заслуг», кудоку, посредством благочестивых деяний.  

Три части сборника, как и в «Кондзяку», соответствуют трём эпохам: древности, 

недавней старине и современности. Правда, о Китае Тамэнори почти не пишет, 

замечая лишь, что там Закон Будды пришёл в упадок, а в Японии процветает; 

составители «Кондзяку» отчасти соглашаются с этим, но рассказы о китайских 

наставниках всё-таки приводят во множестве. Ранняя пора усвоения Закона Будды в 

Японии описана в «Кондзяку» примерно так же, как в «Самбоэ», но дополнена 

рассказами из летописей и преданиями старейших японских храмов. Из «Самбоэ» в 

«Кондзяку» взято по меньшей мере 32 рассказа, в основном из второй и третьей 

частей (восемь общих с «Нихон рёики»), сосредоточены они в свитках 11-м и 12-м.  

Следующие два тематических сборника принято относить к традиции сэцува, 

хотя каждый из них представляет особый жанр; см: [Японские легенды 1984; Dykstra 

1977]. «Японские записки о возрождении в краю Высшей Радости», «Нихон одзё 

Гокураку-ки» (980-е гг.) мирянина Ёсисигэ-но Ясутанэ (933–1002) содержат одзёдэн, 

предания о возрождении в Чистой земле 10 . Они включены в «Кондзяку» почти 

целиком, 36 рассказов из 42, в основном из них состоит свиток 15-й. «Записки о 

могуществе Лотосовой сутры в Великой стране Японии», «Дай Нихон-коку 

Хоккэ-гэнки» (1040-е гг.) монаха Тингэна относятся к жанру рэйгэнки, «записок о 

чудесах»; в данном случае это чудеса «Лотосовой сутры». Этот сборник также 

вошёл в «Кондзяку» почти весь. Рассказы из него занимают вторую половину 12-го 

свитка, 13-й и первую половину 14-го, представлены они и в других свитках (всего 

взят 101 рассказ из 129). Порядок рассказов в «Кондзяку» опять-таки не такой, как в 

обоих исходных текстах; как и в случае «Нихон рёики», рассказы переведены с 

китайского на японский.  

Если в «Нихон рёики» больше внимания уделялось прижизненному 

воздаянию, то в «Гокураку-ки» – посмертному; одни и те же рассказы, 

заимствованные из одного сборника в другой, в корпусе целого произведения 

получают различное прочтение. В «Хоккэ-гэнки» в центре внимания благое действие 

«Лотосовой сутры», но когда рассказ из этого сборника появляется в другом, 

акценты смещаются, например, на чудеса священных книг в целом [Японские 

легенды 1984, 7–8] . «Гокураку-ки» и «Хоккэ-гэнки» в гораздо большей степени, чем 

«Нихон рёики», нацелены на преодоление мирского, на подвижничество ради 

достижения просветления, а не ради успеха в нынешней жизни. В одном из 

рассказов «Гокураку-ки» (11) монах после смерти возрождается в Чистой земле, во 

сне является другу и объясняет: «…стал я читать сутры и задумал переродиться в 

Краю Вечной радости. Сердцем своим желал я того и понял, что дело нелегкое. 

Потому я забросил дела людские и разговоры. Что бы ни делал, я размышлял только 

о совершенстве Амиды и великолепии Пречистой Земли» [Там же, 140]. А монах из 

                                                           

9 Или же текст служил приложением к свиткам картин: принцесса могла любоваться ими, а 

одна из свитских дам тем временем вслух читала ей рассказы [Kamens 1988, 6]. 

10 К этому жанру также относятся «Продолжение преданий нашей страны о возрождении», 

«Дзоку хонтё: о:дзё:дэн» Ооэ-но Масафусы (1041–1111) и «Избранные предания о возрождении», 

«Сю:и о:дзё:дэн», Миёси-но Тамэясу (1049–1139); оба эти сборника относятся к началу XII в., ко 

времени составления «Кондзяку». 
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рассказа 7 копил деньги себе на похороны и сразу вознестись не сумел, будучи 

отягощен мирской заботой [Там же, 139]. Изложение рассказов соответствует этому 

стремлению к единой цели – характеры героев почти не обрисованы, важно лишь их 

положение на шкале добра и зла (причем здесь, по сути, все равны: и придворный, и 

бедняк перед лицом Будды – лишь праведник либо грешник). Рассказов о мирянах в 

таких сборниках сравнительно немного – главные действующие лица чаще монахи. 

А.Н. Мещеряков указывает на отсутствие в таких сборниках юмора, серьезность 

повествования: сиюминутное следует забыть на пути к вечной цели [Там же, 12–13].  

Сравним рассказ «Кондзяку» 11–2 с соответствующими историями из 

«Самбоэ» (2–3) и «Гокураку-ки» (2). Их героя, монаха-простеца Гёки, он же Гёги 

(668–749), ещё при жизни чтили как милосердного бодхисаттву, а в традиции сэцува 

он стал одним из постоянных героев. В «Самбоэ» говорится о его происхождении, 

странствиях по Японии, доброте к простым людям, о его чудесной прозорливости, о 

том, как государь его призвал помочь выстроить, а потом освятить храм Тодайдзи в 

городе Нара, а также о том, как завистник, монах-книжник Тико был при жизни 

ввергнут в ад в наказание за презрительные речи о Гёки. Перед нами текст в жанре 

«жизнеописания достойного монаха», косодэн; некоторые его эпизоды взяты из 

«Нихон рёики» (там это рассказы 2–29 и др., каждый посвящён лишь одному эпизоду 

жизни праведника).  

В «Гокураку-ки» Гёги, как и герои многих других преданий о возрождении, с 

самого рождения имеет природу святого, а не достигает святости путём 

подвижничества. Он с детства проповедует, да так, что никто не остаётся 

равнодушным к его словам, затем странствует, совершает чудеса. Государь 

благоволит ему, из-за чего монах Тико и начинает завидовать: «Я – великий монах 

многомудрый, а Гёги – низкоумный послушник. Отчего же государь пренебрегает 

мною и жалует Гёги?» [Там же, 34]. После этого Тико умирает и попадает в 

преисподнюю, где видит воочию, какая участь ожидает его и какая – Гёки; 

вернувшись к жизни, Тико раскаивается. Призыв никого не презирать часто 

встречается в рассказах сэцува – любой нищий может оказаться бодхисаттвой, 

чваниться же ученостью или богатством не имеет смысла. Последний эпизод 

рассказа о Гёки в «Гокураку-ки» повествует о том как монах отказался освятить 

нововозведенный храм Тодайдзи, желая предоставить это дело святому из Индии по 

имени Бодхисена, который должен был скоро прибыть из Индии. При встрече Гёки 

обменялся с индийцем песнями, и все поняли, что Гёки – воплощение бодхисаттвы. 

Интересно, что судьбе монаха Тико в «Гокураку-ки» посвящен еще отдельный 

рассказ (11). Усердие, помощь почившего ранее друга и будды Амиды приводят к 

тому, что Тико возрождается в Чистой земле. Здесь Тико предстает человеком, пусть 

не совершенным изначально, но готовым упорно молиться и учиться на своих 

ошибках; чудеса даются ему по его же трудам.  

В «Кондзяку» мы видим почти всё то же самое, но здесь акценты снова 

расставлены иначе. Вся история о Гёки и Бодхисене вынесена в отдельный рассказ, 

где главный герой Бодхисена (11–7). В рассказе же 11–2 подробно прослежены 

отношения между Гёки и Тико. Неприязнь книжника к неучёному монашку, по 

версии «Кондзяку», началась с того, когда Гёки в молодости пришёл послушать 

проповедь Тико, хотел с ним поспорить, Тико не удостоил его ответом, а Гёки 

спросил: разве ты не помнишь, как я шил для тебя штаны? Ведь в прошлой жизни 

Гёки был девочкой-мирянкой, и однажды она помогала шить одежду для отцовского 

слуги, решившего уйти в монахи. Этот-то слуга преуспел в ученье и стал знаменит 

под именем Тико, а девочка рано умерла, в новой жизни родилась в мужском теле и 

стала монахом по имени Гёки, бодхисаттвой, способным вспомнить свои 

предыдущие рождения. Всё это ей удалось в том числе и потому, что она заботилась 

о будущем монахе; таким образом, Тико, сам того не зная, был причиной той самой 
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славы Гёки, которой завидовал. Версия «Кондзяку» выглядит менее книжной и более 

сказочной; отметим, как важен в ней мотив звучащей проповеди.  

И «Гокураку-ки», и «Хоккэ-гэнки» нацелены прежде всего на сбор сообщений 

о чудесах, отсюда – большое число однотипных рассказов. Здесь, в отличие от 

поздних сборников, таких как «Собрание песка и камней», ещё нет установки на то, 

что к праведности ведут столь же разнообразные пути, как и ко греху. Иногда в 

«Кондзяку» это впечатление даже усиливается. Например, в рассказах с 14–12 по 14–

25 преданные почитатели «Лотосовой сутры» чудом узнают о том, как в прошлой 

жизни познакомились с этой книгой, «завязали с нею связь», что и позволило им в 

нынешнем рождении стать её чтецами и хранителями. Все эти люди так или иначе 

недовольны собой: нетвёрдо помнят какое-то место из сутры, не обладают приятной 

внешностью11 и т.п. Каждый узнаёт, за какую вину из прошлой жизни он в этот раз 

родился таким; от рассказа к рассказу меняются только недостатки и их причины, а в 

остальном текст совпадает почти дословно. В «Хоккэ-гэнки» эти рассказы идут 

подряд, но лишь по два или три, а в «Кондзяку» они образуют длинную серию. 

Возможно, сделано это просто ради систематизации, но мы бы предположили и 

другую цель. Не цитируя самой сутры, рассказчик показывает этой монотонностью 

повторов, как в Японии беспрестанно повторяют «Лотосовую сутру», на разные 

голоса твердят её главную мысль: что каждый может обрести спасение, а потому 

никого не надо презирать.  

К сборникам «Гокураку-ки» и «Хоккэ-гэнки» примыкают «Предания нашей 

страны о божествах и бессмертных», «Хонтё: синсэн-дэн», Ооэ-но Масафусы 

(1041–1111), составленные на рубеже XI–XII вв. В этом сборнике тоже идёт речь о 

чудесах, но не буддийских, а даосских. Рассказы из него входят в «Кондзяку», но 

отдельного свитка для них нет; даосские чудотворцы здесь стоят в одном ряду с 

буддийскими подвижниками. Из буддийских «Записок о чудесном могуществе 

бодхисаттвы Дзидзо», «Дзидзо: босацу рэйгэнки» (XI в.) в «Кондзяку» взят 31 

рассказ; за единственным исключением все рассказы свитка 17-го о бодхисаттве 

Дзидзо, заступнике грешников, восходят к нему. Правда, возможно и обратное 

заимствование: из «Кондзяку» в сборник о Дзидзо; см.: [Dykstra 1978]. В свиток 16-й 

вошли некоторые предания их «Записок о чудесах бодхисаттвы Каннон в храме 

Хасэ-дэра», «Хасэ-дэра Каннон гэнки»12 , и здесь тоже неясно, какой из текстов 

появился раньше; см.: [Dykstra 1976]. 

 

Ещё два сборника напрямую связаны с устной традицией проповедей; см.: 

[Keene 1999, 571–572]. Книга «Сто дней бесед о Законе: записи со слуха», «Хякудза 

ходан кикигакисё», содержит конспекты проповедей, прозвучавших во время 

стодневных чтений «Лотосовой сутры» в 1110 г.13, в том числе 35 рассказов сэцува. 

Целью таких чтений было прежде всего накопление «заслуг», улучшение кармы, а не 

умножение знаний, но во многом монашеская учёность в Японии развивалась 

именно благодаря им. Точных соответствий в «Кондзяку» рассказы «Хякудза ходан» 

не имеют, однако сравнивая эти сборники, можно представить, как могли бы звучать 

«Стародавние повести» в устном изложении, как бы они встраивались в проповедь. 

По «Ста дням» видно, что рабочая запись назидательного рассказа предполагала 

                                                           

11 Ср. в «Записках у изголовья»: «Проповедник должен быть благообразен лицом. Когда 

глядишь на него, не отводя глаз, лучше постигаешь святость поучения» (эпизод 33, перевод Веры 

Марковой). 

12 Сохранившийся текст датируется XII–XIII вв., но возможно, более ранняя версия сложилась 

раньше «Кондзяку». 
13 На деле чтения заняли триста дней, кроме «Лотосовой» были разобраны также и другие 

сутры. 
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лишь общую схему; в «Кондзяку» перед нами, скорее, не заготовки для проповедей, 

а попытка передать звучащий устный рассказ литературными средствами [Kelsey 

1976, 25–26]. Конспекты других 27 рассказов входят в «Собрание однажды 

слышанного», «Утигики-сю» (1130-е гг.), из них 21 рассказ есть в «Кондзяку». 

Возьмём для примера рассказ 19 из «Утигики». В нём кратко сообщается, как монах 

Кукай (774–835) на берегу дворцового пруда вёл обряд, читая «Сутру о вызывании 

дождя», и на жертвеннике появились две змеи, а потом уползли в пруд. Точно 

названы размеры змей (пять сяку и пять сун, 1,5 м и 15 см) и сказано, что большая 

несла на себе малую, а у той чешуя была золотая. При обряде присутствовало два 

десятка монахов, но змей видели только Кукай и ещё четверо самых опытных 

наставников. Кукая спросили, что значит это видение, и он объяснил: драконы из 

индийского озера Анаватапта прибыли к нам на помощь. И сразу хлынул дождь, и с 

тех пор моления о дожде во дворце проводятся по этому образцу. В «Кондзяку» (14–

41) описание чуда предваряется картиной страшной засухи, страданий народа и 

тревоги государя; говорится, как Кукая призвали ко двору и спросили, что делать, а 

он предложил провести обряд. Сам дождь тоже описан подробнее. В «Утигики» 

рассказ стоит в ряду историй о монахах-чудотворцах, а в «Кондзяку» – среди 

рассказов о чудесах священных книг, в данном случае «Сутры о вызывании дождя».  

 

Среди жанров японской словесности IX–XI вв., пожалуй, нет таких, чьё 

влияние не прослеживается в «Кондзяку». Прежде всего следует назвать поэтические 

антологии. В них часто «японские песни» вака сопровождаются краткими 

сведениями о том, кто и когда их сложил, и из такого сообщения нередко вырастает 

рассказ сэцува (таковы в «Кондзяку» рассказы с 24–37 по 24–41 и другие). Как 

указывает Кониси, хронологический порядок частей «Кондзяку» также сближает это 

собрание не с летописями, а скорее с антологиями, где песни помещаются по 

порядку сезонов, с весны до осени [Konishi 1991, 135]. Картина времени в обоих 

случаях не линейная, а циклическая, только в антологиях это постоянный, должный 

ход времени, поддерживаемый праведностью правителя [Мещеряков 2014, 76–107], 

а в «Кондзяку» – неизбежная смена эпох, о которой учил Будда: за временами 

«правильного Закона» следуют века «подобия Закона», затем пора упадка, «конца 

Закона», а потом в мир приходит новый будда. Что касается исторических 

сочинений, таких как летописи и «зерцала», кагами, то их соотношение с «Кондзяку» 

мы надеемся обсудить в отдельной статье. 

На стыке художественной литературы и исторической располагается жанр 

воинских повестей, гунки-моногатари. В этих сказаниях в центре внимания (за 

редким исключением) – военный конфликт и судьбы вовлеченных в него людей. В 

25-м свитке «Кондзяку», посвященном воинам, есть параллели со старейшими 

текстами жанра гунки, такими как «Записи о Масакадо», «Масакадоки» (или 

«Сёмонки», 940 г.), и «Сказание о земле Муцу», «Муцуваки» (конец XI в.)14. В 

отличие от более поздних воинских повестей, два этих текста были написаны на 

китайском и предназначались не для устного рассказа, а для чтения. «Масакадоки» 

написаны менее чем через полгода после описываемых событий: здесь говорится, 

как военачальник Тайра-но Масакадо поднял мятеж и захватил множество земель, 

объявил себя новым государем, однако вскоре был побежден и убит. В «Кондзяку» 

эта история открывает 25-ый свиток, и отношение рассказчика к Масакадо выглядит 

более жестким, нежели в гунки; мятежник показан доблестным, и всё же злодеем. 

Хотя «Масакадоки» в сравнении с более поздними повестями и кажутся гораздо 

больше ориентированными на «документальность», образ Масакадо в них более 

романтизирован, чем в «Кондзяку». И рассказ, и повесть заканчиваются сообщением 

                                                           
14 Переводы памятников на русский язык см.: [Японские сказания 2012]. 
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о том, что Масакадо по закону воздаяния был ввергнут в ад, где и терпит с тех пор 

мучения.  

«Муцуваки» повествуют о Девятилетней войне в Муцу (1051–1062 гг.), когда 

Минамото-но Ёриёси был отправлен усмирять мятежный род Абэ и вступил с ними в 

затяжное противостояние. Повесть, очевидно, была написана вскоре после 

окончания войны [Varley 1994, 36]. Рассказ 25–13 в «Кондзяку» является сжатым 

переложением «Муцуваки», и составитель сборника в данном случае, видимо, скорее 

старался зафиксировать ключевые факты, нежели заботился о том, чтобы эти факты 

произвели на читателя должное впечатление. По сравнению с исходной повестью, в 

«Кондзяку» события описаны не настолько драматично, однако некоторые 

трагические эпизоды пересказаны: например, история самоубийства жены 

потерпевшего поражение Абэ-но Садатоо или сцена плача слуг, вынужденных 

расчесывать волосы на отрубленных головах их хозяев. Такой стиль изложения, 

возможно, предполагал способность рассказчика (и читателя) самостоятельно 

достроить необходимые подробности. 

В предисловии к «Самбоэ» говорится, что поучительные рассказы – чтение 

более полезное, чем мирские повести, полные небылиц [Kamens 1988, 93], но вообще 

в иерархии жанров японской словесности сборники сэцува занимают более низкое 

место, чем «песенные повести», ута-моногатари, X в. и «сочинённые повести» 

цукури-моногатари, X–XI вв. В «песенных повестях» каждый из эпизодов описывает 

историю сложения одной или нескольких песен вака. Несколько рассказов в 

«Кондзяку» взяты из таких повестей: из «Исэ-моногатари» (24–35, 24–36, 30–4) и 

«Ямато-моногатари» (19–2, а также семь из 14 рассказов свитка 30-го). Кониси 

Дзинъити сравнивает версии одного и того же сюжета в «Кондзяку» и в «Ямато-

моногатари». Это рассказ о бедняке и его бывшей жене, добившейся благополучия; 

см.: [Ямато-моногатари 1982, 166–169]. В «Ямато-моногатари» (эпизод 148) эта 

история излагается в основном с точки зрения жены: поначалу мы не знаем, что 

стало с мужем, и тем яснее можем понять, какой шок испытала женщина, снова 

повстречав его. В «Кондзяку» (30–5), напротив, после расставания супругов 

прослеживается судьба и мужа, и жены, причем описание содержит различные 

мелкие подробности, характерные для устного повествования [Konishi 1991, 131–

133]. 

Вообще Кониси различает в японской словесности два пласта. Первый – это, 

условно говоря, «книги для писателей»: тексты, рассчитанные на тех, кто сам 

сочиняет, является и читателем, и творцом. Таковы в большинстве своём 

произведения придворной словесности. Писать китайские стихи каждому сановнику 

приходилось по обычаям службы, песни вака слагали при дворе и мужчины, и дамы, 

повести из столичной жизни также создавались в этом кругу. Очень во многом они 

рассчитаны на читателей, которые хорошо представляют себе все обстоятельства 

действия, с лёгкостью опознают скрытые цитаты, понимают намёки и т.д. Другой 

пласт – «книги для читателей», где место и время действия обсуждаются подробно, 

где предполагаемый читатель с условиями жизни героев изначально не знаком. 

Казалось бы, рассказы сэцува следует отнести к этому второму пласту. Если перед 

нами истории о чудесах, то понятно, что читатель «не должен» заранее знать, как 

поведут себя бодхисаттвы или демоны, что скажут говорящие звери, – иначе не 

получится чуда. Но и в бытовых рассказах видна такая же установка: читатель будто 

бы не знает, как живут герои, и примерить их ситуацию на себя может только в 

конце, когда прозвучит мораль. Если вернуться к примеру из «Ямато-моногатари», 

читательская реакция первого типа – это «какую бы песню сложили мы, случись с 

нами подобное»; второго типа – «даже столь удивительные события обусловлены 

кармой прежних рождений, значит, и нам нечего жаловаться на то, как мы живём». 

Однако Кониси показывает, что в «Кондзяку» читательская готовность домыслить 
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недосказанное также очень важна: исходит она в этом случае из опыта слушания 

проповедей, участия в обрядах, опыта «веры» – не важно, в религиозном смысле или 

в бытовом, вроде веры в лисьи козни. На наш взгляд, один из путей совместного 

творчества  читателя (слушателя) и рассказчика в традиции сэцува – это соотнесение 

рассказа с другими версиями той же истории; не только смысл рассказа зависит от 

контекста, но и контекст во многом проясняется тем, какая из версий известной 

истории взята в данном случае.  

* * * 

Следующие сборники относятся примерно к тому же времени, что и 

«Кондзяку», и трудно сказать, какие ему предшествовали, а какие следовали за ним. 

Более того, между ним и некоторыми текстами вообще сложно провести чёткую 

грань.  

Таковы «Повести старшего советника Удзи», «Удзи дайнагон моногатари», 

– «сборник-призрак», один из самых загадочных памятников во всей японской 

словесности. Рукописи его не сохранились, но он упоминается в нескольких 

сочинениях, в том числе в «Рассказах, собранных в Удзи», о которых речь пойдёт 

ниже. Там в предисловии сказано: 

 

Есть на свете «Повести старшего советника Удзи». Этот старший 

советник – человек по имени Такакуни, внук господина Нисиномия (он же 

Такаакира), второй сын старшего советника Тосиката. 

В зрелые годы Такакуни стал плохо переносить жару. Он испрашивал 

отпуск и с пятого по восьмой месяцы затворялся в месте, что зовётся 

Нансэнбо, на южном склоне холма возле книгохранилища храма Бёдоин [у 

реки Удзи]. Потому его и прозвали старшим советником Удзи. 

Бывало, закрутит волосы в два узла – странный вид! – расстелет на 

полу циновку, ляжет в холодке, велит слуге обмахивать его большим веером. 

И зовёт к себе всех, кто проходит мимо, – низших, средних и высших без 

разбора – просит рассказать о старине, а сам лежит за занавесом и всё 

записывает в большую тетрадь. 

Там есть рассказы и индийские, и китайские, и японские. Среди них и 

величавые, и смешные, и страшные, и грустные, и грязные, немного рассказов 

пустых, а есть и весьма тонкие – всякие, каких только нет! 

 

Далее в предисловии говорится, что позже книгу Такакуни дописывали 

другие люди, и всё же некоторые рассказы в нее не вошли; их-то читателю и 

предлагает новый сборник. 

Скажем несколько слов о собирателе рассказов и его предках. Принц 

Такаакира (914–983), десятый сын государя Дайго, был выведен из государева рода и 

по обычаю получил прозвание Минамото. Он был Левым министром в пору 

правления государя Рэйдзэй. Тосиката (959–1027), третий сын Такаакиры, столь 

высокой должности не занимал, но считался одним из ближних людей государя 

Итидзё и славился мудростью; рассказы о нём входят в несколько собраний сэцува15. 

Второй сын Тосикаты, Минамото-но Такакуни (1004–1077), также служил при дворе, 

входил в ближнее окружение канцлера Фудзивара-но Ёримити, с которым состоял в 

родстве (бабка Такакуни была сестрой деда Ёримити). Храм Бёдоин на реке Удзи, 

один из шедевров японского зодчества, Ёримити построил в 1052 г.; этот год в 

Японии считали первым годом эпохи «конца Закона», поры неизбежного упадка 

                                                           

15 Например, в «Дзиккинсё» (см. о нём ниже)  
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буддийского учения и всего мироздания в целом 16 . Странная причёска Такакуни 

(поверх неё невозможно надеть шапку, обязательный головной убор взрослого 

мужчины-мирянина) указывает, видимо, на то, что советник на отдыхе окончательно 

ушёл в частную жизнь, отбросил светские условности. Но в монахи не постригся, 

хотя приют его называется «Кельей к югу от ручья», как монашеская обитель. Его 

коллекция рассказов будто бы и стала сборником «Удзи дайнагон моногатари».  

По описанию этот свод рассказов очень похож на «Кондзяку»: те же три части 

по трём странам, то же разнообразие и огромный объём. Существовала ли такая 

книга, и если да, послужила ли она для «Кондзяку» не только образцом, но и 

источником рассказов? Или же под нею имеется в виду не что иное как «Кондзяку»? 

В ранних изданиях «Стародавних повестей» (с XVIII в. до начала XX в.) 

составителем значится Минамото-но Такакуни, а порой и заглавие звучит как 

«Повести старшего советника Удзи». С другой стороны, самая старая из известных 

рукописей, «Рукопись семьи Судзука», не содержит данных о составителе и 

озаглавлена как «Кондзяку», а не «Удзи дайнагон моногатари». Исследователи до 

сих пор спорят, считать ли собрание Такакуни и «Кондзяку» одной и той же книгой 

или нет, но чаще их всё-таки различают.  

В предисловиях к сборникам XIII в. станет общим местом утверждение 

составителя: я не буду отделять хорошие рассказы от плохих, положительные 

примеры от отрицательных (хотя на самом деле рассказы в сборниках, конечно, 

всегда отобраны). Вероятно, эта черта восходит к преданию о Минамото-но 

Такакуни, так что его собрание, будем ли мы отождествлять его с «Кондзяку» или 

нет, стало для дальнейшей традиции определяющим ещё и в этом смысле.  

 

«Старинное собрание поучительных рассказов», «Кохон сэцува-сю», 

сохранилось в рукописи, датируемой первой третью XII в. и открытой в 1943 г. На её 

обложке стоит заглавие «Стародавние повести», рассказы, как и в «Кондзяку», 

начинаются со слов «В стародавние времена…», всего их 70. На первый взгляд, это 

фрагмент или выборка из «Кондзяку», каких известно несколько десятков. Однако 

некоторые рассказы в этой рукописи не имеют соответствий в «Кондзяку», а другие 

поначалу похожи, но сюжет в них развивается иначе. В итоге решено было считать 

эту книгу самостоятельным сборником, заглавие ей дали исследователи (также её 

иногда называют просто «рукописью Умэдзава»).  

Дональд Кин в книге по истории японской литературы сопоставляет два 

рассказа из «Кохон» (4 и 5) с похожими историями из «Кондзяку» (24–51 и 24–52). В 

них одни и те же действующие лица – придворный Ооэ-но Масахира и его жена, 

знаменитая поэтесса Акадзомэ-эмон, жившие на рубеже X–XI вв. Построены 

рассказы вокруг одних и тех же стихотворений, которые сочинили эти двое. Однако 

смысл рассказов и трактовка стихов прямо противоположные: в «Кохон» перед нами 

история нелюбви и несчастного брака, тогда как в «Кондзяку» чувства супругов 

непросты, но любовь всё-таки побеждает [Keene 1999, 577–578]. Вообще «Старинное 

собрание» ближе к придворной словесности, чем любой из свитков «Стародавних 

повестей»; оно, например, содержит увлекательный, пусть и недостоверный рассказ 

о том, как была написана «Повесть о Гэндзи» (рассказ 9). Эта история может 

служить хорошим примером к теме «наивного читателя» и «читателя-творца». 

Придворная дама беседует с государыней (сестрой упомянутого выше канцлера 

Ёримити) о том, как бы раздобыть новых книг: верховная жрица столичного 

святилища Камо просит что-нибудь почитать, а старые повести она уже все прочла. 

Вот ты и напиши! – велит государыня, дама берётся за дело и создаёт величайший 

шедевр японской словесности всех времён.  

                                                           

16 См.: [Трубникова, Бабкова 2014, 60–67]. 
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Исследователи различают в традиции сэцува две ветви, религиозную и 

светскую. Сборники, составленные до «Кондзяку», содержат рассказы только 

буддийские. Начало собраниям мирских рассказов, как часто считается, положили 

именно «Стародавние повести», и мирские истории «Кондзяку» (вторая половина 

японской части, свитки с 22-го по 31-й) долгое время ценились выше буддийских, в 

том числе и потому, что буддийские рассказы «Кондзяку» по большей части уже 

появлялись в более ранних сборниках. Их чаще переписывали, издавали, 

исследовали, а потом и переводили на современный японский и на европейские 

языки. При этом к традиции поучительных рассказов можно отнести несколько 

текстов преимущественно мирского содержания, и самый ранний из них мог 

предшествовать «Кондзяку». Он, как и ранние буддийские сборники, написан на 

китайском языке, только здесь это не язык буддийских книг, а язык мужской 

придворной словесности; лишь отдельные места изложены по-японски. Это 

«Сборник бесед Ооэ», «Годансё» (1100-е гг.). Фудзивара-но Санэканэ (1085–1112) 

составил его из записей устных рассказов и рассуждений Ооэ-но Масафусы (1041–

1111) – правнука Масахиры и Акадзомэ-эмон, прославленного знатока китайской и 

японской словесности, а также придворных обычаев; см.: [Ury 1993; Япония в эпоху 

Хэйан 2009, 156–215]. Как считается, Масафуса сам составил несколько сборников 

сэцува религиозного содержания, о возрождении в раю и о даосских бессмертных 

(см. выше). Что же касается бесед, то в них Масафуса разбирает старинные и 

недавние события при дворе, толкует предсказания гадателей и китайские стихи, 

сложенные по разным поводам. Каким бы строгим и подробным правилам ни 

подчинялась придворная жизнь, любое из них можно трактовать по-разному, и 

задать общий принцип толкования правил невозможно; можно лишь показать на 

примерах, как разные люди применяли эти правила на пользу или во вред себе и 

окружающим. Такова главная тема «Годансё». «Кондзяку» имеет с ним около 

десятка общих рассказов, в основном в свитке 24-м, но там тема другая: мирские 

искусства, такие как врачевание, поэзия, музыка, предсказания по звёздам и др., их 

возможности, часто близкие к чудесным.  

Слово «беседы», дан, из заглавия «Годансё», станет одним из жанровых 

определений для сборников поучительных рассказов: в «Беседах о делах старины», 

«Кодзидан» (см. ниже) или «Собрании разных бесед», «Дзодансю» (1305 г.). 

Напомним, что сэцува – термин, введённый исследователями, в самой же традиции 

чаще встречаются названия моногатари, или дан, или ки («записки»), или 

определения жанра в заглавиях нет вовсе. Слово «собрание», сю, как в заглавии 

«Кондзяку моногатари-сю», отсылает прежде всего к поэтическим антологиям 

(«Манъёсю», «Кокинсю» и др.) и предполагает внутреннюю связность: как 

стихотворения в антологии, так и рассказы в сборнике вместе составляют некую 

единую картину. Слово «сборник», сё, скорее, указывает на целенаправленный отбор 

и часто подразумевает авторский подход к традиции; так, в «Личных выборках» 

монаха Дзиэна («Гукансё», начало XIII в.) японская история изложена исходя из 

взглядов автора на закономерности смены эпох. Часто сё появляется в заглавиях 

сочинений, где отобраны и истолкованы отрывки из буддийских канонических 

текстов по какой-либо теме, выбранной составителем: таково сочинение монаха 

Нитирэна «Хоонсё» второй половины XIII в., чья тема – «возврат долга», 

«благодарность», хоон. 

Традицию «Бесед Ооэ» в XII в. продолжают «Сборник личных записей 

Накахара[-но Моромото]», «Тю:гайсё:» (1154 г.), и «Беседы Фукэ», «Фукэ-

гатари» (1161 г.). Обе эти книги содержат записи бесед канцлера Фудзивара-но 

Тададзанэ (1078–1162), сановника с непростой судьбой: он был ввергнут в опалу, 

вернулся, потом снова удалился в изгнание. Для более поздней традиции сэцува эти 
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два сборника, как и «Годансё», стали источниками множества придворных историй 

[Keene 1999, 582] и по цитируемости едва ли не обошли мирские разделы 

«Кондзяку». 

К собраниям мирских рассказов близки сочинения в жанре трактатов о 

поэтическом искусстве, карон. Из них следует назвать «Секреты мастерства 

Тосиёри», «Тосиёри дзуйно» (1113 г.). Минамото-но Тосиёри (1055–1129), дальний 

родич Минамото-но Такакуни (род Тосиёри пошёл от другого принца, брата 

государя Дайго), славился не только как поэт, но и как знаток поэзии, собиратель 

всевозможных историй о поэтах и обо всех тех, кто как-либо был причастен к 

созданию известных стихотворений. По одной из версий [Кунисаки 1985], Тосиёри 

мог быть также и составителем «Кондзяку», однако у других исследователей эта 

гипотеза поддержки не получила. 

 

Ещё две книги имеют отношение не к японской, а к китайской части 

«Кондзяку». Это, во-первых, «Китайские повести», «Кара-моногатари» (середина 

XII в.) Фудзивара-но Сигэнори (1135–1187), куда вошли переложения 27 рассказов 

из разных китайских источников; см.: [Geddes 2005]. Как указывает Д. Кин, эта 

первая книга японских переводов в собственном смысле слова [Keene 1999, 583]. 

Здесь каждый рассказ начинается словами «В старину…», мукаси; с мирскими 

китайскими историями из «Кондзяку» сборник имеет общие сюжеты, но способ 

изложения различается. Сравним рассказ из «Кара-моногатари» о китайском 

государе Сюань-цзуне и красавице Ян-гуйфэй (18) с рассказом из «Кондзяку» (10–7). 

В «Кара-моногатари» рассказ гораздо длиннее, в него включено несколько 

японских песен вака, и в целом перед нами повествование о любви. В «Кондзяку» же 

это рассказ о государе; наложница Ян выглядит как одно из важных обстоятельств 

его правления, но не как действующее лицо. Видимо, разница объясняется тем, что в 

основе рассказов лежат разные китайские версии этой многократно пересказанной 

истории, но сам выбор версий показателен. Отметим, что в более позднем 

«Сборнике наставлений в десяти разделах» (о нём речь пойдёт ниже, там это рассказ 

9–5) пересказана уже не история наложницы Ян как таковая, а её осмысление в 

поэме Бо Цзюй-и «Вечная печаль»; рассказ становится совсем кратким и служит 

одним из примеров того, что такое «печаль», «тоска», и почему этому чувству не 

надо поддаваться.  

Для «Кара-моногатари» одним из источников послужил китайский сборник 

жизнеописаний «Незрелые ищут», «Мэн цю» (VIII в.)17; в Японии он начиная с IX в. 

использовался при обучении китайскому языку. В 1204 г. Минамото-но Мицуюки 

(1163–1244), еще один дальний родич Такакуни, составил книгу «Незрелые ищут: 

родные песни», «Могю вака», где переведены (с сокращениями и дополнениями) 25 

историй из «Мэн цю». Как и в «Кара-моногатари», они сопровождаются японскими 

стихотворениями, а расставлены рассказы в порядке поэтической антологии: сначала 

идут истории по четырём временам года, затем истории о любви и т.д. Здесь уже 

ясно видна ориентация составителя сборника сэцува на образцы «высокой» 

словесности, среди которых антологии занимают высшее место; исследователи 

видят начало этого движения уже в «Кондзяку». 

Примечательно, что через «китайские» рассказы сборники сэцува связаны и с 

воинскими повестями. Примеры из китайской истории и литературы, которые 

присутствуют в гунки-моногатари, предположительно, во многих случаях имеют 

источником скорее пересказы в сэцува, нежели китайские тексты [Shirane et al. 2016, 

283]. 

                                                           

17 Заглавие восходит к одной из фраз древнекитайской «Книги перемен», в переводе Ю.К. 

Щуцкого – «Не я ищу юношей, юноши ищут меня». 
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С конца XII в. начинается «век поучительных рассказов» – с этого времени и 

до конца XIII в. новые сборники сэцува появляются во множестве. Во всех них так 

или иначе можно проследить влияние «Стародавних повестей»: общие рассказы, 

принцип построения, отбор тем и подходы к их освещению.  

«Собрание драгоценностей», «Хобуцусю» (около 1179 г.) приписывают 

Тайра-но Ясуёри (1146–1220), воину на службе у государя-монаха Госиракава-ин, а 

затем монаху в миру. О судьбе Ясуёри в пору смут второй половины XII в. говорится 

в «Повести о доме Тайра». Он был сослан на отдалённый остров, сумел оттуда 

вернуться, и перед самым началом междоусобной войны между родами Тайра и 

Минамото (а может быть, уже в пору войны) составил книгу, куда вошла будто бы 

записанная со слуха беседа монахов и прихожан в одном из столичных храмов. 

Название «Хобуцусю», возможно, отсылает к сборнику «Рассказов с картинками о 

Трёх Сокровищах» X в. («Самбо экотоба»), но если там было очевидно, каковы на 

свете величайшие сокровища – Будда, Учение и Община, – то здесь собеседники 

спорят, приводят примеры разных драгоценных вещей, умений и т.д., и лишь в итоге 

соглашаются, что буддийские сокровища ценнее всех. Книга сохранилась в 

нескольких изводах, какой из них считать основным, неясно. Эти сборники сильно 

различаются количеством рассказов: при переписывании в книгу включались 

истории, ранее в нее не входившие, при этом получившиеся тексты считались 

вариантами одного и того же произведения. Похожим образом рождались различные 

версии гунки-моногатари, таких, как «Повесть о братьях Сога»: часть историй 

(фактически, таких же сэцува), из которых состояло повествование, переписчики 

переделывали по-своему, и в итоге появлялись сильно отличающиеся друг от друга 

тексты, тем не менее, воспринимаемые как одно и то же произведение [Konishi 1991, 

173–174]. Построение «Хобуцусю» отсылает к историческим «зерцалам», кагами (где 

обычно дела минувших лет обсуждаются в беседе старцев). Вместе с тем, можно 

сказать, что здесь по-новому решается та же задача, что в «Кондзяку»: передать 

литературными средствами устный рассказ; только здесь ещё и описаны 

обстоятельства его произнесения и реакция слушателей. В «Хобуцусю» 

представлены те же три страны и три эпохи, что и в «Кондзяку», – древняя Индия, 

старинный Китай, Япония от древности до недавних дней; среди индийских сюжетов, 

например, присутствует японская краткая версия «Рамаяны».  

В 1210-е гг., после замирения междоусобиц, когда устанавливается новое, 

воинское правление (сёгунат), создаются по меньшей мере четыре сборника. Самый 

крупный из них, «Беседы о делах старины», «Кодзидан» (462 рассказа), 

принадлежит отставному придворному Минамото-но Акиканэ (1160–1215) 

[Кодзидан 2005]. Вероятно, он брал за образец «Годансё» и мирские свитки 

японской части «Кондзяку», а писал то на японском, то на китайском. «Кодзидан» 

делится на шесть частей, и в них появляются новые тематические разделы. Первый – 

о государях и их ближних родичах (такой свиток, возможно, в «Кондзяку» был или 

предполагался, и шёл он 21-м, открывая мирскую половину японской части). Дальше, 

как и в «Кондзяку», помещены рассказы о высших сановниках и о воинах, но между 

этими разделами вставлен раздел о монахах. Монашество здесь выглядит как один 

из слоёв общества, храмовая карьера – скорее, один из способов применить 

человеческие способности в здешнем мире, а не путь к спасению. За воинскими 

рассказами в «Кодзидан» следуют истории о синтоистских святилищах и 

буддийских храмах, а затем о мастерах различных искусств. Общих сюжетов в 

«Кондзяку» и «Кодзидан» много, но изложение почти всегда настолько разное, что 

трудно считать эти версии одним и тем же рассказом. В те же 1210-е гг., что и 

«Кодзидан», появилось «Продолжение бесед о делах старины», «Дзоку кодзидан» 

(185 рассказов). 
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«Собрание пробуждённого сердца», «Хоссинсю», принадлежит поэту-

отшельнику Камо-но Тёмэй (1155–1216), чьи  знаменитые «Записки из кельи», 

«Ходзёки», рисуют страшную картину наставшего «злого века», эпохи смут конца 

XII в., а затем рассказывают о счастье отшельничества; в русском переводе Н.И. 

Конрада этот текст переиздавался много раз. Кроме того, Тёмэй составил «Записки 

без названия», «Мумёсё» – трактат о поэтическом искусстве; см.: [Камо-но Тёмэй 

2015]. Сборник «Хоссинсю» содержит 102 рассказа, распределённых по восьми 

разделам; его основная тема восходит к изречению из «Сутры о Нирване»: «Будь 

учителем для своего сердца, но не давай сердцу быть твоим учителем»; см.: [Ury 

1972; Pandey 1992]. В предисловии Тёмэй пишет, что рассказы он собирал для себя: 

чтобы, глядя на мудрых, стараться подражать им, пусть с ними и трудно сравниться, 

а глядя на глупых, самому избегать глупостей. Таким образом, для него собирание 

рассказов – способ совершенствования, своеобразный путь подвижничества. Он 

пишет: я не берусь рассуждать о глубоком учении Будды, а записываю, что видел и 

слышал; индийских и китайских преданий я не трогаю, ибо они слишком далеки от 

нас, также оставляю в стороне чудеса будд и бодхисаттв, ибо не знаю, какие из них 

выбрать, а рассказываю в основном о делах людей. Говоря это, Тёмэй словно бы 

движется по оглавлению «Кондзяку» от индийской части к японской и отмечает, 

каких разделов, аналогичных «Стародавним повестям», в его книге не будет. Из 

этого возможно сделать вывод, что ожидания читателя, приступающего к книге 

поучительных рассказов, могли, по крайней мере с точки зрения Тёмэя, исходить из 

опыта знакомства с «Кондзяку».  

Одна из тем китайской части «Кондзяку» в «Хоссинсю» всё же звучит: это 

сыновняя почтительность; правда, обсуждается она на японских примерах. Из 13-го 

– 15-го свитков «Кондзяку», посвящённых чудесам, несколько рассказов тоже имеют 

параллели в «Хоссинсю», но Тёмэй пересказывает их с другой точки зрения: не как 

предания о буддах и бодхисаттвах, а как истории людей, в чьих сердцах пробудилась 

вера. Но действительно, гораздо большее сходство с «Хоссинсю» имеют в 

«Кондзяку» свитки начиная с 19-го, где речь идёт о том, как разные люди принимали 

монашество. Отметим, что тема «ухода в монахи», сюккэ, для «Хоссинсю» не менее 

важна, чем для «Кондзяку», однако у Тёмэй ещё больше места занимает тема 

отшельничества, «ухода от мира», тонсэй. Это понятие может относиться и к 

мирянам, удалившимся от света, и к монахам, когда те из больших храмов 

переселяются в уединённые кельи. Другая особенность «Хоссинсю» в том, что здесь, 

как и в «Записках из кельи», занятия поэзией и музыкой мыслятся как способы 

буддийского подвижничества; в «Кондзяку» же (в свитке 24-м) они, скорее, выглядят 

как особые пути, отличные от Пути Будды. Также в «Хоссинсю» самостоятельной 

темой рассказов становится самоубийство – столь характерное для японской 

культуры, по крайней мере на западный взгляд; этой теме Тёмэй отводит больше 

десятка историй. В «Кондзяку» герои погибают во многих рассказах, причин смерти 

множество, от бытовых до чудесных, часто люди сами губят себя, но самоубийц в 

прямом смысле слова среди них почти нет. 

Об «уходе от мира» речь идёт и в первой из двух частей небольшого сборника 

«Друг уединённой жизни», «Канкё-но томо» (1222 г.); см.: [Pandey 1995]. Его 

составил монах Кэйсэй (1189–1268), брат канцлера Кудзё-но Митииэ. В сборнике 

всего 32 рассказа, вторая часть отведена теме женской судьбы: в «Кондзяку» 

рассказов о женщинах много, но в особый свиток они не выделяются. По 

предположению Д. Кина, [Keene 1999, 770], «Канкё-но томо» был рассчитан на 

читательниц, вопреки принятому взгляду на традицию сэцува как «мужскую».  

 

Вероятно, в первой половине XIII в. появляется сборник, который чаще всего 

сравнивают с «Кондзяку»: это «Рассказы, собранные в Удзи», «Удзи сюи-
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моногатари»; см.: [Кикнадзе 2016]. Его составитель неизвестен; и заглавие, и 

предисловие отсылают к «Повестям среднего советника Удзи». Из 197 его рассказов 

по меньшей мере 83 имеют источники в «Кондзяку», но в «Удзи сюи» все эти 

сюжеты пересказаны заново. Перед нами уже не записи устных рассказов, а книга 

для чтения «глазами». То, что мог бы сыграть рассказчик (голосом, жестами и т.д.) 

или вообразить опытный слушатель устных рассказов, здесь передается 

литературными средствами. Именно сравнение с «Удзи сюи» позволяет понять, 

насколько в «Кондзяку» значимы отсылки к устной традиции. «Рассказы, собранные 

в Удзи» принято считать самым стилистически совершенным сочинением во всей 

традиции сэцува, из всех сборников его первым стали помещать в ряд классических 

произведений японской словесности. Сопоставлению «Кондзяку» и «Удзи сюи» 

посвящена книга [Свиридов 1981], где показано, что ассоциативные связи между 

рассказами во втором из сборников становятся гораздо более сложными; в конечном 

счёте, здесь каждый рассказ связан со всеми остальными, тогда как в «Кондзяку» 

связи строятся, скорее, по цепочке.  

Сопоставим две версии одного и того же рассказа: «Кондзяку» 25–7 и «Удзи 

сюи» 28. В нем говорится о встрече разбойника по имени Хакамадарэ, который 

промышлял воровством одежды, и Фудзивара-но Ясумасы – знатного воина, поэта и 

музыканта, мужа знаменитой поэтессы Идзуми Сикибу. Сюжет таков: однажды 

ночью Хакамадарэ искал себе жертву, чтобы ограбить. И вот он видит господина в 

богатых одеяниях, который в одиночестве, без свиты, бредет по дороге, наигрывая 

на флейте. Хакамадарэ хотел было напасть на него, но не смог, поскольку 

незнакомец внушал ему непонятный страх. И пока разбойник преследовал Ясумасу, 

воин словно бы ничего и не замечал, хотя не мог не слышать, как за ним крадется 

вор, оставался невозмутимым. Хакамадарэ такое хладнокровие испугало еще больше. 

Но он крался за воином, то подбегая ближе, то снова отступая, пока наконец не 

выхватил меч. Тогда Ясумаса остановился и спросил имя преследователя, после чего 

велел следовать за ним. Хакамадарэ не дерзнул ослушаться, и когда они дошли до 

имения Ясумасы, разбойник понял, кем был его таинственный воин, а Ясумаса 

пожаловал вору одежду. 

Версия, помещенная в «Удзи сюи», короче, чем история из «Кондзяку», но в 

ней используются те же самые выражения – многие фразы совпадают дословно, 

иногда отличаясь лишь отдельными грамматическими формами. В «Удзи сюи» 

опущены или сокращены некоторые описания, в результате чего версия «Кондзяку» 

читается больше как «сказовая», обладающая своеобразным ритмом и большей 

эмоциональностью, в то время как в «Удзи сюи» все внимание сосредоточено на 

сюжете. Но главное отличие двух вариантов в том, как они завершаются. В «Удзи 

сюи» рассказ заканчивается на том, как Ясумаса дарит разбойнику одежду и говорит: 

«Когда тебе понадобится одежда, приходи и говори. Отнимая у человека не 

понимающего, ты можешь совершить ошибку». Потом, когда был пойман, 

Хакамадарэ говорил, насколько удивительный и пугающий человек Ясумаса. В 

«Кондзяку» за этим же эпизодом помещен еще краткий рассказ о самом Ясумасе, 

причем его способность внушать страх не оценивается как однозначно 

положительное качество: всем он был хорош и благороден, сообщает рассказчик, а в 

свете его все равно боялись и не понимали. Причиной было то, что Ясумаса 

происходил не из воинской семьи, не следовал традициям предков, а значит, в 

некотором смысле, находился не на своем месте, и потому, сколь бы талантлив он ни 

был, счастья это ему не принесло. 

Кониси Дзинъити сравнивает изложения еще одной истории, включенной в 

оба сборника, – рассказа о военачальнике Тосихито. Это история, которая легла в 

основу новеллы Акутагавы Рюноскэ «Бататовая каша», ‒ о том, как некий человек 

мечтал вдоволь наесться каши, а бесстрашный воин Тосихито пожалел его и, решив 
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накормить, забрал с собой, а в пути продемонстрировал, что не страшится даже 

общения со сверхъестественными существами, такими как лиса-оборотень. В «Удзи 

сюи» повествованию свойственна большая целостность, а построение сюжета 

призвано произвести больший эффект на читающего (а не слушающего) человека 

[Konishi 1991, 324–325]. Различные объяснения составитель «Удзисюи» счел 

возможным опустить; в этом отношении «Кондзяку» (26–17) несколько ближе к 

буддийским проповедям, в ходе которых монаху приходилось давать множество 

дополнительных разъяснений, чтобы сделать рассказ понятным для всех [20, с.326].  

 

Ближе к середине XIII в. было составлено ещё пять собраний, каждое из 

которых в чём-то продолжает традицию «Стародавних повестей», а в чём-то 

отталкивается от неё.  «Повести нынешнего века», «Има-моногатари» (после 1239 

г.) собрал знаменитый поэт и живописец Фудзивара-но Нобудзанэ 藤原信実 (1176–

1266). Отсчёт «нынешних времён»  в них начинается от той поры, на которой 

заканчивается «Кондзяку», от первых десятилетий XII в. Здешние 53 рассказа в 

основном продолжают темы 24-го и 30-го свитков «Кондзяку»: истории о поэтах и о 

любви. В «Сборник избранных рассказов», «Сэндзюсё», также вошли рассказы о 

стихах; см.: [The Senjūshō 2014]. Его приписывают Сайгё, знаменитому поэту-

страннику XII в., но на деле он был составлен, вероятно, около 1250 г. В нём 121 

рассказ, предполагаемый способ их сбора – противоположный, чем в «Кондзяку»: 

любитель послушать истории не сидит на месте, зазывая к себе гостей, а наоборот, 

странствует и в пути встречает разных рассказчиков, а некоторые истории 

приключаются и с ним самим. Здесь продолжается то же движение, что наметилось в 

«Хоссинсю» и «Канкё-но томо»: сборники становятся всё более «авторскими», 

повествователь с его жизненным опытом, взглядами и вкусами занимает в книге всё 

больше места. В какой-то мере это можно считать возвратом к самому началу 

традиции сэцува: и в «Нихон рёики» VIII–IX вв., первом буддийском сборнике, и в 

«Годансё» личность единого рассказчика явственно различима. В «Кондзяку» же, 

скорее, слышны разные голоса, это собрание больше похоже на работу нескольких 

составителей, хотя, возможно, они и следовали единому замыслу. 

В 1254 г. создаётся второй после «Кондзяку» по объёму свод сэцува – 

«Собрание примечательных рассказов из нынешних и прежних времён», «Кокон 

тёмондзю»; см.: [Dykstra 1992]. Его составил поэт и знаток словесности Татибана-но 

Нарисуэ (даты жизни неизвестны). Заглавие отсылает и к «Стародавним повестям», 

и к «Собранию старых и новых песен», «Кокинсю». В собрании тридцать 

тематических разделов, по объёму как правило чуть меньших, чем свитки 

«Кондзяку»18: это разделы о японских богах ками (1)19, о буддах  и бодхисаттвах (2), 

сановниках (3), государях и их родичах (4), о словесности (5), отдельно о 

придворной поэзии (6), о музыке и танцах (7), каллиграфии (8), врачевании и 

гадании (9), о почтительных детях (10), влюблённых (11), воинах (12), отдельно о 

лучниках (13), наездниках (14), борцах и силачах (15), о живописцах (16), игроках в 

мяч (17), игроках в кости (18), разбойниках (19), о счастливой судьбе (20), о 

несчастной судьбе (21), о забавах (22), страстях (23), сражениях (24), об острословах 

(25), о загадочных происшествиях (26), видениях (27), о еде и напитках (28), 

растениях (29) и животных (30). Такое построение восходит к китайским 

                                                           

18 Напомним, что в «Кондзяку» числится 31 свиток, из них три неизвестны. 

19  В «Кондзяку» боги упоминаются не раз, но в качестве отдельной темы синтоистские 

сюжеты не выделяются. В XIV в. появится «Собрание Пути богов», «Синтосю», полностью 

посвящённое этой теме. 
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энциклопедическим собраниям историй20, однако и переклички с «Кондзяку» в нём 

можно проследить. Отсылки к устной традиции в «Кокон тёмондзю» играют 

меньшую роль, зато часты указания на то, из какой книги взят тот или иной рассказ 

(не все эти книги дошли до наших дней). Отметим, как невелика здесь доля 

собственно буддийских рассказов (хотя монахи действуют не только во 2-м, но и в 

других разделах) и как возрастает доля рассказов воинских: в «Кондзяку» рассказы о 

полководцах и силачах и о воинах занимают 23-й и 25-й свитки, всего рассказов 26 

(числится 40, из них 14 пропущены); в «Кокон тёмондзю» воинских разделов пять, 

всего рассказов 56.  

Иногда Нарисуэ считается составителем также и «Сборника наставлений в 

десяти разделах», «Дзиккинсё» (1252 г.); см.: [Трубникова 2015]. По другой версии, 

«Дзиккинсё» составил Рокухара Дзиродзаэмон – воин, возможно, служивший при 

представителе ставки сёгуна в столице. В сборнике 282 рассказа, разделы 

озаглавлены десятью этическими предписаниями: по-доброму обходиться с людьми; 

отдалиться от чванства; не презирать людские дела; быть осмотрительным с 

людьми; выбирать друзей; быть преданным и прямым; всегда поступать обдуманно; 

быть терпеливым; умерять свои запросы; ценить дарования. Как и сборник «Могю 

вака», «Дзиккинсё» предназначен для юного читателя, рассказы в нём, как правило, 

короткие и простые. При этом они содержат множество отсылок к классической 

китайской и японской словесности, перед нами своего рода хрестоматия «крылатых 

слов» и часто упоминаемых сюжетов. С «Кондзяку» сборник имеет около тридцати 

общих рассказов, особенно много параллелей с 10-м и 24-м свитками (рассказы о 

китайских государях и о японских поэтах и музыкантах). 

Сопоставим версии одного и того же рассказа о японском почтительном сыне 

из «Кондзяку» (19–26), «Кодзидан» (6–66) и «Дзиккинсё» (6–20). Самая короткая 

версия – в «Кодзидан», она помещена среди историй о знаменитых лучниках. 

Приведём её целиком: 

 

Такэнори и Кинсукэ в старину были свитскими воинами при государе. 

Это были отец и сын, и что отец, что сын – люди не утонченные. На 

стрелковых состязаниях на ристалище Правой государевой стражи  отец от 

сына отступился – за то, что тот плохо стрелял, – и при всех стал его избивать, 

а сын не убегал, позволял себя бить. Люди, кто видел это, спрашивали: что же 

ты не убежал, дал себя избить? А сын отвечал:  

– Мой престарелый батюшка, если бы я пустился бежать, чего доброго, 

погнался бы за мной, и если бы запнулся и упал, вышло бы очень нехорошо. 

Вот я и терпел, скрепя сердце, пока он меня бил. 

Люди того века говорили: исключительно почтительный сын! Другого 

такого в свете не бывало. 

 

В «Дзиккинсё» сам  этот эпизод рассказан почти теми же словами, однако 

далее повествователь сравнивает Кинсукэ с древними почтительными детьми: 

японским царевичем Сётоку (VI–VII вв.) и китайцем Цзэн Шэнем, учеником 

Конфуция (VI–V вв. до н.э.); правда, Конфуций ученику говорил, что если позволить 

отцу забить сына до смерти, это будет крайне непочтительно, ведь тогда на отца 

падет злая слава. Рассказ помещен в раздел о преданности; составитель исходит из 

                                                           

20 Похожим образом строятся и некоторые поздние японские собрания, например, «Заметки 

Тосая», «Тосай дзуйхицу», принадлежащие самому высокопоставленному из составителей сборников – 

канцлеру Итидзё Канэра (1402–1481). Эти заметки делятся на разделы о музыке, травах и деревьях, 

птицах и зверях, делах людей, стихах и песнях, правителях, учении Будды, «Пути богов» (синтоизме), 

обычаях и обрядах, любви и забавах. 
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конфуцианского постулата, что без сыновней почтительности невозможна и 

преданность господину.  

В «Кондзяку» эта история изложена гораздо подробнее. Сказано, что Кинсукэ 

был искусным стрелком, но в этот раз проиграл; что вообще отец сына очень любил, 

потому так и расстроился из-за его проигрыша. Показано, как отец, бывший на 

состязании одним из судей, вскакивает с места, не обувшись, бежит к лучникам, 

отрывает доску от ограды, сын склоняется перед ним и т.д. В этой версии люди не 

просто недоумевают, а смеются над Кинсукэ, называя его простаком. А отец, избив 

сына, отшвыривает доску и заливается слезами. Почему Кинсукэ так повёл себя, 

спрашивают не просто «люди», а воинское начальство, и объяснение заставляет 

воевод пролить слёзы. Сослуживцы молодого воина предлагают понизить его в 

должности за проигрыш, но начальство не соглашается. Позже Кинсукэ говорит: 

отец был прав, и если бы я не принял от него наказания, меня бы покарало Небо. 

Добрая слава Кинсукэ только возрастает, о нём докладывают самому канцлеру, 

сравнивая поступок юноши с деяниями бодхисаттв; здесь рассказчик сводит воедино 

буддийское самопожертвование и конфуцианскую почтительность к родителю. 

Канцлер одобряет Кинсукэ, а вслед за ним и другие начинают хвалить юношу. 

Рассказ помещен в тот свиток, где говорится, как разные люди решались на уход в 

монахи и на другие благочестивые дела. Версия «Кондзяку» не просто гораздо более 

живая, с бурными спортивными страстями. Она допускает несколько разных 

толкований, из которых в традиции закрепилось одно, конфуцианское.     

В 1283 г. монах Мудзю Итиэн (1226–1312) завершил «Собрание песка и 

камней», «Сясэкисю»; см.: [Собрание песка и камней 2017]. Здесь авторский голос 

ещё слышнее, чем в «Хоссинсю» или «Има-моногатари», поучительные истории 

часто встроены в рассуждения повествователя, по несколько сюжетов в одном 

рассказе (всего их 153). Свитки «Сясэкисю» заглавий не имеют, кратко определить 

их темы непросто, например, для 1-го свитка это тема единства богов и будд, для 

второго – чудеса будд и бодхисаттв, а для третьего – соотношение между словами и 

делами. В «Сясэкисю» есть параллели к рассказам из всех трёх частей «Кондзяку», 

хотя здесь особенно трудно сказать, взяты ли сюжеты из «Стародавних повестей» 

или из других источников, где они также встречаются. Если в «Удзи сюи»  перед 

нами условно «устные» рассказы, перешедшие в «книжную», литературную форму, 

то в «Сясэкисю» и контекст рассказа, проповедь, из «устной» становится «книжной», 

часто Мудзю разбирает весьма сложные темы буддийского учения, которые трудно 

воспринять на слух. А один из свитков его собрания, 6-й, посвящён самому 

искусству проповеди, в нём есть несколько рассказов о том, какие поучительные 

примеры уместны в том или ином наставлении, а какие нет.  

 

Сборники сэцува в XIII в. оставались смешанным жанром га-дзоку, ‒ то есть 

жанром, в котором сочетаются элементы литературы для подготовленного читателя 

(читателя-сотворца) требующей определенной базы знаний для восприятия текста, и 

литературы, которая не требует от читателя такой базы. Развивался жанр в 

направлении увеличения доли га. Однако сборники сохраняли и многое от своей 

изначальной природы – в частности, им были свойственны отсутствие унификации 

стиля, использование разных приемов для изложения разных вещей. Изменчивой 

была сама структура сборников: до наших дней некоторые из них сохранились во 

множестве вариантов, из которых не обязательно самый короткий – изначальный. 

Сэцува оставались литературой назидательной, хотя не обязательно имели прямо 

сформулированную мораль и не обязательно эта мораль была буддийской. Помимо 

этого, с проповедями сборники сэцува сближало желание обозначить излагаемую 

историю как происходившую в реальности: похожее стремление можно наблюдать в 

текстах жанра кагами, только там происходящее точно датируется, как в летописях, 
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а не помещается в условную «старину», как в сэцува. В «Кондзяку» тяга к 

«документальности» выражается порой в указании на место и время событий и на то, 

кем и как был передан рассказ [Konishi 1991, 327–329].  

Несколько сборников сэцува появляется в XIV в.; принято считать, что к XV в. 

традиция эта постепенно сходит на нет. Из поздних собраний следует назвать 

«Предания трёх стран», «Сангоку дэнки» 1407 г., где снова, как и в «Кондзяку», 

составители стараются охватить все известные им страны и всю историю мира. 

Литература сэцува повлияла на развитие многих других жанров японской 

словесности. В частности, во многом ей наследовала традиция коротких рассказов 

отоги-дзоси. Интерес же собственно к сборникам сэцува вспыхнул вновь в эпоху 

Эдо (XVII–XIX вв.). Но несмотря на то значение, которое «Собрание стародавних 

повестей» имело в истории японской литературы, в новейшее время ценность его 

осознали далеко не сразу. «Кондзяку» снискало популярность намного позже, чем 

«Удзи сюи», и во многом благодаря творчеству Акутагава Рюноскэ и других 

писателей начала XX в. История из «Кондзяку» (29–23), известная во всём мире 

далеко не только японоведам, ставшая основой сюжета знаменитого кинофильма 

«Расёмон» (1950 г., режиссер Куросава Акира), стала знаменита как раз благодаря 

пересказу Акутагавы.  
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