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Практика покаяния 
в позднесредневековом даосизме: 

по материалам второй главы трактата 
«Лун мэнь синь фа» 

(«Закон сердца/сознания традиции Лунмэнь»)
Аннотация. Работа включает в себя введение, комментированный 
перевод и исследование второй главы текста XVII в. «Лун мэнь синь 
фа» («Закон сердца/сознания традиции Лунмэнь») – «Покаяние в гре-
хах». В тексте изложены воззрения Куньян-цзы (Ван Чанъюэ), вид-
нейшего наставника и теоретика даосской школы цюаньчжэнь, чья 
деятельность способствовала возрождению как течения лунмэнь, так 
и школы в целом. В работе рассматривается даосское учение о покаянии
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Введение

 1. О тексте «Лун мэнь синь фа» и о школе Цюаньчжэнь
 В данной работе мы продолжаем публикацию и исследование комменти-
рованного перевода даосского текста «Лун мэнь синь фа» («Закон сердца/сознания 
[согласно традиции] Лунмэнь» 龍門心法; далее – ЛМСФ)1. Этот текст является од-
ним из важных сочинений направления лунмэнь школы цюаньчжэнь 全真教 (уче-
ние Совершенной истины).
 Школа цюаньчжэнь возникла в XII в. и с самого момента своего возникнове-
ния отличалась стремлением объединить принципы и практику даосизма, буддизма 
и конфуцианства. Другая особенность школы, свойственная многим школам даосиз-
ма, возникшим в XII–XIII вв. на севере Китая (в отличие от школ южного направле-
ния), – приверженность монастырскому общежитному образу жизни.
 Одно из ответвлений цюаньчжэнь – подшкола лунмэнь, первоначально назы-
вавшаяся «Школой золотого лотоса» (Цзинь лянь 金蓮); она получила своё название 
по наименованию горы на границе провинций Шаньси и Шэньси, на которой основа-
тель школы Цю Чанчунь丘長春2 (1148–1227) предавался даосскому подвижничеству3. 
 Автором текста ЛМСФ считается Ван Чанъюэ 王常月 (?–1680), в текстах 
также нередко именуемый Куньян-цзы 昆阳子, знаменитый наставник школы лун-
мэнь, живший в конце правления династии Мин (1368–1644) – начале правления 
династии Цин (1645–1911). Ван Чанъюэ был наставником в дисциплине (люй ши
律師) в седьмом поколении. Его деятельность способствовала возрождению как те-
чения Лунмэнь, так и школы Цюаньчжэнь в целом4.
 ЛМСФ – основное сочинение, где изложены взгляды Ван Чанъюэ. Текст был 
написан во втором году под девизом Канси (1663). Существует две версии сочине-
ния. Первая – записи наставлений Ван Чанъюэ в Нанкине, сделанные его учениками 

и его буддийские истоки, а также терминология, используемая во второй главе текста 
«Лун мэнь синь фа». Мы встречаем в тексте как собственно даосские, так и буддийские, 
и конфуцианские термины, что характерно для позднедаосской синкретической идеологии.
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Ши Шоупином 施守平 и др.; этот текст получил название «Би юань тань цзин»
(«Наставления из Лазурного сада» 碧苑壇經). Другой вариант – также записи, сде-
ланные учеником, и получившие название ЛМСФ (согласно иному толкованию, 
ученик отредактировал «Би юй тань цзин»). Между этими двумя текстами есть не-
значительные различия, но в общем содержание совпадает5.

 2. О буддийско-даосско-конфуцианском взаимовлиянии в средневековом Китае 
 Специалистам по религиям Китая известно, что одним из плодов взаимо-
действия и взаимовлияния между буддизмом, даосизмом и конфуцианством ста-
ли синкретические/синтетические формы. Ранее мы уже отмечали, что во многих 
китайских текстах традиционные «учения» (цзяо 教) как бы «отражаются» друг 
в друге: буддизм «отражается» в даосизме и конфуцианстве, даосизм – в буддизме
и конфуцианстве, конфуцианство – в даосизме и буддизме6. В действительности, ряд 
текстов китайской традиции демонстрирует интеграцию трёх учений.
 Особую роль в этом процессе сыграл буддизм, поскольку именно буддизм 
на протяжении многих веков был единственной «мировой религией», институци-
онально укоренившейся в китайской культуре и в китайском обществе. В течение 
нескольких столетий продолжалось взаимодействие буддизма и местных традици-
онных идеологий, прежде всего даосизма. Параллельно шли процессы распростра-
нения и рецепции буддизма7 и институционализации даосизма. Последний возник 
в Китае задолго до появления там буддизма, но именно в эпохи Восточной Хань 
(25–220), Цзинь (265–420) и в период Южных и Северных династий (IV–VI века) 
приобрёл свои институциональные формы, многое заимствуя у буддизма. Так, по 
примеру буддистов даосы ввели обет безбрачия для своих адептов-монахов, живу-
щих в даосских обителях8. Уже в эпоху Тан (618–907) сложилась «монастырская 
система национального масштаба, с большими и малыми монастырями, населён-
ными целибатными монахами и монахинями, придерживающимися этических ко-
дексов и следующими стандартизированному ежедневному расписанию»9. Сам про-
цесс консолидации даосских течений и возникновение представления о даосизме 
как едином целом, во многом был обусловлен именно быстрым распространением 
и укоренением буддизма в Китае.
 Имело место и обратное влияние, со стороны даосизма на буддизм. В Китае 
буддизм в целом и, в частности, буддийская идеология подверглись значительной 
«китаизации». 
 Ещё один из «участников» процесса интеграции – конфуцианство. Пре-
жде всего, «Ли сюэ» («Учение о принципе») и «Дао сюэ» («Школа Пути») эпохи 
Сун (960–1279). Учителя Северной Сун считали, что конфуцианцам необходимо 
вернуться к должным способам совершенствования разума-сердца (синь 心). Ими, 
в частности, были разработаны методы самосовершенствования посредством об-
учения и медитации. Выдающийся вклад в развитие конфуцианской идеологии 
внёс Чжу Си (1130–1200), живший в эпоху Южной Сун; он объединил все основ-
ные теории сунских философов и создал синтетическое учение, ставшее впослед-
ствии ведущим направлением в конфуцианстве. В эпоху Мин (1368–1644) возникла 
школа «Синь сюэ» («Школа разума-сердца»), основателем которой стал Ван Янмин 
(1472–1529), полагавший, что Чжу Си слишком интересовался внешним миром 
и текстами, тогда как настоящей задачей учёного должно быть совершенствование 
разума-сердца. Конфуцианская идеология также оказала определённое влияние на 
поздний даосизм.
 В данной работе мы представляем комментированный перевод второй гла-
вы ЛМСФ, в которой нашла отражение вышеуказанная особенность – присутствие 
в тексте как даосской, так и буддийской, и конфуцианской лексики.

«Лун мэнь синь фа». Глава 2. «Покаяние в грехах»10

 И вот, друзья, [вы], наконец, приняли прибежище в Трёх Драгоценностях, 
и тогда [вам] следует посвятить себя глубокому духовному деланию11, а именно: пока-
яться в своих прегрешениях. Если мужи, занимающиеся духовной практикой, скры-
вают от себя благое знание, обманывают свою изначальную природу, то они только



55

Религии Востока

лишь видят проступки других людей и не замечают собственные прегрешения. 
А если ты не осознаёшь своих прегрешений, то грех становится более тяжёлым, 
[дурные] деяния (карма) – более значительными. А если обманывать своё собствен-
ное сердце, разве возможно вступить на Путь? Каяться следует, используя откровен-
ное сердце, с сокрушением исправляя прежние ошибки, и только тогда возможно 
будет продвигаться вперёд [в духовном делании].
 Ныне я говорю не о том, что [вы] должны укорять [себя], подобно людям, 
пребывающим в миру, обманывающим своё собственное сердце; я хочу, чтобы [вы] 
ясно различали эти две [ситуации]. Друзья, послушайте это ради того, чтобы вну-
три себя обрести ясность. А теперь поговорим о том, что значит «обманывать своё 
сердце». Действия грязные (порочные), а слова чистые, речи ясные, а сердце тём-
ное. Принять обеты и не следовать принципам дисциплины, на свету казаться тем, 
кто соблюдает обеты, а в темноте вести себя как порочный человек. Выражать [ду-
ховные] чаяния, но не осуществлять их, давать обещания, но не выполнять [их]. 
Слушать о Дао-Пути, но не следовать [ему], действовать самочинно. Знать закон, 
и поэтому нарушать [его], посредством хитроумных приёмов дурачить глупцов, 
превращать неведение в горячность (раздражительность), превращать гнев в безрас-
судство12; ложное выдавать за истинное, отсутствие выдавать за наличие; показывая 
на оленя, называть его лошадью, продавать собаку, выдавая её за овцу; в потаённом 
месте поступать против совести, в душе13 вынашивать тайные планы. Не бывает, 
чтобы тот, кто творит всевозможное зло, сам ничего не знал об этом. [А если он и в 
самом деле] не понимает, [что делает], то его называют идиотом, умалишённым, ду-
раком. Тот, кто знает, [как поступать правильно], и поэтому совершает преступление, 
разве не обманывает своё собственное сердце? Такого человека называют подлецом, 
злодеем, испорченным человеком, ничтожным человеком, его грехи несоразмерны 
с [прегрешениями] тех «глупцов», которых мы упоминали выше. Почему? [Потому 
что] глупые люди не обладают мудростью, не понимают, в чём их ошибка, [они] 
могут лишь себе навредить, не могут навредить [другим] людям, и даже когда [они] 
вредят людям, в конце концов [этот зло] затрагивает тех, кто его совершает. И только 
подлые и злые люди, коварные и лукавые, это те, кто наносят вред другим, извлекая 
выгоду для себя, и скрывают себя (т. е. свои истинные намерения – П.Л.); кривя 
душой, [они] хотят, чтобы Небо и Земля не узнали об их подлости, [и только] злые 
духи знают о сотворённом ими зле. [Они] ловко составляют хитроумные замыс-
лы и осуществляют сокрытие [своих проступков], наслаждаются своей хитростью 
и широко практикуют маскировку [совершённых преступлений]. Расставляют сил-
ки для [других] людей, и люди не знают, где установлены эти силки; толкают людей 
в колодец, и люди не знают, кто открыл этот колодец. И таких людей в мире очень 
много. Одной только духовной практики всё-таки не достаточно. Тому, кто ещё не 
принял прибежище в Трёх Драгоценностях, и обладает таким сердцем, прежде всего 
[следует] немедленно обратиться к покаянию. В наши дни люди, которые принима-
ют обеты, часто нарушают дисциплину, снимают с себя [монашеское] облачение 
и удаляются от Дао-Пути, поэтому следует как можно скорее покаяться, промыслить 
[свои поступки] внутри своего сердца, полностью очиститься. [Следует вспомнить] 
все недолжные желания, все мельчайшие суетные мысли, необходимо покаяться 
в предшествующих им (этим мыслям – П.Л.) пороках, исповедоваться в последо-
вавших за ними проступках, и только тогда [можно будет заслуженно именоваться] 
«учеником, [принявшим] обеты». В противном случае греховные деяния будут [гро-
моздиться] подобно горам, как же тогда возможно будет достичь освобождения? Вы, 
если стремитесь [обрести] великий Дао-Путь, [не должны] «закрывая уши, воровать 
колокольчик» (т. е. заниматься самообманом – П.Л.), [поэтому] я, преисполненный 
чувства любви и заботы к вам, друзья, написал текст исповеди, [для того чтобы вы] 
утром и вечером, стоя на коленях перед изображениями святых, сокрушённо проси-
ли прощения, и все братья [вас] услышали.

Текст исповеди
 Братья-соученики! С [момента] принятия обетов до сегодняшнего дня, [я], 
такой-то, стремившийся принять обеты, ещё не изложил искренне реальные факты 
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[своей жизни]. [А ведь тогда монашеское] облачение14 становится бессмысленным, 
и уставная чаша передаётся впустую. Тогда не сможешь продвинуться вперед в На-
чальной истинности15, и ещё многократно будешь совершать грехи в Центральном 
пределе16. Если в [моём] сердце/сознании нет мудрости, то не имеет смысла задавать 
вопросы просветлённому учителю; если в [моей] природе порождено неведение, то 
невозможно терпеть обиды от себе подобных. Если душа узенькая, то невозмож-
но прощать [других], если устремления извращённые, то невозможно исправить-
ся. Если не понять, что такое прямое ви́дение, то будешь иллюзорное принимать 
за истинное; если не исследовать причины [поступков], то будешь доверять зло-
деям как своим ученикам/сыновьям. Будешь мудрых и добродетельных восприни-
мать как преступников и злодеев, и в этих искажениях будет трудно разобраться; 
совершенного мужа будешь принимать за ничтожного человека, не имея возмож-
ности отличить истину от лжи. Некоторые, собирая пожертвования, вносят хаос 
в [закономерное соответствие] людских причин и следствий, [поскольку] все деньги 
и зерно [они] кладут в свою мошну17, другие, декламируя священные тексты, допу-
скают ошибки в словах и фразах, [поскольку в этот момент их] мысли полностью 
отсутствуют. Некоторые замечают [чью-то] соблазнительную внешность, и мысли 
устремляются в сторону разврата; или слышат святые слова, а в душе возникают со-
мнения и недовольство, или, нарушив обеты, разорвав [монашескую] рясу и разбив 
чашу, поспешно пытаются начать новую жизнь [в монастыре], снова кладут земные 
поклоны и просят учителя о милосердии; или, нарушив обеты, вновь и вновь совер-
шают ошибки, [во всех этих и подобных случаях я] немедленно начну поститься 
и сокрушенно просить у Неба прощения.
 Тот, кто, осуществляя такое [покаяние], полностью искореняет все дурные 
мысли, навсегда станет хорошим человеком. Тот, кто с этого момента воспрянет 
духом и разовьет в себе благие мысли, навечно сохранит преданность обетам На-
чальной истинности. Если же [он] снова совершит преступление по той же дис-
циплинарной статье, что и ранее, то в жизни столкнётся с небесной карой, а по-
сле смерти попадет в ад; если [он] вновь пойдёт против милосердия, проявленного 
[к нему] в прошлом, то на этом свете заслужит самое суровое наказание, а в за-
гробном мире попадёт в ад беспрерывных мучений18. Однако уже после того как 
возникает стремление покаяться, [начинается процесс] угасания греха и порожде-
ния счастья19, а благодаря последующему самоанализу, бедствия прекратятся и труд-
ности будут устранены, братья (т. е. монахи – П.Л.) обретут защиту и помощь, те, 
кто прежде вступил на ошибочный путь, быстро преодолеют море страданий, узы 
привязанностей будут навсегда разорваны, несправедливости и тяготы полностью 
закончатся, несчастья и неудачи повсюду исчезнут, изначальная традиция будет ши-
роко понята (разъяснена), Дао-Путь и Дэ-Благая сила осуществятся и люди возра-
дуются, Великое Равенство-благоденствие будет увидено и наступят годы обиль-
ных урожаев. Императорский двор [наполнится] просвещёнными и мудрейшими, 
в областях и княжествах (т. е. во всей стране – П.Л.) [будет множество] мудрых 
и добродетельных. Вооружённые воины предадутся отдыху20, наводнения и пожа-
ры прекратятся. Народ21 [станет] находить удовольствие в сокровенном, все уде-
лы [вступят] на путь радости. [Люди разных] сословий и групп – все обратятся 
к [духовной] чистоте. [Они] припадут к милости совершенномудрых, склонятся пе-
ред [теми, кто] помогает переправиться через [море сансары].
 Произнося вслух вышеприведённый текст покаяния, до́лжно в сердце своём 
переживать чувство стыда, развить в себе сильную решимость, отважно продви-
гаться вперёд, совершенно необходимо укрепить тело и дух, делая следующий шаг 
восхождения, [обрести] железные печень и желчный пузырь22, медные лёгкие и вну-
тренности, золотые мозг и шею, нефритовые сердце и кишки, распрямить позвоноч-
ник, подстричь брови23, раскрыть своё дерзновение; смерть и жизнь, существование 
и гибель – всё разом отбросить. [Для вас важно] лишь соблюдать обеты и практико-
вать сосредоточение, и перед вами открывается [духовный] путь!

Исследование
 Вторая глава ЛМСФ, как следует из названия, посвящена теме покаяния. 
Глава включает в себя проповедь о покаянии, обращённую к тем, кто уже прошёл
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обряд вступления в религиозную общину («принял прибежище»)24 и собирается 
принять «начальные обеты Истинности», а также тем, кто принял эти обеты и го-
товится принять «обеты Центрального предела»; кроме того, глава включает в себя 
текст исповеди (чань вэнь 懺文). Покаяние представлено в этой главе как вторая 
ступень практики после принятия Прибежища. Покаяние рассматривается как со-
вершенно необходимый этап для «продвижения вперёд [в духовном делании]».
 Поскольку, как уже говорилось выше, сам институт общежитного монаше-
ства сложился в даосизме под буддийским влиянием, соответственно, мы можем 
предположить, что и практика, и сама концепция покаяния были также заимствова-
ны из буддизма. Отметим, что в буддизме исповедь – это практика членов сангхи. 
Обязательная, организованная практика покаяния обычно реализуется в монасты-
рях, хотя, согласно текстам Винаи, в практике покаяния могут принимать участие 
миряне и послушники.
 Согласно Э. Ламотту, уже в раннюю эпоху (в первых веках до н. э.) буддий-
ская практика исповеди была организована следующим образом. Раз в две недели 
(8-ого и 14(15)-ого числа лунного месяца, т. е. в дни полнолуния и новолуния) мона-
хи (бхикшу), проживавшие в одном и том же «приходе» (sīmā), а также пришлые мо-
нахи, собирались вместе для проведения упошатхи (upoşatha, poşadha, poşatha). Это 
был день соблюдения поста и особенно строгих дисциплинарных правил. Каждая 
вторая упошатха завершалась публичной исповедью: «При свете факелов монахи 
занимали свои места на низких сиденьях, предназначенные для них в зоне собрания. 
Старший монах читал нараспев открывающую формулу и приглашал своих братьев 
к признанию своих прегрешений: “Каждый, кто совершил проступок, пусть испове-
дается в нём; каждый, кто не совершал проступок, пусть остаётся молчащим”. Далее 
он переходил к перечислению 250 пунктов Пратимокши. После каждой группы пре-
грешений он обращался к монахам и спрашивал их три раза, чисты ли они от этих 
прегрешений. Если все оставались молчащими, он провозглашал: “Те, кто чист от 
этих прегрешений, могут быть названы преподобными, поэтому они остаются мол-
чащими; так я это услышал”. Каждый, кто был виновен и остался молчащим, тем са-
мым допускал сознательную ложь и нарушал строгие обеты, [данные им ранее]»25.
 Перечень и описание проступков, в которых следовало признаваться монаху 
на исповеди, содержалось в текстах Виная-питаки, одной из составных частей буд-
дийского канонического свода. Основу монашеской дисциплины и, соответствен-
но, винаи составляет кодекс Пратимокша (Патимоккха)26. Дисциплина Пратимок-
ши подразделяется на восемь видов, в соответствии с восьмью дисциплинарными 
статусами последователей буддийского учения: 1) дисциплина монахов (бхикшу), 
2) дисциплина монахинь (бхикшуни), 3) дисциплина «претендующих на статус мо-
нахини» (шикшамана), 4) дисциплина послушников (шраманера), 5) дисциплина 
послушниц (шраманерика), 6) дисциплина мирян (упасака), 7) дисциплина мирянок 
(упасика), 8) дисциплина соблюдающих очистительный пост (упаваса). Женская 
природа осмыслялась в буддизме как более подверженная аффектам, чем мужская. 
В соответствии с этой точкой зрения, женщина послушница не могла сразу перейти 
на статус монахини; если она успешно исполняла предписания для шраманерики, 
то ей следовало перейти к практике шикшамана, следовать ей в течение двух лет, 
и только по истечении этого срока женщина получала доступ к полному курсу дис-
циплины, т. е. к монашеству27.
 Буддисты Китая, а также частично Японии и Кореи, следуют винае школы 
дхармагуптака, которая включает 250 правил для монахов и 348 для монахинь28.
 В XI–XIII вв. завершился процесс институционализации китайской буддий-
ской школы чань, появились нормативные уставы чаньских монастырей, «чистые 
правила» (цин гуй 清規)29. Они также оказали влияние на уставы даосских мона-
стырей школы Совершенной Истины. Отметим, что монастырская традиция школы 
Совершенной Истины была основана в конце периода Южная Сун (1127–1279) – 
Цзинь (1115–1234) и начале Юань (1260–1368)30.
 Даосизм ко времени написания ЛМСФ обладал собственными дисципли-
нарными текстами. В школе Совершенной Истины одним из важнейших текстов 
такого рода было сочинение «Цюань чжэнь цин гуй» («Чистые правила [школы]
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Совершенной Истины» 全真清規 [ДЦ 1235]). Создание данного текста принято 
относить ко времени правления династий Цзинь и Юань. Эта книга представляет 
собой перечень наказаний, налагаемых на даоса за нарушение им дисциплинар-
ных обетов. Среди других важных текстов, содержащих дисциплинарные правила 
и принципы, отметим список «десяти советов» наставника Ма Даньяна 馬丹陽, этот 
текст содержится в сочинении «Записи речей и прямых указаний Истинных [людей] 
и Бессмертных-сяней» (Чжэнь сянь чжи чжи юй лу 真仙直指语录), «Прямые речи 
Истинного человека [Ма] Даньяна» (Даньян чжэнь жэнь чжи янь 丹阳真人直言), 
«Список правил Истинного человека [Цю] Чанчуня» (Чанчунь чжэнь жэнь гуй бан 
长春真人规榜), его же «Наставления Истинного человека [Цю] Чанчуня» (Чанчунь 
чжэнь жэнь чуй сюнь вэнь 长春真人垂训文) и другие.
 Интересно, что, хотя линия преемственности школы лунмэнь обычно возво-
дится к Цю Чаньчуню (см. выше), официальный линидж школы был составлен 
именно Ван Чанъюэ и его последователями31. Ван Чанъюэ, будучи настоятелем мо-
настыря Белого облака (Бай юнь гуань 白雲觀)32, систематизировал ординацию (по-
священие в духовный сан) и монашеские правила школы лунмэнь, подразделив их 
на три уровня степени (чина) ординации / текста обетов / ритуального облачения: 
1) Чудесная практика и Начальная истинность / «Обеты Начальной истинности» / 
Посвятительная риза Начальной истинности; 2) Чудесная добродетель и Централь-
ный предел / «Обеты Центрального предела» / Чистая риза Световой пыли; 3) Чу-
десное Дао и Небесное бессмертие / «Обеты Небесного бессмертия» / Таинственная 
риза Небесного бессмертия33.
 Полный ритуальный процесс принятия обетов даосами школы Совершен-
ной Истины в современном Китае описали Вэнь Цзянь и Л.А. Горобец в своей книге 
«Даосизм в современном Китае» (2005). В книге этот процесс назван «церемонией 
Принятия обета» (чуаньцзе 傳戒)34. Однако авторы отмечают, что длительность «це-
ремонии» со временем менялась: «некогда она составляла 3 года, в конце правления 
династии Цин – 100 дней, а ныне – «не более 28 дней»»35. Отсюда мы видим, что 
речь идёт не об одной церемонии, но о длительном и многоступенчатом ритуализи-
рованном процессе – не об одном «обряде перехода» (rites de passage), но о «процес-
се перехода»36.
 Этот ритуализованный процесс включает в себя три вышеуказанных этапа: 
1) «Обеты Начальной истинности», или «Начальные обеты Истинного человека» 
(чу чжэнь цзе 初真戒); 2) «Обеты Центрального предела» (чжун цзи цзе 中極戒); 
3) «Обеты Небесного сяня (бессмертного)» (тянь сянь цзе 天仙戒)37. 
 На первом этапе адепт принимает «десять обетов истинного человека» (чу 
чжэнь ши цзе) или «девять обетов истинной женщины» (нюй чжэнь цзю цзе 女真九
戒)38. Л. Комъяти отмечает, что первый уровень посвящения был доступен и мона-
хам, и мирянам, и включал в себя принятие пяти обетов39 и десяти обетов Начальной 
истинности40. Адепты, прошедшие первый этап принятия обетов, именуются «на-
ставниками в сокровенных канонах» (мяо цзин ши 妙經師) или же «наставниками 
в сокровенных практиках» (мяо син ши 妙行師).
 На втором этапе принимают «триста великих обетов Центрального предела» 
(чжун цзи саньбай да цзе 中極三百大戒). Вэнь Цзянь и Горобец разъясняют, что 
большинство из этих 300 обетов – «запреты, регламентирующие жизнь монахов до 
мельчайших подробностей. Например, четвёртая заповедь Десяти обетов истинного 
человека – “не прелюбодействуй” – дополняется и конкретизируется целым рядом 
правил, запрещающих: непристойные мысли при взгляде на женщину (п. 8), раз-
говоры и прогулки наедине с женщиной (п. 80), совместное проживание мужчин 
и женщин (п. 81), совместные трапезы и обмен одеждой между мужчиной и женщи-
ной (п. 82). Кроме того, монахам запрещено убивать всё живое (п. 1), есть мясное 
(п. 2), пить вино (п. 3), выбирать во время трапезы более вкусную еду (п. 70), выбра-
сывать пищу в воду или в огонь (п. 41), мочиться в сторону севера (п. 59), показы-
вать язык другому человеку (п. 104), громко смеяться (п. 113) и др.»41.
 Даже беглого взгляда на эти примеры достаточно, чтобы увидеть принци-
пиальное и даже количественное сходство с буддийской монашеской дисциплиной. 
В буддизме статус мирянина предполагает принятие пяти обетов, статус послушника –
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десяти, а статус монаха (бхикшу) – более двухсот (от 227 до 250 предписаний, 
в зависимости от того, сколько указано в Винае конкретной школьной традиции)42. 
Бо́льшая часть обетов из полного монашеского списка – отдельные запреты, в мель-
чайших подробностях регламентирующие жизнь монахов и, также как и в выше-
упомянутом примере из даосских «трёхсот великих обетов», они конкретизируют 
базовые правила из короткого списка обетов предшествующей ступени43.
 Помимо запретов, Великие обеты Центрального предела содержат «бо-
лее 80 предписаний, направленных на развитие «внутреннего делания» монахов. 
Так, они должны достичь «опустошённости» сердца посредством освобождения 
его от чувств, желаний и мыслей, наполняя его «лишь пустотой, лишь тишиной» 
(п. 238)»44. «К психотехнической практике относится и п. 258, согласно которому 
даос должен сосредоточиться на созерцании «десяти сторон»; при этом виде меди-
тации для него не остаётся ничего сокрытого во внешнем мире. Часть предписаний 
побуждает адепта к погружению в созерцание своих небесных странствий и бесед 
со святыми и бессмертными. Например, даос должен погрузиться в размышления 
о поклонении «трём изначальным Небесным достопочтенным» (саньюань тянь-
цзунь), пребывая во дворце Семи сокровищ [сферы] нефритовой чистоты45 (Юйцин 
Цибаогун) (п. 283) или в беседы-рассуждения о дао с истинными людьми во время 
пребывания в различных небесных дворцах (п. 289)»46.
 Вэнь Цзянь и Л.А. Горобец указывают, что монахи, прошедшие второй этап 
принятия обетов, называются «наставниками сокровенного Дэ» (мяо дэ ши 妙德
師), а даос, не нарушивший в последующей жизни принятых обетов, становится 
«бессмертным» и получает титул «Истинного человека сокровенного Дэ» (мяо дэ 
чжэньжэнь 妙德真人)47.
 Третьему этапу, именуемому «великие обеты Небесного сяня», соответству-
ет свод «27 неизмеримых способов» (эршици чжун фа бу кэ чэнлян 二十七种法不
可稱量). Монахи, прошедшие третий этап ритуализированного процесса принятия 
обетов, отныне нарекаются «наставниками сокровенного Дао» (мяо дэ ши 妙道師), 
а даос, не нарушивший всех принятых обетов, получает титул «Истинного человека 
сокровенного Дао» (мяо дао чжэнь жэнь 妙道真人).
 «Обеты Начальной истинности», «Обеты Центрального предела» и «Обеты 
Небесного сяня (бессмертного)» вместе именуются «Полными великими обетами 
Небесного сяня трёх платформ»48 (сань тань юаньмань тянь сянь да цзе 三坛圆满
天仙大戒)49. Заметим, что само это наименование представляет собой отчётливую 
параллель (заимствование?) буддизму, где выражение «великие обеты трёх плат-
форм» (сань тань да цзе) включают в себя три уровня: обеты послушника (шрама-
нера), обеты монаха (бхикшу) и обеты бодхисаттвы. 
 Обратимся теперь непосредственно к анализу текста второй главы ЛМСФ. 
Как уже было сказано, здесь Ван Чанъюэ обращается с проповедью о покаянии 
к тем, кто уже принял прибежище и готовится принять «начальные обеты Истинно-
сти», а также тем, кто намеревается принять «обеты Центрального предела». Указав 
на важность покаяния в процессе глубокого духовного делания, проповедник гово-
рит о двуличии и лицемерии, свойственном некоторым монашествующим. Таких 
людей он называет теми, кто «обманывает своё сердце». Что значит «обманывать 
своё сердце»? «Действия порочные, а слова чистые, речи ясные, а сердце тёмное – 
вот что это означает. Принять обеты и не следовать принципам дисциплины, на 
свету казаться тем, кто соблюдает обеты, а в темноте вести себя как порочный че-
ловек». Куньян-цзы подчёркивает различие между «глупцами», которые действи-
тельно не понимают, что делают, и лицемерами, которые «знают закон, и поэтому 
нарушают [его], посредством хитроумных приёмов дурачат глупцов». Проповедник 
отмечает, что грехи человека, который «знает, [как поступать правильно], и поэ-
тому совершает преступление ... несоразмерны с [прегрешениями] ... “глупцов”». 
Потому что «глупые люди не обладают мудростью, не понимают, в чём их ошибка, 
[они] могут лишь себе навредить, не могут навредить [другим] людям, и даже когда 
[они] вредят людям, в конце концов [этот зло] затрагивает тех, кто его совершает». 
А по-настоящему подлые и злые люди – «это те, кто наносят вред другим, извлекая 
выгоду для себя, и скрывают себя (т. е. свои истинные намерения – П.Л.); кривя 
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душой, [они] хотят, чтобы Небо и Земля не узнали об их подлости, [и только] злые 
духи знают о сотворённом ими зле». И среди тех, кто готовиться принять или уже 
принял монашеские обеты, есть такие люди. Им, говорит Куньян-цзы, следует как 
можно скорее вспомнить все свои поступки, недолжные желания, мельчайшие сует-
ные мысли, и необходимо покаяться в своих пороках, исповедоваться в проступках. 
Только в этом случае их можно будет именовать «учениками, принявшими обеты». 
Для этой цели проповедник написал текст исповеди, который и приводится далее.
 Что нужно делать, если подобные поступки уже совершены? Нужно «по-
ститься и сокрушённо просить у Неба прощения». Покаяние способствует полному 
искоренению дурных мыслей. Тот, кто искренне совершил покаяние, «с этого мо-
мента воспрянет духом и разовьёт в себе благие мысли, навечно сохранит предан-
ность обетам Начальной истинности». Если же монашествующий совершит новое 
«преступление по той же дисциплинарной статье, что и ранее, то в жизни столкнёт-
ся с небесной карой, а после смерти попадёт в ад; ... на этом свете заслужит самое 
суровое наказание, а в загробном мире попадёт в ад беспрерывных мучений». Од-
нако уже само стремление запускает процесс угасания греха и порождения счастья. 
В дальнейшем монах осуществляет тщательный самоанализ (сю шэн 修省), который 
поможет преодолению всех трудностей, обретению монахом защиты высших сил 
и помощи наставников, и «те, кто прежде вступил на ошибочный путь, быстро пре-
одолеют море страданий».
 Интересно, что в конце текста второй главы Куньян-цзы демонстрирует, как 
свершившееся покаяние повлияет на весь социум: «... Дао-Путь и Дэ-Благая сила 
осуществятся и люди возрадуются, Великое Равенство-благоденствие будет уви-
дено и наступят тучные годы. Императорский двор [наполнится] просвещёнными 
и мудрейшими... Вооружённые воины предадутся отдыху, наводнения и пожары 
прекратятся». Таким образом, покаяние – это не только акт индивидуального духов-
ного совершенствования, но и акт социальный.
 Завершает свою проповедь Куньян-цзы призывом к монашествующим раз-
вить и укрепить в себе решимость и волю к искреннему покаянию и духовному 
деланию. Причём проповедник отмечает, что необходимо укрепить и дух, и тело. 
Тому, кто следует путём духовного восхождения, необходимо смело отбросить все 
суетные переживания. Он должен дать себе установку: существуют только обеты 
и сосредоточение, и открытый вперёд и вверх путь. 
 Отметим, что в данной главе ЛМСФ, также как и в других главах текста, 
можно встретить как даосскую, так и буддийскую, и конфуцианскую терминоло-
гию. Вот характерно буддийские термины в данной главе: «неведение» (у мин 無
明, санскр. авидья), «освобождение» (цзето 解脱, санскр. вимукти, мукти, мокша), 
«ад беспрерывных мучений» (см. прим. 18), «море страданий» (ку хай 苦海), а так-
же выражение «переправиться через [море сансары]» (цзи ду 濟度). Специфически 
конфуцианских терминов и понятий меньше, но они тоже присутствуют: «совер-
шенный муж» (цзюнь-цзы 君子), «ничтожный человек» (сяо жэнь 小人).
 Итак, мы предполагаем, что в позднем даосизме, поскольку институт обще-
житного монашества сложился под буддийским влиянием, соответственно, и прак-
тика, и сама концепция покаяния были также заимствованы из буддизма. В буддизме 
исповедь – это практика членов сангхи, и в даосизме – это практика для тех, кто уже 
вступил в религиозную общину и находится на той или иной ступени ординации. 
Кроме того, в школе Совершенной истины покаяние – элемент ритуального процес-
са принятия обетов. Процесс этот включал в себя как постадийное принятие обетов 
(в три этапа), так и обязательное покаяние. Текст ЛМСФ демонстрирует интегра-
цию как собственно даосских, так и буддийских, и конфуцианских представлений 
и соответствующей терминологии, что характерно для позднедаосской синкретиче-
ской идеологии.
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