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of parliamentarism as K. Schmitt, who signs the inorganic nature of such a union. The article justifies the unilateralism of the 
criticism and proves that the nature of political reality presupposes political representation. A representative form of democracy 
links struggling political entities into a single space of parliamentary communication.
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political struggle
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Интерпретация и анализ символов любых социальных, политических и эко-
номических сообществ как своего рода отличительных знаков представля-

ются нам достаточно актуальными и своевременными. Символы религиозной 
культуры как символы веры формируются, эволюционируют и видоизменяются 
в процессе историко-культурных трансформаций и социально-политических 
модернизаций. Однако здесь необходимо уточнить, что государственные сим-
волы как отличительные знаки суверенности и независимости государства, уста-
новленные и утвержденные законодательными актами (флаг, герб, гимн, печать 
и т.д.), главным образом ориентированы на символические аспекты социальных 
взаимодействий, причем исторически обусловленных и тесно взаимосвязан-
ных с этнокультурной эволюцией исторического развития конкретного соци-
ума. В какой-то мере символы в политической культуре социума выполняют и 
коммуникативные функции, интегрируя внутри своей системы национально-
государственные, ритуально-процессуальные и наглядно-агитационные аспекты. 
Религиозные же символы представляют собой определенную системную кон-
станту, состоящую из множества совокупных теорий и элементов, которые исто-
рически находятся во взаимных и достаточно устойчивых связях и отношениях 
друг с другом. Генезис этих символов может иметь материальные/идеальные, 
естественные/искусственные, природно-биологические/социальные, динами-
ческие/статические, открытые/сакральные, адаптивные/самоорганизующиеся 
и эволюционные аспекты.
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Известная интерпретация И. Канта по поводу лейтмотивных субъектно-
объектных отношений общества и отдельного человека с внешним окружающим 
миром и внутренней организацией социума и индивида еще раз, на наш взгляд, 
подчеркивает актуальность этих ключевых позиций. «Не осознавать этого [необ-
ходимости трансцендентального единства апперцепции] – значит не понимать 
вообще» [Кант 1994: 284]. Трансцендентальную апперцепцию при этом великий 
философ интерпретирует как «чистое первоначальное, неизменное сознание», 
которое, прежде всего, фиксируется в мыслительных и поведенческих процес-
сах индивида, истоки которых представлены классической индийской фило-
софией, в основном в теории адвайта-веданты Шанкары [Радхакришнан 1956: 
180]. Основная сущность этого учения заключается в обособлении «я» от «не-я» 
во внутренней духовной структуре человека. Кантовская теория трансцендент-
ной апперцепции, затрагивающая целый комплекс внутреннего состояния и 
деятельности индивида, достаточно адекватно интерпретируется М. Шеллером: 
«…духовная личность человека – это не субстанциальная вещь и не бытие в 
форме предмета. Человек может лишь активно собрать себя в личность. Ибо 
личность есть монархически упорядоченная структура духовных актов, которая 
представляет собой уникальную индивидуальную самоконцентрацию единого 
бесконечного духа, в котором коренится сущностная структура объективного 
мира. Но человек как инстинктивное и живое существо равноизначально коре-
нится также – в аналогичном смысле – и в божественном порыве “природы” в 
Боге. Это единство укорененности всех людей, да и всего живого, в божествен-
ном порыве мы испытываем в великих движениях симпатии, любви, во всех 
формах чувственного единения с космосом» [Шеллер 1994: 13]. 

Этнические характеристики монгольских народов как способ осмысления 
собственных религиозных ценностей и символов также могут рассматриваться 
в контексте взаимоотношений субъекта и объекта внутри не только конкрет-
ного индивида в частности, но и внутри социума в целом. Монгольская мета-
этническая общность четко фиксирует традиционные религиозные ценности и 
символы, естественно, в рамках собственного информационного этнического 
поля, где непосредственно присутствует как межпоколенная бессознательно-
сознательная связь, так и трансляция этой связи на информационном уровне. 
Фундаментальные ценностные ориентиры монгольских народов (Хамаг Монгол) 
в векторе этнической специфики, соответственно вышеуказанным теориям, 
также можно отнести к феномену абсорбции буддийских религиозных и куль-
турных символов сначала на уровне бессознательном через сигнальную наслед-
ственность, а впоследствии на сознательном уровне – в культурно-языковых 
параметрах. Именно в такой этнопсихологической и этнокультурной направ-
ленности и ментальном контексте сформировалась, по нашему мнению, гене-
тическая общезначимость этнокультурных и этноконфессиональных структур 
монгольских народов, которые и являются результатом и свойством их жизнеде-
ятельности на территории Великой степи. Процессам адаптации, аккультурации 
и модернизации буддийских традиций монгольскими народами автор данной 
статьи уделял немало внимания в своих научных публикациях, в т.ч. и в рамках 
данного издания [Абаева 2014; 2016а; 2016б].

Символы в религиозных традициях монгольских народов, естественно, воз-
никли задолго до адаптации ими буддийской теории и практики. Феномен 
адаптации инновационной системы буддийской культуры, в наше время счи-
тающийся традиционным для всего ареала Центральной Азии, указывает, воз-
можно, на то, что этносы – насельники этого региона были практически готовы 
воспринять и закрепить новую религиозную систему в своих этнокультурных 
символах.
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Необходимо отметить, что социальная и этнополитическая ситуация пери-
ода XII–XIII вв. в контексте монгольской метаэтнической общности (Хамаг 
Монгол) характеризуется почти реформаторскими тенденциями – кроме госу-
дарственного строительства и его законодательных норм формируется система 
безопасности, строятся дороги. Финансовая деятельность и налоговая система 
были в основном направлены на решение проблем экономического развития 
собственного сообщества. Укрепляется и кодифицируется налоговая система, 
до сих пор не имеющая себе равных в современном мире. Выстраиваются безо-
пасные торговые пути со станциями для смены лошадей и перманентным 
обслуживанием от Китая до границ Европы и обратно. Вследствие этого на 
территории Великой степи появляются многочисленные миссионеры, пропо-
ведующие христианские (в основном несторианские), исламские и манихей-
ские религиозные традиции. Именно в это время окончательно оформляются 
письменные традиции монгольских народов (Монгол бичиг), начинается про-
цесс переводов буддийской канонической литературы на письменный монголь-
ский, затянувшийся практически на два столетия. Необходимо подчеркнуть, 
что Монгольская империя была достаточно толерантна ко всем религиозным 
традициям мира. Так, например, Хубилай-хан считался адептом дзен-буддизма, 
а кереитский хан Тогорул со своими подданными были последователями хри-
стианства. Однако в 1247 г. монгольский полководец Годон, сын хана Гуюка, 
исповедовавшего ислам, задумавшись о необходимости сочетания государства 
и религии, вместе с другими предводителями заинтересовался учением Будды, 
его теорией, практикой и символикой. Желание управлять государством при 
помощи единой религиозной системы – буддийского учения вылилось в череду 
приглашений представителей различных школ тибетского буддизма на терри-
торию Великой степи. Конкурировавшие между собой многочисленные школы 
буддизма в Тибете (карма-па, сакья-па и некоторые другие), естественно, состя-
зались за привилегию стать этой единой религиозной системой и принять уча-
стие в управлении могущественной Монгольской империей. Глава школы сакья 
Пагба-лама составил квадратную письменность (на основе тибетской графи-
ческой системы). Потомки хана Хубилая на протяжении 100 лет приглашали 
тибетских лам-монахов с целью распространения буддийского учения среди 
монголов и даже дали им титул «народных учителей». Один из этих учителей 
Чойджи-Одсер (школа гелуг) откорректировал монгольскую письменность, 
основанную на уйгурском алфавите, в соответствии с действующими на то 
время законами монгольского разговорного языка. Локальные и региональные 
диалекты разрабатывали уже периферийные регионы и аймаки.

Общие фундаментальные понятия, категории и символы классической формы 
буддизма, распространившейся среди монгольских народов, нашли отражение 
в существующих на сегодняшний день религиозных реалиях монгольской этно-
сферы. Как известно, будучи основными формами и главными организующими 
структурами в религиозной культуре, символы должны воспроизводить конкрет-
ные свойства и отношения универсального бытия и универсального познания в 
наиболее концентрированной форме.

Буддийские символы как знаковая семиотическая структура этого вероучения 
являются составной частью буддийского канона, в котором присутствуют крат-
кие, достаточно понятные и точные текстовые, семиотические или невербаль-
ные изложения основ веры и ее основных канонов. Являясь особой составной 
частью буддийской религиозной культуры, буддийские символы представляют 
собой достаточно давно сложившуюся константу и служат трансляторами буд-
дийских традиций. При этом каждая религиозная и локальная традиция (терри-
тория, или локус) в синхронном и диахронном срезах может трансформировать 
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и адаптировать их в соответствии со своими более ранними религиозными сим-
волами, в целом не нарушая ни синтактику, ни семантику, ни прагматику этих 
семиотических систем. В процессе своего исторического развития большая часть 
монгольской метаэтнической общности в результате все же интегрировалась уже 
в рамках буддийской культуры, восприняв не только буддийскую обрядовую и 
культовую практики, но и всю ее доктринально-философскую и символическую 
систему, органично внеся в их канву и собственные добуддийские религиозные 
знания и практики. Основные категории буддийской теории, изложенные в уче-
нии о четырех благородных истинах – восьмеричном (срединном) пути спасе-
ния, включающем в себя правильные взгляды, правильные размышления и спо-
собность следовать им, правильную речь, правильное поведение, правильный 
способ поддержания жизни, правильные усилия (т.е. их приложение), правиль-
ную мысль (ее направленность), правильное сосредоточение, в какой-то степени 
соответствовали нормативным законам степных уложений кочевой культуры 
монгольских народов. Однако культурный и религиозный смысл восьмеричного 
пути спасения на ранних этапах распространения буддизма среди монгольских 
народов вряд ли адекватно воспринимался новыми адептами как текст и символ 
религиозной культуры. Объектно-субъектные составляющие этой теории были 
инновационными для традиционного мировосприятия кочевника и требовали 
определенного времени для трансцендентной общезначимой апперцепции, что 
в очередной раз подтверждает теорию И. Канта.

Успешному продвижению буддийских практик, теорий и символов и их адап-
тации (в основном на базе тибетского и уйгурского вариантов) среди большей 
части монгольских народов способствовал тот факт, что этнокультурные и 
этноконфессиональные традиции этих этносов (тибетцев, уйгуров и монголов) 
добуддийского периода были практически одинаковы. Вследствие одинаковости 
религиозных символов этих этносов (сакрализация Неба как верховного орга-
низующего Абсолюта, генетически и исторически санкционирующего ханскую 
власть этих народов; почитание и освящение Матери-Земли, формирующие не 
только территориальную целостность этноса, но и традиционный этнический 
локус бытия; сакрализация гор и горных вершин, священных камней, рек, озер 
и водных просторов, лесов, лесостепных анклавов, а также одиноко растущих 
деревьев и т.д.) в этносоциальной и этнокультурной структуре тибетского, уйгур-
ского и монгольского этносов не произошел так называемый культурный шок, 
который довольно часто имеет место в политической истории многих социумов 
при насильственном столкновении и принудительной адаптации феноменов, не 
свойственных традиционному сознанию. Так, например, «чистое первоначаль-
ное, неизменное сознание» монгольских народов достаточно органично вос-
приняло не только теорию четырех великих буддийских дхарм (санскр. – махаб-
хута), или четырех великих всеобщих элементов (земля, вода, огонь, воздух), но 
и известную теорию реинкарнации (перерождения) и сансарической природы 
мира, общезначимую для адептов буддизма. Эти символические категории глу-
боко сакральны и важны для современного представителя монгольского мира 
– адепта буддийской теории и практики и в современный период. Пять мате-
риальных и сакрализованных в буддийской культуре элементов – воздух, земля, 
гора, дерево, вода – исторически присутствовали в традиционной религиозной 
культуре монгольских народов. Поэтому практически на генетическом уровне, 
возможно, на уровне сознательного/бессознательного, эти историко-культурные 
феномены в контексте этносоциальных процессов адаптации, символизации и 
корреляции собственных мировоззренческих и религиозных теорий и практик 
в векторе буддизма были ассоциированы монгольскими народами достаточно 
органично. 
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В свое время известный тибетский деятель Санже Жамсо (1653–1705) написал 
5 буддийских текстов (сутр), которые позже стали известными под названием 
«Пять Сапфиров». Из них очень популярной среди монгольских народов стала 
сутра «Белый Сапфир» (монг. – Саган Биндерья) – энциклопедический компен-
диум по астрономии и астрологии. Одна из глав посвящена геомантии Земли, 
анализирует ее энергетическую духовную энергию и влияние на мир людей. 
Основное содержание сутры касается анализа магнетического содержания и 
влияния 3 элементов – земли, воды и деревьев, причем эти 3 категории внутри 
своей структуры классифицируются как благоприятные, плохие и вредоносные. 
Сутра уникальна не только в том смысле, что раскрывает символику традицион-
ного мировоззрения и мироощущения монгольских народов, но и объединяет 
символические мировоззренческие идеи монгольского мира с традиционными 
буддийскими символами [Газрын шинжийн… 2015: 13-113]. Тексты сутры осна-
щены великолепными иллюстрациями с комментариями, что немаловажно для 
восприятия кочевника, которому лучше раз увидеть или даже потрогать, чтобы 
окончательно закрепить данный феномен в своей визуальной, тактильной и 
ментальной памяти. Публикация сутры «Белый Сапфир», на наш взгляд, не 
только позволяет современному монгольскому сообществу иметь представление 
о геомантике Земли, ее сакральной энергетической духовности, но и в какой-то 
степени раскрывает те традиционные знания кочевника о природе Земли, в гар-
монии с которой во все времена существовала Великая степь. 

В заключение хотелось бы отметить, что этническая и конфессиональная 
идентичность монгольских народов, основанная на синтезе собственных тра-
диционных религиозных идей и практик с буддийской теорией и практикой в 
современный период, сама по себе является символическим и реальным фено-
меном, сохраняющим и транслирующим уникальность своих этнокультурных 
традиций. 
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Аннотация. Статья посвящена древнейшему тибетскому трактату «Бардо Тхёдол» о ритуалах, совершае-
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По мнению современных западных исследователей, люди смотрят на смерть 
как на отвратительное, постыдное и страшное, но неизбежное явление. 

Болезнь, старость и смерть стали табуированными темами в современном запад-
ном обществе.

Однако в последние десятилетия наблюдается значительный прорыв в серьез-
ном изучении смерти и умирания как психологического явления, которое 
имеет большее значение для человека, чем просто конец его физического тела. 
Клинические наблюдения смерти и психиатрические исследования обнаружили, 
что понимание и осознание непостоянной природы обязательны для психологи-
ческого равновесия. Подобный взгляд вполне соответствует буддийскому уче-
нию, где понимание смерти и непостоянства нашей природы считается важным 
для духовного благополучия. 

Как показано в буддийской литературе, смерть была основным объектом 


