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ВВЕДЕНИЕ

На протяжении трех веков ламаизм оказывал большое влияние
на политическую, экономическую и культурную жизнь Внешней Мон-
голии. Это воздействие было бы невозможным без создания специаль-
ного института - церкви, которая являлась важным элементом поли-
тической организации феодального общества. Она выступала "в ка-
честве наиболее общего синтеза и наиболее общей санкции сущест-
вующего феодального строя" /4, с. 3 6 1 / .

Включение религиозных организаций в политическую структуру
антагонистического общества обусловлено тем, что "все и всякие
угнетающие классы нуждаются для охраны своего господства в двух
социальных функциях: в функции палача и функции попа. Палач дол-
жен подавлять протест и возмущение угнетенных. Поп должен уте-
шать угнетенных, рисовать им перспективы (это особенно удобно
делать без ручательства за "осуществимость" таких перспектив...)
смягчения бедствий и жертв при сохранении классового господства,
а тем самым примирять их с этим,господством..." /2 , с. 237/ .

Монгольский ламаизм имел двойственный характер. С одной сто-
роны, он был частью общеламаистской системы, и это определяло
его общность с тибетским ламаизмом в учении / 4 5 , 134/, орга-
низации управления монастырями и культовой практике / 1 3 8 ,
с. 2 4 3 - 3 8 8 / , хотя исследователи отмечают своеобразие обрядов
и культов, сформировавшееся в результате ассимиляции региональ -
ных доламаистских верований, и специфику монастырской администра-
ции. С другой стороны, монгольская церковь представляла собой
часть иной системы - государства, существование в рамках которо-
го обусловило такую тенденцию, как превращение ее в часть госу-
дарственного аппарата.

Несомненно, в Монголии действовали общие закономерности, оп-
ределявшие становление церковной организации. Одна из основных
закономерностей - активное содействие церкви со стороны государ-
ства, которое стояло на страже ее интересов, в законодательном ,
порядке закрепляло права и привилегии церкви и духовенства. Вер-
хушка церковной иерархии была частью господствующего класса, и
деятельность церкви финансировалась им, так как она осуществляла
свою основную функцию - идеологическую обработку масс.

В данной работе рассматривается, какие конкретные социально-
политические и культурно-исторические факторы обусловили зарожде-
ние и формирование организацинной структуры ламаистской церкви



Внешней Монголии. Это тем более важно потому, что если вначале
светская власть, заинтересованная в институте, способном утвердить
идеологию ламаизма в качестве государственной, укрепляла церковь,
то затем" последняя, став важным элементом надстройки, влияла на
жизнь общества. Становление церковной организации связано с раз-
личными этапами развития монгольской государственности. Поэтому,
чтобы показать процесс формирования основных элементов структу-
ры церкви во Внешней Монголии — монастырей, их связи .между со-
бой и всей системы с государством, мы сочли необходимым дать ха-
рактеристику монгольского общества XVI—XVII вв. и XVIII - на-
чала XX в. N

Отдельные вопросы о месте церкви в монгольском обществе XVI -
начала XX в. и ее роли в политической жизни затрагивались ис-
следователями истории и культуры Монголии этого периода, для ко-
торого характерно господство ламаистской идеологии. Работ, специ-
ально посвященных монгольскому ламаизму, немного. В трудах Н.Л. Жу-
ковской / 4 5 / , В. Хайссига /134/ рассматриваются вопросы ассимиля-
ции ламаизмом местных доламаистских культов. В книге С. Пурэв-
жава отражены социальные аспекты монгольского ламаизма, а имен-
но деятельность духовных лиц в Халхе и вопросы экономической по-
литики монастырей /120/ . Большой интерес представляют труды
A.M. Позднеева /74, 75/, в которых собран записанный им во вре-
мя поездок по Монголии огромный фактический материал, что сейчас
позволяет использовать их как ценнейший источник.

Следует отметить работы монгольских историков LL Насанбалжи-
ра / 1 1 1 - 1 1 4 / , Ш. Цацагдоржа / 1 1 5 - 1 1 8 / , С. Пурэвжава /119,
120/, Ц. Сономдагвы / 1 2 3 / и Д. Цэдэва /94/ . На примере отдель-
ных хутухт они показали общие для всех формы возникновения шаби-
наров, административное устройство шабинского ведомства, внутрен-
нюю организацию монастырей, формы и методы эксплуатации аратов
и шабинаров, описали все виды налогов. Монгольские ученые рассма-
тривают эти вопросы не изолированно, а как составную часть систе-
мы административного устройства Халхи в период маньчжурского гос-
подства и автономии, определяют место церковных феодалов в общей
системе эксплуатации монгольского народа. Ценность этих работ со-
стоит в том, что в них использованы дореволюционные, еще не издан-
ные документы из архивов МНР, представляющие большой фактичес-
кий материал, недоступный исследователям из других стран.

Но проблемы взаимоотношения монгольской церкви и государст-
*ва, характер связи между ними, действительная роль джебцзун-дам-
ба-хутухты в истории ламаистской .церкви Внешней Монголии монго-. <
листы специально не рассматривали. Назначение Ундур-гэгэна (буду-
щего джебцзун-дамба-хутухты) настоятелем Цаган-нурского монас-
тыря они квалифицировали как назначение его главой халхаской цер-
кви в 1 6 3 9 г. Главой церкви его называют многие исследователи
/39, с. 2 1 , 3 5 ; 4 5 , с. 1 9 1 ; 4 7 , с. 1 9 5 - 1 9 6 ; и др./, тем самым
признавая за ним право управления всеми монастырями Внешней Мон-
голии. Но при этом они не учитывали характера политической орга-
низации монгольского общества XVI—XVII вв. и XVIII — начала XX в. j



Согласно другой точке зрения, '...перед революцией в Монголии
не было религиозного центра... монастыри, за исключением неболь-
шого числа их, не были в ведении джебцзун-дамба-хутухты" / 1 1 7 ,
с. 7 4 / . Ш. Нацагдоржа поддерживает Ч. Баудэн: "...она (Урга) и не
проводила духовного или светского контроля над монастырями, не
имевшими к ее... юрисдикции отношения* / 1 2 8 , с. 164/ .

Введение в научный оборот источников / 7 , 1 2 1 / , важных для
понимания организационной структуры ламаистской церкви Внешней
Монголии, позволяет нам изменить сформировавшиеся в XIX - на-
чале XX в. традиционные для монголоведения представления о ее из-
начальной, централизации, показать динамику процессов внутри цер-
кви на протяжении трех веков и ее влияние на политическую и соци-
ально-экономическую жизнь страны. Главное внимание в предлагае-
мой читателям книге уделено реконструкции административного офор-
мления церковной организации, т.е. сети монастырей и их управле-
ния, в тесной взаимосвязи с характером монгольской государствен-
ности в отдельные исторические периоды. Что же касается социаль-
ной структуры, то мы рассматриваем институты перерожденцев и ша-
бинаров, поскольку они были ведущими и определяли место отдель-
ного монастыря в церковной организации.

В работе использованы нарративные источники, которые в той
или Иной степени отражают общественно-политическую историю Мон-
голии, формирование и функционирование церкви: биографические со-
чинения, исторические хроники, законодательные документы.

Особое значение имеет рукопись "Биографии-князей ихубилга-
нов сейма Шцэрлйг", название которой было дано Л.С. Пучковским
/ 8 1 , с. 82—84/, поскольку в рукописи нет колофона. Заметим, что
слово "биографии", использованное Л.С. Пучковским, достаточно ус-
ловно. Описания чудес, совершаемых перерожденцами, которые так
свойственны житийной литературе, в этом источнике отсутствуют.
Данные, приведенные автором "Биографий", носят официальный харак-
тер, и каждый послужной список содержит фактический материал, от-
ражающий взаимоотношения перерожденцев со светской властью. Это
позволяет предположить, что в распоряжении автора находились офи-
циальные документы.

В рукописи биографии перерожденцев занимают л. 4 7 9 а - 6006.
Они излагаются традиционно: первые перерождения в Индии, затем
в Тибете, появление и деятельность перерожденцев в Монголии. Са-
мая поздняя дата, упоминаемая в рукописи, - 1919 г., а о смерти
в 1924 г. VIII джебцзун-дамба-хутухты сообщения в рукописи нет,
откуда следует, что она Составлена в начале 20-х гг. XX в.

Сравнение биографий перерожденцев / 8 8 / с перечнями хутухт,
представленными Ш. Нацагдоржем и LL Сономдагва / 1 1 7 , с. 4 3 ;
1 2 3 , с. 116/, свидетельствует о том, что в рукописи полностью
представлены хутухты Сайн—нойоновского аймака, владевшие* печа-
тями на управление шабинарами. Поскольку эти хутухты составляли
большую часть общего числа перерожденцев всей Внешней Монголии,
то изучение их биографий позволяет выявить общие тенденции раз-
вития монгольской церкви и увидеть, как с течением времени меня-



пись направления и формы контактов монгольского духовенства в
зависимости от внутри- и внешнеполитического положения Внешней
Монголии.

В биографии джебцаун-дамба-хутухты содержатся сведения о рас-
пространении ламаизма в Халхе / 1 2 , л. 16 - 106/ и биографии пер-
вых трех перерожденцев /Там же, л. 11а - 486/. Жизнеописание
Нейджи-тойна, который распространял буддийское учение в Южной
Монголии / 8 , 8 3 / , помогает понять отношение к ламаизму монголь-
ских князей и политику, проводимую маньчжурами по отношению к
ламаизированным покоренным народам. Материалы ойратского сочи-
нения 'Лунный свет* о Зая-пандите / 5 4 / позволяют показать харак-
тер взаимоотношений монгольских князей и духовенства.

Для понимания характера созданного маньчжурским двором Пе~ •
кинского ламаистского центра большое значение имеют биографии
его лидеров - ^чжанчжа-хутухты и галдана-ширету, где отражены так-
же вопросы политической истории Монголии. Описание биографий гал-
дана-ширету /14/ и чжанчжа-хутухт (первого / 9 / , первого - треть-
его /11/) дано В. Хайссигом / 1 3 2 , с. 1 0 3 , № 1 1 1 ; с. 6 2 - 6 3 ,
№ 7 3 ; с. 1 6 6 - 1 7 0 , № 2 1 2 / .

Исторические хроники достаточно подробно описаны в историо-
графической литературе / 2 1 , 4 4 , 8 1 , 1 3 3 / . Наибольший интерес для
нас представляли летописи XVII в.: "Шара туджи" (до 1 6 6 2 г.)
/97, с. 5/, "Алтан товчи" Лубсан Данзана (1650-е гг. / 5 3 , с. 28/, ,
"Асарагчи нэртийн туух" / 6 / ( 1 6 7 7 г. в Хангае) / 2 1 , с. 276/ ,
^Эрдэнийн товчи" Саган Сэцэна ( 1 6 6 2 г.) /10/. Им уделено осо-
бое внимание, поскольку их авторы - свидетели первых шагов буддиз-
ма в Монголии. Из поздних летописей в работе использованы мате-
риалы "Эрдэнийн эрихэ", написанной в 1859 г. и переведенной
А.М. Поздневым 1111.

К историческим сочинениям можно отнести "Историю Эрдэни-
цзу* / 1 3 / , хранящуюся в Рукописном отделе Восточного факультета
Ленинградского университета. В рукописи нет колофона, поэтому имя
автора и дата ее составления неизвестны. Но можно предположить,
что она была написана вскоре после 1 8 0 4 г., так как заканчивается
описанием поеядки IV джебцэун-дамба-хутухты в Тибет и посеще-
ния им монастыря Эрдэни-цзу.

Для законодательных актов государства, использованных в рабо-
те, характерно то, что они отражают и "юридически закрепляют сло-
жившиеся в монгольском обществе отношения, дают вполне достовер-
ные сведения об общественном и государственном строе... выражают
реальное соотношение классовых сил в стране, несут на себе печать
своего времени" / 9 3 , с. 3/ . И соответственно монгольское право
зафиксировало определенные этапы развития монгольской церкви.

Хронологически первым монголоязычным памятником, отразив-
шим отношение светской власти к религии, была "Белая история",
восстановленная в 1 5 7 8 г. по поручению Алтан-хана тумэтского
его сподвижником Хутухтай Сэцэн-хунтайджи, источником для рабо-
ты которого послужил Текст одноименного названия, предположитель-
но составленный в 1 2 7 2 - 1 2 8 0 гг. по приказу Хубилая /146, с. 3/,
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Сэцэн-хунтайджи нашел в нем программу идеального государства
Пагба—ламы и Хубилай-хагана и признал ее средством, которое мо-
жет служить идеологической основой нового союза между монголь-
скими правителями и тибетской церковью. В тексте "Белой истории*
содержатся постановления светской власти о чинах светских и духов-
ных, о соответствии традиционных монгольских праздников буддийс-
ким, в нем принцип взаимоотношения светской власти и религии был
впервые облечен в формулу "двух законов".

Для характеристики монгольского общества Халхи конца XVI —
первой половины XVII в. важным источником являются "18 зако-
нов", обнаруженных в 1 9 7 0 г. X. Пэрлээ и.Э.В. Шавку новым в Бул-
ганском аймаке МНР. X. Пэрлээ издал тексты этих законов, приня-
тых монгольскими князьями на съездах,, их транскрипцию и коммен-
тарии:

1) закон шести хошунов, вторая половина XVI в. ;
2) закон, принятый Эрдэни-хунтайджи и Эрэхэй-хаганом;
3) 1 6 0 3 г. - малый закон, принятый князьями во главе с Хун-

дулэн-цухэром (Тумэнкин-сайн-нойон), 1 6 0 3 г.;
4) закон, принятый князьями во главе с Хатун-Багатуром,

1604 г.;
5) малый закон, принятый _на берегу Орхона, 1 6 1 1 г.;
6) малый закон, принятый князьями четырех хошунов перед ку-

мирней Очирой Сайн-хагана, 1 6 1 3 г.;
7) малый закон, принятый князьями четырех хошунов перед ку-

мирней Сайн-хагана,восьмое число первого месяца 1 6 1 4 г.;
8) закон, принятый Сэцэн-хатуном, хундулэн-цухэром и др. перед

кумирней в местности Сайхан, восьмое число первого месяца 1 6 1 4 г.;
9) закон, принятый тушету-ханом, хундулэн-цухэром и др., пер-

вое число последнего осеннего месяца 1 6 1 4 г.;
10) закон, принятый тушету-ханом, Дайчином, хундулэн-цухэром

и др. перед кумирней, принадлежавшей жене и сыну Муру Буйма -
Хотагур Хатун и Далай-хунтайджи, двадцать пятое число первого ме-
сяца 1 6 1 4 г.;

11) малый закон, принятый великими и малыми нойонами четы-
рех хошунов перед кумирней хундулэн-цухэра, двадцать первое число
среднего месяца лета 1 6 1 6 г.;

12) малый закон, принятый Далай Сэцэн-хунтайджи, пятнадца-
тое число первого осеннего месяца 1 6 1 6 г.;

13) начало десятого месяца 1616 г.;
' 14) закон в отношении сумэчинов, принятый старшим хаганом,

Хатун-багатуром, Дай-багатуром, хундулэн-цухэром, великими и ма-
лыми князьями перед кумирней Сайн Очирой-хагана, 1 6 1 7 г.;

15) религиозный закон в пользу банди, принятый тайджи четы-
рех хошунов во главе с тушету-ханом перед Илагугсан-цорджи,
1620-е гг.;

16) великий закон, принятый старшим хаганом и др., 1 6 2 0 г.;
17) малый закон;
18) великий закон, принятый двумя хутухтами, дзасакту-ханом,

тушету-ханом и великими и малыми князьями перед кумирней Сайн-



хана, 1 6 3 9 г. / 1 2 1 / . Этот закон не сохранился за исключением
нескольких начальных строк.

Последним юридическим памятником доманьчжурского периода яв-
ляются монголо-ойратские законы 1 6 4 0 г. - "Их цааз", переведен-
ные С.Д. Дылыковым / 4 8 / .

В Халхе XVIII - начала XX в. действовали два свода законов:
собственно монгольские дела решались согласно монгольскому зако-
нодательству, зафиксированному в "Халха Джирум", а отношения с
Шнекой династией определялись "Уложением Китайской палаты внеш-
них сношений". Б.Я. Владимирцов писал, что и монголо-ойратские
законы 1 6 4 0 г., и "Халха Джирум" "являются настоящими сводами
законов, выработавшимися в процессе долгой эволюции... Они пред-
ставляют степное феодальное право, получившее санкцию закона"
/ 3 2 , с. 2 2 / .

"Уложение Китайской палаты внешних сношений" - это свод по-
становлений и законов, регулировавших взаимоотношения маньчжур-
ской династии и народов, вошедших в состав Шнекой империи, в
частности монголов. Перевод "Уложения" с китайского оригинала был
сделан в 1 7 8 9 г. Н.Я. Бичуриным / 2 2 , т. 2, с. 2 0 3 - 3 3 9 / , а с
маньчжурского - в 1 8 1 7 г. Ст. Липовцовым / 9 2 / .

К юридическим источникам можно отнести сборник судебных ак-
тов, в которых разбираются вопросы земельных отношений в Халхе
и которые содержат дела, решающие также земельные споры между
светскими лицами и шабинарами. Документы подготовлены к изданию
Ш. Нацагдоржем / 1 2 4 / .

Понятия "Внешняя Монголия" и "Внутренняя Монголия" появились
в середине XVII в. в связи с неодновременностью завоевания мань-
чжурами монголов. Южная Монголия получила название "Внутренней"
после того, как она стала часть\о Шнекой империи ( 1 6 3 6 г.), а
Халха по отношению к последней называлась "внешней" областью.
Это разделение на Внутреннюю и Внешнюю Монголию сохранилось и
после 1 6 9 1 г., когда- Халха тоже вошла в состав Шнекой империи.
В XVI—XVII вв. самоназвание Внешней Монголии было Халха - семь
халхаских хошунов. Халха оставалась ядром Внешней Монголии и пос-
ле вхождения в нее ойратов, урянхайцев, образования Кобдоского и
Алтайского округов и состояла из четырех аймаков: с запада на рос-
ток - Дзасакту-хановский, Сайн-нойоновский, Тушету-хановский, Сэ-
цэн-хановский. Поэтому названия "Внешняя Монголия" и "Халха" мы
употребляем как синонимы.
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Г л а в а I .

РАСПРОСТРАНЕНИЕ ЛАМАИЗМА В ХАЛХЕ В XVI-XVII вв.

ПОЛИТИЧЕСКАЯ ОРГАНИЗАЦИЯ ХАЛХИ

В XVI в. у монголоязычных народов интерес к ламаизму появ-
ляется почти одновременно. Растущая в монгольском обществе XV—
XVII вв. тенденция возрождения государственности породила стрем-
ление правящего класса к единой идеологии и единой церкви, выбор
которой был определен конкретными историческими'условиями: внут-
ренним - наличием феодалов-централизаторов и внешним - существо-
ванием в Тибете ламаистских школ, ставивших своей целью расшире-
ние зон влияния. Главную причину возрождения буддизма в его лама-
истском варианте следует искать в общественно-политической жизни
страны, так как связь между политической организацией общества и
религией существовала всегда.

Для монгольского общества XV—XVII вв. была характерна борь-
ба центростремительных и центробежных тенденций, причем последние
преобладали. В конце XV в. феодальные междоусобицы благодаря по-
беде Бату-Мункэ (род. 1460, правил 1 4 7 9 - 1 5 4 3 ) временно прекра-
тились. В 1 4 8 8 г. в грамоте, направленной минскому императору, он
назвал себя * Да-юань— хаганом - 'великим юаньским хаганом' / 4 7 ,
с. 1 8 3 / , титулом, который в монгольской историографии закрепился
за ним как имя Даян-хан. Расширение внутреннего рынка, • активиза-
ция торгового диалога с Китаем и повышение боеспособности в отра-
жении внешней агрессии требовали сохранения политического единст-
ва государства и после смерти Даян-хана и раздела Монголии меж-
ду его потомками, поэтому идея политической целостности нашла под-
держку в среде феодалов / 3 2 , с. 1 5 1 - 1 5 2 / . Важное значение при
этом имело то, Что уже был выработан принцип передачи права вер-
ховной власти, зафиксированный в монгольских источниках.

Средневековое монгольское право не содержит правил престоло-
наследия. Но изучение генеалогии монгольских княжеских родов по
монгольским хроникам XIII—XVII вв. позволяет заключить, что в XVI—
XVII вв. принцип примогенитуры действовал безусловно согласно тра-

диции, т.е. право верховной власти наследовал старший 'золотого ро-
да" борджигин, к которому принадлежал Чингисхан. Являясь поначалу
выборной- внутри этого рода, к концу XIII в. власть становится на-
следственной и показателем окончательной институционализашш вер-
ховной власти было закрепление за ее носителем титула 'хаган ' . В
монгольских хрониках XVII в. нет рассказов о выборах или об обсуж-
дении претендента на ханский престол, фраза хроник всегда стандар-
тна: 'получил титул хана перед белыми юртами' (монг. c a y a n ge—
r u n e m u n e q a y a n c c o l a - y i a b u n ) /10, c. 219/, 'на вели-



кий престол воссел*, "сидел он на ханском престоле" / 5 3 , с. 2 8 9 ,
290/, "сел на ханский престол", "сел ханом" (монг. q a ^ a n o r on—a
s a y u y a d ; q a n s a y u y u ) /10, с. 2 2 1 / .

После смерти Чингисхана, распада созданного им государства
именно в титуле "хаган" сохранялась идея политического единства
монголов. Авторы XIII—XIV вв. строго учитывали значение формаль-
ных показателей власти: титулом "хан" называли глав отдельных час-
тей монгольской империи, а титулом "хаган" - всемонгольского пра-
вителя. В летописях XVII в. этот принцип часто нарушался, как пра-
вило в целях повышения авторитета отдельных правителей. Этому спо-
собствовала ориентация средневекового сознания на прошлое, когда
современную историю координировали по какому—либо историческому
событию, например монголы - по Чингисхану и его империи. Счет
велся на поколения, причем каждый новый законный наследник вер-
ховных прав Чингисхана знаменовал собою новое поколение. Такой
счет хронисты соблюдали даже в том случае, когда примогенитурный
принцип передачи власти нарушался. Как свидетельствуют источники
XVII в., летописцы восстанавливали недостающие звенья при описа-
нии событий предшествующего периода. Например, к Мандухай-хатун
обращаются монгольские князья с такими словами:

Если пойдешь за потомка хагана,
Под защитой Неба-владыки ты будешь,
Править станешь всем своим народом... / 5 3 , с. 2 7 8 / .

В данном случае речь идет о Бату-Мункэ (будущем Даян-хане), от-
цом которого был Болху-джинон, никогда не носивший титула хана
(см. / 5 3 , с. 2 7 6 / ) , наименование же Бату-Мункэ "потомком хага-
на" - характерная для традиционного монгольского сознания ретро-
спекция. Присвоение звания хагана. придавало видимость законности
в претензиях на верховную власть старших потомков Чингисхана, что
согласовалось с монгольской политической традицией, выработанной
уже в XIII в. Восстановленное Даян-ханом звание хана - "Главы всех
монголов" - сохранялось за его старшими" потомками до смерти в
1 6 3 4 г. последнего из них - Лигдэн-хана.

Ханский престол наследовали: Боди-Алаг ( 1 5 0 4 - 1 5 4 7 , хан с
1 5 4 4 ) , Дарайсун ( 1 5 2 0 - 1 5 5 7 , хан с 1 5 4 8 ) , Тумэн Дзасакту-хан
( 1 5 3 9 - 1 5 9 3 , хан с 1 5 5 8 ) , Буян-Тайджи, известный как Сэцэн-хан
( 1 5 5 5 - 1 6 0 3 , хан с 1 5 9 4 ) , Лигдэн-хан ( 1 5 9 2 - 1 6 3 4 , хан с 1 6 0 4 ) .
Кроме того, что хан ведал своим улусом и возглавлял левое, вое- ,
точное крыло, он являлся главой всей Монголии, и были периоды в »
ее истории, когда попытки всемонгольского хана создать централи-
зованную администрацию имели успех. Наиболее полно это проявилось
в деятельности Тумэн Дзасакту-хана и Лигдэн-хана, о чем свидетель-
ствуют монгольские хроники. Деятельность Тумэн Дзасакту-хана бы-
ла направлена на пресечение сепаратизма монгольских феодалов, он
предпринял попытку усилить центральную власть а восстановить един-
ство монгольских улусов: «Собрав шесть тумэнов , использовал "ве-
ликий- закон", /вобрав/ от левого тумэна чахарского Намутай-хун-
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тайджи, халхаскогр Уйизан Субудан, от правого тумэна - ордосско-
го Хутухтай Сэцэн^хунтайджи, создал из них правительство, стал из-
вестен как Дзасакту-хан» /10, с. 2 2 0 / .

Последним всемонгольским ханом, пытавшимся возродить единст-
во монголов, был Лигдэн-хан. Свое правление он начал с создания
аппарата, способного обеспечить власть над всей Монголией. Он на-
значил правителей: для западного крыла - Чойрос-табунана, для вос-
точного, где находились его наследственные чахарские владения, -
Сархунуг Дурэна. Дела правления решались мудрецами под руковод-
ством Номун Арслана, а судебные решения выносились группой зна-
токов во главе с Идэр Арсланом и Толон Чидагчи. Он назначил так-
же двух цэянцзюней / 1 3 5 , с. 1 5 / . Но, как отмечает монгольская
хроника, "у ханов и простого народа шести тумэнов увеличилось
стремление к неподчинению. Не сумел Лигдэн-хан уговорить их мир-
ным путем. Тогда силою собрав шесть великих народов, тридцать
один год на ханском престоле сидел* / 9 7 , с. 150/ .

События в Монголии этого периода помогает понять высказы-
вание Ф. Энгельса: 'Если в этом хаосе, в этих бесчисленных взаим-
но перекрещивающихся столкновениях кто-нибудь в конечном счете
выигрывал и должен был выигрывать, то это были представители
централизации в самой раздробленности, носители местной и провин-
циальной централизации, князья, рядом с которыми сам император
все более и более становился таким же князем, как и все осталь-*
ные... они были централизаторами в такой же мере, в какой были де-
централизаторами по отношению к имперской власти* /4, с. 3 4 8 / .
Если формально звание всемонгольского хана сохранялось-за стар-
шими потомками Даян-хана, то фактически связь феодалов-вассалов
с ним слабеет, "монгольский хаган превратился в простого господи-
на одного из тумэнов (т.е. чахарского улуса. - Т.С.)* / 3 2 , с. 154/.
Деятельность децентрализаторов была направлена на создание собст-
венных феодальных объединений, что успешно реализовалось в усло-
виях Монголии периода, когда всемонгольскому хану не удавалось
укрепить центральную власть и создать эффективную государственную
структуру. .

Реализации планов Тумэн Дзасакту—хана по восстановлению ре-
альной власти всемонгольского хана помешало наличие силы, способ-
ной ему противодействовать, - главы тумэтских монголов Алтана
( 1 5 0 7 - 1 5 8 2 ) , значение которого возросло в период правления Да-
райсуна. Еще в 1 5 4 4 г. он совершил совместное с Боди-Алагом на-
падение на Китай /76, с. 157/ . Его активность - яркое свидетель-
ство того, как объективно децентрализаторы по отношению к цент-
ральной власти выступали в роли централизаторов, распространявших
сильную власть не только на исконные собственные владения, но и
на завоеванные соседние территории.

Тумэтский правитель Алтан стремился к самостоятельности, хо-
тел быть равноправным торговым партнером Китая и неоднократно
отправлял посланцев в Китай с предложением помощи в отражении
нападений монгольского хана, причем с условием, что ему будет раз-
решено являться с данью /76, с. 162/. В этом ему было отказано,
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так как даннические отношения в системе китайской традиционной
политической теории не допускали возможности принимать дань от
феодала, не обладавшего высшим титулом /57, с. 5 2 - 5 6 / . Тогда в
1 5 4 8 г. Алтан обратился к Дарайсуну, ставшему всемонгольским ха-
ном, с просьбой присвоить ему звание хана. «Алтан пришел /и сказал
Дарайсуну / : "Ты получил свой титул "престольного владыки-хана",
успокоил свое государство. Существует титул малых ханов - "шитну-
хан"2 _ защитник власти хагана. Соизволь дать мне тот титул. Я бу-
ду защищать твое великое правление". Хаган согласился и дал Алта-
ну титул "шитну-хан"» /10, с. 2 1 9 / . Получение тумэтским Алтаном
звания хана повысило его престиж, который зависел также от кон-
кретных шагов, предпринимаемых Алтан-ханом по расширению сферы
влияния: в 1 5 5 2 г. он изгнал из Харахорина ойратов; присоединил
Кукунор; по его приказу в 1 5 6 2 г. против ойратов выступил Хутух-
тай Сэцэн-хунтайджи / 1 1 6 , с. 1 0 - 1 1 / .

Согласно монгольской политической традиции, хан, потомок Чин-
гисхана, верховный правитель монголов, находящийся под защитой Не-
ба, - один. Поэтому те феодалы, реальная власть которых перешаг-
нула за рамки их собственных владений и породила притязания на бо-
лее высокий статус, вынуждены были вырабатывать концепции, спо-
собные обосновать их притязания на власть и объяснить ее формаль-i
ный показатель - титул "хан". Так, Алтан прибегает к буддийской
концепции власти, разработанной при Хубилае и записанной в дошед—,
шей до наших дней "Белой истории" (монг. "Цагаан< туух")^. Причем
древность этой традиции и соотнесенность ее со славным периодом
монгольской истории должны были усилить ее авторитет, убедить всех
в законности притязаний тумэтского правителя. • .

"Белая история* стала не просто кратким изложением того, как ,
руководствоваться в равной мере и безошибочно "двумя законами",
когда "закон истинной религии неразрушим подобно шелковому узлу,
закон строгого хагана неразрушим подобно золотому ярму" / 1 4 6 ,
с. 109/ . В ней мы видим обобщение тех идей о религии и госу-
дарстве, которые на протяжении многих веков зарождались и вызре-
вали в рамках буддийского учения^.

Формула "двух законов" впервые появляется в письме Сакья—
• пандиты, где она выражена словами Годана: "Благодаря мне, который

защищает мир человеческим законом (тиб. mi c ' o s ) , и тебе, кото-
рый защищает его божественным законом" (тиб. lha. c ' o s ) / 1 5 2 ,
с. 10/ . По мнению Щ. Биры, концепция "двух законов" "была выра-
ботана именно этим ламой /Пагба/ по настоянию Хубилай-хагана.
Пагба, конечно, опирался как на буддийское этико-моральное учение,
так и на древнеиндийские и тибетские традиции" / 2 0 , с. 8 7 / .

Нельзя назвать "Белую историю* сугубо теоретическим сочине-
нием, так как кроме изображения картины мирового порядка, покояг

щегося на "двух законах", в нем содержатся практические рекомен-
дации к их применению для достижения основной цели - получения
блага: временного мирского - земного счастья или постоянного ду-
ховного блага - полного избавления от страданий. Если первое обес-
печивается миром и покоем, то второе - дхарани и сутрами. Задача
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ламы — заботиться о распространении сутр и дхарани и об их изу-
чении, тогда как правитель должен обеспечить покой и мир идеаль-
ного государства.

Истинный" правитель, способный обеспечить эти условия, - хан
чакравартин . "Возвышающимся над всеми хаганом чакравартином'
называется тот, кто распространяет религиозный закон, сутры и дха-
рани" / 1 4 6 , с. 116/ . Согласно "Белой истории", в Монголии пер-
вым идеальным правителем был Чингисхан - носитель светского бла-
га, чакравартин, воплощение бодисатвы Ваджрапани, передавший ман-
дат на право ношения звания "чакравартин" своему внуку Хубилаю.
Им соответствовали духовные учителя, так как функционирует только
то государство, правитель которого в своей деятельности руководст-
вуется "двумя законами". Автор "Белой истории" обращается к прош-
лому, причем не только своего народа, но и Индии, Тибета, Кушан,
Китая, Кореи, стран, где, по его мнению, только благодаря соблк>-
дению "двух законов" государственность могла достигнуть столь вы-
сокого уровня.

Ретроспективное отношение к Чингисхану не как к сыну Неба,
а как к истинному проводнику и последователю "двух законов" явля-
ется дополнительным фактором в стремлении подчеркнуть для совре-
менников основной критерий в оценке титула "хан/хаган". Слова^ Ху-
билая: «Мой дед благословенный священный Чингисхан превосходно
применил /два закона/ и привел в порядок народ. Теперь и я подоб-
ным образом буду применять "два закона"» / 1 4 6 , с. 1 1 3 / ; упоми-
нание того, что Чингисхан «равно почитал "два закона", основанных
предками» / 1 4 6 , с. 115/ и что «священный Чингисхан утвердил ав-
торитет "д§ух законов"» /146, с. 148/, — обычный прием средне-
вековых правотворцев, приписывающих государственным деятелям дей-
ствия, которых они не совершали.

Теория "двух законов" в качестве главного постулата выдвига-
ла такой: "Без религиозного закона живые существа попадут в aflj
без закона хана народы и племена погибнут" /146, с. 1 4 3 / . Это
определило те "три великих дела", выполнение которых требовалось
от правителя: нести спасение живым существам, управлять народа-
ми и проводить мероприятия по защите государства. Выдвижение в
качестве первоочередной задачи заботы о спасении модифицировало,
требования к типу истинного правителя, перенесло акцент на новое
свойство:' «Кто вращает тысячу золотых 'колес, /учения/ среди жи-
вых существ, живущих в невежестве, кто распространяет религиоз-
ный закон, сутры и дхарани, называется "возвышающийся над всеми
хаган чакравартин"» /146, с. 119/ . В "Белой истории" Хубилай-
хан объявлялся ханом чакравартином, достойным продолжателем тра-
диций Махасамади, трех царей Тибета, проводником "двух законов".
Его преемники на китайском престоле в основном продолжали его
политику в отношении буддизма.

Большую роль в распространении и укреплении "двух законов" в
Монголии XVJ—XVII вв. имела изложенная в "Белой истории" концеп-
ция исторического развития Монголии. Всемирно-исторический про-
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цесс рдссматривался в ней как развитие буддийской государствен-
ности благодаря "двум законам", где Монголия выступала в качест-
ве достойного преемника древнеиндийских традиций через посредство
Тибета. Что касается собственно истории Монголии, то, поскольку
идеальное государство существует только благодаря руководству "дву-
мя законами", авторы "Белой истории", ориентированные на государ-
ство Хубилая, приписали Чингисхану свойства,чакравартина и провод-
ника "двух законов" и тем самым определили исторический процесс
Монголии как развитие от славного прошлого (идеальное буддийское
государство Чингисхана и Хубилай-хана) через полное смуты насто-
ящее (антиидеал) к будущему (идеал). Способствовать достижению
идеала в период феодальной раздробленности могло, по мнению сред-
невековых деятелей,' следование концепции "двух законов". Объявляя
себя последователем этой концепции, правитель как бы брал на себя
обязательства возродить идеальное государство Хубилай-хана и те,м
самым требовал признания его законным ханом. В Монголии XVI—
XVII вв. «учение о сильной царской власти имело с самого начала
не абстрактно философское* а сугубо практическое значение. Имея
звание чакравартина, то есть "вращающий колесо /учения/" в его
буддийском значении, монгольский хан вполне мог претендовать на
право быть всемонгольским хаганом» / 2 1 , с. 176/ .

Получив аргументированную концепцию, тумэтский_правитель при-
ступил к практическим действиям. Естественным результатом этой
деятельности явилась его встреча с главой школы гэлутпа Соднам
Чжамцо. В ходе встречи, как известно, они обменялись титулами:
Алтан поднес Соднам Чжамцо титул B o y d a q a m u y - i m e d e g c i -
t e : v 6 i r d a r - a D a l a i l a m - a ("всеведущий богда Ваджрадара
далай-лама") и в свою очередь получил от последнего титул "Муд-
рый хаган чакравартин, вращающий 1 0 0 0 золотых колес /учения/"
(монг. MingY&n a l t a n kurdun—i e r g i g u l u g c i c a k r a v a r — u n
s e c e n q a y a n / 1 0 , с 2 5 4 / .

Таким образом, в монгольской истории впервые существуют од-
новременно два обладателя титула "хаган" - всемонгольский Тумэн
Дзасакту-ха» и Алтан-хан. Если первый обладал верховной властью
согласно своему праву, то второй претендовал на это посредством
получения титула "хан/хаган", утратившего в соответствии с пред-
варительно обоснованной концепцией "двух законов" традиционную се-
мантику, которую он имел к XVI в., - обладающий верховной властью
в качестве законного примогенитурного наследника. Ведь согла-
сно вновь распространяемой концепции, "ханом" может называться
тот правитель, который действует, соблюдая "два закона". "Если
/он/ осуществляет правление, отклоняясь от закона, не может быть
главой государства" / 1 4 6 , с. 146/, т.е. передача титула как фор-
мального показателя высшей власти происходит Не по принципу при-
могенитуры, а по заслугам.

Чисто теоретические положения "Белой истории" определили ста-
тус хана и ламы как равных. Но вероятно, это характеризует только
то, что они оба в равной степени способствовали: функционированию
общества и государства. Что же касается их положения относительно
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друг друга, то хан - глава государства, а "владыкой учения" счи-
тался лишь "тот, кто может заставить протекать четыре великие ре-
ки Абишеки во имя хагана, Владыки государства" / 2 1 , с. 9 6 / . Дан-
ным положением совершенно четко определялись подчиненные функции
церкви, должные обеспечить идеологическую поддержку ханской власти.

Эти идеи отразились как в приветственной речи Хутухтай Сэцэн-
хунтайджи по случаю встречи далай-ламы и Алтан—хана / 2 1 , с. 1 7 8 ;
146, с. 4 2 - 4 3 / , так и в "Законе учения /дхармы/, обладающей де-
сятью добродетелями" , составленном им же на основе "старых об-
разцов-сутр" /10, с. 254/, которым юридически было оформлено и
закреплено принятие в Монголии нового учения в качестве официаль-
ного и господствующего. Запрещалось поклонение и жертвоприношение
онгонам, жертвоприношение скотом, захоронение жены, слуг и живот-
ных с умершим, отменялось умерщвление животных (верблюдов, ло-
шадей) при похоронах и приношение в жертву лошадей, а вместо это-
го были предложены ежегодные и ежемесячные посты /Там же,
с.*252/. Регламентировалось поведение мирян, принявших религиоз-
ные обеты: "Если убаши и убасанцза, преступив религиозный закон,
убьют /кого-либо/, наказываются согласно прежним законам, /иму-
щество/ конфисковывается" /Там же, с. 2 5 3 / . Монахи четырех сте-
пеней не привлекались к облавной охоте, освобождались от податей
/Там же, с. 2 5 4 / . Были приравнены к светским духовные титулы:
"Если простолюдин по отношению к монахам четырех степеней /со-
вершит следующие проступки/: изобьет, оскорбит, лишит жизни, /при
наказании/ достоинство цорджи соответствует хунтайджи, рабджам-
ба и габджу - тайджи, гэлунов - хонджин-тайджи и цзайсанам" /Там
же, с. 2 5 3 / .

Восстановление Алтан-ханом политической концепции "двух за-
конов" имело решающее значение для успехов ламаизма в Монголии.
Объявление его официальным вероисповеданием обеспечило его защи-
ту и покровительство со стороны светской власти и способствовало
развитию идеологических институтов, которые, в свою очередь, ук-
репляли светскую власть. В качестве руководства в политической
деятельности концепция "двух законов" применялась не только Алтан-
ханом, но и всемонгольскими ханами: как Сэцэн-хан поддерживал
мир в государстве благодаря союзу,< светской власти и религии (монг,
sa j in tor6—ber y e r o n g k e i y e k e ulus—i e n g k e r j i g u l u n ), так

и Лигдэн-хан, согласно терминологии монгольских рукописей, следуя
прежней традиции, уравнял два закона (монг. q o y a r toro—yi t e g -
s i t e b a y i y u l u n ) /10, С. 2 2 0 - 2 2 2 / .

Лигдэн-хан вскоре после интронизации принимает посвящение
абишик от представителей школы кармапа Майдари-хутухты и Цонэ-
цорджи / 1 3 5 , с. 17/ . Но позже он меняет ориентацию и в 1 6 1 7 г.
вызывает из монастыря Сакья в Тибете в качестве своего учителя
Сакья Панчен Шарба Ананда Шри Бадра. Последний вновь дал Лигдэн-
хану посвящение абишик и стал придворным духовным лицом с почет-
ным титулом, дарованным Лигдэн—ханом, — "Ваджрадара хутухту ла-
ма" / 1 3 5 , с. 2 1 / . Таким образом, Лигдэн-хан в дополнение к тра-
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диционной монгольской концепции верховной власти в своей полити-
ческой практике применил идеи, содержащиеся в "Белой истории",
восстановленной в XVI в. Хутухтай Сэцэн-хунтайджи по поручению
Алтан-хана. В титулах^ которые носит Лигдэн-хан, утверждается за-
конность в наследовании им власти всемонгольского хана и пробуд-
дийский характер его деятельности. В колофонах Ганчжура он титу-
луется так: "Воссевший на трон Чингисхана Темучина, небесный свя-
той владыка мира Лигдэн хутухту Даймин Чингисхан", "владыка ми-
ра - воплощение, Тан тайцзун-хан", "Лигдэн-хутухту, великий Юань-
ский Сэцэн-хан" / 1 3 5 , с. 30/ . В "Шара туджи" все эпитеты объе-
динены: "Лигдан Хутухту, прозванный Суту Чингис Даймин Сэцэн,
победитель всех стран, великий Чакравартин, тэнгри из тэнгриев, всей
вселенной Хормуста, вращающий золотое колесо, владыка учения, пре-
восходным образом осуществил два правления" /7 , с, 150/ .

Для Монголии XVT—XVII вв., когда при наличии центральной вла-
сти характерны длительные периоды ее, ослабления и образование но-
вых достаточно сильных феодальных объединений, обоснбвание права
на власть имело большое значение. Поэтому неслучайно первой сут-
рой, переведенной по поручению Алтан-хана с тибетского языка, бы-
ла "Алтан-гэрэлту", в которой содержатся буддийские идеи верхов-
ной власти. "Царем делается тот, кто рождается среди Богов (Дев)
в силу своих прежних деяний" / 2 1 , с. 1 7 3 / . В колофоне этой рукопи-
си Алтан-хан назван дхармараджёй и чакравартином.

Политическая концепция "двух законов" была привлекательна для
монгольской феодальной верхушки периода борьбы центробежных и цен-
тростремительных тенденций, когда каждый князь стремился стать •
полноправным правителем, закрепив это в титулатуре. Получение ту-
мэтским Алтаном титула "хан" послужило примером и оправданием
для других - халхаских феодалов.

Халха была одним из шести монгольских тумэнов и называлась
"аглагийн арван хоёр халх" (двенадцать дальних халха/ских отокз/)
или "арван хоёр халх" (двенадцать /"отоков/ Халхи) / 1 1 5 , с. 2 5 / .
В составе левого, западного крыла она была подчинена всемонголь—
скому хану. О том, что халхасы осознавали свое единство со всей
Монголией, мы можем судить по наличию родословных всемрнголь-
ских ханов, традиционных и для халхаских летописей XVII в. Но в
какой зависимости от центральной власти находилась Халха, как осу-
ществлялись связи, из-за отсутствия сведений сказать трудно. В ис-
точниках есть только редкие упоминания о существовавших торговых
отношениях между Южной Монголией и Халхой, б военной помощи ту-
мэтского Алтан—хана халхасам в борьбе против ойратов.

Специальных работ о внутренней организации Халхи XVI—XVII вв.
нет, ее характер затрагивался исследователями в общих трудах, по-
священных монгольской истории. При этом давалась характеристика,
относящаяся вообще к Монголии, а следовательно, и к Халхе: "...еди-
ное 'монгольское государство начинает дробиться на более или менее
значительное число местных феодальных владений, стремящихся к по-
литической самостоятельности" / 4 7 , с. 1 р 9 / . Такую же точку зре-
ния, которая подчеркивает феодальную раздробленность в Халхе, не-
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зависимость и несвязанность халхаских ханов, имеет Г.С. Горохо-
ва /39/ . " .

Д. Гонгор и другие монгольские исследователи придерживаются
мнения о создании в Халхе государства во главе с ханом (монг. "Хал—
хын хаант улс буй болсон нь. Абтай") / 1 0 7 , 185/ и связывают это
с возросшим авторитетом Абатая, который даже стал управлять Хал-
хой /116, с. 16; 118, с, 1 6 2 - 1 6 3 / . Считается, что возглавлял
Халху и его сын - Зрэхэй Мэргэн-хан / 1 0 7 , с. 2 0 3 / . Особо отме-
чаются усилия тушету-хана Гомбодорджи ( 1 5 9 4 - 1 6 5 5 ) по укрепле-
нию единства Халхи / 1 0 7 , с. 2 0 3 ; 116, с. 3 4 - 3 5 / , а тушету-хан
Чихундорджи (1634—1699) называется ханом, в ведении которого
находилась вся Халха /116, с. 57/ . То есть монгольские историки
проводят мысль о том, что Абатай-хан и его потомки тушету-ханы
управляли Халхой. Но тот же Д. Гонгор замечает, что в конце XVI в.
Ашихай Дархан-хунтайджи подчинил себе другие хошуны и стремился
владеть всей Халхой по праву старшего / 1 0 7 , с. 182/ .

Мы имеем две совершенно противоположные точки зрения на по-
литическую организацию Халхи второй половины XVI—XVII в.: с
одной стороны, абсолютная самостоятельность аймаков, с другой -
подчинение Халхи тушету—ханам. Выявление характера политической
организации Халхи необходимо для понимания организационной струк-
туры формирующейся церкви.

Название "Халха"' закрепилось за наследственным владением
Гэрэсэндзэ (младший сын Даян—хана), которое около середины XVIв.
включало 7 из 12 халхаских отоков. После смерти Гэрэсэндзэ Джа-
лаир-хунтайджи Халха была поделена между его семью сыновьями,
что, однако, не означало политического дробления на абсолютно изо-
лированные уделы. Наследовал ему старший сын Ашихай, к нему пе-
решли титул "хунтайджи", вся военная, административная и судебная
власть. Поскольку Гэрэсэндзэ владел всей Халхой, то и Ашихай Дар-
хан-хунтайджи получил власть над всеми семью халхаскими хошуна-
ми. Так же как владения всемонгольского хана, Халха разделялась
на два крыла: западное, состоявшее из четырех хошунов (Ашихай
Дархан-хунтайджи, Ноентай Хатан-багатур, Далдаю-хундулэн, Саму)
и возглавляемое старшим потомком Гэрэсэндзэ, и восточное, состо-
явшее из трех хошунов (Нунуху Уйцзан-нойон, Амин Дурал и Дари,

• который потомства не имел и владения которого перешли после его
смерти Амин Дуралу) и возглавляемое, вероятно, одновременно Ну-
нуху Уйцзан-нойоном и Амин Дурал-нойоном. За рассматриваемый
период в Халхе сменились следующие старшие потомки Гэрэсэндзэ:
Ашихай Дархан-хунтайджи - Баяндар-хунтайджи - Лайхор-хаган -
Субантай дзасакту-хан - Норбо Биширэлту-хаган - Ванчок Мэргэн-
хаган - Шара дзасакту-хаган.

Для Халхи также была характерна борьба двух (центростреми-
тельной и центробежной) тенденций, и Жео'д

• • * Х

возможности, обратились к практике,
ханом, т.е. присвоили себе титулы, котцжые :давали право
широкие полномочия. До последней Й ^ А
вовало феодала с титулом "хан/хаган"|_Гэрэсэндзэ, получив в удел
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Халху, носил титул "хунтайджи*. Из семи сыновей Гэрэсэндзэ лишь
Ашихай в качестве его прямого наследника имел самый высокий в
Халхе титул "хунтайджи*, другие носили титулы "нойон", "тайджи",
"багатур", "хундулэн". Во втором поколении картина изменилась. За
Баяндаром - потомком Ашихая - сохранился титул "хунтайджи", но
потомок Нунуху Уйнзан-нойона (третьего сына Гэрэсэндзэ) - Аба-
тай — занял более высокое положение в феодальной иерархии.

Этому способствовала его деятельность: с 1 3 лет он воевал с
ойратами, подчинил часть их себе и посадил там править своего
старшего сына; поддерживал торговые отношения с Южной Мон-
голией. «Врагов привел к своей власти, опекал братьев старших и
младших без различия, /ему/ был поднесен титул "хамуг эхи тушету
хаган"» / 6 , с. 7 7 / . Заинтересованность Абатая во встрече с далай-
ламой /6, с. 77/ родилась благодаря знакомству с ламаизмом через
плененного Давачи-бакши / 1 2 1 , с. 1 8 , 8 1 / и хухэхотоских торгов-
цев. Ему, так же как и тумэтскому правителю, было необходимо по-
лучить высший монгольский титул.

Получение титула Абатаем привело к аналогичному шагу глав
двух крыльев Халхи — восточного и западного, но не столько с бла-
гословения далай-ламы, сколько по их собственной инициативе. И в
третьем поколении сын Баяндара-хунтайджи (Запад Халхи) уже извес-
тен под именем Лайхор-хагана, а титул "хунтайджи" переходит к его
двоюродному брату - Шолой-убаши-хунтайджи (Алтын-ханы Западной
Монголии); после смерти Абатай—хана второй его сын правит земля-
ми по р. Толе под именем Эрэхэй Мэргэн-хана.

Глава восточного крыла получил титул "джинон" - Шолой Далай-
джинон, а позднее титул "хан" - Шолой Сэцэн-хан. В четвертом по-
колении ( 1 6 3 0 - е гг.) титулы закрепляются окончательно. Потомки
Ашихая получают титул "дзасакту-ханов", который переносится на их
владения; кочевья потомков Абатай—хана по р. Толе называются "ту—
шету-хановскими", а восточная часть Халхи - Сэцэн-хановским ай-
маком.

, Но рост авторитета тушету-ханов в Халхе отнюдь, не означал то-
го, что власть и управление перешли в их руки. Значение традиции,
когда главой считался старший в роде, было велико, и Зто достаточ-
но четко прослеживается в оригинальном источнике XVI—XVII вв.,
опубликованном X. Пэрлээ, - сборнике " 1 8 законов". Основная часть
законов относится к первой четверти XVII в. - с 1 6 0 4 по 1620-е гг.;
(два закона были составлены в XVI в., один - в 1 6 3 9 г . ) .

Состав участников съездов и собраний, где принимались законы,
нестабильный, но можно отметить законы, в которых подчеркивалось,
что' они приняты всей Халхой (законы второй половины XVI в., 1 6 0 4 ,
1620, 1 6 3 9 гг.) / 1 2 1 , с. 8 0 - 8 2 , 86, 100, 1 0 1 , 1 0 3 , 106/ или
четырьмя хошунами (законы 1 6 1 3 , 1614, 1 6 1 6 , 1620-х гг.) /Там
же, с. 8 8 , 8 9 , 9 4 , 9 9 / . Иногда законы приняты не на общехалхас-
ком съезде ( 1 6 1 1 , 1614, 1616, 1 6 1 7 гг.), но в них отмечается,
что семь хошунов следуют,им /Там же, с. 8 7 , 9 2 , 9 6 , 9 8 / .

Среди участников съездов и собраний раньше всех титулом "ха—
ган* отмечены потомки Нунуху - Абатая: Эрэхэй-хаган - в законах
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XVI в., тушету-хаган - 1614, 1620-е, 1 6 3 9 гг. /Там же, с. 8 3 ,
93, 9 9 , 1 0 6 / . Титул "дзасакту-хан" упоминается впервые в 1 6 3 9 г.
/Там же, с. 106/ . Но в тексте законов фигурирует также "хаган
ахай" ("старший хан" - 16,17, 1 6 2 0 гг.) /Там же, с. 9 8 , 100/ .

По мнению X. Пэрлээ, титулом "хаган ахай" именуется тушету-
хан Гомбодорджи. Но необходимо учитывать, что " 1 8 законов" в ка-
честве официального документа отражают номинальное положение дел
в Халхе, а именно то, что старшими здесь были потомки Ашихая.
Особенно ярко это проявилось в соблюдении этикетных формальностей
при перечислении участников съездов; В этом сборнике законов мы
дважды встречаем имена потомков Ашихая и Нунуху (Эрдэни—хунтай—
джи и Эрэхэй—хаган) в законодательном документе конца XVI в.
/Там же, с. 8 3 / и в законе 1 6 3 9 г. (дзасакту-хан и тушету-хан)
/Там же, с. 106/ . В XVI в. сын Абатая уже носил титул "хан", а
потомок Ашихая - "хунтайджи". Несмотря на это, оба раза первым
назывался потомок Ашихая Дархан-хунтайджи.

В законе 1 6 2 0 г. содержатся довольно точные характеристики
"старшего хана". Например, перечисление феодалов, участвовавших
в составлении этого закона, начинается так: "Старший золотого ро-
да, правитель Хатун Багатур-нойон, правитель Дархан Тушету-ной-
он..." /Там же, с. 100/. Хатун Багатур-нойон — потомок второго
сына Гэрэсэндзэ,владения которого входили в западное крыло Хал-
хи, и он не мог быть правителем тушету-ханов из восточного кры-
ла. Более того, при этом следовании этикету, который соблюдался
к этих законах, прежде него мог быть упомянут лишь старший род-
ственник, т.е. дзасакту-хан. В пользу дзасакту-ханов говорит и то,
что в ведении хаган-ахая находились правое и левое крыло /Там
же/, что, согласно монгольской традиции, являлось компетенцией Аши—
хая и его потомков. Можно сказать, что первая четверть Х\Ш в.
отмечена особым подъемом законодательной деятельности номиналь-
пого главы Халхи° в целях усиления власти. !

Дзасакту—ханом была предпринята попытка регламентировать
жизнь халхаских хошунов законами, которые принимались монголь-
скими князьями на съездах. Границы кочевий обоих крыльев были
четко определены, и за нарушение их налагался штраф: 50 верблю-
дов с нойона и три девятка — с табунана и шигэчина ( 1 6 2 0 г.)
/Там же/. Дзасакту-хан, возглавлявший Халху, сделал попытку ре-
ально управлять ею и установил кроме правителей восточного крыла
Хатун Багатура и западного - Дархан Тушету—нойона чиновников,
осуществлявших правление в семи хошунах /Там же, с. 1 0 1 / .

Периодичность съездов не регламентирована, но отмечается обя-
;(ательность присутствия феодала. Положение, выработанное в XVI в.:
"Если нойон не прибыл на съезд, взять /с него/ панцирь, сто вер-
блюдов и тысячу коней" /Там же, с. 8 1 / , в 1 6 2 0 г. было уточне-
но таким образом: " Если на съезд не прибудет человек ханского до-
стоинства, взять /с него/ 1 0 0 коней^ 10 верблюдов. Если не при-
будет табун или щигэчин - 5 0 коней, 5 верблюдов" /Там же, с. 100/,
Постановления съездов обладали силой закона, и требовалось неукос-
нительное их соблюдение, за чем следили чиновники: "Если этот за-
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кон нарушит человек ханского достоинства, взыскать 1 0 0 0 коней,
100 панцирей, 1 0 0 верблюдов. Если нарушит владетельный (владе-
ющий людьми. - Т.С.) борджигин, поступить так же. Невладетельный
борджигин штрафуется тремя девятками. Табунан и шигэчин - 5 пан-
цирями, 5 верблюдами, 5 0 лошадьми. Если нарушит простолюдин, его
казнят, а имущество конфискуют" /Там же, с. 100/ .

Эти попытки создать действенную центральную администрацию не
реализовались из—за наличия центробежных тенденций. Политическое
объединение "семь халхаских хошунов" во второй половине XVI —
XVII в. - реальность, отраженная как в русских , так и в китай-
ских ° источниках, реальность, развитию которой препятствовали фео-
далы, для которых "узкие, партикулярные интересы, характерные для >
феодализма, оказываются доминирующими" /32, с. 150/.

Так необходимость в новой концепции, способной обеспечить до-
статочно обоснованную аргументацию права высшей власти для де~
централизаторов, обусловила возрождение в Монголии буддизма в ла- -
маизированной форме. Другим фактором, способствовавшим успехам
ламаизма, было то, что и формальный глава Халхи (дзасакту-хан),
и его политический противник (тушету—хан) стремились объединить
под своей властью большее число земель, поэтому оба использовали
ламаистскую церковь в качестве интегрирующего фактора в регионе,
где господствующей религией был шаманизм. Чтобы держать^ под на-
дежным контролем зарождавшийся при их покровительстве институт -
церковь, феодалы вливались в ее высшие слои:-они посвящали духов-
ной деятельности своих сыновей или ближайших родственников, от-
правляли учиться в Тибет, где им присваивали высший духовный ти-
тул "хутухта". . . .

Первым в Халхе, в кочевьях дзасакту—хана, появился представи-
тель красношапочников /120, с. 4 8 / , родственник, джалханцза-хутухта
/6, с. 74/ (в 1 6 3 1 - 1 6 5 4 гг.), т.е., как и во Внутренней Монго-
лии, в Халхе красношапочники начали закрепляться при дворе номи-
нального главы. В свою очередь, тушету—хан в 1 6 3 5 г. сделал сво-
его сына ламой, а в 1649 г. привел торжественную церемонию освя-
щения . монастыря Ширету-Цаган-нур и возведения сына на кафедру в
качестве настоятеля этого монастыря. В этой церемонии, инициато-
ром которой был, несомненно, тушету-хан, приняли участие феодалы
четырех халхаских хошунов, что являлось признанием лидерства ту—
шету-хана в восточном крыле и духовного авторитета его сына как
духовного деятеля.

Оба светских лидера (формальный и неформальный) имели при
себе родственников - хутухт, но тушету-хан, проведя церемонию освя-
щения монастыря в присутствии пердставителей халхаских хошунов,
первым сделал реальный шаг к тому, чтобы использовать ламаист-
скую церковь в качестве интегрирующего центра. Эта попытка туше-
ту-хана лидировать в духовной сфере выдвижением своего сына выг-
звала ответную реакцию дзасакту-хана, который не желал уступать
позиций: сразу после предпринятых тушету—ханом шагов он пригласил
к себе ойратского Намхай. Чжамцо. «Тогда халхаский Засакту-хан
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прислал посланца Улабу Санджина пригласить /Зая-пандиту/ •*- . На
исходе года дракона ( 1 6 4 0 ) по окончании наган сара - года змеи
( 1 6 4 1 ) , весною выехал /Зая-пандита/ из Толор Цорго. От Засакту-
хана его пригласил Тушету-хан. От Засакту-хана и Тушету-хана его при-
гласил Маха самади Дэцэн-хан. Удовлетворив учением избранных, ГЗая-
пандита/ сделался ламой трех ханов семи хошунов... Хан (дзасакту-
хан. - Т.С.) приказал давать Зая-пандите ежедневно по три барана
и 3 0 подвод и поднес ему звание "рабжамба Зая—пандита"» /54,
с. 7-8/. Приглашение .дзасакту-ханом зая-пандиты в свои кочевья
и наименование его "ламой трех ханов семи хошунов" - акт непри-
знания им лидерства в духовной области за сыном тушету-хана, бу-
дущим джебизун-дамба-хутухтой. '

Несмотря на высокий духовный авторитет, котрый имел зая-пан—
дита в монгольском мире, эта инициатива дзасакту-хана не смогла
направить формирование халхаской церковной организации по нужному
ему руслу, т.е. под его непосредственным контролем. И основной при-
чиной этого было не возвращение зая-пандиты в ойратские кочевья,
а характер политической организации Халхи. Тушету-хан энергично
стремился к власти над всей Халхой, а дзасакту-хан, хотя и пытался
сохранить за собой звание номинального ее главы и подтвердить его,
никогда реальной властью не обладал. Независимое от него владение
(тушету-ханов) возникло не только в левом (восточном) крыле во
главе с Абатай—ханом, но й на территории, относящейся к его (дза—
сакту-хана) управлению, - в правом (западном) крыле - владения
Алтын-ханов Западной Монголии. Смерть дзасакту-хана Норбо ( 1 6 6 1 )
породила острую борьбу за власть между его потомками. Это оспа-
било дзасакту-хановский аймак, и переход его подданных к тушету-
хану усилил позиции последнего. Политическая организация Халхи
XVI—XVII вв., характерная для периода феодальной раздробленности,
определила структуру зарождавшейся церкви - административно не
связанные между собой монастыри.

ПРАКТИКА ПАТРОНИРОВАНИЯ

ЛАМАИСТСКОЙ ЦЕРКВИ СВЕТСКОЙ ВЛАСТЬЮ

Новое обращение монголов к буддизму в XVI в. отнюдь не оз-
начает, что со времени падения Юаньской династии он был совершен-
но забыт монголами. Буддизм никогда полностью не исчезал / 1 4 8 ,
149/. По свидетельству китайских источников, при дворе монгольс-
ких ханов встречались буддийские монахи, они служили послами и со-
провождали миссии в Китай. И при Тогон-тайши - первом министре
Дайсун-хана, и при его сыне Эсене находились монахи, для которых
тайши испрашивали у минского двора титулы, подарки и религиозные
предметы / 1 4 9 , с. 1 6 5 / . I

Существенным является то, что в XIH-XIV вв. буддизм, хотя
глубоко и не затронул монгольской периферии Юаньской империи, был
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официальной религией правящей монгольской династии при наличии
специального института - церкви, обеспечивавшей выполнение идео-
логической функции. Впоследствии речь пойдет лишь об отдельных ду-
ховных лицах в Монголии, выполнявших вспомогательные функции:
грамотеи, послы и т.п. Когда мы говорим о возрождении буддизма
у монголов в XVI в., то имеем в виду прежде всего восстановление
его в качестве государственной религии с созданием аппарата, спо-
собного обеспечить ее господство. , ,

Появлению буддийских миссионеров в Монголии способствовала,
по предположению В. Хайссига, антибуддийская политика китайских им-
ператоров Ин—цзуна и Ши-цзуна в первой половине XVI в., от ко-
торых монахи скрывались у монголов /134, с. 3 7 5 , 148, с. 1 8 7 / .
Первые упоминания о приходе в Монголию монахов из пограничных
районов Китая относятся к 1 5 4 7 г.: "...высочайший священнослужи-
тель жил среди монголов. Он сказал, что они должны прожить год
овцы ( 1 5 4 7 ) в мире, без кровопролития. Четыре великих вождя:
Аньда (Алтан—хан), Баочи, Чин'анг—тайджи и Бату-^тайджи уступили
его призыву" / 1 4 1 , с. 6/. Но конечно, не буддийские монахи'Китая
оказали решающее влияние на возрождение в Монголии буддизма в
его ламаистском варианте, а контакты с ламаистскими школами Ти-
бета. Выход последних за пределы страны был обусловлен конкрет-
ной исторической ситуацией, а именно политической раздробленностью,
борьбой феодальных кланов за власть в стране и привлечение
ими для идеологической поддержки ламаистских школ: клан Ринпун,
контролировавший область Цзан, патронировал школу кармапа, а гэ—
лугпа находилась под покровительством светских правителей области
Уй - клана Пагмоду. Борьба велась не на уровне учения, а за поли-
тическую власть в стране. В 1 4 8 0 г. войска клана Ринпун вторглись
в провинцию Уй и захватили там несколько округов. Лхаса, оплот
школы гэлугпа, была занята ими в 1 4 9 2 г. и оставалась в их руках
вплоть до 1 5 1 7 г. Можно сказать, что клан Ринпун и покровитель-
ствуемая им школа кармапа временно контролировали весь Тибет. И
лишь измена клану Ринпун одного из :его сторонников позволила из-
гнать из Лхасы кармапа и ее светских покровителей. В середине
XVI р. для гэлугпа положение осложнилось тем, что клан Пагмоду
(ее сЬетские патроны) разделился на две враждующие ветви / 1 5 1 ,
с. 52/, поддержка светских феодалов внутри Тибета ослабла, и г э -
лугпа была вынуждена искать сторонников вне Тибета. Переменный
успех в борьбе за власть в Тибете феодальных кланов привел к то-
му, что обе ведущие и конкурирующие, школы Тибета - кармапа и
гэлугпа — обращались за поддержкой за пределы страны, что в ре-
зультате способствовало распространению и утверждению в Монголии
ламаизма.

В истории тибетского ламаизма были моменты, когда одна шко-
ла получала преимущество перед другими благодаря поддержке извне:
покровительство Юань обеспечило господство школы, сакьяпа в Тибе-
те на долгий срок / 1 4 7 , с. 9 2 - 9 5 / . В начале X V B . возросло влия-
ние кармапа, после того как император Юн—лэ (1403—1424) даро-
вал ее представителю Дэцэну Сэга титул "да бао фа ван" (доел, "князь
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учения великой драгоценности")' и назначил его высшим представи-
телем ламаизма при китайском императорском дворе вместо сакьяпа
/ 1 3 5 , с. 17; 147, с. 9 8 - 9 9 / .

Поскольку с середины XVI в. в Монголии усилилась тенденция
возрождения государственности, что привело к образованию достаточ-
но крупных и сильных объединений, это обращение представителей ,
двух конкурирующих тибетских школ к монголам - явление вполне
оправданное, имевшее давние традиции. Причем в самом Тибете борь-
ба носила политический характер, поэтому и враждовавшие школы ус-
танавливали контакты с южномонгольскими князьями — политическими -
противниками.

Уже в первой половине XVI в. в ходе борьбы за- господство кар-
мапа обратила свой взор на феодала, носящего титул всемонгольско—
го хана: восьмой глава "черных шапок" этой школы имел непродол-
жительные контакты с Даян-ханом / 1 5 1 , с. 58/ . У нас нет сведе-
ний, насколько стабильными были эти контакты, но известно, что Ту—
мэн Дзасакту-хан, его старший потомок и носитель звания всемон-
гольского хана, "в год красной мыши ( 1 5 7 6 ) встретился с астро-
логом Герма-ламой-*- ̂  и принял учение" •*- . Впоследствии Тумэн Дза-
сакту—хан пытался установить контакты с Соднам Чжамцо, дважды
приглашал его к себе, но тот умер в 1 5 8 8 г., так и не приехав.

По поручению сменившего его Буян Даян Сэцэн-хана и его суп-
руги ламаистские монахи переводили на монгольский язык различные
буддийские сочинения / 1 3 5 , с; 16/. Последний всемонгольский хан -
Лигдэн продолжил политику своих предшественников, и на первом эта-
пе его контакты были в основном со школой кармапа. Лигдэн—хан,
сделавший все возможное для укрепления центральной власти, многого
достиг в развитии ламаизма в Монголии: в его кочевьях действова-
ла школа, где учились монголы из разных: районов, даже из Халхи;
по его инициативе был создан сводны'й текст монгольского Ганч—
жура; он назначил придворного ламу—учителя в своих владениях. От-
ношение Лигдэн-хана к ламаизму во многом определялось успехами
Алтан-хана не только в распространении учения, но и в характере
контактов с Тибетом.

К моменту установления тесной связи Алтан-хана со школой г э -
лугпа он был уже знаком с буддизмом и его тибетским вариантом —
ламаизмом. В его владениях жили монахи-беглецы из Китая, тибет-
ские ламы, плененные во время походов Алтан—хана и его сторонни-
ков. Алтан-хан обращался в Китай с просьбой прислать ему тибет-
ского монаха и буддийские тексты. В минском Китае буддизм не был
государственной религией. Но он широко бытовал в Китае и часто ис-
пользовался правящей верхушкой Минской династии как средство вли-
яния на соседние "варварские" народы. Сохранившиеся в Китае мо— ,
настыри издавали буддийские тексты. Например, в 1 4 3 1 г. на четы-
рех языках, один из которых — монгольский, были переизданы сбор-
ники мантр и дхарани, датируемые эпохой Юань. Но первое послание
Алтан-хана, составленное Хутухтай Сэцэн-хунтайджи, в 1 5 7 1 г, бы-
ло отвергнуто Пекином под тем предлогом, что оно изобиловало буд-
дийскими выражениями / 1 4 8 , с. 186/ .
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Вторично отправленная просьба Алтан-хана вызвала дебаты при
минском дворе, но была удовлетворена, и главным доводом при этом
было то, что ламаизм можно использовать во внешней политике. Ван
Чун-гу» ведавший обороной западных границ, писал: "Я прошу исполь-
зовать эту возможность, чтобы цивилизовать и обучить /варваров/.
Это очень поможет обеспечению на долгий срок торговли и данничес-
ких отношений" /57, с. 6 0 - 6 1 , 148, с. 2 0 2 / .

То, что Алтан—хан заключил союз с главой школы гэлугпа, когда
всемонгольские ханы поощряли деятельность кармапаских монахов в
своих владениях, объясняется политическим соперничеством как мон-
гольских феодалов, так и тибетских школ. По свидетельству Саган
Сэцэна, возрождение Алтан-ханом союза государства и церкви - акт
сознательный, а не случайный. О намеренном возобновлении полити- ;

ки Хубилая свидетельствует беседа Алтан—хана и Хутухтай Сэцэн—
хунтайджи, который предложил Алтан-хану вернуться к государствен-
ной теории, применяемой прежде Хубилаем /10, с. 2 4 0 / . Смысл пре*
стоящих преобразований состоял в использовании концепции "двух за-
конов". •

Монгольские источники приписывают инициативу в установлении
стабильных тибето-^юнгольских связей монгольской стороне: Саган
Сэцэн сообщает, что в 1 5 7 6 г. была послана делегация для пригла-
шения Соднам Чжамцо /Там же/. "Из тибетских источников явству-
ет, что первые шаги- тибетцев к сближению с тумэтским владетелем,
имя которого стало широко известно за пределами монгольских ко-
чевий, были сделаны приближенными Дрепунгского престольного ламы
и, видимо, не имели никакого отношения к набегам на тангутские
кочевья. Так, в год железо - баран ( 1 5 7 1 ) в ставку Алтан-хана
прибыл Дзогэ А—сэнг-лама из области Амдо и во время переговоров
намекнул на желательность приглашения настоятеля Дрепунгского мо-
настыря в ставку Алтан-хана" / 8 5 , с. 1 9 3 - 1 9 4 / .

Взаимная объективная заинтересованность Тибета и Монголии
привела в конечном итоге к встрече Алтан—хана и Соднам Чжамцо,
встрече, которая не только открыла новую страницу в тибетс—мон-
гольских отношениях, но и на долгий срок во многом определила по-
литическую ситуацию в центральноазиатском регионе.

Для успехов школы гэлугпа в Монголии имело значение то,что
с первых шагов ее деятельности, т.е. на первом этапе - при встре-
че главы тумэтов Алтан-хана и главы школы гэлугпа Соднам Чжам-
цо, четко определились формы взаимоотношений светской власти и
церкви. В ходе подготовки к этой встрече Хутухтай Сэцэн-хунтайджи
усвоил и дополнил концепции Хубилая относительно государства и ре-
лигии. Появление "Белой истории" во многом повлияло на формирова-
ние новых взглядов на историю, государство и общество. "Этой не-
большой по размеру книге было суждено стать образцом и основным
руководством для всей последующей монгольской историографии на
протяжении нескольких сотен лет" / 2 1 , с. 9 3 / .

Религиозная активность тибетских лам в Южной и Западной Мон-
голии стала проявляться раньше, чем в Халхе. На юге ее определяли
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тесные контакты тумэтов с Тибетом, присутствие монахов в Хухэ-
хото, а также деятельность Лигдэн-хана. На западе связи ойратов
с тибетскими монахами были, вероятно, всегда тесными и монахи
являлись, как правило, послами ойратов к минскому двору еще BXVB.
Вследствие этих постоянных контактов в 1610-е гг. Байбагас при-
нял решение о выделении в духовенство по одному мальчику от каж-
дой семьи феодала. Один из них получил впоследствии имя Зая-пан-
дита.

Приведенные выше сведения об Абатай-хане показывают, что в
Халхе, как и в Южной Монголии, распространение буддизма и пре-
вращение его в господствующую религию связано с районами наиболь-
шей политической активности. • ;

Сохранившиеся русские архивные материалы показывают, что и
другие халхаские феодалы не только были знакомы с ламаизмом и
содержали при своих ставках монахов, но и посвящали своих сыно-
вей и братьев религиозной деятельности. Первое русское посольство
во главе с В. Тюменцом достигло кочевий Шолой Алтын—хана Запад-
ной Монголии в 1 6 1 6 г., в ставке которого была юрта-сумэ и по-
стоянно жил Дархан-бакши. Брат Шолой Убаши-хунтайджи носил ти-
тул "хутухта". Посольство присутствовало на церемонии поклонения
божеству /99, с. 24-2S/ . Вероятно, как и прежде, ламы при мон-
гольских князьях выполняли обязанности грамотеев и послов: Дар-
хан—бакши возглавлял посольство Шолоя в Москву в 1 6 1 8 г., ве-
роятно, он же был послом в Томск в 1 6 4 5 г. В 1630-е гг. в ко-
чевьях Алтын-хана жил "тангуцкий лама Дайн Мэргэн-ланцзу*, ко-
торый даже посылал в Москву в посольстве Алтын—хана своего пред-
ставителя /Там же, с. 4 1 , 43—46/.

Несомненно, что в Халху направлялся также поток лам-миссио-
неров, и неслучайно, что увеличению числа их в кочевьях способство-
вали именно феодалы, заинтересованные в укреплении своей власти.
Деятельность Абатай—хана по распространению ламаизма в Халхе
неоднократно описана и в монгольских источниках, и в литературе,
где он представлен не только как инициатор введения ламаизма, но
и как его наиболее активный сторонник /72, с. 1 0 6 - 1 1 1 ; 116,
с. 16; 120, с. 3 5 - 3 7 / . Важным шагом явилась поездка Абатай-ха-
на в Хухэ-хото на встречу с Соднам Чжамцо, который для Абатая
мог стать партнером, способствующим усилению его влияния. Поэто-
му, отправляясь в Хухэ-хото, Абатай говорит: "Если с /человеком/,
называемым далай-лама, сойдемся, то подружимся, а нет, так повою-
ем" /12, л. 26/. Заинтересованность гэлугпа в сильном сторонни-
ке ускорила установление контактов ее с монголами, и по возвраще-
нии в Халху Абатай-хан и его брат Тумэнкин Цухэр-нойон,. заботясь
о распространении ламаизма, в 1 5 8 5 г. направили к Алтан-хану по-
сольство с просьбой прислать ламу Гуми—нансу / 1 3 , с. 14/, а в
1 5 8 6 г. Абатай-хан построил первый в Халхе стационарный монас-
тырь Эрдэни-цзу. Когда же Абатай-хан прослышал от чахарских пос-
лов о существовании буддийских сочинений на монгольском языке, то
послал к чахарам в монгольскую школу несколько человек /Там же,
с. 16/.
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Безусловно, действия Абатай-хана в пользу ламаизма в Халхе
были наиболее эффективны, но активность по внедрению учения про-
являли и другие феодалы. Мероприятия, Абатай-хана способствовали
пробуждению их интереса на общем фоне успехов ламаизма в Южной
Монголии и повышенной миссионерской деятельности тибетских лам.
Избрание IV далай-ламой монгола Йондан Чжамцо ( 1 5 8 9 - 1 6 1 6 ) -
правнука Алтан-хана - повысило заинтересованность ,монголов в но-
вой религии. Благодаря роли, которую играл Абатай-хан в делах Хал.
хи, его авторитету халхаские феодалы приняли его позицию по отно-
шению к ламаизму, воплощая принципы концепции 'двух законов" —
взаимоотношения светской власти и духовенства, главный из которых
в практической деятельности - примат светской власти - соблюдался
безусловно. В своде монгольского права конца XVI - начала XVII
параграфы, посвященные духовенству, составлены именно с этих по-
зиций. Прежде всего персонально отмечены льготы, предоставляемые
ламе, которому приписывалось обращедае Абатай-хана:

§ 4 4 . С человека, не давшего подводу и продовольствие Чин
Дзорикту Давачи Дархан сэцэн бакши, введшего в учение Номун
джирухэн Вачир-хана (Абатай-хан. - Т.С.), взыскать пяток и 5 0
голов скота. /Если/ Отнесется без уважения, называя /его/:
"сумэчин" (вторая половина XVI в.) / 1 2 1 , с. 18, 8 1 / .
Успеху буддизма в Халхе несомненно способствовало принятие

следующего специального параграфа:
§ 59 . Доставлять /сопровождать/ лам (blam—a ), прибывших в
наши шесть хошунов, к нойонам, к которым они направляются
(вторая половина XVI в.) . /Там же, с. 2 1 , 8 2 / .
Увеличился приток тибетских лам, которые выступили в качест-

ве учителей (бакши) и приобрели монгольских адептов. Зарождавше-
еся духовенство было интегрировано в монгольское общество, где за-
няло определенное место и было соотнесено с его структурой. Выра-
жалось это: )

1) в снабжении духовных лиц, находящихся в разъездах:
§ 3 8 . Когда /у посланного/ ламой (,blam—а) или нойоном зак
чится продовольствие и понадобится подвода, предоставлять (вто—|
рая половина XVI &•) /Там же, с. 18, 8 1 / .
§5. Приглашенному ламе ( blam—а) с миссией выдавать три
подводы.
§ 6. Приглашенному банди ( b a n d i ) c миссией выдавать две под-
воды. Если ночует, выдавать однодневное продовольствие. Днем
/продовольствие/ не выдавать ( 1 6 0 4 г.) /Там же, с. 30, 86/ ;
2) в защите от посяганий на личность учителя:
§ 3 7 . Если простолюдин изобьет банди ( b a n d i ) чем-нибудь ост-
рым, /взять с него/ верблюда. Взять коня, если изобьет без при-
менения /чего-либо острого/.
§ 3 9 . Если /кто-либо/ посягнет чем-нибудь острым на учителя
( b a y s i ), взять с него три девятка и один лишек.
§ 4 3 . Кто посягнет на учителя ( b a y s i ), штрафуется на три де-
вятка (вторая половина XVI в.) /Там же, с. 18, 8 1 / .
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В законах, принятых до 1620-х гг., упоминаются такие духов-
ные лица, как бакши, лама, банди, однако не указываются их функ-
ции. Тем не менее можно говорить о различном положении их в об-
ществе (ср. § 37 и 39, § 5 и 6) и о том, что значение ламаист-
ского монаха (судя по штрафам) возрастало так: банди - лама -
бакши. Можно предположить, что титул "бакши* носил буддийский мо-
нах, состоявший при особе феодала. Чтобы понять, насколько высоко
ценилась личность учителя, сравним приведенный выше § 39 и пара-
граф закона 1 6 2 0 г.:

§ 4 3 . Если простолюдин изобьет посла /чем-либо/ острым, взять
/с него/ три девятка /Там же, с. 6 8 , 102/ .
Вследствие разграничений функций мы сталкиваемся и с другими

должностными лицами, что свидетельствует не просто о росте ламст-
ва, но и о качественных изменениях в его структуре, о дифференци-
ации его функций и о более широком распространении крупных мона-
стырей.в которых жили ламы. Не случайно были изданы специаль-
ные законы: в 1617 г. - в защиту сумэчинов; в 1620-е гг. тайджи
четырех хошунов во главе с тушету-ханом составили религиозный
закон, посвященный банди и определявший права и обязанности лам
в монгольских хошунах. В связи с этим интересно отметить, что
светская власть не только определяла характер взаимоотношений с
духовенством, но на первоначальном этапе и вмешивалась во внутри-
монастырские дисциплинарные дела. Так § 1 закона 1620-х гг. гла-
сил:

Если банди посягнет на цорджи, то он варит манцзу чая и штра-
фуется на один десяток, включающий лошадь. Если посягнет на
умцзада или гэскуя, каждому подносит по куску шелка. Если
причинит ущерб меньшему чину, взыскать одну манцзу и коня
/Там же, с. 9 9 / .
Складывалась традиция дифференциации ламства по функциям и

степеням, которая была закреплена и зафиксирована также совмест-
ным монголо—ойратским законодательством / 4 8 , с. 16, § 24, 26/ .

Халхаские феодалы увеличивали льготы, освобождали духовенст-
во от уртонной повинности. В 1620-х гг. был принят закон, в кото-
ром говорилось:

§6. Посланники правления насильно не должны /ничего/ брать.
Если возьмут, взыскать /с них / лук.
§7. Кроме четырех посланников правления были незначительные
послы. Если возьмут /что-либо/, взыскать /с них/ Лук / 1 2 1 ,
с. 5 8 , 9 9 / .
В монголо-ойратских законах 1 6 4 0 г. было уточнено, что запре-

щается брать лошадей у лам и банди, а также лошадей, посвященных
божествам / 4 8 , с. 16, 8 2 7 / .

Одновременно с ростом числа лам ширилась сеть монастырей.
В книге Д. Майдара, учитывавшего средние и крупные монастыри
Халхи, упоминаются шесть монастырей, образованных до середины
XVII в. / 1 1 0 / . В " 1 8 законах" из восьми названных мест, где при-

няты законы, четыре являлись кумирнями, причем три из них принад-
лежали князьям, возглавлявшим монгольские аймаки: кумирня Абатай-
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хана - Очир сайн хаганы сумэ (Сайн хаганы сумэ); кумирня его
брата Тумэнкин Хундудэн Цухэра - Хундулэн Цуухэр ноёны сумэ;
кумирня, принадлежавшая жене и сыну Муру Буйма (будущие сэцэн-
ханы), - Хотагур хатан Далай Сэцэн-хунтайджи хоёрын сумэ. Чет-
вертая кумирня находилась около целительного источника.

Стабильное патронирование ламаизма монгольскими феодалами
привело к тому, что он все глубже проникал в монгольское общест-
во. Не только главы аймаков, но и многие князья содержали кумир-
ни. Тип кумирен определялся кочевым образом жизни, первоначально
это были юрты, как мы уже видели у Алтын-ханов Западной Монго- •
линии и как отмечало русское посольство, в 1 6 4 7 г. побывавшее у
Турухай-табунана, одного из феодалов, подданных, сэцэн-хана: "Их
болваны и писаные лица ставлены по их вере в мечетях войлочных
и книги у них по их вере есть" / 5 9 , с. 3 1 7 / . Возникла необходи-
мость законодательного оформления защиты культовых зданий и пред-
метов.

§ 10 . Ом-а-хунг! Если кто прикоснется к сумэ, бурхану,' нака-
зывать, как ламу ( 1 6 0 3 г.) / 1 2 1 , с. 28, 8 5 / . '
§ 1. Если человек ханского достоинства посягнет на монастырь,
он будет преследоваться семью хошунами. Если посягнет просто-
людин, то он будет умерщвлен, его имущество конфисковано.
§ 4 . Жизни человека, нанесшего вред этому Эрдэни-тибын ,сумэ
(кумирня Абатай-хана. - Т.С.), /угрожает/ несчастье. Жизнь
совершившего добро продлевается. Да будет так! ( 1 6 1 7 г.)
/Там же, с. 56, 9 8 / .
Жизнеспособности духовенства способствовала его растущая эко-

номическая мощь. Например, известный нам тибетский лама Дайн
Мэргэн-чпанцзу, живший у Алтын-хана, имел столь огромные стада и
табуны, что пригонял скот на продажу в Красноярский острог /99,
с. 4 6 / . Феодальная верхушка, принимавшая законы, стояла на защи-
те собственности духовенства. В 1 6 1 7 г. )был принят следующий па-
раграф закона:

§ 2. Если между князьями произойдет ссора и если у сумэчина
/во время этой ссоры7 угонят табун, то ближние князья должны
преследовать и вернуть /угнанное/. Если не будет взыскано
/ими/, взыскать семью хошунами / 1 2 1 , с. 56 , 9 8 / .
Феодалы подносили духовенству не только окот. В законе 1 6 4 0 г.,

принятом на съезде монгольских и ойратских князей, отмечены ай-
маки, принадлежавшие духовным лицам, это позволяет предположить,
что феодалы даровали им и людей. Духовенство, покровительствуе-
мое ойратскими и халхаскими князьями, • в союзе с феодалами нача-
ло наступление на шаманизм и его служителей, запрещая выполне-
ние шаманских обрядов / 4 в , с. 2 8 - 2 9 , § 1 8 2 - 1 8 5 / .

Укреплению позиций ламаизма в Халхе способствовала стабили-
зация положения в Тибете к середине XVII в. Мы уже говорили о
политической борьбе тибетских школ и обращении их за поддержкой
к монголам. Установление контактов школы гэлугпа с монгольскими
феодалами и закрепление союза путем избрания Йондан Чжамцо IV
далай-ламой ( 1 5 8 9 - 1 6 1 7 , прибытие в Лхасу и интронизация в
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1 6 0 1 г.) открыли новый этап внутриполитической борьбы в Тибете
и во многом содействовали успеху гэлугпа на последнем этапе борь-
бы в первой половине XVII в. Если в 1 6 0 5 г. войска далай-ламы
(несмотря- на присутствие отряда монгольской кавалерии) потерпели
поражение от кармапа и правители Изан контролировали не только •
свою область, но и Ток, Западный Тибет и часть Уй, а позднее, в
1 6 1 8 г., они даже захватили Лхасу, то положение исправилось, ког-
да прибыли монголы, уже после смерти IV далай-ламы. В 1 6 2 0 г.
Лхаса была освобождена, а монастыри, преобразованные вкармапас-
кие, возвращены в лоно школы гэлугпа. Но, поскольку этот неболь-
шой монгольский отряд, не мог существенно изменить значение г э -
лугпа в стране, ее представители обратились за поддержкой к ойра-
там. Прибытие хошоутского Турубайху (Гуши-хана,) усилило позиции
гэлугпа. При посещении Тибета в 1 6 3 8 г. Гуши-хан получил от да-
лай-ламы'"титул "хана веры" (монг. nom—un q a y a n ), и в 1 6 4 0 г.
он покорил Кам, где были бонпосцы - сторонники кармапа, и пере-
шел в Уй и Цзан. Завоевание в 1 6 4 2 г. Шигацзэ Ьзначало полную
победу гэлугпа, а в монастыре Дашилунпа Гуши-хан передал V да-
лай-ламе власть над Тибетом: верховная власть принадлежала далай-
ламе, административное управление — Соднам Чойпалу с титулом
"деши". Так постепенно гэлугпа завоевывала позиции благодаря во-
енной поддержке монголов и окончательно закрепила за собой веду-
щее положение в Тибете.

Политическая борьба тибетских школ, выразившаяся в Монголии
первоначально в обращении их к разным монгольским правителям,
дальнейшего продолжения не имела. Из исследования Б.Я. Владимир-
цова / 3 0 / мы знаем, что между представителями различных тибет-
ских школ в Монголии не происходило религиозных войн, как свиде-
тельствуют о том поздние монгольские историографы, говоря о Цок-
ту-тайджи - представителе красношапочников - и изгнании его из
Халхи. Сведения, ,которые приводит Б.Я. Владимирцов, позволяют
сделать вывод, что монгольские феодалы, внедрявшие новое учение
в своих кочевьях, отдавая предпочтение служителям одной тибетской
школы, не отказываются от услуг другой. Он пишет: "Можно прий-
ти к заключению, с большой долей вероятности, что в Монголии
XVII в. обе секты довольно мирно уживались вместе, желтые монас-
тыри приглашали к себе красных лам, а князья — покровители крас-
ных монастырей прибегали к ученым ламам желтой церкви. Мы зна-
ем, что даже высших иерархов желтой веры упрекали иногда в склон-
ности к красным" /30, с. 2 3 1 / .

В дополнение к данным, приведенным Б.Я. Владимирцовым, мож-
но вспомнить Лигдэн-хана, дважды получившего посвящение абишик
от представителей двух школ. В кочевьях Алтан-хана проживали два
ламы: красношапочный Балчжур и желтошапочный Самдан / 1 2 , с. 2а/.
Посланный к Абатаю Гуми Нансу был сакьясцем. Эрдэни-цзу, по-
строенный Абатай-ханом с благословения III далай-ламы, освятил в
год огня-свиньи ( 1 5 8 7 ) сакьяский лама Лодой Джанбо. А когда
Абатай-хан пригласил к себе III далай-ламу, последний вместо себя
прислал своего ученика Шидиту-габчжу, который по ханскому указу
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впоследствии получил титул "ширэту бандида гуши цорджи" и был
назначен главным ламой этого монастыря / 1 3 , с. 15-16/ .

О том, что расхождения Цокту-тайджи с другими халхаскими
феодалами имели основу политическую, а не теологическую, говорит
следующая надпись из Шган-байшин (строился в 1 6 0 1 - 1 6 1 7 гг.),
составленная Цокту-тайджи: "Из среды их (сыновей Нунуху. - Т.С.),
как солнце и луна, особливо сделались полезными для веры и мира
хан и Цоохор" /74, т. 1, с. 4 7 0 / . Здесь упоминаются Абатай-хан
и Тумэнкин Цухэр-нойон, которым Цокту-тайджи доводился родным
племянником. Оба они были покровителями желтошапочного ламаиз-
ма в Халхе, и нет никакого сомнения в том, что эта надпись не мог- |
ла появиться при враждебном отношении в Монголии этих школ и их
монгольских адептов друг к другу.

Конечно, увеличение в Халхе числа лам именно школы гэлугпа
во многом определялось тем, что Абатай-хан вступил в контакты с
Соднам Чжамцо. Монгольский источник сообщает: "Среди монголов
воссияла подобно солнцу религия Цзонхавы. С тех пор нойоны Север-
ной страны и прочие приняли веру желтошапочников и по их пригла-
шению приходили посланцы из Брайбуна, Галдана и других монасты-
рей* / 5 3 , с. 2 9 2 / .

Но полвека деятельности тибетских лам — срок небольшой, что-
бы адептами нового учения стали все халхасы. Даже в Южной Мон-
голии, куда ламаизм пришел раньше и где сразу появились монасты-
ри и школы, где проходили обучение первые монгольские ламы, на-
род долго оставался верен шаманизму. Феодалы принимали меры,
чтобы обратить своих подданных в ламаизм. Существует яркое опи-
сание антишаманистской деятельности монгольского миссионера-ла-
мы Нейджи-тойна ( 1 5 5 7 - 1 6 5 3 ) , поддержанной монгольскими фео-
далами / 8 , л. 536 — 54а/. Собранные по его предложению онгоны
хорчинских кочевий составили, по подсчетам В. Хайссига, несколь-
ко миллионов экземпляров / 1 3 4 , с. 3 8 8 / . Уничтожение онгонов -
одна сторона деятельности Нейджи-тойна во внутренней Монголии
в 1 6 2 9 - 1 6 5 3 гг. Число ламаистов среди своих подданных хорчин-
ский тушету-хан пытался увеличить путем наград. В указе, цитиру-
емом в биографии Нейджи—тойна, сообщалось, что заучившие опреде-*
ленные молитвы получат в награду коня или корову. Узнав об этом
указе, множество бедняков приступили к изучению молитв, и число
верующих возросло / 3 , л. 466/.

Ламаизм в Халхе первые шаги делал тоже толыф при непосред-
ственом участии феодалов, стремившихся распространить его в сво-
их кочевьях. О том, что это было личной заботой каждой феодаль-
ной семьи, говорят материалы "Истории Эрдэни-цзу". Этот монас-
тырь - цитадель ламаизма в Халхе. Еще A.M. Позднеев обратил вни-
мание на то, что Эрдэни-цзу был родовым монастырем тушету-ха-
нов /74, т. 1, с. 4 2 9 / . Интересно, что даже Тумэнкин, родной брат
Абатайт-хана, не участвовал в построении или расширении Эрдэни-
цзу, а имел, как мы видели в " 1 8 законах" свою кумирню.

Долго, в XVII в, во всяком случае, постройки в этом монас-
тыре велись потомками Абатай-хана или их подданными. Кроме зда-
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ний, возведенных по желанию Абатай-хана, в XVII в. были постро-
ены:, несколько кумирен и субурганов - чиновником Абатай-хана
Хунчжан Санчжином; две кумирни и два субургана - сыном Абатай-
хана Эрэхэй 'Мэргэн-хаганом / 1 3 , с. 17/; два субургана и кумирни
Шакьямуни и Манчжушри — вторым ширетуем Эрдэни—цзу Лобомба
Санджай Даши (вероятно, в 1657 г . ) ; кумирня Рисун Гомбо (пода-
ренная Джебцзун Дамба-хутухте) - ханским чиновником Гуши Дар-
хан-цзайсаном; кумирни далай-ламы и цанбо - тушету-ханом Чихун-
дорджи (после его возвращения из Тибета, куда он ездил в 1 6 7 4 г . ) .
Чихундорджи с джебцзун-дамба-хутухтой построил субурган за сте-
нами Эрдэни—цзу, где поместил затем останки своей матери Ханду
Чжамцо /Там же, с. 20/. ,

На начальном этапе распространения ламаизма в Монголии -
XVI - первая половина XVII в. - происходило прежде всего коли-

чественное накопление: рост числа храмов и появление первых мо-
настырей, увеличение их размеров и числа служителей в них. Приве-
денные выше материалы свидетельствуют, что преобладающим типом
ламаистских культовых сооружений в этот период были домашние
княжеские кумирни, как это отмечается у Алтын-ханов Западной Мон-
голии и в ' 1 8 законах*^ и родовые монастыри, подобные Эрдэни-цзу
Абатай-хана и его потомков тушету-ханов. Те и другие становились
центром общественной жизни, как о том свидетельствуют монголь-
ские источники"и материалы русских миссий. Духовенство зависело
от своего феодала: "Князья (монг. нояд) у сумэчина получают про-
довольствие и ночлег. Если сумэчин не предоставит этого, взять
/с него/ коня.. Сумэчин должен давать две подводы. Кроме этих (кня-
зей. - Т.С.) послам не давать. Если посол возьмет подводу, взыс-
кать штраф алданги" / 1 2 1 , с. 9 8 / .

Благодаря заинтересованности феодалов в буддизме и их стрем-
лению шире и глубже внедрить его в монгольсоке общество росли
монашеские общины. Рассмотрим, какими были качественные изме-
нения, получившие дальнейшее развитие во второй половине XVII в.
и определившие не только социальную структуру каждого отдельного
монастыря, но и организационную структуру формирующейся ламаист-
ской церкви Монголии.

СОЦИАЛЬНЫЕ ИНСТИТУТЫ

И СТРУКТУРА ХАЛХАСКОЙ ЦЕРКОВНОЙ ОРГАНИЗАЦИИ

Успеху ламаизма в стране немало способствовала деятельность
представителей правящего класса. Монгольские феодалы не только
извне контролировали формирующуюся в Халхе церковную организа-
цию, но и вливались в нее. Выразилось это в том, что наряду с ти-
бетскими ламами, проповедовавшими буддизм в монгольских кочевь-
ях, появились духовные лица из среды монгольских феодалов. На -
сколько постепенным был этот процесс, можно продемонстрировать
на примере Тумэнкин цухэр-нойона ( 1 5 5 8 - 1 6 4 0 ) .
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Кочевья Тумэнкина, значение которого для распространения ла-
маизма в Халхе отмечал Цокту-тайджи, относились к аймаку туше-'
ту—хана и впоследствии образовали Сайн—нойоновский аймак. Преда-
ния и письменные источники не сохранили идентичных данных о дея— •
тельности Тумэнкина по распространению ламаизма в Халхе. Но на-
сколько высоко монголы чтут его, свидетельствует тот факт, что
в ряду перерожденцев халхаского зая-пандиты девятым был сын Ну-
нуху-уйцзан-нойона, известный как "сайн-нойон" / 7 , л. 4816/:
«Когда соединил дела религии и государства семи хошунов Халхи,
/Ън/ проторил дорогу из Халхи в Тибет и достиг Тибета. Когда при— :
шел поклониться далай-ламе и панчен-эрдэни, /последние/ сказали:
"Когда в нашей стране была великая борьба между желтой и крас-
ной верой, /ты/ постоянно помогал. Ты всегда был полезен религии
Будды, особенно полезен желтой вере", и даровали /ему/ серебря-
ную печать с надписью "гаслангуй-номун-хан—хундулэн-цухэр". Да-
лай-лама Соднам Чжамцо признал его истинным перерожденцем Ло-
гишири» /Там же, л. 482а, б - 483а/.

В "Рукописи о Тумэнкин сайн-нойоне", написанной Эрдэнэпилом
на тибетском языке, принадлежащей монастырю Гандан в Улан-Ба-
торе, сообщается, что когда в 1 6 1 1 г. феодал Пунцаг Намчжил из
области Цзан выступил против Уй, где жил IV далай-лама Йондан
Чжамцо, южномонгольские тумэтские феодалы встали на защиту да-
лай-ламы. Слухи о делах в Тибете достигли Халхи, и Тумэнкин,
взяв войско, поспешил на защиту далай-ламы. Когда он в 1 6 1 7 г.
достиг Лхасы, смута прекратилась. Вскоре IV далай-лама умер.
Тумэнкин, приехав в Лхасу, встретился с панчен-эрдэни Лубсан
Чойчжилом, который дал ему титул "номун-хан-хундулэн-цухэр", се-
ребряную печать / 1 1 6 , с. 2 8 / . Описания событий в "Биографиях
хубилганов" и в только что упомянутой рукописи в общих чертах
совпадают, .можно лишь уточнить датировку. Изучение списков участ-
ников собраний в " 1 8 законах" показывает, что хундулэн-цухэр-
нойон принимал участие в съездах 1 6 0 3 , 1 6 0 4 , 1 6 1 4 , 1 6 1 7 ,
1 6 2 0 гг., пропустив съезд 1 6 1 6 г., который к тому же состоялся
перед его кумирней. С большой долей вероятности можно предполо-
жить, что именно в это время хундулэн-цухэр-нойон посетил Лхасу
и получил в дополнение к имени титул "номун-хан" от панчен-ламы
/72, с. 1 1 5 ; 1 2 1 , с. 119/.

Если сам Тумэнкин получил титул "номун-хан", то его сыновья
принимали обеты убаши и тойна: второй сын Хатуджаб Эрдэни Уйц-
занг—нойон (прославившийся как номун-эдзэн, после того как стал
тойном); шестой - Шсджаб Хундулэн-убаши; девятый - Данцзин

(ставший впоследствии тойном) ; десятый - Багатур Эрдэни Ном-

чи (ставший убаши) . Причем тойн, согласно халхаским законам,
при передвижении "имеет право на две подводы и две нормы продо-
вольствия. Если превысит норму продовольствия, оштрафовать на од-
ного коня и стегно" / 1 2 1 , с. 5 7 , 9 9 / .

Согласно монгольским хроникам, уже в XVII в. принятие фео-
далами духовных обетов - явление повсеместное. Кроме того, в Хал-
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хе появляется большая группа лиц, которые носили титул "хутух-
16 '

та*' . Наиболее интересным в этом отношении представляется ма-
териал "Асарагчи нэртийн туух". Эта рукопись, составленная в
1677 г., отражает современное ей состояние дел. В западном кры-
ле Халхи, т.е. в Дзасакту-хановском аймаке, автор рукописи отме-
чает следующих духовных лиц: Галдан-хутухту (сын дзасакту-хана
Норбо), джалханцза-хутухта-гэгэна (сын Алтын-хана Бадма Эрдэ-
ни-хунтайджи), Хубилгана, четьфех хутухт, Манчжушри-хутухта-гэ-
гэна, Майдари-хутухта-гэгэна, Бэйлэ Соном-хутухту, Бутугсэн-ху-
тухту и Намджил-хутухту /6, с. 73-77, 8 8 - 8 9 , 9 1 / .

В восточном крыле Халхи отмечены пандита—хутухта-гэгэн (эр-
дэни-пандита-хутухта), Лубсан-хутухта (Лубсан Принлэй зая-панди-
та-хутухта), илагусан-хутухта и хубилган Лубсан Данба Джалцан
Балсанбо - сын тушету-хана Гомбодоржи, будущий джебцзун-дамба-
хутухта /6, с. 7 9 , 8 4 - 8 6 / . Кроме этих потомков Тумэнкина и ху-
билгана из семьи тушету-хана можно сказать еще о хутухте, кото-
рого в 1 6 4 8 г. посетил Иван Похабов во владениях сэцэн-хана и
который был братом последнего / 5 9 , с. 3 1 6 / .

Тенденции формирования и функционирования нового для халхас-
кого обширный социального института — хубилганов — позволяют про-
следить обширный материал рукописи "Биографии князей и хубилга-
нов сейма Цэцэрлиг", в которой представлены данные о перерожден-
цах высшего звена халхаской церкви хошуна Тумэнкин Сайн-нойона.

1. Зая-пандита-хутухта. Первым перерожденцем в Халхе (во-
семь предыдущих - в Индии и Тибете) был сайн-нойон - третий сын
уйцзан-нойона, потомка Чингисхана в 29-м поколении. Когда пере-
рожденец приехал в Тибет и посетил далай-ламу и панчен—эрдэни,
то получил от них серебряную печать с надписью "гаслангуй номун
хун хундулэн цухэр" / 7 , л. 482а, б/. Следующий, десятый, перерож-
денец - Лубсан Принлэй родился в семье Хундулэн-убаши, сына Ту-
мэнкин Сайн-нойона. В 1 6 4 2 г. он поехал в Тибет, где был приз-
нан далай-ламой и панчен-эрдэни в качестве перерожденца сайн-ной-
она. От них Лубсан Принлэй и получил титул "Зая-пандита". Когда
началась ойрато—халхаская война, он вместе со всеми халхасами под-
чинился маньчжурскому императору и в 169,1 г. на аудиенции полу-
чил уже от него подтверждение титула "зая-пандита" и степень ху-
тухты /Там же, л. 4 8 2 6 - 4 8 3 6 /.

2. Эрдэни-пандита-хутухта. Первый перерожденец в Халхе ( 1 1
предыдущих - в Индии и Тибете) родился в годы правления Шунь-
чжи ( 1 6 4 4 - 1 6 6 1 ) 1 7 в семье халхаского Лояг-цухэра (четвертого
сына Тумэнкин Сайн-нойона). Имя его было Лубсан Данцзан Чжал—

цан. От джебцзун-дамба-хутухты получил титул "хамбо-ханчин-но-
мун-хан"-*-®. В 2 5 лет поехал в Тибет для обучения. В 1 6 9 1 г.
на аудиенции у императора получил титул "эрдэни—пандита-хутухта"
/Там же, л. 520а, б/.

3 . Эрдэни-мэргэн-нойон-хутухта. Первый перерожденец в Хал-
хе (пять предыдущих - в Индии и Тибете) появился по предсказа-
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нию далай-ламы и панчен-эрдэни в семье тайджи Номундалая хошу-
на вана Чжамбы, автора "Асарагчи нэртийн туух", внука второго
сына Тумэнкина — Чжамьян, который, умер в 1 6 7 2 г. Седьмой пере-
рожденец родился также в семье Номундалая, и его звали Янчжин.
Он получил от далай-ламы диплом, присваивавший! ему титул "эрдэ—
ни-уйцзан-ахай-хутухта" /Там же, л. 5646 - 5656/.

4. Шива-ширэту-хутухта. По традиции, первого перерожденца в
Халхе (17 предыдущих - .в Индии и Тибете) звали Хатуджаб-эрдэ-
ни-уйцзан-нойон-'-9# Он был вторым сыном хундулэн-цухэр-докшин-
сайн—нойона. Прославился как номун—эдзэн, построил кумирню, сде-
лал "много на пользу религии и живых существ". Восемнадцатый
перерожденец Лубсан Цэвэн родился в семье Тангарага из улуса ту-
салагчи левого крыла. Ездил учиться в Тибет и на обратном пути
был захвачен войском Галдан-бошокту-хана. Среди ойратов пропове-
довал ламаизм /Там же, л. 5776/.

В сущности, из этих перерожденцев, признанных впоследствии
действительными духовными лицами, были зая-пандита Лубсан Прин-
лэй, эрдэни-пандита Лубсан Данцзан Чжалцан, перерожденцы эрдэни-
мэргэн—нойонт-хутухты и шива-ширэту Лубсан Цэвэна. Все другие яв-
лялись светскими лицами и были канонизированы позднее- в пери- •
од формирования системы перерожденцев »в Халхе в результате по-
следующего признания их заслуг на благо учения. Составление ряда
перерождений духовных лиц в Халхе оформляется, вероятно, в

XVIII в . 2 0

Что касается духовных лиц, то в их биографии прослеживается
определенная схема: рождение в семье феодала, часто по предска-
занию тибетских иерархов, поездка в Тибет для обучения и получе-
ния от далай-^памы и панчен-эрдэни титула, возвращение в Монго-
лию и религиозная деятельность. Можно выделить две главные тен-
денции: стремление монгольских феодалов слиться с верхушкой фор-
мирующейся церковной организации и действия тибетской церкви, на-
правленные на поддержание своего духовного авторитета в Монголии.

Если говорить о тибетских иерархах и их отношениях с Халхой,
то признание ими детей монгольских феодалов в качестве перерож-
денцев несомненно свидетельствует о стремлении привлечь феодалов
на свою сторону, поскольку каждая школа боролась за расширение
сферы влияния, а присвоение перерожденцам титулов - о проявлении
духовного авторитета, который тибетское духовенство старалось под-
держивать.

Монгольский ламаизм обязан своим появлением тибетскому: пер-
воначальный приток в Монголию тибетских лам—миссионеров и их
деятельность в качестве лам при феодалах, а также в качестве учи-
телей первых монгольских духовных лиц способствовали этому. С
обращением в духовенство части феодалов авторитет Тибета стано-
вился еще выше. Это происходило благодаря тому, что монгольские
перерожденцы обучались в Тибете, и когда они возвращались в Мон-
голию, вместе с ними отправлялись ламы, как правило представляв-
шие большую часть штата тибетского монастыря. Например, в 1 6 6 2 г.
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эрдэни-пандита-хутухта вернулся из Тибета с 60 ламами во главе
с гэлуном Даши Самбу и основал "Большой дацан" во владениях
сайн-нойона, где установил хуралы и чтение номов по правилам Да—
шилунпо / 1 2 0 , с. 4 8 / . Джебцзун-дамба-хутухта, строивший монас-
тырь Их Хурэ Рибочэчжилин в 1 6 5 4 - 1 6 8 6 гг., получил от далай-
ламы 5 0 лам для замещения ответственных постов - от главного
настоятеля до иконописца / 1 2 9 , с. 10/. Таким образом, влияние
Тибета на Монголию прослеживается в религиозной сфере и во вто-
рой половине XVII в.: монастырская жизнь складывается под воз-
действием тибетских лам как на дисциплинарном, так и на обрядо-
вом уровне.

Внедрение феодалов в высшие слои церковной иерархии шло тра-
диционным путем. Халхаские феодалы, как ойратские и южномонголь—
ские, выделили из своей среды лиц, с детства посвятив их в сан.
В четыре года первое посвящение получил джебцзун-дамба-хутухта
/74, т. 1, с. 4 8 9 / , зая-пандита Лубсан Принлэй принял обет в 5
лет /120, с. 46/, эрдэни-пандита-хутухту обучал специально вы-
званный из Дашилунпо цорджи-пама Лубсан Яринпил /Там же, с. 48/.

Появление в халхаской церкви социальной группы, генетически
связанной с правящей верхушкой, привело к зарождению института
хубилганов, обеспеченного благодаря покровительству феодала. Ка-
ким было богатство духовенства, видно из примера ойратского Зая—
пандиты: "Вот, кратко, количество подарков: казенных 1 0 0 0 0 ло-
шадей, Джак-мномпа цорджи - 1 0 0 0 лошадей; у каждого из подве-
домственных ему главных лам более 5 0 0 лошадей, у каждого взрос-
лого грамотного банди более 1 0 0 лошадей, у каждого неграмотно-
го\ взрослого банди более 60 лошадей" /54, с. 10/. Кроме того
что феодалы выделяли духовенству средства в виде даров / 1 3 , с. 19,
2 1 / и построенные специально монастыри, они"начинают подносить
буддийским монахам свое главное^ достояние, а именно скот и людей.
Делалось это совершенно просто и легко еще и потому, что буддий-

2 1 л

ские монахи нуждались в учениках , которые могли бы продолжать
их дело, и в слугах" / 3 2 , с. 1 8 5 / . Передача феодалами-своих под-
данных стала важным условием стабилизации экономического поло-
жения отдельных представителей церкви, а именно перерожденцев. ,

Монгольский академик Ш. Нацагдорж связывает появление шаби—
наров с именем джебцзун-дамба-хутухты, который в 1 6 4 0 г. полу-
чил от тушету-хана в качестве шабинаров 1 0 8 семи- и восьмилет-
них мальчиков. После смерти тушету-хана этих шабинаров по требо-
ванию старших братьев джебцзун-дамба-хутухты поделили, и ему
осталось 3 0 дворов. Два двора добавил дядя Дурэгч-нойон, и эти
3 2 двора положили начало шабинарам Ундур-гэгэна / 1 1 7 , с. 4 2 / .

Б.Я. Владимирцов отмечал неоднократные случаи передачи фео-
далами своих подданных ойратскому зая-пандите, пленных корейских
и китайских мальчиков Нейджи-тойну, что происходило ранее 1 6 4 0 г.
Шабинарами становились добровольно, о чем свидетельствует биогра-
фия Нейджи-тойна / 8 , с. 3 7 , 4 6 - 4 7 / . Зарождение этого нового для
Халхи социального института отмечено и в " 1 8 законах". Уже в за-
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коне 1 6 2 0 г. упоминаются шабинары при определении наказания
за совершенный проступок. В данном случае шабинары приравнива-
ются к знаменщику, горнисту, тайджи, дарханам и т.п., т.е. к сво-
бодным, отсюда следует, что первоначально термин "шаби" имел зна-
чение "лам шавь" - ученик. И только стремление способствовать
распространению ламаизма и укреплению позиций духовенства побу-
дило монгольских феодалов увеличить число шабйнаров настолько,
что можно говорить об образовании еще одной, новой для Халхи со-
циальной группы — шабйнаров, являющихся подданными церковных
феодалов. Число шабйнаров у наиболее Значительных духовных лиц
росло довольно быстро. Джебцзун-дамба-хутухта, преследуемый вой-
ском Галдана, прибыл к маньчжурам в сопровождении 6 0 0 шабйна-
ров. А например, халхаский зая-пандита-хутухта Лубсан Принлэй к
моменту включения Внешней Монголии в состав Цинской империи
приехал в Хухэ-хото со 1 6 3 семьями шабйнаров /20, с. 2 3 0 / . Ве-
роятно, это не полная цифра для упомянутых хутухт. Ведь уже в
1 6 5 2 г. при основании Сандуй-дацана хундулэн-цухэр подарил Луб-
сан Принлэю 2 0 0 семей шабйнаров / 1 2 0 , с. 4 7 / . Именно шабина-
ры оказывали решающее воздействие на экономику монастыря и обес-
печивали место перерожденцев в церковной иерархии тем лучшее,
чем большее количество их было в ведении перерожденца. Эти мо-
настыри, как мы уже говорили, строились феодалами и подносились
в качестве дара, чаще всего вместе с шабинарами, духовным лицам-
хутухтам. Монастыри хутухт были первым1 типом культовых строе-
ний.

Вторым типом были княжеские культовые здания (храмы, кумир-
ни, монастыри), которые к концу XVII в. переросли свое первона-
чальное значение и не только обслуживали потребности княжеской
семьи, но и выполняли функции религиозного центра территориально-
административной единицы. Монастыри обоих типов были связаны
прежде всего с главами тех территориально-административных ед№-
ниц, в кочевьях которых они находились. Связь эта определялась
тем, что если владельцы первых — перерожденцы — были соединены
с феодальной верхушкой родственными узами (как мы видели, это
особенно характерно для XVII в.), то монастыри второго типа воз-
никали в административных центрах при ставке феодала. Встает воп-
рос о характере церковной организации, которую эти монастыри со-
ставляли, и об их отношении друг к другу.

Исследователи, основываясь на поздней монгольской традиции
и на наблюдениях путешественников XIX—XX вв., представляли хал-
хёскую церковь как раз и навсегда данную структуру, во главе ко-
торой всегда стоял джебцзун-дамба-хутухта. Первым, кто попытал-
ся определить ламаистскую иерархию и церковь, был К.Ф. Кёппен
( 1 8 5 9 г . ) . Называя джебцзун-дамба-хутухту третьим лицом лама-
истского мира после далай-ламы и панчен—эрдэни и самым влиятель-
ным лицом всей Монголии, он говорит о создании патриаршества
уже в первой половине XVII в. / 1 3 8 , с. 3 7 6 - 3 7 7 / . В сущности
монголоведы мало расходятся в оценке положения джебцзун—дамба—
хутухты в халхаской церковной иерархии. Как в XIX / 4 1 , с. 6 9 ;
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74, т. 2, с. 4 8 0 / , так и в XX в. /39, с. 3 5 , 4 1 , 1 0 6 ; 4 2 ,
с. 1 8 8 ; 116, с. 9 1 ; 1 2 0 , с. 4 3 / его называют главой монголь-
ской церкви. Лишь Б.Я, Владимирцов оговаривается, что вследствие
своего рождения "ургинский хутухта... сделался как бы (подчеркну-
то нами. - Т.С.) главою всех монастырей Халхи и всех иерархов
и других халхаских лам..." / 3 2 , с. 187/ .

Личность джебцзун-дамба-хутухты интересовала русского мон-
голиста A.M. Позднеева, который пытался определить его место в
церковной иерархии Халхи. "Мы необходимо должны... признать важ-
нейшим из них (событий. — Т.С.) рождение у тушету—хана Гомбо-
дорчжи сына, который впоследствии был объявлен хубилганом чжеб-
цзун-дамба-хутухты, сделался главою буддийской церкви в Халхе и
своею деятельностью имел громадное влияние на политическую жизнь
халхасов". И далее он пишет: «Отмечая вместе с автором "Эрдэнийн
эрихэ" это событие... мы оговариваемся, однако, в том, что прида-
ем ему значение только по последствиям и думаем, что в свое вре-
мя оно обратило внимание разве только семьи тушету—хана, да лиц,
близких к нему. Что касается остальных халхасов, то для них рож-
дение ребенка в доме тушбту-хана не имело ничего особенного, ибо
за этим ребенком в то время еще не признавали они наивного чудес-
ного происхождения» /72, с. 1 2 2 - 1 2 3 / . То есть, оценивая факт
рождения джебцзун-дамба-хутухты, A.M. Позднеев считает, что по-
следний не мог занимать ведущее положение в,церковной иерархии
Халхи с момента появления на свет. Комментируя события, проис-
шедшие четыре года спустя, а именно собрание в Ширету Цагар-
нур,исследователь пишет: "...халхасы провозгласили его главой сво-
ей буддийской церкви в Халхе и посадили ширетуем, то есть насто-
ятелем монастыря, незадолго пред тем построенного при Цаган-ну-
ре" /Там же, с. 1 3 3 - 1 3 4 / . Могло ли положение джебцзун-дамба-
хутухты за четыре года измениться настолько, что он стал главою
церкви? •

В тексте "Эрдэнийн эрихэ" это событие излагается так:"В этом
же году в Халхе все халхасы совокупно впервые посадили его на
кафедру в урочище Ширету Цаган-нур и, поднесши ему титул "гэгэн"
и желтопоясную палатку, оказывали верховные почести" /Там же,
с. 5 4 - 5 5 / . С небольшими изменениями этот текст содержится в.
"Биографии джебцзун-дамба-хутухты": "Когда ему было пять лет,
четыре халхаских хошуна возвели его на кафедру /монастыря/ в
местности Ширету-нур" / 1 2 , я. 126; 127, с. 19/ . Это данные ис-
точников XIX в., периода, когда ламаизм в Монголии укрепил свои
позиции и выработал определенные традиции в изображении событий
и лиц, в частности джебцзун-дамба-хутухты.

В связи с этим интересно посмотреть монгольские летописи
XVII в., как в них отражен факт появления в Халхе первого пере-
рождения джебпзун-дамба-хутухты и как они это расценивали. Ни
Лубсан Данцзан, ни Саган Сэцэн не упоминают его имени в своих
сочинениях. В "Асарагчи нэртийн туух" его имя перечисляется на-
ряду с другими /6, с. 79/ . В "Шара туджи" содержатся следующие
краткие данные: "Сыновьями тушету-хана были благочестием и си-
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лою совершенный Вачир Сайн-хан, Шидишири-бэйлэ, всеведущий,
всемогущий, премудрый охранитель религии, великолепный хубилган,
Дорджи Бинту" /97, с. 154/. Ниже, где кратко повторяется родо-
словная монгольских князей, написано: "Сыновьями Гомбо Тушету-
хагана были Цэвэн Сайн-хаган, Шидири-бэйлэ, Джебцзун Дамба-ху-
тухту, Дорджи Бинту - всего четверо" /Там же, с. 1 6 8 / . Здесь
наблюдается лишь констатация того, что в семье тушету-хана, как
и в семьях других халхаских феодалов, появился перерожденец. Хо-
тя эти записи сделаны после 1 6 5 0 г., когда ребенок был признан
перерожденцем Таранатхи и ему было дано имя джебцзун-дамба-ху-
тухта, избрание его главой церкви в Халхе не отмечено.

Этого и не могло быть, потому что до конца XVII в. при су-
ществовании номинального главы Халхи феодальные объединения на
ее территории в политическом отношении фактически были самосто-
ятельными. В связи с низким уровнем централизации власти, несмот- j
ря на отдельные попытки ее усиления, административное управление
осуществлялось правителями в границах этих, объединений. Поэтому
становится Понятным характер формирующейся церковной организации
Халхи. Вследствие соперничества глав двух крыльев - дзасакту-ха-
на на западе и тушету-хана на востоке, а также других феодалов в
политической и социально-экономической сферах складывалась сис-
тема монастырей, не зависящих от какого-либо центра. Но лидирую-
щая роль монастыря джебцзун-дамба-хутухты несомненна и объяс-
няется происхождением последнего. Поскольку Их Хурэ .располагал-
ся неподалеку от ставки тущету—ханов — сначала отца (Гомбодорджи),
а впоследствии брата (Чихундорджи) джебцзун-дамба-хутухты, т.е.
по существу сливался с административным центром авторитетнейше-
го аймака Халхи, число донаторов в нем было велико, а средств
поступало значительно больше, чем в другие монастыри Халхи. Кро- '
ме того, джебцзун-дамба-хутухту не только с рождения посвятили
духовной жизни, но он первым из халхаских духовных лиц посетил
Тибет.

Формирующийся- авторитет Ундур-гэгэна использовал далай-ла-
ма, который признал его перерожденцем Таранатхи. Тем самым да-
лай-лама, во-первых, приобретал сильного союзника в лице тушету-
хана, а во-вторых, смог включить бьюшего противника в религиоз-
ной борьбе в число своих последователей: "Подчинение ее (школы.-
Т.С.) совершалось исподволь, таким образом, что после смерти
каждого сакьянского ламы пятый далай-лама насильно вводил в уп-
равлявшемся умершим ламой монастыре учреждения секты гелукпа.
Так поступил он и по смерти Даранаты, принадлежавшего к джонан-
ской школе сакьянской секты, обратив построенный Даранатой монас-
тырь Дакдан-Пунцук-лин к галдановскому толку" / 7 4 , т. 1,с. 4 9 1 / .
Для школы гэлугпа, которая совсем недавно получила поддержку
Гуши-хана, было очень важно увеличить число своих сторонников
среди монголов. И для монгольских духовных лиц благословение да-
лай-ламы, главы школы, ставшей первой в Тибете, также имело боль-
шое значение.
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Признание V далай-ламой джебцзун-дамба-хутухты перерожден-
цем Таранатхи повысило духовную значимость его. в глазах халхас-
ких князей. И по возвращении из Тибета в 1 6 5 3 , а также в 1 6 5 7
и 1 6 8 1 гг. хапхаские нойоны совершали обряд бату орошил, что
всегда сопровождалось поднесением большого количества дорогих по-
дарков / 1 3 , с. 1 9 , 2 1 / , То, что джебцзун-дамба-хутухта вернулся
в Халху с титулом "хубилган" (перерожденец) известного тибетско-
го ламы, выделило его также из среды монгольских духовных лиц,
и понятно, почему уже в 1 6 5 9 г. он получает возможность сам на-
граждать титулом — имеется в виду эрдэни—пандита / 1 1 3 , с. 182/.
Но в 1650-е гг. выделение джебцзун-дамба-хутухты, вероятно, еще
не имело общехалхаского значения.

Косвенным свидетельством места джебцзун-дамба-хутухты в тот
период могут служить данные китайских источников. Речь идет о со-
бытиях, когда маньчжуры особенно настойчиво требовали от монголь-
ских князей клятвы о заключении союза и халхаские феодалы вынуж-
дены были пойти на уступки. Среди тех, кто обратился с докладом
к маньчжурскому императору, был джебцзун-дамба-хутухта^ "27 мар-
та того же ( 1 6 5 5 ) года джебцзун—дамба—хутухта представил доклад,
в котором просил мира и дружбы, а также поднес лошадей и собольи
шкурки" / 4 2 , с. 149/ . Но императорский указ с перечислением ус-
ловий мира был отправлен всем князьям, приславшим посольство, и
тушету-хану, который его не присылал, а заявление джебцзун-дам-
ба-хутухты осталось без ответа /Там же/. Если бы джебцзун-дамба-ц,
хутухта выполнял ту роль, которую ему приписывают впоследствии,
то, вероятно, маньчжурское правительство не преминуло бы исполь-
зовать его авторитет и влияние для того, чтобы ускорить заключе-
ние союза с монгольскими князьями.

По мере роста престижа тушету—хана в Х^лхе усиливается духов-
ный авторитет и экономическое положение джебцзун-дамба-хутух-

22
ты . Но поскольку Халха все-таки представляла собой союз само-
стоятельных хошунов, формирования единой церковной организации
в XVII в. не произошло. И если заметна связь джебцзун-дамба-ху-
тухты с перерожденцами Сайн-нойоновского аймака, бывшего до
1 7 2 5 г. в ведении тушету-хана, то связь его с другими иерархами
не прослеживается.

Источники, а вслед за ними и исследователи, связывают пере-
ход монголов в маньчжурское подданство с именем Ундур-гэгэна.
На наш взгляд, прав был A.M. Позднеев, когда писал: "В действи-
тельности влияние его в данном случае не могло простираться да-
лее, как на князей Тушету-хановского аймака" / 7 2 , с. 1 9 9 / . В ле-
тописи "Эрдэнийн эриха" говорится о том, что князья переходили
к маньчжурам не одновременно, а по мере наступления войска Гал-
дан-бошокту-хана, которое принуждало их к этому. "Так первым из
дзасаков халхаских явился пред Канси сэцэн-хановский Хонхор-дай-
чин" /Там же, с. 197/, вслед за ним - тушету-хан Чихундорджи с
джебдзун-дамба-хутухтой и феодалы Сэцэн-хановского аймака с под-
данными /Там же, с. 2 1 8 / . "За сим, после того, как Галдан, соб-
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рав тридцать тысяч войска и разграбляя Халхи, дошел до Хангай-
ских гор, народ подлежащего аймака западной стороны (то есть Д з а - |
сакту-хановского) сильно взволновался и младший брат Шара1 я Цэ—
вэнчжаб вместе с сородичем своим Сэрэн—аха'ем и прочими пришел
поддаться" /Там же, с. 7 7 / . Вероятно, кроме того, что халхасы б е - |
жали на восток от наступающего войска Галдана, поражение сильней—]
шего монгольского феодала показало другим их слабость перед ли-
цом противника, и поэтому переход тушету-хана к маньчжурам по-
будил к тому же других халхаских феодалов.

Когда в 1 6 9 1 г. состоялся Долоннорский сейм, на котором бы-
ло оформлено включение халхаских хошунов в состав манчжурской
империи, "согласно высочайшему повелению Джебцзун Дамба-хутухту ]
возвели в достоинство великого ламы и дали ему в управление жел-
тую веру" /Там же, с. 7 9 / .

Такое отличие одного лица, которое бы обладало духовным ав-
торитетом в Халхе, было необходимой мерой, продиктованной поли-
тической обстановкой. Поддержка, оказанная школе гэлугпа Гуши-
ханом, укрепила ее позиции в Тибете. Влияние далай-лам возросло
в результате деятельности V далай-ламы. "Благодаря мудрой вну-
тренней политике пятого далай-ламы постоянная борьба за власть
между различными сектами была прекращена, деятельность по объ-
единению страны была успешной*1 / 1 5 0 , с. 5 8 / . Поскольку в сферу
деятельности далай-ламы входила и Халха, где, как мы видели, его
духовный авторитет был велик и где ламаизм завоевывал все более
сильные, позиции, то, направляя линию внешней политики Тибета,
маньчжуры могли бы контролировать и всю Монголию.

Но последующие события показали, что действия тибетских ие-
рархов не только не способствовали политике маньчжуров, но и про-
тиворечили ей. В 1 6 7 4 г. в юго-западной провинции Китая произо-
шло восстание под предводительством У Саньгуя. В этой ситуации
Лхаса заняла позицию поддержки мятежника. Канси получил письмо
от имени далай-ламы с предложением простить У Саньгуя. После
смерти последнего восстание возглавил его сын, который тоже под-
держивал отношения с Лхасой. Маньчжурское правительство пере-
хватило его письмо, в котором он предлагал далай-ламе два района
в Западной Юньнани, если тот обеспечит ему безопасность со сто-
роны Кукунора / 1 4 3 , с. 1 9 / .

Независимость политики Лхасы проявилась также в конце XVII в
в период ойратс—халхаской войны. Была ли у тибетского государст-
ва цель создать панламаистское государство и был ли Галдан тем
человеком, которого оно использовало для достижения своей цели, -
вопросы специального исследования. Но. несомненно то, что Галдан
пользовался расположением Тибета в'опреки желанию маньчжурско-
го правительства. Изменение ситуации в регионе требовало ослаб-
ления связей монгольского духовенства с Тибетом и изменения ха-
рактера этих связей.

В положении' джебцзун-дамба-хутухты в ламаистской церкви
Халхи XVII в. отразилось основное противоречие этого периода -
стремление к объединению на фоне реальной раздробленности. В то
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оремя общехалхаского религиозного центра, способного объединить
иокруг себя все монгольское духовенство, не существовало, хотя ин-
тегрирующая роль монастыря джебцзун-дамба-хутухты обозначилась
для Тушету-хановского аймака, куда входили также перерожденцы
выделившегося из него впоследствии Сайн-нойоновского аймака. На-
метилось неформальное лидерство . джебцзун-дамба-хутухты; об этом
свидетельствует то, что из представителей духовенства Халхи толь-
ко он присутствовал на примирительном съезде 1 6 8 6 г.

Итак, в структуре халхаской ламаистской администрации XVII в.
• можно бы делить лишь монастырскую, которая в большой степени была
заимствована из Тибета. Уже в 1620-е гг., по данным монгольских
источников XVII в., отмечались следующие административные долж-
ности: цорджи, умцзад, гэскуй / 1 2 1 , с. 9 9 / , должность ширетуя в
монастыре Цаган-нур в 1 6 4 0 г. получил сын Гомбодорджи, будущий
джебцзун-дамба-хутухта /72, с. 1 3 3 - 1 3 4 / . Духовные лица, достой-
ные' занять административные посты, были привезены из Тибета эр-
дэни-пандита-хутухтой, / 1 2 0 , с. 4 8 / и джебцзун-дамба-хутухтой
/129, с. 10/. Эти административные должности занимали лица ду-
ховного звания.

В формирующейся структуре монгольской церкви XVII в. четко
отразилась социально-политическая организация монгольского обще-
ства, степень его консолидации, поэтому вполне понятно отсутствие
территориальной и центральной администрации. Связь между светски-
ми властями и перерожденцами, с одной стороны, и администрацией
монастыря — с другой осуществлялась непосредственно без назначе.—
ния специальных должностных лиц в рамках светского администра-
тивного управления. По отношению друг к другу монастыри были ав-
тономны: они не организовывались в единую систему, их появление-
и развитие не планировалось каким-либо (светским или религиозным)
центром, экономически они зависели от донаторов и деятельности
своих казначейств. Автономия монастырей определялась также обра-
зованием института хубилганов, которым монастьфи дарились и ко-
торые при покровительстве феодалов находились под влиянием ду-
ховного авторитета тибетской церкви. В обрядово—культовой и тео-
ретической сферах монгольского ламаизма связи с тибетскими ла-
маистскими центрами также играли важную роль.

Маньчжуры, которые намеревались использовать ламаизм как
дополнительный и важный фактор в монголо-маньчжурских отношени-
ях для реализации своих экспансионистских планов, а впоследствии,
с включением Халхи в состав Шнекой империи, для закрепления
своего господства, обратили внимание на связь монгольского духо-
венства с тибетскими иерархами и с самого начала попытались осла-
бить эти связи, поскольку маньчжурского императора не устраивал
политический курс Тибета. Перед маньчжурами встал вопрос контро-
ля и регулирования дальнейшего развития халхаской церковной орга-
низации.
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Г л а в а II

ЛАМАИСТСКАЯ ЦЕРКОВЬ ВНЕШНЕЙ МОНГОЛИИ

В ПЕРИОД МАНЬЧЖУРСКОГО ГОСПОДСТВА

( 1 6 9 1 - 1 9 1 1 гг.)

СОЗДАНИЕ ПЕКИНОМ АДМИНИСТРАТИВНОГО УПРАВЛЕНИЯ

ВНЕШНЕЙ МОНГОЛИЕЙ.

ОТНОШЕНИЕ ДИНАСТИИ ШН К ЛАМАИЗМУ

Уже в ранний период существования маньчжурского государства
для контактов с соседними монгольскими племенами было создано
специальное учреждение, носившее название Мэнгу ямзнь - Монголь- j
ский ямынь (сведения о времени создания этого органа не сохрани-
лись /42, с. 160/) , в 1 6 3 8 г. переименованное в Лифаньюань. В
процессе завоевания монгольские племена организовывались мань-
чжурами в хошуны по собственному образцу. Создание хошунов —
длительный процесс, прошедший различные стадии. Если первые мон-
голы - племена, перешедшие к маньчжурам, включались в маньчжур-
ские знамена, то с расширением маньчжурской экспансии увеличив-
шийся приток монголов потребовал организации отдельных монголь-
ских знамен, а завоевание Чахарского ханства привело к полной пе-
рестройке управления монголами. Созданные в 1 6 3 6 г., монголь-
ские знамена были поставлены в положение "внешних вассалов".
Впоследствии число их достигло 4 9 . "Знаменная система, сочетав-
шая в себе функции военной и гражданской систем управления, по-
зволяла маньчжурскому правительству, сохраняя видимость некото-
рой внутриполитической. самостоятельности феодалов Южной Монго-
лии, а впоследствии и Халхи, держать их, как и все монгольское на- |
селение, в постоянной зависимости от центральной власти и под ее
строгим контролем" /42, с. 1 5 8 / . Формирование системы управле-
ния Монголией хошунного (знаменного) типа определялось тем, что
маньчжуры сразу возложили на монголов выполнение военной функ-
ции: вначале в борьбе против Китая, потом против Джунгарского
ханства. "На протяжении всей истории династии (Цин. - Т.С.) мон- |
гольские отряды выступали как полицейская сила в самом Китае,
особенно во время больших восстаний конца XVIII в. и XIX в."
/140, с. 149/.

В Халхе военно—административная система управления была вве-
дена указом Канси от 1 6 9 6 г. Аймаки и хошуны, прежде лишь ад- >
министративные единицы, представляли собой военные подразделения: \
аймак являлся корпусом и разделялся на хошуны-дивизии, которые
состояли из сомонов или эскадронов по 1 5 0 всадников каждый;
шесть эскадронов составляли полк /26, с. 3 7 1 / . В XIX в. 8 6 хо-
шунов Внешней Монголии выставляли 169 эскадронов /Там же,
с. 3 7 1 / . Мужчины от 18 до 6 0 лет считались военнообязанными,
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по требованию маньчжуров монголы обязаны были выставлять опре-
деленное количество войска.

Основной военно—административной единицей был хошун, а глав-
ным административным лицом - дзасак - глава ~хошуна. 'Дзасаки об-
ладали неограниченной властью в своем хошуне и утверждались мань-
чжурским императором с получением печати на монгольском и мань-
чжурском языках. Учреждение этой должности имело большое зна-
чение для маньчжуров, так как формально, особенно в начале прав-
ления маньчжурской династии, она была не наследственной, дзасак
назначался маньчжурским императором. Это подрывало значение ай-
мачньрс ханов, особенно с образованием в 1 7 2 8 г. сеймов. Аймака-
ми управляли уже не наследники—ханы, а дзасаки, выбранные из чис-
ла дзасаков аймака. Дзасак осуществлял как военное, так и граж-
данское управление, поэтому в его администрации были помощники,
ведавшие этими сферами, - соответственно дзахирагчи и тусалагчи.
Высшим органом местной администрации был сейм, созываемый раз
в три года, на котором решались судебные, хозяйственные и адми-
нистративные дела, если они касались всего аймака, и проводилась
перепись. "Сейм проверяет экономическое положение каждого хошу—
на, назначает князей и лам на очередные поездки в Пекин, для
представления императору, распределяет правительственные повин-
ности и налоги, назначает чиновников для отбывания службы при
различных управлениях, казенных табунах, стадах, почтовых станци-
ях, пограничных караулах и пр." /50, с. 3 7 / . Между сеймами все
вопросы внутреннего управления решал его председатель, избирае-
мый из числа князей хошуна и утвержденный императором.

Монголия в составе маньчжурской империи была ее географи-
ческой окраиной, а Северная Монголия к тому же - территорией,
граничащей с Россией. Это во многом определяло функции монголов
по отношению к Шнекой империи, главная из которых - охрана гра-
ниц. Выполнению этой задачи были подчинены обязанности монголов:
укомплектование людьми и скотом и содержание караулов и уртонов,
выпас скота, принадлежащего императору и армии, комплектование
и снабжение армии в походе и на сборах. Формально маньчжуры не
взимали с монголов прямых налогов / 2 3 , с. 1 1 1 / , налог с населе-
ния уходил на внутренние нужды, т.е. на содержание аймачного, хо-
шунного аппарата. В действительности же мы наблюдаем постоян-
ные поборы - в 1 7 1 5 - 1 7 3 5 гг. маньчжурская армия взяла с Хал-
хи свыше 4 млн голов скота, в 1 7 2 8 г. по низким ценам был за-
куплен скот на 3 млн лан серебра / 1 2 8 , с. 1 0 1 / . Да и выполне-
ние основных повинностей было достаточно обременительным, напри-
мер, обслуживание уртонов трех родов: хошунных, аймачных и импе-
раторских (курьерских). Последние, по некоторым данным, требова-
ли ежегодно до 3 млн голов скота /Там же, с. 1 0 3 / . Из 8 2 ка-
раулов 7 0 обслуживали монголы: 2 3 алтайских поста и 4 7 халхас-
ких. Ежегодно 2 3 поста Алтая требовали 4 тыс. лошадей и 2 5 тыс.
овец /Там же, с. 104/ .

Выполнение этих повинностей лежало на плечах основной груп-
пы эксплуатируемого населения - албату. С установлением маньч—
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журского господства араты разделялись на три большие группы:
албату, хамджилга и шабинаров. Албату — сомоннйе араты, обязан-
ные выполнять общегосударственные повинности: военную, уртонную, j
караульную - и повинности в пользу хоШунного управления, так как,
с одной стороны, они являлись подданными императора, а с другой - |
данниками дзасак—нойона /117,, с. 3 0 / . Хамджилга - принадлежащие
феодалам араты, в обязанности которых входило содержание. господ.
Число семей хамджилга, принадлежавших феодалам, зависело от ти>-'
тула последних: цинь ван - 6 0 семей, цзюнь ван - SO, бэйлэ - 40,
бэйсэ - 3 5 , гун - 30, улсын тавнан - 40, хошой тавнан - 30,

. терийн тавнан - 20, тайджи I степени - 15, тайджи П степени -
12, тайджи III степени - 8, тайджи IV степени - 4 /Там же/.
"Монгольским князьям запрещалось продавать не только албату, но
и своих личных хамджилга. Им также запрещалось иметь хамджил—
га сверх установленных норм, самовольно обменивать их на албату
и т.д." /62, с. 17/ . Феодалы, у которых число хамджилга превы-
шало положенное, обязаны были переводить эти излишние семьи в
разряд сомонных аратов. Но они не только не делали этого, но и
довольно часто заменяли своих наиболее обедневших хамджилга
печенными сомонными аратами.

Эти юридические установки не соответствовали истине. Владе-
тельные князья-дзасаки фактически были полновластными хозяева-
ми. "Они пользовались широким судебно-административным правом,
собирали налоги со всего хошуна, • за исключением хамджилга (дру-
гих феодалов. - Т.С.) и тайджи" / 6 3 , с. 102/ . Эта тенденция осо-
бенно усилилась в XIX—XX вв. Сначала же маньчжуры не только
ограничили число подданных у феодалов, но и установили максималь
ные размеры налогов: "Все равностепенные монгольские князья и
тайцзии, у коих существуют свои наследственные поместья, должны
ежегодно брать подати не более, как по нижеследующему расписа-
нию, а именно: с каждой семьи, имеющей более пяти голов рогато-
го скота, брать барана, с 2 0 овец также одного... Всем халхаскйм
ханам и равностепенным князьям должно довольствоваться теми
только податями с их крепостных людей, какие предписаны закона-
ми, и ни под каким видом не обременять их излишними налогами"
/ 9 2 , т. 2, с. 1 3 2 - 1 3 3 / . Все эти меры маньчжурского правитель-
ства имели одну цель — обеспечить выполнение повинностей маньч-V
журского государства.

Органом цинского аппарата, осуществлявшим административный
контроль, являлся Лифаньюань, преобразованный из Монгольского
ямыня в 1 6 3 8 г. и известный как Палата внешних сношений (24
октября 1 9 0 6 г. преобразованную в Лифаньбу - Министерство ко-
лоний / 2 6 , с. 1 3 4 / ) . Если структура Лифаньюань практически оста-1
валась неизменной /26, с. 1 3 4 - 1 3 5 ; т. 1, с. VII-VIII 137, 162-J
164/, то органы китайской администрации во Внешней Монголии,
появившиеря не сразу, постепенно менялись.

Первым представителем маньчжурской администрации был уля-
.сутайский цзянцзюнь - командующий войсками /50, с. 34/ . Долж-
ность эта возникла в 1 7 3 3 г. в период войн с джунгарами, и функ-
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цией цзянцзюня действительно было командование маньчжуро-мон-
гольской армией в Халхе. Первоначально власть цзянцзюня, как во-
енная, так и гражданская, распространялась на всю Халху, но с на-
значением амбаней в Урту, Кобдо и впоследствии на Алтай его зна-
чение падало. Это связано также с тем, что'начальное превосход-
ство цзянцзюня в действительности было не институциональным, а
функциональным, так как центр тяжести в XVII в. лежал на западе
Монголии"' /140, с. 166/ . В ведении улясутайского цзянцзюня ос-
тались: 1) военные и гражданские дела двух западных аймаков Хал-
хи, урянхайцев оз. Хубсугул и Танну, комплекс уртонов Западной
Халхи; 2) верховное военное управление восточными халхаскими ай-
маками. В решении административных и судебных дел Западной Хал-
хи ему помогали два улясутайских амбаня.

•' Гражданское управление восточной частью Халхи - Тушету-ха-
новским и Сэцэн-хановским аймаками - находилось в руках ургин-
ских амбаней, один из которых был монголом, а другой - маньчжу-
ром. Несмотря на формальное равенство их власти, главенствующее
положение занимал маньчжур. Появление ургинских амбаней связа-
но с событиями, имевшими место во Внешней Монголии в середине
XVIII в., а именно с борьбой джунгаров за независимость и с анти-
маньчжурским движением 1 7 5 5 - 1 7 5 8 гг.^

После установления мира в Халхе маньчжуры сочли нужным в
.1758 г. в место пребывания джебцзун-дамба-хутухты назначить
монгольского амбаня - князя Санцзай Дорджи, который только что
прославился, участвуя в подавлении движения в качестве тусалагчи
цзянцзюня / 1 4 0 , с. 167/ . Задачей его было помогать шабинскому
ведомству в управлении подданными хутухты и решать с Россией по-
граничные дела. А в 1 7 6 1 г. был назначен второй амбань -маньч-
жур. Сначала ургинские амбани действовали на правах помощников
улясутайского цзянцзюня, впоследствии, в 1 7 8 6 г., им было пере-
дано управление делами Тушету-хановского и Сэцэн-хановского ай-
маков. Им же вменялось в обязанность заведование границами с
Россией. Они имели право непосредственных сношений с Пекином,
и их зависимость от улясутайского цзянцзюня была номинальной,
так как выражалась лищь в предоставлении ему копий с донесений
в Пекин /26, с. 3 7 9 / .

' В середине XVIII в< был образован Кобдоский округ. Кобдо в
качестве постоянного административного центра оформился в 1 7 6 2 г.,
и кобдоский амбань "самостоятельно распоряжается в 2 0 хошунах
в отношении административных и судебных дел, предоставляя лишь
на утверждение цзянцзюня все то, что подлежит решению верховных
органов в.Пекине /50, с. 3 5 / .

При амбанях были две службы: 1) ямынь (управление) дзаргу-
чая - чиновника, ведавшего делами лиц китайского и маньчжурско-
го происхождения, проживавших во Внешней ^Монголии; 2) джаса -
"очередное управление" для разбора монгольских дел, службу в ко-
тором по очереди исполняли монгольские феодалы.

Так же постепенно, как и административное управление Внеш-
ней Монголией, складывался механизм взаимодействия государства
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и монгольской церкви. В Китае традиция патронирования государст-
вом буддийских монастырей и монахов, зародившаяся в танский пе-
риод, нашла свое продолжение в политике последующих правящих ди-
настий. Если для монголов Юаньской династии буддизм был государ-
ственной религией и они отдавали предпочтение одной школе (сакь-
яна), то династия Мин, покровительствовавшая буддизму (как собст-
венно китайскому, так и различным школам в Тибете и Монголии)
из политических соображений, не выделяла ни один монастырь, и ни
одна школа не стала первой по важности /130, с. 4 4 3 / . При пер-
вом минском императоре, воспитывавшемся в монастыре, посвящение
в монашество так поощрялось и число монахов выросло настолько,
что возникла необходимость ограничить их количество. Для этого бы-';
ли учреждены экзамены (несдавших лишали монашеского звания и
они становились светскими людьми, за исключением лиц старше 6 0
лет) и в 1 4 1 8 г. издали декрет, согласно которому в каждом депар-
таменте ежегодно посвящалось в монахи не более 4 0 человек /Там
же, с. 4 3 5 / .

Минский двор не только опекал монастыри внутри страны, но и
поддерживал в политических целях различные тибетские школы, что
выражалось в присвоении высоких почетных титулов настоятелям
крупных монастырей. Духовенство "было включено в систему мест-
ной администрации и в тибетских землях составляло наиболее важ-
ную и наиболее активную часть аппарата" /57, с. 5 9 / .

Маньчжуры, придя к власти, в отношении ламаизма продолжили
политику Мин, а не Юань. "Уже у Нурхаци четко определилось ути-
литарное отношение к буддизму. Он совершенно осознанно видел в
нем эффективное средство воздействия на монголов" /Там же, с. 77/.
Начальный этап знакомства маньчжуров с ламаизмом остается не-
известным, но в 1 6 2 7 г. первая делегация тибетских лам была
принята Тайцзуном. И с этого времени ламы как представители
маньчжурского двора ведут переговоры с Мин и с монголами / 1 3 0 ,
с. 4 9 7 - 4 9 8 / . ч

Мы видели, как благодаря покровительству монгольских князей
со второй половины XVI в. ламаизм постепенно приобретал все боль- ;
шее значение среди монголов. Поэтому уже в процессе завоевания
Южной Монголии маньчжурский двор проводит в отношении духовен-
ства политику, направленную на привлечение его на свою сторону.
'Маньчжуры используют выработанный Китаем принцип "управлять
соседними народами согласно их обычаям" /57, с. 1 2 3 / и в отно-
шении кочевых народов. Указ Абахая от 1 5 июня 1 6 3 2 г., в кото-
ром он, опредляя поведение маньчжуров на территории Монголии,
особо отмечает обращение с монахами: "Не разрушайте здания хра-
мов и не забирайте находящуюся в храмах утварь. Нарушивших при-
каз карайте смертью. Не беспокойте находящихся в храмах мона-
хов, не забирайте их имущество, однако записывайте число монахов
и докладывайте. Не разрешаю размещаться на постой в храмах. С
ослушавшихся будет спрошено за преступления" / 4 2 , с. 5 7 / .

Маньчжуры, которые впоследствии использовали конфуцианство
в качестве официальной идеологии, из политических соображений

46



всегда покровительствовали ламаизму. В 1 6 2 1 - 1 6 3 0 гг. ими был
построен храм. Для статуи Махакалы, привезенной чахарами, был
построен Шара-сумэ в Мукдене ( 1 6 3 6 - 1 6 3 8 гг.) / 1 3 1 , с. 4 9 8 / .
С момента завоевания Южной Монголии маньчжуры не оставляют
без внимания деятельность проповедников, что видно на примере
Нейджи-тойна: когда Нейджи-тойн с тридцатью учениками прибыл в
Мукден, он был приглашен к императору,который предложил постро-
ить здесь для него монастырь, от чего Нейджи-тойн отказался / 8 ,
л. 416/; необходимые для' написания Ганчжура бумагу, чернила, ки-
новарь привозили тоже из Мукдена /Там же, л. 736/; а когда двор
переехал в Пекин, в период пребывания там Арилугсан-тойна туда
был приглашен Нейджи-тойн /Там же, л. 726/.

В отношении династии Нин к ламаизму мы наблюдаем две тен-
денции: с одной стороны, она осуществляла контакты с представи-
телями всех направлений тибетского ламаизма, с другой - школе
гэлугпа оказывалось предпочтение, так же как в свое время динас-
тия Юань выделяла школу сакьяпа, а династия Мин - кармапа. Пер-
вая тенденция — покровительство всем школам Тибета — обусловле-
на указанным выше принципом "управлять соседними народами со-
гласно их обычаям". Этим определяются универсальный, т.е. для
всех направлений, характер' указа Абахая от 1 6 3 2 г. и первые по-
слания маньчжурского императора главам тибетских школ /57, с. 8 2 -
8 6 / . Вторая тенденция была вызвана всем ходом монголо-тибетских
отношений, важнейшими вехами которых были: контакты Алтан-хана
с III далай-ламой Соднам Чжамцо; признание в качестве IV далай-
ламы Йондан Чжамцо и помощь, оказанная ему и возглавляемой им
школе гэлугпа монголами в борьбе за власть в Тибете; поддержка
Гуши-ханом V далай-^памы в завоевании главенства в стране. Эта
кампания, проведенная Гуши-ханом, состояла из нескольких этапов:
победа над кукунорскими монголами и паломничеством в Тибет в
1 6 3 8 г., разгром бонпосцев в Каме в 1 6 4 0 г., взятие Шигацзэ
и монастыря школы кармапа в 1 6 4 2 г. Завершилось это все цере-
монией передачи Гуши-ханом V далай-ламе власти над Тибетом
/ 5 1 , с. 8 4 - 8 5 / .

Звеном монголо-тибетских отношений были и халха-тибетские,
о чем говорилось в предыдущей главе. Поэтому вставшая перед
маньчжурами после 1 6 3 6 г. задача покорения Северной Монголии
определяла вторую тенденцию - расширение и углубление во второй
половине XVII в. контактов именно со школой гэлугпа. И пригла-
шение V далай-ламы в Пекин объясняется тем, что в "настоящее
время ( 1 6 5 2 г. — Т.С.) монголы Халхи~ еще не приведены в покор-*
ность" (цит. по / 5 7 , с. 9 8 / ) . Для скорейшей реализации своих пла-
нов маньчжуры намеревались использовать авторитет V далай-ла-
мы как дополнительный и важный фактор в монголо—маньчжурских
отношениях.

Уже в 1 6 3 9 г. маньчжурский император направил в Тибет по-
сольство во главе с Чахань-ламой с письмом высшему духовенст-
ву, где выражал желание способствовать распространению ламаиз-
ма. Одновременно из Тибета к маньчжурскому императору прибыло
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посольство Илагугсан-хутухты, которое, возвратись на, родину в
1 6 4 3 г., привезло письмо от императора V далай-ламе и предста-
вителям некоторых других школ. Начальные тибето-маньчжурские
отношения, когда ни одна школа не выделялась, вскоре получили
дальнейшее развитие в сторону расширения контактов именно с г э -
лугпа благодаря как стабилизации ее положения в Тибете в резуль-
тате помощи Гуши-хана, так и обострившейся в 1640-е гг. ситуа-
ции в Халхе. В 1 6 4 8 Г. из Китая в Тибет отбыло посольство, ко-
торое привезло V далай-ламе приглашение в Пекин, куда он прибыл
в конце 1 6 5 2 г. Мы не будем останавливаться на подробностях
этого визита, он достаточно освещен в литературе / 5 7 , с. 88—133;
138, с. 1 6 8 ; 1 4 3 , с. 9-17; 147, с. 2 4 5 - 2 4 8 / . Для нас важно
подчеркнуть, что когда далай-лама решил вернуться в Тибет, то «со-
вет ванов и сановников выразил опасение, что если 'еще раз не
выяснить обстоятельства (заставившие далай-ламу принять такое
решение. - И.Е.). это может нанести далай-ламе обиду и /он/ уедет,
а тогда внешние государства, Халха, ойраты непременно взбунтуют-
ся"'» /42, с. 9 7 / .

В 1 6 5 6 г. маньчжурам и без вмешательства далай-ламы уда-
лось принудить халхасов заключить союз, однако они не оставляли
надежды сделать далай-ламу проводником своей политики в монголь-
ской среде. Но в сущности им это сделать не удалось - Тибет был
совершенно независим от Пекина. Самостоятельность политики да-
лай-ламы во второй половине XVII в.' обусловливалась тем, что "ки-•.;[
тайско-тибетская граница с реально политической точки зрения го-
раздо, .больше в этот период напоминала межгосударственную, чем
внутригосударственную* / 5 7 , с. 1 5 5 / .

Поскольку усиление Джунгарского ханства, которое воспользо-
валось разногласиями халхаских феодалов и постепенно подчинило
отдельных феодалов правого крыла, вызвало опасения пинского им-
ператора, то он использовал • все возможные средства, чтобы оста-
новить Галдан-бошокту-хана и не позволить ему развернуть военные
действия в Халхе, на которую претендовал сам. Кроме указов, кото-
рые были посланы маньчжурским императором халхасам и ойратам
с предложением о перемирии, Государственный совет принял реше-
ние обратиться к V далай-ламе с просьбой содействовать установ-
лению мира.

В 1 6 8 8 г. маньчжурское посольство отправилось в Лхасу, а в
конце 1 6 8 9 г. в Пекин прибыла ответная миссия, которая от имени
далай-ламы предложила императору передать в руки Галдан-бошок-
ту-хана халхаских тушету-хана и его родного брата джебцзун-дам-
ба-хутухту. То есть это предложение далай-ламы полностью соот-
ветствовало требованию Галдан—бошокту—хана и не отвечало планам
Канси. Лхасское правительство не только не выполнило задачу, по-
ставленную перед ним императором, но и выступило союзником про-
тивной стороны. Когда Канси убедился в том, что Далай-лама не
будет служить проводником его политики, он решил создать инсти-
туты, контролирующие ламаистскую церковь в регионе, населенном
монгольскими народами. Самостоятельное развитие Внутренней и
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Внешней Монголии, сознательно разделенных Канси, привело к фор-
мированию отдельных, но связанных между собой структур. Если
церковная организаш^ Внешней Монголии складывалась без вмеша-
тельства маньчжуров, то создание Пекинского ламаистского центра,
возглавляемого чжанчжа-хутухтой, явилось результатом деятельно- '
сти Кансй. И функции- Пекинского ламаистского центра были шире,
чем' просто руководство религиозными делами Внутренней Монголии,
задачи центра были определены с момента его образования. Зарож-
дение центра духовного управления ламаистами связано со стоитель-
ством монастыря Шара-сумэ в Долонноре и приглашением худа чжан-
чжа-хутухты. Решение об учреждении этого монастыря было приня-
то еще на: Долонн9рском съезде 1 6 9 1 г., а строительство его дли-
лось с 1 7 0 1 по 1 7 0 5 г. Новый монастырь создавался не только
как' культовое здание, но и как религиозный центр, который должен
был играть определенную роль в планах маньчжурскогр двора. Им-
ператор распорядился: "Основать монастырь на пользу религии и
живых существ,, особенно для восьми внутренних, сорока девяти
внешних хошунов, Халхи и ойратов, В этот монастырь собрать- по
одному хувараку от каждого дзасака: сорока девяти старых монголь-
ских южных и, кроме того, от пятидесяти с лишним вновь образо-
ванных халхаскихи установить общину хувараков числом 1 0 8 " /9 ,
л. 107а/. ,

Интересно, что, создавая новый монастырь, император пригла-
сил туда не джебцзун-дамба-хутухту, который присутствовал на
съезде» а другого ламу. Причиной этого было то, что Канси, веро-
ятно, и в духовной сфере решил сохранить разделение Монголии на
Северную и КЬкную. И также возможно недоверие императора-к джеб-
цзун-дамба-хутухте, вызванное тем, что последний не спешил при-
нимать подданство. Духовным главой этого центра (не настоятелем'
монастыря / 1 4 5 , с. 155/) стал чжанчжа-хутухта, который не при-
нимал участия в съезде. Он был настоятелем монастыря Гонлун в
Кукуноре, на обратном пути с хурэнбилчирского съезда посетил Пе-
кин в качестве секретаря галдан-ширету и произвел; вцечатление на
императора'во время теологического диспута. В 1 6 9 1 г. он освя-
тил место строительства будущего монастыря. В 1 6 9 3 г. чжанчжа-
хутухта был призван Канси в Пекин, и с этого времени его деятель-
ность находилась под полным контролем императора: любое пере-
движение, посещение монастыря - все это чжанчжа-хутухта мог д е -
лать только с его разрешения. Даже на освящение монастыря он
должен был испрашивать согласие императора. I чжанчжа-хутухта
Агван Лобсан Чойдан ( 1 6 4 2 - 1 7 1 4 ) выполнял важные поручения
императора: уже в 1 6 9 7 г. как его представитель он присутство-
вал при чествовании VI далай-ламы, а по пути в Лхасу на это тор-
жество он посетил кукунорских монголов, в среде которых зрело
недовольство политикой •• маньчжуров, и выполнял роль миротворца,
в то время, как джебцзун-дамба-хугухта находился в Пекине. С по-
строением Долоннорского монастыря произошло оформление этого
религиозного центра во главе с чжанчжа-хутухтой, которому было
предписано летом жить здесь, а зимой - в Пекине. Присутствие им-
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ператора на освящении монастыря - свидетельство того, какое зна-
чение Канси придавал ему и той особой роли, которая ему отводи-
лась как центру, контролирующему духовную жизнь огромного реги-
она.

На первый взгляд кажется, что связь императора и чжанчжа-
хутухты обосновывается концепцией "двух законов". Именно поэто-
му Х.Р. Кэмпфе пишет, что такая связь уже была в разных вариан-
тах между Пагба-ламой и Хубилай-хаганом, III далай-ламой и Ал—
тан-ханом, V далай-ламой и Гуши-ханом / 1 3 7 , с. 2 9 1 / . Но суще-
ственным является то, что в отличие от этих правителей, исполь-
зовавших ламаизм в качестве идеологического обоснования своей
власти, маньчжурский двор видел в нем лишь средство влияния на
включенные в империю ламаизированные области, а отношения чжан—
чжа-хутухты с императором определялись как отношения лама - до-
натор, а не учитель - ученик / 1 4 5 , с. 159/. В его функции вхо-
дило: проводить службы, посвященные императору по поводу некото-
рых событий государственной важности, молитвенные чтения в ла-
маистских храмах по смерти членов императорской фамилии. Но ниг-
де не упоминается, что чжанчжа-хутухта преподавал императору
учение /Там же, с. 1 5 9 - 1 6 0 / .

В обязанности Пекинского ламаистского центра, возглавляемо-
го чжанчжа-хутухтой, входило осуществление связи императора с
тибетской и монгольской церковью, поэтому чжанчжа-хутухта и гал-
дан-ширету служили посредниками для тех монгольских и тибетских
хутухт, которые прибывали в Пекин. Пекинский ламаистский центр
играл подчиненную роль, задачи центра определились в деятельности
I чжанчжа-хутухты - осуществлять контроль ламаистской церкви
Внутренней Монголии, расширять контакты с Тибетом. Несмотря на
введение в Долоннорский монастырь представителей Халхи, было не-
ясно, "насколько монастырь действительно выполнял задачу, пред-
назначенную ему Канси в отношении Северной Монголии" /Там же,
с. 1 5 6 / . Это замечание справедливо для начала функционирования
Долоннорского монастыря и деятельности I чжанчжа-хутухты.

В расширение сферы деятельности Пекинского ламаистского цен-
тра (Долоннорский монастырь был летней резиденцией чжанчжа-ху-
тухт) определенный вклад внесли Ц чжанчжа-хутухта и маньчжур-
ские императоры* Большое значение имела передача Юн-Чжэном в
1 7 3 2 г. своей резиденции, которая превратилась в ламаистский мо-
настырь Юнхэгун. В года правления Цянь Луна ( 1 7 3 6 - 1 7 9 6 ) он
был расширен и образовано четыре факультета. По замыслу импе-
ратора здесь должна была находиться "первая кафедра для препода-
вания и объяснения ламам их веры" /92, т. 2, с. 2.01/. Об универ-
сальности его для монгольского ламаистского мира свидетельствует
то,, что в нем предписывалось обучаться 8 0 монгольским детям -
6 0 из Внутренней Монголии и 20 из Внешней — и по окончании кур-
са набор производить вновь. Содержание обучавшихся обеспечива-
лось их дзасаком /Там же, с. 2 3 2 / . Император издал указ, в кото-
ром говорилось, что дела по собранию лам, форма проведения рели-
гиозных служб и т.п. должны соотноситься с ортодоксальной прак-
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тикой учения / 1 4 1 , с. 7 7 / . В этом же монастыре проводилась же-
ребьевка по избранию перерожденцев в присутствии членов Палаты
внешних сношений и чжанчжа-хутухты /92, т. 2, С. 2 0 6 / . Значе-
ние монастыря в качестве религиозного центра сохранялось долго.
Ещё в 1 8 7 0 г. в нем было около 1 5 0 0 лам / 1 4 1 , с. 7 8 / .

Чжанчжа-хутухта и другие духовные лица, принадлежавшие к
Пекинскому ламаистскому центру, в частности галдан-ширету, про-
водили большую литературную работу, важную для всего монгольско-
го ламаистского мира; редактировали монгольский Данчжур ( 1 7 4 2 -
1 7 4 9 ) , переводили Ганчжур с китайского языка на маньчжурский
( 1 7 7 2 - 1 7 9 0 ) , составляли указатель культовых объектов Пекина
/ 1 3 7 , с. 3 1 0 / . И чжанчжа-хутухта являлся также цензором изда-
вавшихся в Пекине ламаистских изданий на тибетском, монгольском,
иногда на маньчжурском и китайском языках /132, с. 7 2 - 1 5 8 / .

Наряду с этими, общими для всего ламаистского мира Шнекой
империи, функциями чжанчжа—хутухты существовали и особые отно-
шения с Халхой в отдельные периоды. Так, например, в 1 7 6 3 , 1 7 7 1 ,
1 7 8 1 гг. в ДолоннореП чжанчжа-хутухта дал посвящение III и IV
джебцзун—дамба-хутухтам / 1 3 7 , с. 3 1 8 / . Особые взаимоотношения
II чжанчжа-хутухты и II джебцзун-дамба-хутухты определялись собы-

тиями 1 7 5 6 г. в Халхе в связи с выступлением Чингунчжава /Там
же, с. 1 9 6 / . Благодаря авторитету, который имел II чжанчжа-ху-
тухта как знаток учения, эрдэницзуские ламы обращались к нему в
1 7 7 5 г. по поводу проведения обрядов, посвященных Гомбо-гуру
/ 1 3 , с. 29/, и в 1 7 8 5 г. просили совета, какую школу им открыть
в Эрдэни-цзу /Там же, с. 3 1 / . Какими были контакты отдельных
представителей ламаистской церкви Халхи и какую роль при этом
играл Пекинский ламаистский центр, мы покажем ниже.

ПОКРОВИТЕЛЬСТВО МОНГОЛЬСКИХ КНЯЗЕЙ ЛАМАИЗМУ.

УКРЕПЛЕНИЕ ЭКОНОМИЧЕСКОЙ ОСНОВЫ

ЛАМАИСТСКОЙ ЦЕРКВИ

С возвращением в свои кочевья и со стабилизацией положения
после ойрато—халхаской войны монгольские, князья продолжали покро-
вительствовать ламаистской церкви. Если характер связи Внешней
Монголии с Цинской империей определялся "Уложением палаты внеш-
них сношений", которое устанавливало формы взаимоотношений, то
внутренние дела Внешней Монголии решались местной администра-
цией на основании кодифицированного монгольского права -"Халха
Джирум". Из этого свода законов мы видим, что ламаистское духо-
венство стало частью монгольского общества и монгольские князья
по-прежнему. являлись его патронами, следуя в этом политике Ху-
билая, о чем они заявляли с а м и / 4 3 , с. 1 8 8 / . Покровительство
монгольских князей в XVIII - начале XX в. церкви - продолже-
ние прежней традиции, и постановления относительно ламаизма в
"Халха Джирум" в сущности повторяют " 1 8 законов" и монголо-
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ойратские законы 1 6 4 0 г. Защищались как личность монаха раз-
личных степеней / 9 3 , с. 69/, так и их имущество и монастыри
/Там же, с. 44 , 4 7 / . Причем взимаемый с лам штраф поступал,в
казну монастыря /Там же, с. 4 5 , 7 4 / .

Духовенство всегда освобождалось от всех повинностей. И в
*Халха Джирум* тоже говорится о том, что "монах тойн перед мир-
скими нойонами никаких повинностей (таталга) не несет и волен
распоряжаться собой по своему усмотрению* /Там же, с. 6 5 / . От-
мечается, что монахи, живущие в монастыре, подчиняются его уста-
ву /Там же, с. 6 6 , § 5; с. 6 8 , § 20/ . Мы говорили о том* широ-
ком круге обязанностей, которые лежали на низших слоях монголь- .
ского общества. Массовый уход в монастырь и освобождение боль-
шой группы населения от повинностей осложнили бы положение ос-
тавшихся в миру. Поэтому появляется закон, согласно которому
стать монахом можно только с разрешения владельца и родителей
/Там же, с. 19/ . Поступивший в монастырь без этого разрешения
распоряжаться собой не мог, т.е. от повинностей не освобождался
/Там же, с. 6 5 / .

Но характерной чертой монгольской действительности является
то, что лица, принявшие обеты, к концу XIX в. составляли боль-
шой процент населения, так как практически каждая семья отправ-
ляла своего сына в монастырь. С точки зрения маньчжурского пра-
вительства истинным ламой считался тот, кто имел на это грамо-
ту. Процедура получения ее была следующей: сначала монгольский
лама должен был получить от сомона свидетельртво, освобождав-
шее его от исполнения повинностей, лежащих на сомоне. Свидетель-
ство поступало к хошунному дзасаку, который со своей резолюцией
представлял ходатайство на аймачном сейме, и уже через аймачное
управление просьба направлялась в Лифаньюань, которая была воль-
на ее удовлетворить или нет. А всё ежегодные прошения учитыва-
лись и сообщались императору. Поскольку постановлениями маньч-
журского правительства число лам в хошунных монастырях ограни-
чивалось 4 0 , то получить грамоту могли немногие.

Однако число лам при монастырях было значительно выше, и
они разделялись на две группы: живущие в монастырях и степные..
Даже большинство монастырских лам не имели грамоты Лифаньюань,
но получали согласие дзасаков своего хошуна. "В халхаских монас-
тырях живут по большей части такие ламы, которые могут содер-г
жаться на свой счет, но таковые уходят обыкновенно в монастыри
хошунные или гэгэновские, "так как положение в этих последних
все-таки обеспеченнее, доходы встречаются чаще и богаче* II,
с. 16/ . Лам, которые могли обеспечить свое пребывание в монас-
тыре, исключая хутухтинские, немного. "В хошуне Мэргэнвана в
"1876 г. считалось всех лам различных степеней 2 3 8 6 человек, а
в хошунных монартырях проживало всего 1 1 8 человек* /Там же,
с. 1 6 9 / . В хутухтинских монастырях, доходы которых выше, содер-
жалось больше лам. Например, в монастыре зая-пандиты-хутухты
постоянно было около 1 0 0 0 лам, тогда как в праздники собиралось
до 4 0 0 0 / 7 4 , т. 1, с. 4 1 5 / .
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Все ламы подлежали учету, только ламы, живущие в монасты-
ре, заносились в отдельный список, который вел настоятель мрнас-
тыря или гэбкуй. Этот список ежегодно представлялся хошунному
дзасаку. Степные ламы вносились в список хошуна, где отмечалось
то звание, которое они получили, - банда, гэлун или гэнул, и они
должны были выполнять все повинности в своем хошуне. В "Халха—
Джирум" подчеркивалось, что духовенство освобождалось от уртон-
ной повинности по отношению к. светским лицам: сумэчины (за ис-
ключением трех дел"* и посланцев хагана) / 9 3 , с. 19/; шабинары
(кроме посланцев по делам государевым и военным) /Там же, с. 24/;
монастырские стражники (кроме трех дел) /Там же, с. 4 7 / ; мона-
хи и их шабинары не представляют подвод (кроме трех дел) /Там
же, с. 6 6 / . В скобках отмечено, что перечисленные группы духовен-
ства не освобождались от предоставления подвод лицам, едущим по
делам особой государственной" важности. Полностью освобождался
от повинностей гэгэн (джебцзун-дамба-хутухта).

Можно сказать, i что 'Халха-Джирум* определил общие принципы
взаимоотношений светской власти (а именно монгольских князей)
и духовенства. Что касается льгот каждого отдельного духовного
лица соответственно его значению в иерархии, то, как мы видим из
жалованной грамоты, данной сэцэн—ханом ламе Лубсан Байдубу, они
определялись индивидуально / 4 3 , с. 1 8 8 / .

Конкретная поддержка монгольскими феодалами духовенства про-
должалась по тем же направлениям,которые сложились в XVII в.
Расширялась сеть монастырей, но теперь это были не княжеские
кумирни, а хошунные монастыри, которые располагались в админи-
стративном центре хошуна. Увеличивалось количество монастырей
хутухт. Зто тем бол(ее естественно, что внедрение монгольских фео-
далов в церковные верхи - процесс все более углубляющийся. По-
явились новые перерожденцы: 1) в 1 7 0 1 г. из семьи халхаского
дзасака Сару вйшел Лубсан Норбо - эрдэни—нойон-цррджи /'7, л. 5326/
(впоследствии получивший от императора титул "чин-судзукту-но-
мун-хан") /Там же, л. 5346/; 2) в 1 6 9 9 г. в семье тайджи Гу-
руджава Сайн-нойоновского аймака появился Бадма Дорджи Нару
Банчен /Там же, л . ' 5 5 0 / ; 3) в 1 7 5 7 г. в семье халхаского тай-
джи Данцзана - тойн цорджи Агван Гончог /Там же,-л. 6006/ (бу-
дущий хамбо-хутухта). /

Кроме того, перерождаются хутухты, появившиеся в прошлом
веке: 1) II эрдэни-пандита-хутухта родился в 1 7 0 3 г. в юрте та-
бунана Ванчжава /Там же, л. 521а/; 2) П зая-пандита-хутухта -
около 1 7 1 7 г, в семье халхаского мэйрэна Балчжура Тушету-ха-
новского аймака (истинность перерожденца была подтверждена из
Тибета) /Там же, л. 4876/; 3) шива-ширету-хутухта Намхай Дор-
джи, родившийся около 1 7 4 4 г., был пятым сыном халхаского ту-
сулагчи цзянцзюня цинь вана Чингунчжава /Там же, л. 5786/;
4) III эрдэни-мэргэн-нойон-хутухтой был признан Галсан, родивший-
ся в 1 7 5 0 г. Его рождение, согласно традиции, было предсказано
Тибетом /Там же, л. 5656/. По-прежнему активность монгольских
феодалов поддерживалась далай-ламой и панчен—эрдэни.
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Значение монастыря определялось размерами движимого и не-
движимого имущества, которым он обладал. Рассмотрим характер
собственности хошунных и хутухтинских монастырей, не касаясь мо-
настырей императорских и сомонных. Последние по бедности пред-
ставляли собой скорее храмы, где монахи собирались лишь в празд-
ники, да и то в небольшом количестве. Поэтому большого значения
в жизни Халхи эти монастыри не имели. Хозяйство всякого монас-
тыря первоначально было образовано из подаяний и управлялось каз-
ной, которая называлась "джаса". Если монастырь был большим и
состоял из нескольких дацанов, то каждый дацан имел свою казну,
которая составляла часть общей.

Казна хошунных монастырей была довольно богатой и росла как
за счет дарений, так и в результате деятельности ее казначейства.
Так, в главном монастыре хошуна сэцэн-вана Тушету-хановского
аймака при его основании в 1 8 1 3 г. было 4 0 9 5 овец и 2 2 1 коро-
ва, а к 1 8 8 9 г. число голов скота выросло до 2 0 8 6 6 / 1 2 0 ,
с. 134/, В монастыре хошуна цзюнь-вана Тогтохтора Сэцэн-ханов- ,
ского аймака в 1 8 2 8 г. было 13 8 9 0 голов скота, а в 1890 г. -
4 6 7 7 8 /Там же, с. 1 3 8 / .

Скот джасы монастыря выпасали главным образом хошунные
араты, которым скот отдавался на выпас, и наемные пастухи. Скот
монастырской джасы выпасали десятки и сотни семей хошунов на
определенных договорных условиях: арендатор отвечал за сохранноств]
стада и в случае хорошего прироста получал вознаграждение, а так-
же обязан был сдавать продукты в казну монастыря в зависимости
от вида выпасаемого скота. Кроме того, нанимались пастухи, кото-
рые назывались "жааын малчин" - пастух джасы, или "хелсний хун"-
наемный человек (подробнее см. / 6 3 ; 7 1 , т. 1, с. 36—37/).

Собственность имел не только монастырь, т.е. община монахов
в целом, но и отдельные монахи внутри общины. "Монах распоряжа-
ется самостоятельно всем имуществом, скотом и людьми, которые
были ему пожалованы или поднесены людьми благородного или про-
стого звания по их доброй воле, а равно и всем, что сам приобрел
и что не подлежит обложению. Они свободны от повинностей и от
предоставления обычных подвод и продовольствия" / 9 3 , с. 67/ . Соб-
ственность общины закреплялась законом 1 7 4 6 г., регулировавшим
взаимоотношения между духовенством и миром: "...собственность
монастыря - люди, скот и прочее - являются достоянием общины..."
/Там же, с. 67/ . И община, и члены общины - ламы имели собст-
венность, размеры которой определяли место члена общины в иерар-
хии, поскольку наличие отношений собственности и классового рас-
слоения духовенства обусловливало иерархическую структуру рели-
гиозной общины. Именно поэтому особый интерес вызывают пере-
рожденцы, занимавшие высшее положение в иерархии, хотя они лишь
"господствуют, но не управляют" / 1 3 8 , с. 2 5 7 / .

Собственность монастырей, в которых жили перерожденцы - ху-
билганы и хутухты, складывалась из собственности общины монахов
и собственности перерожденца. Наличие двух видов собственности
определяло и наличие двух видов казны. С одной стороны, казна м о -
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настыря (джаса), в ведении которой находилось имущество монастыря,
в том числе и скот, с другой - казна (сан) хутухты, распоряжавшая-
ся индивидуальной собственностью последнего. Отличительной чер-
той сан, по сравнению с собственностью обычных монахов, было су-
ществование шабинаров наряду с имуществом и скотом.

Эта часть собственности перерожденцев возникла, как и все
другие, в результате дарения: "Устроив храм, халхаские князья да-
рили его обыкновенно хутухте, причем каждый князь отделял еще
из числа своих данников несколько семей и также передавал их в
вечное владение хутухте. С тех пор эти семьи составляли уже со-
бою отдельное ведомство и получали название шабинаров того хутух-
ты, которому они были подарены... в кочевья им отводились обыкно-
венно земли вокруг этого монастыря" / 7 5 , с. 4/.

Ш. Нацагдорж, исследуя источники пополнения шабинаров, отме-
чал, что шабинарами становились следующие категории лиц: а)про-
данные неимущими родителями; б) проданные неимущими тайджи;
в) отданные за долги; г) шабинары по своему рождению; д) лица,
усыновленные шабинарами; е) бродяги / 1 1 7 , с. 4 4 / . Но в этом пе-
речне отсутствует основной источник - поднесение феодалами в дар
перерожденцам аратов в качестве шабинаров. Эта практика сохра-
нялась и в маньчжурский период. Вот данные о росте числа шабина-
ров джебцзун—дамба—хутухты. "По материалам, имеющимся в Госу-
дарственном архиве (МНР. - Т.С.), по неполным учетным данным
за период с 1 7 1 0 по 1 8 1 0 г. ханами и князьями Халхи и Южной
Монголии были подарены I ,11, Ш и IV Ургинским хутухтам 17 0 0 0
человек шабинаров, входивших в 3 7 8 6 хозяйств, у которых было
5 0 5 6 8 голов крупного рогатого скота и 1 2 6 6 1 2 овец и коз" /94,
с. 8/.

Мы отмечали, что с вхождением Халхи в состав Шнекой импе-
рии араты были разделены на две группы: албату, призванные вы-
полнять государственные повинности, и хамджилга, которыми в не-
большом количестве наделялись феодалы разных степеней. Если хам-
джилга были собственностью феодалов, т.е. людьми лично зави-
симыми, то албату формально оставались свободными и должны бы-
ли выполнять уртонную, военную и караульную службу, на них лежа-
ли также обязанности по содержанию административного аппарата.
Но их свобода была ограничена территорией хошуна, нарушение гра-
ниц которого каралось.

Согласно архивным данным, приведенным II. Насанбалжиром,
3 0 тыс. человек было привлечено для охраны границ, военной уртон-
ной службы, перевозки военного довольствия и т.п. В. 1 7 2 1 - 1 7 2 5 гг.
3 0 тыс. монголов выпасали 1 9 3 1 8 5 6 голов скота, необходимого
для военных нужд маньчжурского государства / 1 1 1 , с. 5/. И ес-
тественно, что маньчжурское правительство, незаинтересованное в
уменьшении числа лиц, выполнявших важные государственные повин-
ности, запретило их продажу, а в 1 8 3 7 г.- издало закон, запрещав-
ший перечислять в разряд шабинаров военнообязанных сомонных ара-
тов - албату.
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Несмотря на запреты маньчжурского правительства, практика
передачи духовенству людей не прекращалась. При этом интересно
отметить следующий аспект проблемы. Феодалы имели юридическое
право собственности на небольшую группу лиц, тогда как духовен-
ству они дарили десятки и сотни семей. Для примера рассмотрим
случай, приведенный A.M. Позднеевым. Далай-ван, хошунный дзасак
Дзасакту-хановского аймака, намереваясь поднести перерожденцу
Илагусан-хутухты, который был его родным братом, часть людей
своего хошуна, испросил на это разрешение пекинского правительст-
ва. Эти семьи были переданы в казну (сан) Илагугсан-хутухты, и
им были выделены пастбища около монастыря. После смерти этого
перерожденца следующий появился в другом хошуне, и Далай-ван ре-
шил вернуть своих подданных. Часть из них даже возвратилась в
свои прежние кочевья. Монастырь затеял тяжбу, и в результате из
Лифаньюань в хошун пришло решение, по которому хошунное ведом^-
ство должно было передать шабинаров хутухте / 7 4 , т. 1, с. 3 7 8 - -
3 7 9 / . Беглецов вылавливали и возвращали в распоряжение монас-
тыря /Там же, с. 3 5 9 , 3 9 3 / . Таким образом, хошунные араты -
албату, которые юридически были лично свободными, превращались
в лично зависимых хутухты.

Лица, ставшие шабинарами духовных лиц, как и монахи, осво-
бождались от обязанности предоставлять подводы и продовольствие
посланцам / 9 3 , с. 24, 4 7 , 66/, кроме тех, кто ехал по трем делам.

Появление шабинаров и их численный рост требовали управле-
ния ими. Вероятно, органы управления собственностью монастыря
и собственностью хутухты складывались по мере возникновения и
роста собственности. Например, первая джаса Их Хурэ возникла в
1 6 5 6 г. В управлении шабинарами существуют различия, которые
определяются рангом хутухты, поэтому мы рассмотрим структуру
шанцзотбинского ведомства хутухт с печатью на управление шабина-
рами и шанцзотбинское ведомство джебцзун-дамба-хутухты отдельно.

Необходимо отметить специфику управления шабинарами, принад-
лежавшими перерожденцам, не получившим печать от маньчжурского
императора. Эти хубилганы могли быть достаточно богатыми и поль-
зоваться авторитетом среди верующих. Однако они имели меньшее
количество шабинаров, которые вносились в список сомонных аратов
и хамджилга и управлялись дзасак-нойонами подобно сомонам. Кро-
ме того, эти шабинары выполняли некоторые обязанности в хошуне.
Например, Ламахайн-хубилган в хошуне Цэ-дзасака имел небольшое
количество шабинаров, составлявших один из десяти багов этого
хошуна - Ламахай» шаби, которым управлял дарга /74, ст. 1, с. 15,
17/.

Исследователи указывают неодинаковое число халхаских,хутухт,
владевших печатью на управление шабинарами. Например, П. Соном-
дагва называет 12 хутухт:

в Сэцэн-ханоэском аймаке -
1) егудзэр-хутухта, 1 8 6 4 г.;
в Дзасакту-хановском аймаке:
2) илагугсан-хутухта, 1 8 2 1 г.,
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3) джалханнза-хутухта, 1 8 2 4 г.,
4) номун-хан-хутухта, 1 8 5 3 г.,
в Сайн—нойоновском аймаке:
5) зая-пандита-хутухта, 1 7 3 7 г.,
6) чин-судзукту-номун-хан—хутухта, 1 7 5 1 г.,
7) нару-банчен-хутухта, 1 7 7 2 г. ,
8) эрдэни-пандита-хутухта, 1 7 3 7 г.,
9) эрдэни-мэргэн-нойон-хутухта, 1826 г.,

10) наран-хутухта, 1 8 9 7 г.,
11) хамбо-номун-хан-хутухта, 1 8 0 7 г, / 1 2 3 , с. 116/;

в Тушету-хановском аймаке - .
12) джебцзун-дамба-хутухта, 1 7 2 3 г, /Там же, с. 100/.

В списке, представленном Ш. 'Нацагдоржем, добавлено имя ипа-
гугсан-хутухты в Сэцэн-хановском аймаке / 1 1 7 , с. 49/-; А .в дру-
гой работе /116, с. 162/ он, как и Н.Я. Бичурин / 2 3 , . с. 60/,
писал, что в Халхе общее число хутухт, имеющих печать на управ-,
пение шабинарами, 1 9 . • ,

Хутухта, владевший такой печатью, уже не отличался от дзасак-
нойона, и его управляющий — шанцзотба — подчинялся непосредствен-
но главе аймачного сейма. Но самостоятельно управлять шабинара-
ми и образовать шанцзотбинское ведомство хал^аские хутухты мог-
ли лишь в том случае, если число семей их шабинаров было выше
7 0 0 6 /74, т. 1, с. 3 7 8 ; 1 2 3 , с. 118/.

С получением печати, на которой написано на трех языках (мон-
гольском, маньчжурском, тибетском) "Печать на управление шаби—
нарами хутухты", становилось возможным образование шанцзотбин-
ского ведомства, возглавляемого шанцзотбой. Шанцзотба избирался
хутухтой из наиболее опытных лам, не принявших высшего обета
гэлуна. Кандидатура обсуждалась с хамбо-ламой и цзайсаном и пе-
редавалась на рссмотрение аймачного сейма, после чего, утвержда-
лась через Лифаньюань императором.

Жалованья шанцзотба не получал, а пользовался всем необхо-
димым из казны (сан) своего хутухты. Шанцзотба работал под ру-
ководством хутухты, а по административной части подчинялся непо-
средственно главе аймачного сейма. В управлении шабинарами ему
помогал "совет, состоявший из старшего и младшего да-лам, кото-
рые утверждались главой аймачного сейма, и цзайсан-ламы, назна-
чавшегося на три года от одного из отоков / 7 5 , с. 1 6 7 - 1 6 8 / .

Большое количество шабинаров у хутухт потребовало разделения
их на более мелкие организационные и административные единицы.
Шабинары приписывались к монастырским дацанам или к аймакам и .
разделялись на отоки, количество которых зависело от общего чис-
ла шабинаров в монастыре. Так как шабинары хутухт распределя-
лись по дацанам, их называли шабинарами такого-то дацана. Но уп-
равление шабинарами и дацаном разделялось: первыми управлял дар-
га отоков, вторым - дарга дацана /120, с. 192/.

"На обязанности же их (дарги отоков и цзайсаны. — Т.С.) ле-
жат сполна, во-первых, управление отоками и, во-вторых, поочеред-
ное присутствие в ямуне шанцзотбы для рассмотрения и решения
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дел, поступающих в это учреждение. Ближайшими помощниками их
по управлению являются "шулэнги", которых полагается, впрочем,
только по одному в'. каждом отоке. Это власть исключительно рао- •
порядительная, по отношению к исполнению постановлений ямуня.
В подчинений у каждого шулэнги имеется только по нескольку дэм—
чи, которых шулэнги рассылают в пределах своего ведомства за
сбором податей, вызова людей по требованию ямуня и прочее... Жа-
лованья они, равно как и все служащие по управлению ведомством,
не получают никакого и во время присутствия в ямуне получают
только жилище,1 равно как и содержание пищею из шабинского сана"
/74, т. 1, с. 3 8 0 / . „ "

Стремясь к самостоятельному и независимому управлению, ху-
тухты увеличивали число своих шабинаров. Маньчжурское правитель-
ство особенно не препятствовало увеличению числа хутухт с печа-
тью, поскольку это усиливало политическую раздробленность Монго-
лии и в некоторой степени ослабляло влияние джебцзун-дамба-ху-
тухты. Ведь административно хутухты подчинялись аймачному сей- '
му, т.е. сохранялась раздробленность церкви. Это также не вело к
усилению одной феодальной семьи, так как шабинары принадлежали
цепи перерождений и после смерти хутухты наследником являлся не
его родственник, а перерожденеи, утвержденный маньчжурским им-
ператором. Пример тому - случай, упоминаемый выше, когда в ре-
зультате судебного разбирательства шанцзотбинское ведомство ила-
гугсан-хутухты получило из Пекина утверждение на владение шаби-
нарами.

Своеобразие формирования и структуры шанцзотбинского ведом-
ства джебцзун-дамба-хутухты определялось тем, что в его ведении
находилось 10 монастырей в разных частях Монголии, главным об-
разом в Тушету-хановском аймаке, и шанцзотбинское ведомство со-
стояло из отделений, соответствующих числу монастырей. Например,
было "отделение шанцзотбинского ямуня, в котором рассматривают-
ся самые мелкие дела, возникающие у шабинаров, кочевья которых
принадлежат монастырю Амур—баясхуланту. Первенствующим членом
этого отделения является да—гэскуй, он же и шанцзотба хита Амар—
баясхуланту; за сим в звании членов этого ямуня почитаются два
донира, шесть цзайсанов из лам и один цзайсан из светских лиц,
который, собственно, и решает постоянно дела в тамге, между тем
как ламы являются к .заседаниям только в исключительных случа-
ях" /74, т. 1, с. 3 9 / . То же самое наблюдалось и в других мона-
стырях джебцзун-дамба—хутухты. Внутри крупных монастырей шаби-
нары разделялись на аймаки. Таким образом, в каждом отделении
шанцзотбинского ведомства была такая же структура, как и в ве-
домствах других хутухт. Руководство и подчиненность их джебцзун-
дамба-хутухте осуществлялись через эрдэни-шанцзотбу. Если шанц-
зотба других хутухт приравнивался к хошунным дзасакам, то шанц-
зотба джебцзун-дамба-хутухты - к главе аймачного сейма. Ц. На-
санбалжир отмечает существование этой должности при джебцзун-
дамба-хутухте уже в 1 6 5 0 г. / 1 1 4 , с. 1 4 3 / . А в 1 7 0 9 г. шанц-
зотба вместе с тушету-ханом возглавлял съезд, где князьями и
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сайтами были утверждены" монгольские законы / 9 3 , с. 15/ .
В 1 7 2 3 г. джебцзун-дамба-хутухта первым из перерожденцев

Халхи получил от маньчжурского императора печать на управление
шабинарами и шанцзотба был подтвержден в своей должности. К се-
редине XVIII в. "число хутухтинских шабинаров, говорят, прости-
ралось в эту пору уже до значительного числа - в 3 0 0 0 0 душ".
/74, т. 1, с. 5 1 9 / . Со смертью II джебцзун-дамба-хутухты в
1 7 5 8 г. вышло следующее постановление императора: "Хотя в Ху-
рэни для' надзора за учением и богослужениями находится шанцзот-
ба Сундуб-дорчжи, тем не менее для управления всеми низшими
шабинарами недостаточно одного только человека; посему повелева-
ется вызвать халхаского тусалакчи цзянцзюня Санцзайдорчжи, и
пусть он, присматривая за Хурэнем, хорошенько управляет сообща '
хутухтинскими шабинарами, равно предоставляется ему решать и
пограничные дела русские" /Там же, с. 67/ . В 1 7 6 1 г. с той же
целью был назначен маньчжурский амбань Номохонь.

В обязанности шанцзотбы джебцаун-дамба-хутухты входило уп-
равление шабинарами и имуществом, основу которого составляли
скот и пашни, а также хозяйства Их Хурэ и дворца. Шанцзотба яв-
лялся главным казначеем казны хутухты (сан), подразделявшейся
на внутреннюю и внешнюю. Первая из них обеспечивала всем необ-
ходимым самого хутухту, его жилье, кумирни. Внешняя казна, на-
зываемая еще "их сан" (большая казна), отвечала за весь комплекс
хозяйственных работ: строительство и ремонт зданий, выпас скота,
ведение торговли, перевозку, земледелие, сенокосы, сбор налогов,
пожертвований и подаяний, аренду земель, ростовщичество.

В чем выражались обязанности шабинаров по содержанию духо-
венства и монастыря? Ш. Нацагдорж, изучавший экономическое по-
ложение шабинаров, отмечает, что эксплуатация шабинаров со сто-
роны халхаской церкви носила следующие формы: отработка (биеэр
зутгэх алба), натуральный налог (бутээгдэхууний алба) и денежный
налог (менген алба) /117, с. 9 0 - 9 1 / .

Отработка состояла прежде всего в выпасе скота, которого в
крупных монастырях было по нескольку тысяч. Причем шабинары
пасли скот, принадлежавший хутухтам, и скот джасы. Табуны в
3 0 0 - 4 0 0 голов выпасали шабинары, которые отбирались казначей-

• ством (сан) и за несение этой повинности освобождались от упла-
ты податей. Шабинары были обязаны сдавать весь приплод, возме-
щать убытки, возникшие по их вине. Ежегодно они сдавали полу-
ченную продукцию,. например с 5 0 овец - 3 сажени войлока. Чтобы
стимулировать повышение продуктивности стада, были установлены
награды: табунщик получал годовалого жеребенка или коня, верблю-
жатник — верблюда и т.п. Скот давался шабинарам не в аренду, а
в качестве повинности - "алба" (скот и шабинары были одинаковы-
ми объектами собственности).

Когда шабинары не могли полностью обеспечить выпас скота,'
казначейство сдавало скот в аренду аратам, как это делалось в хо-
шунных монастырях.

59



Кроме того, большой денежный- доход казна хутухт получала с
извоза и подрядов на содержание, почтовых станций - обязанностей,
которые целиком лежали на плечах шабинаров. Первое связано с
тем, что человек, желавший перевезти груз, предпочитал иметь де-
ло с владельцем большого каравана. В Халхе Наибольшее количест-
во скота принадлежало монастырям и хутухтам, которые и предо-
ставляли караваны, соспровождаемые шабинарами. В этих караванах
зачастую находились и верблюды имущих шабинаррв. За возможность
присоединиться к каравану шабинары платили в казну. Плата в раз-
личных монастырях была неодинаковой - от платы за подряд каж-

• дого второго до каждого седьмого верблюда.
Подряд на содержание почтовых станций связан с тем, что за-

частую уртонную службу, от которой освобождалось духовенство и
принадлежавшие ему шабинары, монголы-должны были нести за сот-
ни километров от своего хошуна. Поскольку перекочевку всей семь-
ей вместе со скотом на большое расстояние от родных мест и на
длительный срок совершать было очень сложно, то хошун договари-
вался с казной монастыря о выполнении этой повинности шабинара-
ми за определенную плату,- Эти подряды приносили казне монасты-
ря годовой доход от 4 0 0 до 1 2 0 0 руб. серебром.

Обязанности шабинаров заключались и в приготовлении айрака
для монастырских лам. Большое количество шабинаров, особенно у
джебцзун-дамба-хутухты, занималось земледелием. Например, неда-
леко от монастыря Амар—Баясхуланту находилось три отока, при-
надлежавшие казначейству джебцзуч-дамба-хутухты. "Все эти ото-
ки занимаются хлебопашеством, только первые два отока - тариа-
чйн и цзайсана Лубсана - работают непосредственно для казначей-
ства Чжебцзун-Дамба-хутухты, а последний -оток, Тойн, доставляет
выработанный урожай хлеба в монастырь Амар-Баясхуланту" /74,
т. 1, с. 4 8 / . Вид и характер отработки шабинаров определялся при-
родными условиями данной местности: не всюду можно было зани-
маться хлебопашеством, в некоторых районах шабинары добывали
соль и соду. И везде в их обязанности входил ремонт зданий мона-
стыря, сбор топлива и т.п.

О размере натурального налога писал еще A.M. Позднеев:
"...каждый шабинар из имеющихся у него двадцати овец обязан
сдать ежегодно в пользу монастыря одну; при этом пять коров, три
лошади или два верблюда приравниваются к двадцати овцам. Если
шабинар имеет менее двадцати овец, тогда он платит подати хле-
бом, чаем или, наконец, деньгами" / 7 5 , с. 5/. Но это не являлось
общим правилом для всех монастырей Монголии. Например, "пода-
ти, вносимые ими (шабинарами. — Т . С ) , особливо сравнительно с
хошунными должны быть признаны весьма незначительными: они пла-
тят никак не более 10 овец со ста" /74, т. 1, с. 3 7 8 / .

С конца XIX в. в связи с развитием товарно-денежных отно-
шений большую-роль в налоговой системе начинает играть денежный
налог. Размеры этого налога, собираемого с шабинаров, также бы-
ли различными у отдельных хутухт. Например, казначейство зая-
пандиТа-хутухты задолжало китайской фирме "Баин-жаргал" 4 0 тыс.
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лан серебра, ежегодные проценты с которых составляли 1 3 2 0 0 лан.
Для уплаты только этих процентов каждая юрта должна была за
год внести в казну хутухты 1 3 лан серебра, что было очень трудно. И
за 1 0 лет поборы казначейства значительно разорили шабинаров,, ввер-
гнув многих из них в неоплатные долги /Там Же, с. 4 1 4 , 4 1 9 / .

Денежный налог шабинаров джебцзун-дамба-хутухты составлял
6 8 0 - 9 0 0 тыс. лан серебра, в пересчете на 1 3 4 0 0 семей это 5 0 -
67 лан ежегодно. Естественно, что они «е могли платить такие ог-
ромные налоги, и их долг казне хутухты составлял 3-5 млн. лан
серебра / 1 1 7 , с. 8 5 / .

Кроме того, ежегодно проводилась церемония "дансук ергех", '
которая заключалась в том, что шабинары подносили хутухте на се-
ребряных блюдах серебро, ткани,, драгоценности и другие подарки
стоимостью в несколько тысяч лан серебра. Такими были в основ-
ном все повинности, исполняемые шабинарами в пользу своих вла-
дельцев. Какой процент от обшего дохода казначейства составляли
налоги, собираемые с шабинаров, сказать трудно. Но можно гово-
рить о распределении этих доходов у лам различных монастырей.
"В монастырях тех хутухт, которые имеют у себя шабинаров, содер-
жание монастырских зданий, равно как и самого хутухты, относит-
ся за счет податей, собираемых с шабинаров; доходы же, получае-
мые от богослужений, все сполна идут в раздел ламам, поэтому-то
ламы хутухтинских монастырей получают сравнительно больше, чем .
ламы других обителей" / 7 5 , с . 1 7 8 / .

Поступая в казну монастыря, доходы с шабинаров распределя-
лись соответственно внутренним нуждам монастыря. Большая часть
их (несколько тысяч пан серебра) использовалась на содержание
хутухты с момента его избрания, а также на оплату его поездок
в Пекин и т.п. / 7 1 , т. 1, с. 3 7 8 ; 1 1 3 , с. 190/ . Другая часть
уходила на содержание управления, на постройки и ремонт монас-
тырских зданий, на покупку предметов культа, Книг, в частности
"Танчжура" и "Данчжура".

Немалая доля натурального налога, собираемого с шабинаров,
затрачивалась на содержание лам, живших,в монастыре: каждому
ламе выделялось в год по 5 овец, ламам более высоких степеней -
по 8-12. В результате для 2 3 0 0 лам, проживавших в монастыре
эрдэни-пандита-хутухты, ежегодно требовалось 1 2 0 0 0 о в е ц / 1 1 3 ,
с. 1 9 1 / .

Выше мы отмечали, что в хутухтинских монастырях было две
казны - джаса и сан, соответствующие двум типам собственности:
коллективной - монашеской общины и индивидуальной - хутухты .
Поскольку большая часть труда шабинаров затрачивалась на общее
содержание монастыря, на первый взгляд может показаться, что
шабинары - собственность монашеской общины, как это было, на-
пример, в Китае^, Но в Монголии часть монастырского имущества
одновременно принадлежала общине монахов и перерожденцу, кото-
рый сам был одним из членов общины, т.е. происходило частичное
наложение двух типов добственности. Это хорошо видно из следую-
щего замечания A.M. Позднеева: "Все эти монастыри (монастыри
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Чжебцзун-дамба-хутухты, упоминавшиеся нами выше. - Т.С.) постр i
ены на средства самого Чжебцзун-дамба-хутухты или, по
крайней мере, при непосредственном участии его своими сред л
ствами в их постройке. Содержание свое помянутые обите-
ли получают, конечно, прежде всего от своих доходов, т.е. теку-!
щих приношений поклонников; за сим, если бы приношения эти оказ<
лись недостаточными для покрытия всех монастырских издержек, в
таком случае они пользуются поддержкой, выдаваемой из общего с а | |
на (казначейства) Чжебцзун-дамба-хутухты" /7 , c#i 9-10/. Таким
образом, основу богатства монастыря составляла казна хутухты.
Но то, что часть его имущества и труда шабинаров переходит на
другую часть собственности хутухты - монастырь - и используется|
монашеской общиной, позволяет определить этот тип собственности
как индивидуально-коллективный^.

В идеале казначейство монастыря не имело никаких экономичес!
ких обязательств перед светскими правителями, так как монах тойн |
а следовательно, и вея община освобождались от любых повиннос-
тей в пользу феодала / 9 3 , ' с . 6 5 / . Но A.M. Позднеев привел доку»Я
мент, который показал ему главный казначей Цзун-хурэ (монастырщ
джебцзун-дамба-хутухты), где содержались сведения о поборах хо—1
шунных правителей с монастыря в течение нескольких лет - 1 8 6 2 - |
1 8 8 3 гг. Причем поборы были регулярными /74, т. 2, с. 4 5 9 / .
Он же сообщил о взимании скота в пользу светских правителей с ,
монастыря Амар-Баясхуланту (тоже монастырь джебцзун-дамба-ху-;
тухты). В связи с холодной зимой и гибелью большой части скота
"по приказанию амбаней... было собрано даже с шабинаров по 2 0 0
лошадей с отока, в видах пополнения ханских суруков, также под-
вергшихся значительному сокращению от падежа. Всего сбор с ша- •
бинского ведомства исчислился в 14 0 0 0 голов лошадей" /Там же,
т. 1, с. 4 2 / . Возможно, это объясняется тем, что законодательно
шабинары освобождались только от уртонной повинности и светские <
правители частично сохраняли свои права на них, хотя на практике :
это проявлялось редко.

Хутухты, владевшие большим количеством скота и шабинаров
(в 1 9 1 8 г. 1 3 хутухт владели 3 9 0 0 0 0 головами скота и 6 6 8 3
семьями шабинаров, что составляло 3 0 6 7 1 человек), наделялись
землями. Земля в Халхе распределялась следующим образом. Шн-
ское правительство отводило земельные участки пограничным кара-
улам на русско-монгольской границе. Ширина монгольских кочевий
здесь в некоторых местах доходила до 4 0 - 5 0 верст. Правительст-
вом же выделялись земли конно-почтовым станциям - уртонам, !

прежде всего военным и чрезвычайным курьерским. Были уртоны в
аймаках и хошунах. Уртонные участки считались неприкосновенными j
и за нарушение их границ виновные наказывались. Отводились зем-
ли под пастбища для казенных табунов, принадлежавших Пинской ди-;
настии, и под казенные пашни / 1 0 1 , с. 9-10Л

Указом маньчжурского императора подтверждалось право дзаса- j
ка на управление хошуном, что делало его фактически полным хозя-|
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ином земли хошуна, которой он распоряжался по своему усмотрев
нию: делил между потомками, наделял землей жителей хошуна и т.п.
Хошунные монастыри закрепленных за ними земель не имели и вы-
пасали скот на землях хошуна.

Как князья, так и император наделяли землей хутухт, имевших
щабинаров. Земля эта называлась "шавь нарын нутуг" - "кочевья
шабинаров". Причем наделение землей происходило одновременно с
получением печати на управление шабинарами. Последующие перерож-
денцы с утверждением в звании сохраняли права предшественника.
Мы уже говорили об илагугсан-хутухте, который получил печать от
маньчжурского императора на управление шабинарами благодаря фор-
мальному перечислению подданных его брата Далай-вана в шабинары.
Одновременно с этим в. 1 8 6 7 г. ему выделили собственные земли
на границе Дзасакту—хановского и Сайн—нойоновского аймаков /74,
т. 1, с. 3 7 8 - 3 7 9 / . А перерожденец шива-ширету-хутухты за по-
мощь в приведении олётов в подданство династии Цин получил из
их числа шабинаров, а также земли на р. Или / 7 , л. 578а/. Зачас-
тую земли шабинаров располагались вокруг монастыря: "Шабинары
Хухэн-хутухты, число которых доходит до 1 0 0 0 юрт, кочуют по
прилежащим к монастырю урочищам" /74, т. 2, с. 4 7 5 / .

Необходимо отметить специфику пользования пастбищами шаби-
нарами джебцзун-дамба-хутухты, которая ,заключалась в том, что
его шабинары (только в 18 хошунах Тушету-хановского аймака бы-
ло 14 4 4 5 семей, что составляло 107 1 5 3 человека) не имели
специально закрепленной за ними земли в каком-либо определенном
хошуне. Это приводило к многочисленным конфликтам между шаби-

"нарами и аратами; число столкновений между ними особенно увели-
чивалось со смертью донатора.

Постановления о кочевьях для шабинаров джебцзун-дамба-хутух-
ты принимались неоднократно. Статья 3 4 уложения 1 7 3 6 г., в при-
нятии которого участвовали "преисполненные благоговения перед ху—
тухтой-гэгэном Вачирай-Тушету-хан, Далай-Сэцэн-хан и прочие ве-
ликие и малые нойоны" / 9 3 , с. 4 4 / , гласила: "Шабинары гэгэна и
монастырские стражники могут кочевать повсюду, где им угодно,
за исключением ставки нойонов и запретных мест" /Там же, с. 48/.

Поскольку это не прекратило раздоров! в 1 7 7 2 г. у оз. Шире-
нур собрались князья и чиновники четырех халхаских аймаков, уля-
сутайский цзянцзюнь, да--ламы шабинского ведомства джебцзун-
дамба-хутухты, которые постановили, что шабинары будут кочевать
по своему желанию, согласно старым законам. А в 1 7 8 2 г. офици-
ально определили границы аймаков, хошунов, караулов, уртонов и
составили карты, где были указаны и пастбища для скота шабина—
ров / 1 1 4 , с. 1 4 7 / .

Однако эти меры, направленные на урегулирование вопроса о ко-
чевьях для шабинаров, не решали проблемы, так как основная масса
шабинаров не обеспечивалась землей в достаточной мере и вынуж-
дена была переходить из хошуна в хошун в поисках пастбищ. ИНОГДА
шабинары занимали земли уртонов, что запрещалось законом и стро-ч
го наказывалось. В сборнике дел "Земельные отношения в дореврлю-

63



пионной Монголии* под № 54 фигурирует дело о захвате уртонной
земли станции Агьт шабинаром Шийнэном. После рассмотрения это-
го дела Шийнэна приговорили к штрафу в один девяток /124, с. 16£
1 6 9 / . Значительно сложнее обстояли Дела с хошунными землями.

Как уже говорилось, занятие шабинарами уртонных земель (ввн
ду особо важного значения последних для маньчжурского правитель-|
ства) решался наказанием нарушителя. Но внутри хошуна ссоры мел
ду светскими людьми (аратами и князьями) и шабинарами возника-
ли довольно часто, и прекратить их было практически невозможно,
так как шабинарам джебцзун-дамба'-хутухты законодательство пре-
доставляло право пользоваться любыми пастбищами в любом хошу-
не. При этом страдали обе стороны, ведь занимая земли, шабинары
сгоняли с них сопротивлявшихся аратов, разрушали их юрты, убива- •
ли скот. В свою очередь, араты, желавшие вернуться в свои коче-
вья, поступали также с шабинарами. Например, депо № 2 3 от 8 як
варя 1 7 7 6 г., приводимое в упомянутой выше книге, рассказывает
о занятии шабинарами земель тайджи первой степени Гончок Цэрэна
Тушету-хановского аймака. Об этих беспорядках тайджи сообщил
управляющему шабинарами - ламе Билигту Чойрову. Лама ничего
не решил, но обещал проинформировать об этом шанцзотбу. Посколь-|
ку беспорядки не прекратились, тайджи Гончок Цэрэн апеллировал
к главе сейма Тушету-хановского аймака, чтобы последний указал,
каким образом шабинарам расселяться на землях этого аймака / 1 2 4 |
с. 9 5 - 9 6 / .

Позднее светские власти делают попытку упорядочить расселе-
ние шабинаров, как это наблюдалось в хошуне дзасака Уржинжава
/124, с. 9 6 - 9 8 , дело № 2 4 от 1 0 августа 1 7 8 5 г./. Еще в (

1 7 8 0 г., стремясь положить конец ссорам между аратами и шаби-
нарами, дзасак Уржинжав обратился в управления цзянпзюня, откуда ,
прислали чиновника для разбора дела. Было принято решение, что
шабинарам множества отоков джебцзун-дамба-хутухты будет предо-
ставлена северная часть хошуна 'протяженностью в два дня пути"'.
Так как шабинары по—прежнему занимали земли во всех частях хо—
шуна и продолжали раздоры, то светские власти, которые были не
в состоянии их пресечь, попросили дзасака Уржинжава и его под-
данных жить в мире с шабинарами и обещали сообщить эрдэни-шан—
цзотбе о поведении шабинаров.

Нужно отметить, что светские власти (правители аймаков, хо-'
щунов) стремились не давать повода для распрей в своих землях и
разграничить кочевья подданных и шабинаров, для чего шабинарам
выделяли специальные земли / 1 2 4 , с. 1 0 3 , 114, 1 1 7 / . Но и это
не останавливало шабинаров: 'Шабинары джебцзун-дамба-хутухты
наделены землей, но самовольно бродят по аймакам и хошунам. И
если случится засуха или дзуд, ищут другое место*' /Там же, с. 117/
Если шабинар, изгнанный с выбранных им кочевий, затевал тяжбу,
то, как правило, ее выигрывал, поскольку его право кочевать где
угодно было подтверждено законом, о чем неоднократно напоминали
светским властям из шанцзотбинского ведомства: 'Богдо эдзэн до-
стиг святости, стал ламой, почитаемым четырьмя халхаскими айма-

64



ками, и халхаские ханы, ваны, дзасаки все как один уважают /его/.
Когда хутухтинские шабинары стали кочевать в четырех халхаских
аймаках, то в 1 7 7 2 г. Хэтэрхий-батар-хан, устанавливавший гра-
ницы, амбань эфу, халхаские ханы, ваны, бэйлэ, бэйсэ, гуны- и дза-
саки собрались в Шире-нур и постановили разрешить кочевать ша-
бинарам джэбцзун-дамба-хутухты согласно старым законам по че-
тырем халхаским аймакам" /Там же, с. 99/ . И в вину многим свет-
ским правителям вменялось то, что по переписи 1 7 9 7 г. у джеб-
цаун-дамба-хутухты и его шабинаров скота оказалось меньше, чем
в 1 7 9 5 г., "из-за того, что они не были обеспечены хорошими
пастбищами" /Там же/.

Поскольку шабинары, которые были добровольно переданы хал-
хаскими князьями джебцэун-дамба-хутухте в знак уважения (число
их семей в 1 8 0 8 г. превысило 16 тыс.), пострадали от стихийных
бедствий, то из шанизотбинского ведомства главам сеймов Тушету-
хановского и Сэпэн-хановского аймаков рассылалось распоряжение
о беспрепятственном расселении шабинаров на хошунных землях
/Там же, с. 1 0 1 / .

Что касается пахотных земель, то они закреплялись за монас-
тырями всех хутухт постоянно. A.M. Позднеёв отмечал "обширные
пашни, принадлежащие большей части казначейству джебцзун-дам-
ба-хутухты" /74, т. 1, с. 59/ у оз. Боро-нур. Владел большим ко-
личеством пахотных земель и монастырь Амар-Баясхуланту, принад-
лежавший джебцзун-дамба-хутухте. Часть этих пахотных земель бы-
ла предоставлена ему в виде пожертвования Цэ—дзасаком и Уржин-
дзасаком. Через 2 0 лет Цэ—дзасак решил возвратить свои земли,
В результате судебного дела земли эти были оставлены монастырю,
навсегда закреплены за шабинарами и состояли в их непосредствен-
ном ведении /Там же, т. 1, с. 3 7 / .

Наличие у хутухт значительной собственности, где важное мес-
то занимали шабинары и земли, укрепляло их экономические пози-
ции, причем привилегии, предоставляемые джебцзун-дамба-хутухте,
обеспечивали ему ведущее положение.

ДВЕ ТЕНДЕНЦИИ В ФУНКЦИОНИРОВАНИИ

ЛАМАИСТСКОЙ ЦЕРКВИ

Высокий экономический потенциал монастырей поставил их в
ряд крупнейших собственников Халхи, наиболее могущественными
из них были монастыри перерожденцев. Наличие у высших предста-
вителей монгольского духовенства скота, пастбищ и подданных де-
лало их экономически сильной частью монгольского общества, с ко-
торой порой не могли соперничать даже князья. Скопление богатств
в казне позволило церкви активно включиться в товарно-денежные
отношения. Богатства казны (сан) хутухт были так велики, что она
наряду с китайскими фирмами давала деньги в рост тем же князь-
ям. Следует заметить, что собственность хутухт в отличие от свет-
ской принадлежала одному владельцу (перерождению) и никогда не
дробилась. •

5 Зак. 1 0 8 4 . 65



Хутухты, составлявшие высшую ступень церковной иерархии,
не остались вне внимания маньчжурского правительства. Формы
взаимодействия Шнекой династии и монгольского духовенства скла-
дывались постепенно. Сразу была определена основа отношений: мон-ij
гольское высшее духовенство приравнивалось к представителям
местной администрации (см. выше о зая-пандита-хутухте и эрдэни-
пандита-хутухте в 1 6 9 1 г . ) . Поэтому "те из хутухт, хубилганов,
цорджи-лам и да-лам, находящихся во всей Монголии и других об-
ластях, которые достигли совершеннолетия и были уже в оспе, не-
пременно обязаны приехать в Пекин для представления государю"
/92, т. 2, с. 188, § 10/.

Органом, призванным осуществлять эту связь, была Палата
внешних сношений (Лифаньюань), а посредником - монгольская ад-
министрация аймака. Параграфами "Уложения Палаты внешних сно-
шений" регламентировались состав и число духовенства в Монголии,
равно как и в других частях-империи. Та первоначальная задача,
которую поставила перед монголами Цинская династия, требовала
ограничить уход монголов в монастыри, за исключением лиц до 18
лет и старше 60 . "Никто из молодых и здоровых монголов, состо-
ящих в полках рядовыми воинами, не может и не должен быть по-
слушником ламским" /Там же, с. 2 2 5 , § 8 3 / , так же как никто
из монгольских феодалов или лам не имеет права сделать ламой
своего подданного, в противном случае будет подвергнут наказанию
согласно своему социальному статусу /Там же, с. 2 2 3 , § 80/ .
Контролировался состав духовенства: "Что касается до учеников
ламских, то имянной им список находится в Палате внешних сноше-
ний. Следовательно, никто не должен иметь у себя лишних учегащов, I
коих нет в поимянном том списке" /Там же, с. 2 2 2 , § 7 6 / . Запре- , |
щалось принимать и скитающихся лам /Там же, § 7 7 / . Следуя мин-
ской традиции, Цины установили максимальное число монахов в хо*-
шунском монастыре - 40, и "никакой монастырь не должен иметь
братии более того числа, какое положено по штату. Если же в ко-
тором либо из них найдены будут лишние гелуны и банди, то насто-
ятеля того монастыря как нарушителя государственных постановле-
ний отрешить от должности" /Там же, с. 224, § 8 2 / . Разрешение
стать ламой, имеющим грамоту на духовное звание, испрашивалось
Местной администрацией у Палаты внешних сношений, грамоты сум-
мировались, * сообщение об их количестве представлялось импера-
тору /Там же, с. 2 1 9 , § 6 8 / .

Увеличение числа высших духовных лиц, состоявших в родстве
со светскими феодалами, их участие в событиях середины XVIII в.
во Внешней Монголии насторожило маньчжурское правительство.
Указ Лифаньюань от 1 7 9 3 г. имел целью прекратить рост числа
перерожденцев, особенно связанных с представителями высшей влас-
ти, и устанавливал следующие правила по выбору перерожденцев:

1) запрещается искать перерожденцев монгольских и тибетских
хутухт и великих лам среди близких родственников далай-ламы, пан-
чен—эрдэни и среди монгольских ханов, ванов, бэйлэ, бэйсэ, гунов,
дзасаков. Разрешается выбирать их из детей мелких тайджи, просто- ]
людинов и простых тибетцев / 9 2 , т. 2, с. 2 0 5 , § 34/;
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2) разрешается продолжать перерождения только крупных лам,
а перерождения незначительных аннулировать /Там же, § 3 5 / ;

3) вести подробный учет монгольских хубилганов. Не считать
хубилганами тех, кто не упоминается в регистрационной книге;

4) установить контроль за определением хубилганов как джеб-
нзун-дамба-хутухты, так и второстепенных. За определение хубил-
гана джебцзун-дамба-хутухты отвечает амбань, названный императо-
ром, всех остальных хубилганов — начальники сеймов;

5) разрешается искать перерожденцев джебпзун-дамба-хутухты
только в Тибете, других хубилганов - в Монголии /116, с. 95-96/.

Маньчжурский император, который вначале не препятствовал по-
явлению в Халхе перерожденцев, с ростом экономического потенци-
ала и политического влияния последних среди монголов выступил с
различными ограничениями. В данном случае императорский указ -
стремление откорректировать теоретическое положение буддизма,
согласно которому перерождение определяется законом кармы. Для
маньчжуров, которые видели в ламаизме лишь средство влияния на
соседние народы, действие этого закона не было непреложным, и в
политической практике император считал возможным направлять его
действие. Указом Лифаньюань особо подчеркивалось: "Никакой хубил-
ган не может быть признан за такового, если не будет утвержден
в сем звании законным порядком от установленных властей" /Там
же, с. 2 0 5 - 2 0 6 , § 3 6 / .

Регламент по выбору перерожденцев был выработан также в
Лифаньюань: "Если же такое возрождение откроется между монго-
лами внутренних или внешних дзасаков, непременно доводить о сем
до сведения Палаты внешних сношений, которая вместе с верховным
жрецом Пекинским (чжанчжа-хутухта. - Т.С.) имеет право присту-
пить к избранию на законном основании. Избрание и утверждение
хубилганов из кандидатов должно производиться следующим образом:
писать на жеребьях, народно для сего приготовленных, имена мла-
денствующих кандидатов .на достоинство хубилган, которые класть
потом в чашу, находящуюся в большом золотом духовном сосуде
Бумба... а если в Пекине, то находящуюся в сосуде же Бумба, по-
священном божествам в великом храме Хуалясунь хуаляка гурун
(Юнхэгун. - Т.С.). Вынимать оные жеребьи... в Пекине членам Па-
латы (Лифаньюань. - Т.С.) с главным Пекинским хутухтой" /Там
же, с. 2 0 6 , § 3 6 / .

Надо сказать, что кем бы ни был предложен младенец в каче-
стве претендента на перерождение высшего ранга, он действительно
должен пройти утверждение в Лифаньюань после жеребьевки в Юн-
хэгуне. A.M. Позднеев писал, что "выбор хубилганов, рождающихся
в Монголии, совершается в большинстве случаев при посредстве
джебцзун-дамба-хутухты ургинского. Обыкновенно, по смерти каж-
дого хубилгана, монастырские ламы отправляются в Ургу и здесь
получают от джебцзун-дамба-хутухты указание, что их почивший
святитель возродился в таком-то хошуне и в таком—то доме" / 7 5 ,
с. 2 5 0 / . Это замечание исследователя относится прежде всего к
перерожденцам без титула "хутухта", о которых речь будет идти
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ниже и которые не существовали для Пекина. Связь джебцзун-дам-
ба-хутухты с хутухтами падает главным образом на вторую поло-
вину XIX в. Так, например, когда выбирали перерожденцев V и VI
эрдэни-пандита-хутухт, имена претендентов сообщили джебцзун-дам-,|
ба-хутухте. Из них отобрали двух, имена которых подверглись же- '
ребьевке в Юнхэгуне: в 1 8 6 2 г. и около 1 9 0 8 г. /7 , л. '525а,
527а/. III чин-судзукту-номун-хан-хутухта (около 1 8 2 7 г.) - сын
шабинара джебцзун-дамба-хутухты - тоже проходил жеребьевку в
Юнхэгуне /Там же, л. 540а/. Когда о рождении Дачин Одсэра до-
ложили джебцзун-дамба-хутухте, он указал, что это перерожденец
Наран-ламы /Там же, л. 591а/. В Пекин II наран-хутухта попал
позже.

Не всегда избрание перерожденцев зая-пандиты происходило в
Пекине. III зая-пандита-хутухта около 1 7 6 6 г. и V - около 1 8 6 6 ]
были признаны сначала тибетскими иерархами, но затем утвержда-
лись в Лифаньюань /Там же, л. 491а, 4996/. На наш взгляд, слу-.
чаи с зая-пандита-хутухтой и эрдэни-пандита-хутухтой особенные.
Их первые перерожденцы были признаны давно: зая-пандита-хутух-
ты - Тибетом, а эрдэни-пандита—хутухты - джебцзун-дамба-хутух-
той, и, вероятно, это объясняет прежде установившуюся духовную
связь их монастырей с Тибетом и джебцзун-дамба-хутухтой.

Связь, предписанная "Уложением", существовала реально и была
двусторонней. Церковь выполняла свою основную функцию идеологи-
ческого воспитания монгольского народа, а по отношению к импера—|
торскому дому высший класс монгольского духовенства должен был
выполнять предписанные правилами действия. Маньчжурская же ди-
настия, в свою очередь, отмечала заслуги духовенства различными
способами - награждала знаками отличия, присваивала почетные
ния / 9 2 , т. 2, с. 2 1 7 - 2 1 8 , § 64, 65/ , оказывала экономическую
поддержку церкви, особенно тем ее представителям, которые содей-
ствовали экспансионистской политике маньчжурского государства.

Что касается маньчжурского двора, то каждый монах высшего
ранга, как уже упоминалось, по достижении совершеннолетия должен
был представиться императору^ И все эти ламы, разделенные на
шесть очередей, обязаны были приезжать в Пекин, незадолго до Но-
вого года, во-первых, для того, чтобы 'засвидетельствовать верно- ;

подданническое поздравление* с поднесением императору хадака
/Там же, с. 187/, а во-вторых, для чтения Дунли в монастыре
Чжун-Чжен-дянь / 7 5 , с. 2 6 7 ; т. 2, с. 1 8 8 - 1 8 9 / . Участие в этой
процедуре выражало стремление монгольского духовенства способ-
ствовать укреплению власти императора.

Взаимоотношения двора с монгольским духовенством складыва-
лись постепенно. Первым актом маньчжурского императора предо-
ставление аудиенции и подтверждение титулов высших духовных лиц
Халхи, что находилось в рамках традиционной китайской политичес-
кой теории, которой руководствовались маньчжуры: "Приехавшим ко
двору стоит давать должности, а не приехавшим - не стоит" / 5 7 ,
с. 52/ . Из пяти религиозных деятелей высшего ранга Тушету-ха-
новского аймака в конце XVII в. во время ойрато-халхаской вой-
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ны ко двору приехали только трое: сначала Ундур-гэгэн (джебцзун-
дамба-хутухта), затем зая-пандита Лубсан Принлэй и эрдэни-пан-
дита-хутухта. Два других перерожденца - эрдэни-мэргэн-нойон-ху-
тухта и щива-ширету-хутухта - явились на аудиенцию в Пекин в
XVIII в. .

О перерожденце эрдэни-мэргэн-нойон-хутухты из "Биографий
хубилганов" мы знаем немногое: седьмой - Янчжин - родился в
1 6 7 3 г. по предсказанию Тибета в семье тайджи Номундалая как
перерожденец предыдущего, получил из Тибета же звание "эрдэни-
уйцзав-ахай-хутухта" и умер в 1 7 4 7 г. Никаких контактов его с
императором в рукописи не отмечено /7, л. 565а, б/. Первая встре-
ча перерожденца шива-ширету-хутухты - Лубсан Цэвэна с императо-
ром состоялась в 1 7 4 0 г., так как в конце XVII в. он учился в
Тибете, по возвращении оттуда в период ойрато-халхаской войны
был захвачен ойратами', среди которых проповедовал ламаизм /Там
же, л. 5776 - 578а/.

Эрдэни-пандита-хутухта, «когда приехал в 1 6 9 1 г., был на
аудиенции у императора, /ему/ присвоили звание "эрдэни-пандита-
хутухта" и /повелели/: "Пусть его шабинары (хар шавь) не входят
/ни в какой/ сомон и посвятит /"он себя/ чтению книг". Умер 19
числа последнего зимнего месяца 1 7 0 2 г.» /Там же, л. 5206 -
521а/. Аналогичные отношения возникли между императором и
зая-пандита—хутухтой Лубсан Принлэем. «Когда в 1 6 9 1 г. пришел
на аудиенцию к императору, был награжден званием "зая-пандита"
и титулом "хутухта", а также милостивым указом "живи в мире".
Был удостоен /привилегии/: "Шабинаров этого хутухты недопусти-
мо /вводить/ в сомон. Пусть совершают религиозные дела, живут
без налогов"» /Там же, л. 484а, б/.

Относительно джебцзун-дамба-хутухты данные монгольских ис-
точников следующие. Наиболее ранним сочинением, отражающим
оформление подданства монголов на Долоннорском съезде, является
"Субуд эрихэ" ( 1 7 2 9 г . ) : "Император подчинил /себе монголов/,
начиная с прежнего джебцзун-дамба-хутухты (т.е. первого. - Т.С.),
двух ханов и прочих больших и малых князей семи хошунов" /9,
л. 106а/, даровал им титулы и соответственно наградил. И "в Мест-
ности, известной под названием Долоннор, заложил новое сумэ на
пользу религии и живых существ" /Там же, л. 1066/.

Как излагаются события конца XVII в. в более поздних хрони-
ках? Сообщение "Эрдэнийн эрихэ" приводилось в предыдущей гла-
ве, хотелось бы только уточнить перевод конца фразы: ".. . /джеб-
цзун-дамба-хутухту/ возвели в достоинство великого ламы и пору-
чили /ему/ желтую веру" / 7 2 , с, 3 4 / . В биографии джебцзун-
дамба-хутухты написано: "/джебцзун-дамба-хутухта/ в 27 год прав-
ления императора Кансц ( 1 6 8 8 г.) в поисках защиты от смуты
Галдана подчинился /императору/; милостивый император хуандн удо-
стоил /его/ милости, возвел в достоинство великого ламы, проела- •
вил желтую веру" /12, л. 136/.

Хотя эти источники не описывают подробно милости императора,
обращенные на джебцзун-дамба-хутухту (у них другие задачи), мы
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видим, что последний явно выделялся среди других перерожденцев.
Прежде всего необходимо отметить, что джебцзун-дамба-хутухта
первым из монгольских перерожденцев перешел к маньчжурам. Им-
ператор также учитывал его особое положение в Халхе, поэтому
на Долоннорском съезде ему было отведено место в первом ряду с
тушету-ханом, Цэбанджавом и сэцэн-ханом, хотя существовало пред-
ложение "лишить /его7 титула и превратить в простого ламу" /Там
же/. Вместо этого ему было присвоено звание, "великий лама" и
возложены на него обязанности по распространению ламаизма в Хал-
хе. Этот титул - "великий лама" - не простая формальность, ни
один лама Халхи не получал его от императора (мы знаем, что
позже его получил чжанчжа-хутухта - монг., "их лам", кит. "да гу-
ши" /9, л. 117а - 1186/) . Важно отметить, что император при-
нимает в сущности определившееся в XVII в. в Халхе положение
духовенства и не вносит изменений в структуру и иерархию.

Очередность приезда для чтения Дунли была установлена позд-
нее, что связано с окончательным оформлением Пекинского лама-
истского центра и его функций. Первые сообщения об этом в "Био-
графиях хубилганов" относятся ко второй половине XVIII в. На чте-
нии Дунли присутствовали: I чин-судзукту-номун-хан в 1 7 5 6 г.; ц
чин-судзукту-номун-хан-хутухта (родился в 1 7 7 2 г.) - 10 раз; III
зая-пандита-хутухта - в 1770, 1774, 1800 и 1804 гг., а IV -
в 1 8 3 2 г.; IV эрдэни-пандита-хутухта - в 1 8 9 1 г.; III нару-бан-
чен-хутухта - в 1 8 3 5 , 1 8 3 8 , 1 8 4 5 , 1856 гг.; I дилова-хутух-
та - в 1 8 2 1 и 1 8 5 4 гг.; IV эрдэни-мэргэн-нойон-хутухта - в
1803г., а V - в 1 8 2 8 и 1 8 6 3 гг.; IV шйва-ширету-хутухта - ,
в 1808, 1810, 1 8 1 3 , 1 8 2 5 гг., а V - в 1899 г.; И наран-ху-
тухта - в 1 8 9 1 и 1 8 9 6 гг. /7, л. 5366, 5386, 4916, 4966,
5266, 553а, б, 560а, 567а, 569а, 5706, 581а, 5846, .5926,
595а/.

Цель этих посещений - поклонение императору и чтение молитв
о процветании империи. Обо всех приездах в Пекин, которые проис-
ходили после получения разрешения из Лифаньюань по просьбе гла-
вы аймачного сейма, докладывали императору, и практически во вре-
мя каждого визита хутухте вручали тот или иной знак отличия,
предписанный Палатой внешних сношений. Наиболее часто в качест-
ве подарков выступали коралловые четки, кошелек, шелк, хадак и
т.п. /Там же, л. 486а, 487а, 492б-493а, 4956, 496а, 498а,
5016, 5 2 2 6 - 5246, 526а, 5 3 2 6 - 533а, 5366, 5386, 539а,
5536, 559а, 567а - 5706, 579а, б, 5816, 5846, 593а, 5956/.
Реже отличие состояло в поднесении олбока или дэбисгэра таким
уважаемым перерожденцам, как зая-пандита-хутухта и эрдэни-пан-
дита-хутухта /Там же, л. 486а, 498а, 5016, 5236 - 524а/.
Лишь в виде исключения право пользоваться ими получил чин-судзу-
кту-номун-хан-хутухта в 1 7 5 6 г. за участие в подавлении смуты
Амурсаны /Там же, л. 5356/. Столь же редким было разрешение
ездить в повозке с верхом зеленого или желтого цвета. Оно также
было дано этим лицам /Там же, л. 487а, 4926 - 493а, 4956,
5236 - 524а, 5266/.

70



Деятельность перерожденцев в пользу правящей династии полу-
чила одобрение маньчжурского императора. В 1 7 5 6 г. "за усмире-
ние смуты" Лубсан Норбо получил титул "чин-судзукту-номун-хан",
а его последний перерожденец за военную помощь в 1 8 7 9 г. - по-
четное добавление к титулу - "ухагалту-сайн" /Там же, л. 5346,
541а/. Бадма Дорчжи был отмечен титулом "нару-банчен-хутухта"
до 1 7 3 7 г. /Там же, л. 5506/. О подтверждении титулов зая—пан—
дита-хутухты и эрдэни-пандита-хутухты речь шла выше. Надо толь-
ко 'отметить, что шива-ширету-хутухта Лубсан Цэвэн в 1 7 3 9 г. по-
йучил титул "да-лама" от императора, а его перерожденец в 1 7 8 1 г.
приказом императора стал хутухтой /Там же, л. 5786, 579а, б/.
Награда могла быть денежной: 5 0 0 или 2 1 лан /Там же, л. 4886,
5706/.

Еще одной стороной монголо-маньчжурских отношений была ре-
альная поддержка монгольским духовенством власти императора.
Это было не только усмирение восставших посредством проповедей
/Там же, л. 534а, 578а, 5916/, но и выделение средств на эки-
пировку войска: в 1 8 2 9 и JL838 гг. IV зая-пандита-хутухта Луб-
сан Джигмэд Намджил из собственных верблюдов выделил по 1 3 0
голов /Там же, л. 49 6а/. В 1 8 8 0 г. V зая-пандита-хутухта Лубсан
Чойчжи Ванчок и V эрдэни-пандита-хутухта на военные нужды вы-
делили серебро /Там же, л. 500а, 5256 - 526а/. В 1 8 2 5 г. II
чин-судзукту-номун-хан-хутухта Лубсан Дандар Ванчок, узнав о
смуте Джангара, дал 5 0 верблюдов, а III чин-судзукту-номун-хан-
хутухта Бадма Дорчжи на военные нужды выделил 1 0 0 0 лан сереб-
ра /Там же, л. 5396, 5406/. IV шива—щирету—хутухта Банда в
1 8 2 5 г., узнав о Джангаре, выделил 10 верблюдов, а в 1 8 2 9 г.,
во время других народных волнений, - 20 верблюдов /Там же,
л. 581а, б, 582а/. Вероятно, эта помощь предусматривалась рег-
ламентом Шнекой империи, так как хутухты за предоставление вер-
блюдов получали шелк, а за выделение серебра - почетные добав-
ления к титулам: V зая-пандита-хутухте - "сэцэн нэвтрэх", V эр-
дэни-пандита-хутухте - "ихэд тустай", III чин-судзукту-номун-хан-
хутухте - "ухагалту сайн" /Там же/.

Тем, кто способствовал захватническим планам маньчжурского
правительства, выделялись шабинары: в 1 7 5 2 г. указом императора
было выделено 1 0 0 простолюдинов ламе эрдэни-нойон-цорджи /Там
же, л. 5336/. Захваченный войском Галдана шива-ширету-хутухта
проповедовал среди ойратов ламаизм и склонил их к подданству
Цин. Из этих ойратов ему выделили людей /Там же, л. 5776/.

С конца XVII в. Пекин присвоил себе прерогативы Тибета в
отношении перерожденцев, подтверждая в качестве высшей инстан-
ции их титулы, полученные прежде в Тибете, и предпринимая меры,
направленные на включение церкви в систему учреждений маньчжур-
ского государства и установление контроля над ней. Политика маньч-
журской династии по отношению к монгольской церкви была следую-
щей: как и в отношениях со светскими властями, правительство на-
значало и отмечало высших сановников, исключая из сферы своего
внимания перерожденцев, которые в большом количестве стали по-
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являться в маленьких монастырях. Контактны с Тибетом не только
не прерывались, но и ширились. Монгольская церковь, с одной сто-
роны, была составной частью монгольского общества в рамках Шн-
екой империи, с другой — частью ламаистской системы. Поэтому не
случайно во второй половине XIX в. джебцзун-дамба-хутухта был
третьим лицом (в качестве неформального лидера) в ламаистской
иерархии после далай-ламы и панчен-эрдэни / 1 3 8 , с. 3 7 6 - 3 7 7 / .

Разработки философских теологических аспектов ламаизма про-
водились монгольскими учеными монахами также в рамках основ-
ного учения. Как считает В. Хайссиг, в основную доктрину они не
внесли ничего принципиально нового, "так как ламаизм Монголии
был духовно зависим от Тибета, всегда оставался верным ортодок-
сальному ламаизму' / 1 3 4 , с. 3 4 3 / . Это было обусловлено тем,
что обучение лам в Тибете оказывало влияние и на обрядовую сто-
рону религии, так как обучавшиеся в Тибете ламы устанавливали
затем хуралы в подведомственных монастырях и тибетскую систе- /
му обучения / 7 , л. 516а, 517а/.

Тибетские иерархи поддерживали традиционные формы отношений
с монгольским духовенством. Мы отмечали участие Тибета в выбо-
ре перерожденцев III и V зая-пандита-хутухт. И хотя Тибет сам
являлся частью Пинской империи, контролируемой амбанями, кото-
рых назначало правительство, перерожденцы, отобранные в Тибете,
должны были получить утверждение в Лифаньюань. II зая-пандита-
хутухта, желавший учиться в Тибете, через тусалагчи цзянцзюня
запросил разрешение Пекина /Там же, л. 4886 - 489а/, так же
как IV зая-пандита-хутухта в 1 8 2 0 г. /Там же, л. 4946/.

Авторитет Тибета был высок, и титулы и знаки отличия, выда-
ваемые далай-ламой и панчен-эрдэни, имели силу и официальное
значение для монголов и ими закреплялись. Например, полученный
от них III зая-пандита-хутухтой титул "шашныг тодорагулугчи эрдэ-
ни" /Там же, л. 4896/ стал частью его официального титула. Ху-
билган Лубсан Дондоб получил от V панчен-эрдэни ( 1 8 5 5 - 1 8 8 1 )
титул "хамбо" /Там же, л. 5126/. По их указанию начинается но-
вый ряд перерожденцев - эрдэни-пандита-хубилган (II и III ) /Там
же, л. 5466 - 5476/, который в перерождение высшего ранга к
началу народной революции окончательно не оформился. Но показа-
тельно, как благодаря опеке Тибета формировалась цепь перерож-'
дений эрдэни-мэргэн-нойон-хутухт. По предсказанию далай-ламы
и панчен-эрдэни хубилганом был признан Джамьян, который умер
в 1 6 7 2 г. и воплотился в своем младшем брате. Этот второй ху-
билган получил из Тибета титул "эрдэни-уйцзан-ахай-хутухта".
Третий перерожденец, родившийся в 1 7 5 0 г., был признан хубил-
ганом "эрдэни-уйцзан-ахай-хутухты" и впоследствии от VIII далай-
ламы ( 1 7 5 8 - 1 8 0 4 ) получил титул "эрдэни-мэргэн-нойон-хутухта".
Понадобилось одно звено цепи для закрепления титула, и уже пятый
перерожденец в 1 8 1 9 г.'утвержден в Лифаньюань как эрдэни-мэр-
гэн-нойон-хутухта /Там же, л. 5 6 4 6 - 568а/.

В начале XX в. для монголов имело значение пребывание да-
лай-ламы в Их Хурэ (Урге). В 1 9 0 4 - 1 9 0 5 гг. эрдэни-пандита-ху-
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тухта получил от далай-ламы и панчен-эрдэни титул 'ачиту-мэргэн-
хамбо* и подарки, а зая-пандита-хутухта - разрешение переменить
белый цвет монастыря (хурэ), в котором он жил, на желтый /Там
же, л. 504а, б, 5266/.

В свете вышеизложенного можно .сказать, что в период господ-
ства маньчжуров халхаской церковной организацией управляла ад-
министрация трех типов: монастырская,состоявшая из должностных
лиц духовного звания, территориальная в рамках светской террито-
риальной администрации и центральная, состоявшая из Государствен-
ных чиновников Лифаньюань и Пекинского ламаистского центра. Ес-
ли административные посты в монастыре могло занимать только
духовенство, то в территориальной и центральной администрации ре-
лигиозные дела вели светские лица, причем чиновников, специально
занятых решением дел монастырей и духовенства, в хошунных или
аймачных управлениях не назначали. Правда, в Пекине присутствие
представителей халхаского духовенства всегда проходило под наблю-
дением чжанчжа-хутухты и галдан-ширету, но в Лифаньюань делами
по приему ко двору халхаских хутухт и лам, так же как и высших
должностных лиц Халхи, занимался департамент по 'умиротворению
границ* / 1 4 0 , с. 1 6 3 / . Первая тенденция в развитии халхаской
церковной организации, доминирующая на протяжении рассматривае-
мого периода, - автономия монастырей по отношению к какому-ли-
бо религиозному центру в самой Халхе, регулирование со стороны
цинских властей и централизация в рамках этого регулирования -
сопровождалась второй тенденцией: усилением влияния джебцзун-
дамба-хутухты и превращением его монастыря Их Хурэ в интегри-
рующий религиозный центр, что определялось его положением в

. Халхе. Было бы неверно рассматривать халхаскую ламаистскую цер?-
ковь только с позиций официальной администрации, не учитывая со-
циальной реальности, которая не нашла отражения в делопроизвод-
стве, но подспудно вызревала в недрах монгольского общества.

Принадлежность I и II джебпзун-дамба-хутухт к фамилии туше-
ту-ханов поддержала их лидерство и в первой половине XVIII в.
Отметим, что в 1 6 9 1 г. на Долоннорском съезде из трех присут-
ствующих ханов лишь тушету-хан обладал полными правами: Цэвэн-
чжав- - младший брат убитого дзасакту-хана - получил лишь титул
"шгаь ван", а Сэцэн-хан был еще мал. Именно поэтому упрочивает-
ся ведущая роль тушету-ханов в Халхе. К тому же в 1 7 0 8 г.
маньчжуры назначили тушету-хава ответственным за русско-монголь-
ские пограничные отношения, т.е. передали ему пограничные дела.

После смерти I джебцзун-дамба-хутухты вторым становится его
внучатый' племянник. Причем выборы перерожденца вызвали борьбу
в среде монгольских ханов, отголоски которой сохранились в био-
графии джебцзун-дамба-хутухты / 1 2 , л. 34а; 7 4 , т. 1, с. 5 0 9 / .
Два фактора - родство с тушету-ханом и, как следствие, особое от-
ношение к перерожденцам джебцзун-дамба-хутухты маньчжурского
императора - закрепили за ними лидерство в конце XVII в., когда
Монголия была включена в состав Шнекой империи.

6 Зак. 1 0 8 4
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Монгольские князья, которые оказывали активное покровитель-
ство ламаизму, выделяли джебцзун-дамба-хутухту из всех других
духовных лиц, законодательно закрепляя за ним особые права. Пре-
жде всего его шанцзотба был одним из участников съездов 1 7 0 9
и 1 7 1 8 гг., на которых принимались законы. Во всех этих зако-
нах не декларировалось положение джебцзун-дамба-хутухты в мон-
гольской церковной иерархии, но отмечались предоставляемые ему
льготы. 'Куда бы ни изволил ехать хутухта-гэгэн - предоставлять
ему подводы (монг. "упага") и довольствие (монг. "шигусу") без
ограничения, как было установлено раньше /уложением/ семи хошу-
нов.

За отказ /в подаче/ подводы и довольствия все имущество /ви-
новных/ конфисковать в пользу казны /гэгэна/, а самих /виновных/
оставить в распоряжении нойона" / 9 3 , с. 16, ст. 1/. Он полностью
освобождался от уртонной повинности: "Из стада гэгэна подводу не
брать. Если посланец, зная это, воспользуется подводой /из стада
гэгэна/, будь то нойон или простолюдин, - /штраф/ в три девятка"
/Там же, с. 19, ст. 9/. Джебцзун-дамба-хутухта не только мог
увеличить число своих подданных шабинаров за счет беглецов из
всей Монголии /Там же, с. 5 3 / , но и его шабинары получили воз-
можность кочевать повсюду, кроме ставок нойонов и запретных
мест /Там же, с. 4 8 / , что, как мы видели, впоследствии создало
большие Сложности.

Доказательством того, что положение джебцзун-дамба-хутухты
среди духовенства и в экономике страны обеспечивалось именно
родством с тушету-ханом, служит казус 60-х гг. XVIII в., когда
III джебцзун-дамба-хутухтой должен был стать по приказу импера-
тора тибетец. Монгольский амбань Их Хурэ - Санцзай Дорчжи пред-
ставил императору доклад, в котором предложил для пользы рели-
гии назначить местом жительства джебцзун-дамба-хутухты Долоннор
и подчеркнул, что "хутухте неудобно ни заниматься светским прав-
лением, ни даже взимать светские подати со своих шабинаров; а
поэтому они просили, чтобы богдохан назначил хутухте свое жало-
ванье, шабинары же были бы избавлены от податей в пользу хутух-
ты, а отбывали бы общие, казенные повинности наравне со всеми
другими простолюдинами: их предлагалось разделить на хошуны и ,
сомуны, даргам, или правителям их, дать чиновные шарики, самих
шабинаров привлечь к отбыванию военной службы, отнесению повин-
ностей на почтовых станциях, караулах и проч." /74, т. 1, с. 526/.
Эта просьба монгольских феодалов была актуальной, так как к это-
му времени джебцзун-дамба-хутухта стал крупнейшим собственни-
ком благодаря подношениям феодалов'во главе с тушету-ханом; в !

1 7 6 4 г. число его шабинаров достигало 69 6 9 8 / 9 4 , с. 9/. Учи-
тывая экономическое положение джебцзун-дамба-хутухты, маньчжур-
ский император принял меры по ограничению, его власти и прежде
всего его связей с монгольской феодальной верхушкой.

В 1 7 5 4 г. император издал декрет, по которому джебцзун-
дамба-хутухта освобождался от светских дел и была учреждена
должность "эрдэни шанцзотба", т.е. должностное лицо, занимаете—
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еся делами подданных хутухты, получило официальное признание и
подлежало контролю со стороны Пекина. В связи с антиманьчжур-
ским движением 1750-х гг. во Внешней Монголии и участием в
нем джебцзун-дамба-хутухты и его брата / 4 7 , с. 2 1 3 / после смер-
ти И джебцзун-дамба-хутухты в помощь шандзотбе Лундуб Дорчжи
на должность монгольского амбаня был назначен тусалагчи цзян-
цзюнь Санцзай Дорчжи. А еще через несколько лет, в 1 7 6 1 г., в
Их-Хурэ был назначен второй амбань - маньчжур.

Назначение пекинским правительством амбаней в Их Хурэ было
обусловлено не только необходимостью контроля за шабинарами ху-
тухты. Их постоянное пребывание в Их Хурэ объяснялось тем, что
к середине XVIII в. монастырь-ставка джебцзун-дамба-хутухты,
хотя к тому времени и не стал окончательно стационарным, пре-
вращался в интегрирующий центр Халхи: пришедшие еще с первым
перерожденцем - Ундур-гэгэном 5 0 тибетских лам разных специ-
альностей способствовали зарождению в монастыре различных наук
и ремесел. Эта традиция поддерживалась, и именно в своем монас-
тыре джебцзун-дамба-хутухта ввел новые богослужения, одежду лам,
музыкальные инструменты / 7 2 , с. 3 0 4 / . По примеру Их Хурэ в
конце XVIII в. в Эрдэни-цзу был устроен цам / 1 3 , с. 3 7 / .

В 1 7 3 9 г. в Их Хурэ был основан первый во Внешней Монго-
лии факультет тантристекой философии, в 1 7 5 6 г. - факультет по
изучению философии сутранты, в 1 7 6 0 г. - медицинский факультет,
в 1 7 7 9 г, - астрологический /119, с. 18/ . С этого момента Их
Хурэ стал крупнейшим учебным центром Халхи, сюда стекались ла-
мы не только Монглии, но и Бурятии. В XIX в. число лам дости-
гало 10 тыс., и ламы, обучавшиеся здеоь, получившие различные
ученые степени, становились высшими ламами монастырей в своих
кочевьях* В Их Хурэ появилась первая типография, где издавались
книги и календари. . .

Происходило также превращение Их Хурэ в культурный и эконо-
мический центр Халхи. Это обусловливалось еще и тем, что, хотя
Их Хурэ до середины XIX в. являлся кочевым монастырем, переко-
чевки были нечастыми (иногда он находился на одном месте деся-
тилетиями) и на небольшое расстояние, он всегда располагался на
торговых путях России, Монголии и Китая. Благодаря этому Их Ху-
рэ постепенно превращался в административный центр Внешней-Мон-
голии: пограничные дела с Россией, в 1 7 0 9 г. порученные тушету-
хану, в середине XVIII в. в связи с назначением амбаней были пе-
реданы в их ведение. Окончательно упрочило значение Их Хурэ то,
что в 1 7 7 9 г. он разместился у слияния рек Толы и Сельби и прак-
тически стал оседлым. Перевод в 1 7 8 6 г. административного управ-
ления Тушету-хановским и Сэцэн-хановским аймаками в место рас-
положения Их Хурэ закрепил его позиции в Халхе.

Что касается духовногЬ авторитета джебцэун-дамба-хутухты, то
он был высок и поддерживался пекинским правительством. Послед-
нее, сразу возложив на него дела ламаизма в Халхе, приравняло его
к тушету-хану и сэцэн-хану; лишь эти трое имели право присылать
к маньчжурскому двору дань из 'девяти белых' /92, т. 1, с. 9 2 ,
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2 0 8 / . В 'Уложении* он титулуется ургинским верховным жрецом,
монгольским верховным жрецом, ургинским джебцзун-дамба-хутух-
той, первосвященником джебцзун-дамба—хутухтой, ургинским жре-
цом / 9 2 , т. 1, с. 1 7 5 , 198, 2 0 8 , 3 0 1 ; т. 2, с. 2 0 , 62, 2 0 4 / .
Показательно, что, выделяя джебцзун-дамба-хутухту из всех мон-
нольских хутухт, император тем не менее не отдает их ему в под-
чинение как формально (в "Уложении' нет статей, подчеркивающих
зависимое положение духовных лих Халхи от джебизун-дамба-хутух-
ты), так и фактически (вышеприведенные материалы демонстрируют
ограниченные контакты халхаского духовенства с джебцзун-дамба-
хутухтой). Более того, в "Уложении' четко указано, что все хутух-
ты подчиняются Лифаньюань через местные административные орга-
ны, а именно через аймачный сейм. Это относилось к монастырям
всех типов: хутухтинским, хошунным, сомонным, императорским.
Глава сейма должен был информировать Пекин обо всем, что каса-
лось духовных дел на территории его аймака /Там же, т. 2, с. 188/.

Практика в сущности не расходилась с юридическими постанов-
лениями шгаского правительства. Лишь отдельные хутухты как-то
были связаны с джубцзун-дамба-хутухтой (см. выше). Что же каса-
ется замечания A.M. Позднеева о том, что ' . . . каждый из монголь-
ских хубилганов считает своим долгом хоть раз в жизни побывать
в Урге и представиться джебцзун дамба-хутухте, как главе всего
буддийского духовенства. в Монголии' / 7 5 , с. 2 6 2 / , то ни 'Биогра-
фии хубилганов', ни 'Биография джебцзун-дамба-хутухты' такими
данными не располагают.. Правда, это не может полностью отрицать
вероятности приезда перерожденцев в Их Хурэ, мы только хотим
подчеркнуть, что эта связь не- носила администрирующего характе—
ра.

Расширение контактов джебцзун-дамба-хутухты с халхаскими
монастырями было обусловлено двумя причинами. Первая состояла
в том, что Их Хурэ был крупнейшим культурным центром, где по-
лучали образование ламы других монастырей, и, естественно, они
поддерживали постоянную связь со своими учителями. Вторая при-
чина объясняется ростом числа перерожденцев с дальнейшим распро-
странением ламаизма: ' . . . приобретение в свой монастырь хубилга-
на равносильно изысканию средств к удвоению и даже утроению до-
ходности монастыря... Монастырь, имеющий в своих стенах хубил-
гана, привлекает к себе поклонников и милостынедателей уже не
одними своими хурульными святынями и службами, но еще более
живущим в нем святителем... Стремясь поэтому иметь побольше ху-
билганов, ламы поделали таковых уже не из отличившихся на дея-
тельности церковно-государственной, а из простых и скромных
лам' /Там же, с. 2 3 5 - 2 3 6 / .

Но как в случае с низшим ламством, когда в обход утвержден-
ного маньчжурами числа лам для хошуна в Халхе была образована
новая социальная группа - степные ламы, так и в нарушение офи-
циального постановления цинского правительства от 1 7 9 3 г. об
ограничении числа перерожденцев их увеличение шло, минуя офици-
альные каналы. Вновь появлявшиеся перерожденцы пользовались по-
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кровительством джебцзун-дамба-хутухты, поскольку это способство-
вало укреплению его авторитета и повышению его роли внутри хал-
хаской церкви. Материал о перерожденцах такого рода содержится
в 'Биографиях князей и хубипганов сейма Шцэргиг*, данные' кото-
рых мы представим здесь в кратком изложении.

1. Перерожденцы Янчжин Дорчжи:
I - Чжамьян Хайдуб. Его указал Ундур-гэгэн;
II - Лубсан Данцзан. Он вместе со II чжанчжа-хутухтой и дру-

гими переводил на монгольский язык Ганчжур и получил титул "гу-
ши-цорджи*;

III - Тумэн Бацзар;
IV- Лубсан Дондоб. От V панчен-эрдэни ( 1 8 5 5 - 1 8 8 1 ) полу-

чип титул 'хамбо* и от VII джебцзун-дамба-хутухты - хамбо цзан-
ба, семислойный олбок, тушилгэ и т.п.;

V - Соном Дандуй. За совершенствование в учении и знаниях
получил от VIII джебцзун-дамба-хутухты пятислойный олбок, тушил-
гэ, желтую ленту;

VI - Янчжин Дорчжи / 7 , л. 511а - 5136/.
2. Перерожденцы Дамба Янчжин:

I - III перерожденцы в Тибете;
IV - V - сведений нет;
VI-Дамба Янчжин. От VIII джебцзун-дамба-хутухты получил цор-

джи цзанба /Там же, л. 513а - 5156/.
3 . Перерожденцы Батсурь:
I - Лубсан Чжамба. В детстве ездил в Тибет и обучался цани-

ту в дацане Сэричжав. Получил от IV панчен-эрдэни ( 1 7 8 1 - 1 8 5 4 )
степень рабджамбы. Вернулся на родину и установил обучение в
подчиненном ему монастыре, в западных аймаках Халхи, в ойрат-
ских хошунах по правилам дацана Сэри чжав и от IV джебцзун-дам-
ба-хутухты Еши Дамба Нимы добился признания в звании перерож-
денца (хубилгана);

II - Лубсан Цултим. От джебцзун-дамба-хутухты получил зва-
ние хубилгана. В хошуне тушету-гуна Лубсан Хайдуба основал MOHas-
стырь, установил различные хуралы в подведомственных монастырях;

III - Батсурь. Указал перерожденца VIII джебизун-дамба-хутух-
та. От далай-ламы за хорошую учебу получил титул "номчи-мэргэн-
эрдэни-билигту-гуши-хубилган", пятислойный олбок, тушилгэ и пр.
/Там же, л. 5156 - 518а/.

4. Перерожденцы эрдэни-пандиты:
I - IV в Индии и Тибете;
V - Ямпил Дорчжи. Родился в семье халхаского тайджи Гончо-

га и получил титул 'хубилган эрдэни-пандиты* от далай-ламы и пан-
чен-эрдэни; .

VJ - Гунга Дорчжи. Родился в семье халхаского дзасака Луб-
сан Дондуба. Дважды был в Пекине: в 1 8 2 0 и 1 8 2 9 гг., читал
Дунли. Умер в 1 8 3 6 г.;

VII - Лубсан Балдан Чойнпол. Родился в семье халхаского
тайджи Мишик Дорчжи. От IV панчен-эрдэни получил подтверждение,
что он является перерожденцем эрдэни-пандиты (хубилган);
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VIII - Чжамсаранчжав. Сын халхаского тайджи Чимит Шрэна.
В звании перерожденца эрдэни-пандиты его утвердил джебцзун-
дамба-хутухта. В 1 9 1 2 г. приехал на аудиенцию к джебцзун-дам-
ба-хутухте /Там же, л. 5 4 6 6 - 548а/.

В этом перечне указаны, когда это возможно, основные данные:
где и когда родился, кем признан перерожденцем, деятельность (ча-
ще всего описание деятельности в 'Биографиях хубилганов' одина-
ково: 'достигнув премудрости, сделали много на пользу религии и
живых существ', поэтому формулу при характеристике каждого пере-
рожденца мы не приводили), все полученные отличия. Характерных
черт деятельности хубилганов две: они не имели сношений с маньч-
журским двором (за исключением VI эрдэни-пандита-хубилгана) и
их перерождения еще окончательно не оформились. Хубилганы не ве-
ли счета перерождений от какого-либо лица в прошлом, перерожден-
цем которого они бы являлись, и поэтому в рукописи носят имя по-
следнего перерожденца, современника автора (за исключением опять
же эрдэни-пандита-хубилгана). ,

Эти перерожденцы были объектом внимания Тибета, а также
джебцзун-дамба-хутухты, который покровительствовал им и поощрял
вопреки желанию маньчжурского правительства. Он утверждал пре-
тендентов в звании перерожденцев, с его благословения в Халхе по-
являлись новые хубилганы, он их награждал.. Согласно материалам
'Биографий- князей и хубилганов сейма Шцэрлиг* / 7 / , деятельность
джебцзун-дамба-хутухты административного характера проявлялась
црежде всего в отношении незначительных хубилганов и активизиро-
валась к концу XIX в. Функции джебцзун-дамба-хутухты в качестве
неформального лидера в церковной организации Внешней Монголии
расширились. К самостоятельной церковно-административной деятель-
ности джебцзун-дамба—хутухты в монастырях, относившихся непо-
средственно к его администрации, прибавилось участие во внутрен-
них делах монастырей других хошунов и аймаков - право награж-
дать, учреждать новые звенья перерождений внутри халхаской церк-
ви и т.п. Это было связано с ухудшением внутри- и внешнеполити-
ческого положения самого цинского Китая, что привело к ослабле-
нию маньчжурского контроля во всех сферах жизни Внешней Монго-
лии, в частности контроля над церковью, и к усилению влияния
джебцзун-дамба-хутухты и его централизаторской роли.

Итак, в, функционировании халхаской церкви в период маньчжур-
ского господства наблюдались две тенденции. Первая, связанная с
государством и его администрацией, была определяющей, формиро-
вала структуру церкви, обусловливала характер административного
управления. Намеренно сохраняемая Шнекой династией раздроблен-
ность Халхи, контроль, установленный правительством над церковью,
препятствовали созданию церковной организации во главе с монголь-
ским иерархом. Но механизм контроля, подчиненность монастырей
территориальной светской администрации, а через нее Лифаньюань
обусловили цельность организационной структуры.

Однако и в этих условиях контроля цинским правительством мон-
гольской церкви не могла быть окончательно снята вторая тенденция —
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стремление джебцзун-дамба-хутухты к главенству над церковной
организацией Внешней Монголии. Сдерживаемая на протяжении дли-
тельного периода, она получила развитие с ослаблением власти
маньчжурской династии. С образованием автономной Монголии джеб-
пзун-дамба-хутухта стал главой государства, возложил на себя все
функции главы церкви. Хубилганы и хутухты посетили его в первые
же годы правления, и он подтвердил их положение, присвоил им но-
вые титулы, определил место в главном храме Их Хурэ, стал выда-
вать печати на управление шабинарами (в 1 9 1 2 г. выдал печать
шива-ширету-хутухте,которую тот испрашивал прежде у пекинского
правительства) /7 , л. 5856/.

Верхушка духовенства, как и прежде, была опорой трону. Хубил-
ганы выделяли деньги на ремонт храмов Их Хурэ /Там же, л. 5086,
5286, 562/ . В 1 9 1 1 - 1 9 1 9 гг. перерожденцы Сайн-нойоновского
аймака внесли в государственную казну 8 2 0 0 лан серебра /Там же,
л. 5296, 5456, 5566, 5626, 5736, 5866/, помогли экипировать
армию /Там же, л. 545а, 563а/. Они вдохновляли проповедями вой-
ска, идущие на усмирение восставшего народа /Там же, л. 5636/.
За эту деятельность духовенство получало.награды от правительства
Богдо-гэгэна.



ЗАКЛЮЧЕНИЕ

Возрождению в Монголии буддизма в ламаизированной форме
способствовали дальнейшее развитие феодальной системы (борьба
центростремительных и центробежных тенденций и создание новых
крупных феодальных объединений во главе с правителями, составляв-
шими оппозицию всемонгольскому хагану) и потребность в новом
обосновании права власти. Кроме того, необходимым условием распро-
странения учения было существование тибетских школ, которые в
борьбе за влияние в стране искали опору на внешние силы, в данном
случае на монгольских князей.

Сознательное обращение Алтан-хана к концепции "двух законов* -
идеологического обоснования союза духовной и светской власти -
на долгий срок определило характер взаимоотношений монгольских
князей и ламаистской церкви и привело к заключению союза между
ними. Результаты этого союза не замедлили сказаться: школа гэ—
лугпа получила реальную поддержку монгольских, феодалов и, как
следствие этого, политическую власть в Тибете. А жалование тибет-
скими иерархами различных титулов монгольским князьям обеспе-
чивало идеологическое подтверждение законности власти последних.

Заключение союза церкви и государства вызвало конкретные
меры правящей верхушки по распространению буддизма и. юридичес-
кому оформлению статуса - духовенства не только в Южной, но и в
Северной Монголии. Законы, принятые халхаскими феодалами на съез-
дах, защищали интересы первых духовных лиц в Халхе. Успех лама-
изма был обеспечен тем, что феодалы взяли под контроль новый
для Халхи институт - церковь. Хотя в Халхе не проводились такие
централизованные мероприятия, как выделение каждой феодальной
семьей по одному ребенку для посвящения его религиозной деятель-
ности (у ойратов) или 1 0 0 детей монгольских феодалов (у тумэт-
ского Алтан-хана), тем не менее четко прослеживается тенденция
внедрения феодальной верхушки в организм халхаской церковной ор-
ганизации. Этот процесс происходил постепенно - от принятия от-
дельными феодалами монашеских степеней до посвящения своих де-
тей в духовный сан - и способствовал формированию двух важных
социальных институтов внутри церкви: перерожденцев и шабинаров.

Институт шабинаров возник в начале XVII в. как средство ук-
репления положения первых религиозных деятелей, которым феода-
лы дарили людей в качестве учеников и слуг (шаби нар). Размер
дарений значительно увеличивался, когда духовными лицами стано-
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вились родственники феодалов: он возрастал пропорционально про-
исхождению.

Возникновение института перерожденцев, носивших титулы *ху-
билган", "хутухта", "гэгэн*, обязано стремлению монгольских фео-
далов прочнее укрепить связи с зарождавшейся церковью. Если в
Тибете, откуда была заимствована идея о воплощении, эти титулы
относились к духовенству, то в Монголии на начальном этапе рас-
пространения ламаизма (XVII в.) титул 'хутухта* использовался
и по отношению к светским феодалам (например, Лигдэн-хан). По-
скольку в то время иерархия в монгольской церковной организации
еще не была отработана, Ундур-гэгэн (т.е. I джебцзун-дамба-ху-
тухта) в монгольских летописях называется титулом 'хубилган*,
тогда как менее значительные лица именовались 'хутухтами". По-
зднее, когда экономическое положение халхаских феодалов упрочи-
лось и они стали посвящать своих детей духовной деятельности,
эти титулы закрепились лишь за духовенством, причем 'Хутухта* -
за лицами более высокого ранга.

Характер складывавшейся монгольской церкви определялся по-
литической организацией Халхи XVII в. Постоянная борьба за по-
литическую власть препятствовала реальному объединению страны,
несмотря на существование номинального главы в лице дзасакту-
хана. Именно поэтому ламаизм Халхи того времени характеризует-
ся отсутствием единой церковной структуры с общехалхаским рели-
гиозным центром во главе с монгольским иерархом. Уровень кон-
солидации Халхи, отсутствие сильной центральной власти, полная
автономия монастырей исключали наличие территориальной и цен-
тральной администрации. В XVI-XVII вв. существовала только мо-
настырская администрация, состоявшая из лиц духовного звания.

С включением Северной Монголии в состав Шнекой империи
изменилась ее политическая организация, которая стала носить двой-
ственный характер. С одной стороны, маньчжурское правительство
не только сохраняло политическую раздробленность Халхи, но и усу-
губляло ее, постоянно увеличивая число хошунов, управляемых мест-
ными властями. С другой стороны, управление Халхой осуществля-
лось органами пинского административного аппарата, руководимого
Лифаньюань - Палатой внешних сношений, что объединяло Халху.

Эта двойственность отразилась и на структуре ламаистской цер-
ковной организации Внешней Монголии XVTO _ начала XX в. Сле-
дует отметить, что по-прежнему именно покровительство монголь-
ских феодалов было основой роста экономического могущества мон-
гольской церкви, которая стала частью монгольского общества, а
феодалы - ее патронами. Они не ограничились освобождением духо-
венства от налогов и повинностей в пользу светской власти. Даль-
нейшее развитие получили зародившиеся в XVII в. институты пе-
рерожденцев и шабинаров. То обстоятельство, что уже тогда отдельные
представители духовенства были поставлены в особое положение, впо-
следствии во многом определило формирование структуры церкви.

Важным являлось то, что во Внешней Монголии существовала
группа лиц духовного звания, имевших собственность. Однако в от-

8 1



личие от собственности монахов, которая принадлежала общине и
управлялась казной монастыря (джаса), она носила другой харак-
тер — принадлежала отдельному лицу (перерожденцу) и управлялась
специальной казной (сан). Так внутри частной собственности в ви-
де монастырского владения выделялась собственность отдельного
лица. Сан была юридическим органом, распоряжавшимся индивиду-
альной собственностью определенной цепи перерожденцев. Но, по-
скольку перерожденец был, в свою очередь, членом общины, прожи-
вал в монастыре и его. казна использовалась на нужды монастыря,
ее можно назвать индивидуально-коллективной, в отличие от коллек-
тивной собственности монашеской общины. В Монголии не было от-
числения светскими властями определенной части дохода (ср. деся-
тину на Руси) в пользу церкви, в XVI—XVII вв. зависевшей глав-
ным образом от дотаций князей. Но, несмотря на это, в XVIII -
начале XX в. церковь стала крупным собственником и развернула
активную самостоятельную экономическую деятельность.

Маньчжуры, использовавшие ламаизм как средство политическо-
го влияния,.не замедлили установить контроль над организацией,
имевшей большую идеологическую силу. Аппарат контроля склады-
вался постепенно, и в результате возник Пекинский ламаистский
центр, который был призван осуществлять связь императора со все-
ми религиозными центрами. Руководители его подчинялись Лифань-
юань, так как ламаизированные области принадлежали .главным об-
разом к 'внешним" землям Шнского государства.

Намеренно сохраняемая Пинской династией раздробленность
Внешней Монголии, контроль, установленный правительством над
церковью, противодействовали созданию структуры во главе с мон-
гольским иерархом. То, что заботу о религии пинский император
сразу же поручил джебцзун-дамба—хутухте, отнюдь не означает пе-
редачу в его ведение местной церковной организации. И, стремясь
ослабить его связи с монгольской аристократией и тем самым сни-
зить его влияние, император запретил его перерождения в семьях
монгольских феодалов. Все это определило устройство ламаистской
церковной организации и ее администрации в период маньчжурского
господства. По-прежнему монастырь оставался основной структур-
ной единицей, но в дополнение к монастырской администрации, в связи
с укрупнением монастырей получившей дальнейшую дифференциацию,
появилась территориальная и центральная администрация в рамках
светского управления. Подчиненность всех монастырей (сомон-
ных, хошунных, хутухтинских) светским властям (территориаль-
ная администрация), а через них - Лифаньюань (центральная адми-
нистрация) обусловила создание специфической структуры.' В той
мере, в какой Внешняя Монголия являлась единой в рамках Пинской
империи, существовало и единство церковной организации, контро-
лируемой Пекином.

Эта господствовавшая в период маньчжурского владычества тен-
денция контроля ламаистской церкви Внешней Монголии со стороны
цинской администрации постоянно сопровождалась тенденцией не толь-
ко духовного лидерства, но и установления административного кон-
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троля джебцзун дамба-хутухты внутри церковной организации. Ес-
ли первая тенденция с ослаблением Шнекой династии снижалась,
то вторая с ростом прежде всего экономического, а также полити-
ческого и культурного влияния джебдзун-дамба-хутухты возрастала.
Первенство джебцзун-дамба-хутухты обеспечивалось происхожде-
нием двух первых перерожденцев, что предоставило ему льге-^
ты, которые создали условия, благоприятные для роста его
экономической моши. Последнее, в свою очередь, повлекло
за собой усиление авторитета джебцзун дамба-хутухты среди духо-
венства и светских лиц, так как Их Хурэ приобрел значение торго-
вого, административного и культурного центра, чему также способ-
ствовал перевод в находившуюся рядом ставку тушету-ханов адми-
нистративного управления двумя аймаками - Тушету-хановским и
Сэцэн-хановским.

Специфика ламаистской церкви Внешней Монголии XVIII - на-
чала XX в, состояла в том, что монастыри (хошунные и хутухтин-
ские) превратились в крупнейших собственников. Этому способство-
вало отсутствие в самой Монголии местной светской администра-
ции - сильного направляющего и координирующего центра, который
мог бы ограничить рост церковного экономического потенциала, как
это сделало в 1 7 6 4 г. российское правительство, проведшее меро-
приятия по секуляризации, в результате чего экономические пози-
ции православной церкви в России были подорваны. Во Внешней
Монголии со второй половины XVIII в., когда упрочилось хозяйст-
во монастырей и светские власти были не в состоянии их контро-
лировать, церковь в экономике страны заняла ведущее положение:
"В начале XX века по четырем халхаским аймакам на каждое арат-
ское хозяйство приходилось 50 голов скота, на светское феодаль-
ное хозяйство — 2 5 0 0 , т.е. в 5 0 раз больше, чем на одно аратское
хозяйство, а монастырское хозяйство в среднем имело более 5'тыс.
голов скота, превосходя аратское хозяйство по количеству скота
в 8 0 раз* /47, с. 2 3 4 / . Так заинтересованность светских прави-
телей в усилении влияния религии привела к укреплению экономики
монастырей, росту влияния духовенства.

Кроме того, в начале XX в. духовенство-представляло собой
наиболее грамотную и организованную часть монгольского общества,
важное значение при этом имел интегрирующий характер Их Хурэ.
Ослабление власти маньчжурского императора в самом Китае и, со-
ответственно, ослабление контроля над церковью во Внешней Мон-
голии позволило джебцзун-дамба-хутухте создать по-настоящему
автокефальную церковь. В 1 9 1 1 г. с падением маньчжурской ди-
настии образовалось монгольское теократическое государстве? и джеб-
цзун-дамба-хутухта стал не только главой церкви, но и главой го-
сударства. Если прежде церковь пользовалась авторитетом, но не
имела собственного аппарата принуждения, то с 1 9 1 1 г. она полу-
чила реальную власть, что может быть предметом специального
следования. .. •
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ПРИМЕЧАНИЯ

ГЛАВА I

Монголия состояла иэ шести туманов, три иэ которых составляли
восточное, а три -западное крыло.

9
Н.П. Шастина перевела этот термин как 'малый хан*, поскольку точ-

ному переводу это выражение не поддается /97, с. 189/.
'о

Монгольские правители ХШ в. терпимо относились ко всем идеоло-
гическим учениям. Тибетские и монгольские историки изобразили Чингисха-
на последователем буддизма позднее, чтобы усилить авторитет учения сре-
ди монголов. Угэдэй ( 1 2 2 9 - 1 2 4 1 ) , как и Чингисхан, оставался верен ша-
манизму, хотя у него были и конфуцианец Елюй-Чуцай, я христианин Цин-
хай, а в Каракоруме он построил даоский монастырь / 1 4 2 / .

В правление Гукжа ( 1 2 4 6 - 1 2 4 8 ) при монгольском дворе впервые по-
являются монахи школы сакьяпа. Годан, брат Гуюка, в 1 2 4 0 г. вторгся в
Тибет, занял часть его и в 1244 г. послал письмо сакья-пандите Гунга-
Джалцану ( 1 1 8 2 - 1 2 5 1 ) с приглашением приехать к нему. В 1 2 4 9 г. Го-
дан-хан передал сакья-пандите власть над Тибетом / 2 1 , с. 8 3 ; 5 1 , с. 6 7 -
69/. При Мункэ ( 1 2 5 1 - 1 2 5 9 ) эта связь не прерывалась, и еще до своего
вступления на престол Хубилай, который командовал тогда войсками в рай-
оне Кукунора, в 1 2 5 3 г. встретился с Пагба-ламой. Тогда же появилось
два документа: 'Жемчужная грамота' и 'Тибетская грамота', где были сфор-
мулированы принципы отношения государства и религии. Став императором, ,
Хубилай объявил буддизм государственной религией Юаньской империи. Рост
империи, завоевание Китая потребовали от монголов замены институциональ-
но неоформленного шаманизма более действенной идеологией, способной кон-
курировать с традиционной китайской. В результате контактов монгольских
правителей, осуществляемых ими еще до получения китайского трона, с пред-
ставителями тибетских буддийских школ был заключен союз между первым
монгольским императором Юаньской империи Хубилаем и сакьяским иерархом
Пагба-ламой. Последний, использовав древнеиндийскую и тибетскую традиции,
способствовал созданию нрвой политической концепции, обосновывавшей пре-
тензии монгольских императоров на мировое господство. 'Белая история'
является детально разработанной системой государственного управления, в
которой главная идея заключена в концепции 'двух законов', или 'двух прин-
ципов', власти - духовной и светской, с практическим руководством к про-
ведению ее в жизнь благодаря созданию светской и духовной администрации.

4
На определенном этапе общественного развития разделение духовной

и светской власти неизбежно. Эта разделенность оформляется теоретически
в рамках идеологического учения. Так, например, в исламе речь идет о дин'
(религия) и султан (власть) /69/, в христианстве - о 'двух законах*: священ-
ной власти церковников и королевской власти /146, с. 9-19/ и в буддизме
(ламаизме) о 'двух законах' /Там же, с. 19-49/. Вопрос состоит'только
в том, чтобы определить уровень и характер взаимодействия этих двух со-
ставляющих для конкретного времени и конкретной страны.
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s
Вопрос достаточно многосторонне разработан западногерманским ори-

енталистом К. Загастером / 1 4 6 / . Вероятно, первым термином, характери-
зующим связь духовного и светского, было древнее буддийское понятие
'правитель веры" (санскр. d h a r т а г а Уа.тиб. й ' о з kyi r g y a l p o , монг.
nom—un q a n ) , выражающее ТИП идеального правителя, защищающего рели-
гию и способствующего ее распространению, например, Ашока ( 2 7 3 - 2 3 6 гг.
до н.э.). • • ' •

Дальнейшее распространение буддизма и появление новых идей, в част-
ности о бодисатве, обогатили политическую теорию, способствовали рожде-
нию представления о правителе как о бодисатве; это стало возможным бла-
годаря тому, что перед правителями стояла одна задача - достижение ми-
ра и справедливости в мире сансары /146, с. 20/ . В Монголии особенно
популярными были два боднсатвы - Манчжушри и Ваджрапани. Разделение
светской и духовной сфер было следующим этапом развития политической
теории. Для достижения и укрепления политической власти заключался союз
церкви и государства. Основанием этого союза служила древнебуддийская
идея о духовном учителе, указывающем дорогу блага, и о светском прави-
теле, который защищает религию и покровительствует ей, что выразилось
в формуле "духовный учитель/ место жертвоприношения - жертвователь/ до-
натор" (тиб. m c ' o d y o n / m c ' o d g n a s — y o n b l a g , монг. takil—un
o r o n — 6 g l i g e - y i n e j e n ) /146, с 2 7 / .

Впервые монгольских ханов в ранг чакравартинов возвел Пагба-лама,
который в "Разъяснении предмета познания" ( 1 2 7 8 г.) отнес это опреде-
ление к Чингисхану / 2 1 , с. 7 7 / . Царь чакравартин _ универсальный прави-
тель (тиб. k o r l o s s g y u r b a ' i r g y a l p o , монг. kurdiin—i ergigiilti—
g c i q a y a n ) , как и Будда, - существо, содержащее 3 2 больших и 8 0 ма-
лых совершенств тела, необходимых, чтобы быть Буддой или его земным
подобием - чакравартином. Согласно буддийской догме, в каждом отдельном
пространственно-временном отрезке может быть только один царь-чакравар-
тин, так же как только один Будда: как Будда нашего времени - Шакьяму-
ни, так царь-чакравартин - Махасамати, все другие правители чакравартикы
являются преемниками. Например, Чингисхан.

Отдельные части "Закона" сохранились в биографии III далай-ламы,
составленной V далай-ламой Агван Лубсан Чжамцо и в "Эрдэнийн товч"
Саган Сэцэна.

о

Вероятно, благодаря этому Субантай получил к титулу "хаган", на-
следованному им от Лайхора, дефиницию "дэасакту", которая закрепилась
за его потомками. "Дзасакту" означает "законный", "составивший законы",
"обладающий властью".

9
Свидетельством значения политического объединения "семь хошунов

Халхи" (монг. "долоон хошуун") могут служить данные русских архивов,
где содержатся сведения от 1 6 8 7 г. о том, что "на Селенгинск и Удинск
идет войско семи тайшей долонкошуевщины" /99, с. 6 2 / .

Китайские источники XVII в. называют дзасакту-хана, потомка Аши-
хай Дархан-хунтайджи, номинальным главой Халхи даже в конце века /42,
с. 148/ .

До поездки к дэасакту-хану он носил титул Какба (вероятно, хамбо)
Цэцэн-цорджи /54/ .

12
Гарма-лама принадлежал к переформированной школе кармапа / 1 4 8 ,

с. 185/ .
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13
Отрывок из 'Шара туджи" переводится следующим образом: "Тумэн-

тайджи, в двадцать восемь лет став ханом, повстречался с Гарма-ламой,
принял учение* /97, с. 74/, в то время как Н.П. Шастина в русском пере-
воде неточно написала так: 'Принял желтую веру'. Тумэн Дэасакту-хан яв-
лялся адептом краснощапочного буддизма, доказательством этого может
служить и то, что Лигдэн-хан, наследовавший титул всемонгольского хана
через десять лет, принял первое посвящение абишик от кармапаского ламы.

14 ' '
Данцзин-тойном он стал называться после принятия обета. Его имя-

Далджур Эрхэ-цэайсан /6, с. 8 1 / .
'После принятия обета убаши /стал называться/ Вималакирти' /6,

с. 8 1 / .
Значение термина "хутухта" (санскр. 'арья"; тиб. "паг-па") - по-

чтенный, достойный уважения, святой. Он становится титулом высших Духов-
ных лиц в ламаистской иерархии. В Монголии титул "хутухта" в XVIlt в.
уже означал признание определенного ряда перерожденцев и давался 'хубил-
ганам уже богдоханом при особом рескрипте и непременно с выдачею золо-
той печати" /75, с. 2 4 8 / . Традиция перевоплощения высших духовных лиц
зародилась в недрах школы кармапа. «Потомство иерархов этого ордена,
ордена "черных шапок', претендует вместе с настоятелями Дигунга на рож-
дение системы последовательных перерождений одного лица, которая позд-
нее была принята далай- и панчен-ламами» /150, с. 5 3 / . Глава школы г э -
лугпа сделал лишь последний шаг, связав теорию воплощения с теорией пе-
рерождений, поскольку из—за целибата исключалось наследование от отца к
сыну, как это наблюдалось в других школах /147% <;. 187, 189/.

Идея о перерождении лиц, действовавших во благо учения, во второй по-
ловине XVII в. была перенесена далай-ламой и панчен-эрдэни из Тибета в
Халху. Но оформилась она не сразу. Поэтому приставка 'хутухта" к имени
в Монголии XVII в. не только отмечала представителей духовенства -пере-
рожденцев высшего ранга, но и являлась титулом ,светского лица, деятель-
ность которого способствовала распространению буддизма, как можно видеть
на примере Лигдэн-хана, который в китайских источниках именуется просто
Хутухта. То, что в Дзасакту-хановском хошуне даже в XIX в. лишь три ху-
тухты (а это значительно меньше, чем в XVII в.), свидетельствует о том,
что термином 'хутухта" обозначались не только духовные лица в цепи пере*
рождений, а вместе с ними и светские, внесшие вклад в дело распростране-
ния буддизма в Монголии. ч

В статье 11. Насанбалжира дата рождения - 1 6 3 9 г. / 1 1 3 , с. 182/.<
1 А

По данным Ц. Насанбалжира, в 1659 г. Лубсан Данцзан Чжалцан по-
лучил от джебцзун-дамба-хутухты титул "эрдэни-пандита" /Там же/.

19 .
Хатуджап-эрдэни-уйцзан-нойон, т.е. лицо светское,

2 0
Ч. Баудэн указывает, что схема перерождений джебцзун-дамба-хутух-

ты была составлена в XVIII в. / 1 2 8 , с. 5 8 / .
2 1 1

Слово 'шабинар' имеет два значений: 1) ученик, 2) подданный како-
го-либо духовного лица. Соответственно этому шабинары разделялись на лам
шавь и хар— шавь. Первые занимались религиозной деятельностью, а в обя-
занности вторых входило содержание духовенства.

2 2
Большое значение при этом имел монастырь джебцзун-дамба-хутух-

ты -, Их Хурэ, строившийся в Хэнтэе в 1 6 5 4 - 1 6 8 5 гг. Уже в XVII в.
число лам в нем достигало 2 0 0 0 /120, с. 4 6 / . Лубсан Принлэй, • возвра-
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тившись из Тибета в 1679 г., приезжал в этот монастырь и пробыл там
10 дней /129, с. 1 3 / . В 1 6 7 5 г. джебцзун-дамба-хутухта отправлял сво-
его представителя Манжита-ламу в Москву /99, с. 1 1 1 / .

о о
Этот съезд состоялся в Халхе с целью ликвидировать конфликт меж-

ду Дзасакту-хановским и Тушету-хановским аймаками: часть людей Дзасак-
ту-хановского аймака перешла в Восточную Халху, феодалы которой их не
возваращали. На съезде присутствовали арбитры (представители маньчжур-
ского императора и далай-ламы) и халхаские феодалы. Представители про-
тивных сторон и арбитры встретились в Хурэн-билчире, но основная цепь
съезда - прекращение междоусобии монгольских феодалов - не была достиг-
нута, хотя феодалы произнесли клятву 'вернуть прежним хозяевам захвачен-
ных из обоих крыльев тайджи и народ и с этого момента жить в вечном
мире ,и согласии* /42, с. 1 2 1 / .

ГЛАВА II

В научной литературе она называется по-разному: "Палата по делам
зависимых земель" /42, с. 1 6 1 / ; "Трибунал внешних сношений" /78,
с 3 7 / ; "Палата, или трибунал, внешних сношений* /26, с. 134/; "Китай-
ское управление земель" / 1 3 7 , с. 286/ .

2 ' •
• На стороне Амурсаны выступил брат второго джебцзун-дамба-хутух-

ты - Ринчин Дорчжи, который был казнен маньчжурами в Пекине в апреле
1 7 5 5 г. Антиманьчжурское движение летом 1756 г. возглавил хотогойский
Чингунчжав', к нему присоединились многие монгольские феодалы, увеличи-
лось число аратов, переходивших на территорию России.

' 3 '
Надо сказать, что, следуй примеру Минской династии, маньчжуры ус-

тановили тот же возраст для беспрепятственного поступления в монахи и
то же число монахов в хошуне.

• Три дела - гурбан уйлэ - дела особой государственной важности: на-
падение врага, болезнь высокопоставленных лиц и ссора между нойонами.

В "Биографиях князей и хубилганов сейма Цэцэрлиг" 1 7 4 2 год ука-
зан как год получения печати /7, л. 5516/.

Ц. Насанбалжир указывает, что печать выдавалась, если число шаби-
наров превосходило 5 0 0 / 1 1 3 , с. 1 8 3 / .

Эти понятия употребляются в рамках понятия "частная собственность".
Если частной собственностью являются владения монастыря, юридическим
представителем которого была джаса, то применим термин "коллективная
собственность", хотя для нее характерно не равное распределение, а долж-
ностное, престижное. Дефиниция "коллективная* отражает только то, что но-
минально владелец - это вся община монахов данного монастыря. Владения
хутухты, •юридическим представителем которого была казна сан, носили ха-
рактер индивидуальной собственности.

'Все /прикрепленные к монастырям/ дворы вместе с их дбмочадцами,
которых почтительно пожаловали /"монастырям/.дарители, навечно предназна-
чены служить при монастырских подворьях и заниматься поддержанием /на-
коплением/ имущества... Отныне и впредь ни один из предметов, которые
относятся к 'чанджу*, начиная с иголки и кончая былинкой, включая сюда
и людей... не разрешается никому /ни под каким предлогом/, даже прикры-
ваясь чьеЙ-'-пибо властью или авторитетом, отчуждать, а также брать /или
отдавать/ в залог или продавать" /96, с. 4 0 - 4 3 / .
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Этот термин употребляет А.С. Мартынов в отношении Тибета: "Осо-
бенность земельной собственности этой группы господствующего класса
(хутухты) состояла в том, что она была индивидуальная и индивидуально-
коллективная. Первая была представлена земельным владением хутухты, от.
дельно от владений монастыря, в котором он находился, вторая - владени-
ями хутухты, возглавлявшего монастырь, когда земли главы монастыря и
владения самого монастыря практически сливались воедино если не в хозяй-
ственном, то, во всяком случае, в правовом и политическом отношениях"
/57, с. 188/ .
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ГЛОССАРИЙ

абишека (абишик) - освящение, омовение святой водой, которое принимали
правители до восшествия на престол; степени посвящения

аймак - самая крупная административная единица Монголии
албату - араты, выполнявшие общегосударственные повинности
амбань - чиновник, помогавший цэянцзюню в управлении Монголией и назна-

чаемый Пекином
баг - самая мелкая административная единица Монголии, входила! в состав

сомона
багатур — монгольский титул, чаше всего давался за воинские заслуги
банди - первая монашеская степень. Послушник монастыря, принявший пять

обетов
бату орошил — молитва, читаемая при поднесении дансука
богдохан - маньчжурский император ,
богдо эдзэн - перерожденцы джебцзун-дамба-хутухты
бумба — священный сосуд
бурхан - изображение божества
байлэ - в маньчжурскую эпоху князь III степени
бэйсэ - в маньчжурскую эпоху князь IV степени ,(

ван — в переводе с китайского — князь
габчжу — ученая степень, полученная ламой, изучившим цанит и прошедшим

испытание
гун - в маньчжурскую эпоху князь V степени
гэбкуй (гэскуй) — благочинцый, который наблюдает за порядком во время

богослужений и следит за нравственностью духовенства
гэгэн - титул, присваемый духовным лицам
гэлун - третья монашеская степень. Гэлун принимает 2 5 3 обета
гэцул — вторая монашеская степень. Гэцул принимает 3 6 обетов
да-лама - должностное лицо при шанцзотбе, не принимавшее высших духов-

ных обетов
дансук - подношение духовному лицу по какому-либо торжественному случаю
дарга - начальник какого-либо административного подразделения
дацан — храм в монастыре; факультет или школа монастыря
джаса — 1. монг. "джиса* — очередность — управление, решавшее монголь-

ские дела, службу в котором по очереди несли монгольские феодалы;
2. тиб. "джаса" - общая земля - общее достояние. В монгольских мо-
настырях употреблялось в значении казны и общины монахов

джинон - царевич, один из ближайших родственников монгольского хана,
являлся его соправителем

дзаргучай - чиновник, ведавший делами маньчжуров и китайцев во Внешней
Монголии и живший в Улясутае

дзасак - владетельный князь, возглавлявший хошун. Утверждался в звании
маньчжурским императором
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даасакту - титул одного из ведущих феодалов Халхи,' доел, "законный*,
"составивший закон*,, * обладающий властью"

дэахирагчи - помощник главы аймачного сейма, ведавший военными делами
дзуд - зимнее ненастье, когда выпадает много снега, покрывающегося ле- '

дяной коркой
донир - секретарь, который ведет переписку монастыря
дунли - служба, проводимая в Пекине, где присутствовали монгольские выс-

шие ламы, разделенные на шесть очередей
дхарани — буддийские заклинания
дхармараджа - царь учения
дэбисгэр - подстилка - атрибут ламского антуража
дэмчи - помощник казначея монастыря
карма - совокупность действий, оказывающих влияние на дальнейшее пере-

рождение
лан - денежная единица, содержащая 37,3 г серебра
лишек - единица штрафа, взимаемого скотом; точные размеры штрафа не

определены, иногда он равнялся 1 барану
мантра - буддийская магическая формула
манцза - угощение чаем духовенства во время богослужений; чай ,
мэйрен - воинское звание лиц, состоящих при военном помощнике дзасака

^ нойон - старинный монгольский титул князей ,-
ном - религия Будды; священная книга
номун-хан - титул, присваиваемый за религиозную деятельность (санскр.

"дхармараджа ")
номун-эдзэн - то же, что номун-хан

<рлбок - ламская подушка для сидений, число олбоков зависит от ранга и
• заслуг духовного лица

онгон - изображение духов-хранителей
оток - социальная и хозяйственная единица, основанная на территориальном

единстве. В военном отношении монгольский оток составлял хошун
панчен-лама, панчен-эрдэни - второе лицо в ламаистском мире после' да-

лай-ламы
пяток - штраф, взимавшийся с провинившегося; состоял из быка, коровы,

одного трехлетнего и двух двухлетних бычков
рабджамба - первая1 ученая степень- габджу, прослушавшего курс по опре-

деленной специальности, как правило, в тибетском монастыре
сайн-нойон - титул феодала, возглавлявшего один из четырех аймаков Хал-

хи, По преданию, получен Тумэнкином в XVII в. от тибетских иерархов
сан - казна хутухты
сомон - административная единица, входящая в хошун
сумэ - первоначально кумирня, при которой монахи не жили постоянно; в

маньчжурскую эпоху так могли называться и монастыри , '
сумэчин — охранитель кумирни
сурук — табун
сутра - в древнеиндийской литературе афористическое высказывание; отдел

сутр составляет часть Ганчжура • .
сутранта - школа индийской философии
табунан (тавнан) - зять императора или князя
тайджи - в маньчжурскую эпоху низший княжеский титул
тайша - должность первого министра хана у ойратов
тамга - доел, "печать", употребляется в смысле административного органа,

управления, где она хранится
тариачин - хлебопашец, земледелец
терийн тавнан - князь VIII степени в период маньчжурского ига '
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тойн - феодал, принявший духовные обеты
туман — в рассматриваемую эпоху этот термин, как и "улус", употреблял-

ся для обозначения большой племенной группы, в состав которой вхо-
дило несколько отоков

тусалагчи - помощник
тушету-хан - титул, по преданию, полученный Абатай-ханом от далай-ламы
тушилгэ - спинка, употреблявшаяся в сиденье духовных лиц, имевших право

на пять или семь олбоков
убасанцза — мирянка, принявшая духовные обеты
убаши - мирянин, принявший те же пять обетов, что и банда
улсын тавнан - князь VI степени, титул маньчжурского периода
улус — большая племенная группа, состоявшая из нескольких отоков, для

обозначения которой пользовались также другим термином - "тумэн"
(в качестве военной единицы)

умнэад - уставщик, следивший за порядком службы
уртон-.- почтовая станция; расстояние между почтовыми станциями
уртонная повинность - содержание и обслуживание уртонов
хадак - кусок шелковой ткани, употребляемой в качестве подарков и подно-

шений в торжественных случаях
хамбо - во Внешней Монголии первое лицо монастыря, причем должность

эта существует только в крупных, главным образом хутухтинских, мо-
настырях^ ученая степень

, хамджилга - араты, принадлежавшие феодалам
хан/хаган - высший титул монгольских правителей
хит — термин, обозначавший монастырь, главным образом тот, где жили ла-

мы-созерцатели (диянчи)
хошой тавнан - князь VII степени эпохи маньчжурского завоевания
хошун - знамя, основная административная единица Монголии, входящая в

аймак
хуанди - император Китайской империи ,
хубилган *. перерожденец ламы, прославившегося деятельностью на пользу

буддизма ,
хуварак - ученик в монастыре
хундулэн - монгольский княжеский титул, употреблявшийся до маньчжурско-

го завоевания
хунтайджи - в юаньскую эпоху титул только наследных принцев; впоследст-

. вии этот титул стали носить многие князья, отличавшиеся значитель-
ными размерами своих уделов или знатностью

• хурал -ламаистские религиозные службы: малые - ежедневные, великие -
, праздничные

Ч)хурэ - крупный монастырь
хутухта - титул перерожденцев (хубилганов) высшего ранга v

\ цам - театральная мистерия, устраиваемая, в ламаистских монастырях Ти-
бета, Монголии и Бурятии

цзайсан - в светской администрации в эпоху маньчжурского господства -
командир воинского подразделения; представитель шабинского ведомства
при шанцзотбе

цзанба - род одежды, употребляемой при особого рода богослужениях
цзюнь ван - в маньчжурскую эпоху князь II степени

•• цзянцзюнь - командующий войсками; наместник маньчжурского императора
во Внешней Монголии, проживавший в Улясутае

цинь ван - в маньчжурскую эпоху князь I степени
цорджи - наместник монастыря (где есть хамбо), руководящий его жизнью.

В небольших монастырях выполняет роль настоятеля; ученая степень
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чакравартин - доел, 'вращающий колесо', обозначает универсального пра-
вителя, миродержда

шаби - ученик или подданный духовенства; мн. ч. - шабинар
шанцзотба - управляющий казной хутухты
шибганцза - монахиня
шигэчин - феодальная степень в Монголии XVII в., следующая за табунан-

гом
ширетуй - лицо, председательствующее на службе в храме. В небольших мо-

настырях, где нет хамбо-ламы и цорджи-ламы, он является главным
шулэнга - чиновник местной администрации; здесь: помощник начальника

отока шабинаров
эфу - зять императора
ямун (ямынь) - орган административного аппарата (министерство, управле-

ние и т.п.)



ПЕРЕЧЕНЬ ХУТУХТ
(иэ "Биографий князей И'хубилганов сейма Цэцэрлиг*)

ЗАЯ-ПАНДИТА-ХУТУХТА

I - Лубсан Принлэй
II - Лубсан Нингдалин Намджил
III - Лубсан Джигмэд Дорчжи
IV - Лубсан Джигмэд Намджил
V - Лубсан Чойчжи Ванчок
VI - Лубсан Тубдан Чойчжи Нима

1 6 4 2 - 1716
ок. 1717*и 1 7 6 5
ок. 1 7 6 6 - 1 8 0 3
ок. 1804 - 1866

1 8 6 6 - 1 9 0 4
1 9 0 5 - ?

ЭРДЭНИ-ПАНДИТА-ХУТУХТА

I - Лубсан Данцзан Чжалцан
II - Лубсан Банчен Балбар
III - Лубсан Цэвэнчжав
IV - Шара Бадзар
V - Чулун
VI - Чжамьян Дорчжи
VII - Цэрэн Дорчжи

1639 - 1 7 0 2
1 7 0 3 - 1788

ок. 1789 - 1 8 4 5
ок. 1846 - 1860
ок. 1 8 6 1 - 1907
ок. 1908 - 1 9 1 2
ок. 1 9 1 3 - ?

ЭРДЭНИ-ХАМБО-НОЙОН-ХУТУХТА НОМУН-ХАН

I - Лубсан Норбо
И - Лубсан Дандар Ванчок
Ш - Бадма Дорчжи
IV - Лубсан Даниэан
V - Цэдэн Балчжур

1701 - 1768

, 1772 - 1826
ок. 1627 - 1882
ок. 1883 - 1893
ок. 1894 - ?

НАРУ-БАНЧЕН-ХУТУХТА

I - Бадма Дорчжи Неру Банчен
II - Агван Чойдак Данцоаи Чжамцо
III - Тунцзэчжав
IV - Парвани
V - Пурвочжав
VI - Жугдэр Намчжил

1699 - 1737
1738 - 1817

ок. 1818 - 1860
1861 - 1883
1884 - 1903

ок. 1904 - ?

часто дата рождения не сообщается, а дается лишь дата жеребьевки в
Юнхэгуне или дата прибытия ребенка в монастырь и возведения на кафедру.
Мы при указании приблиаительного года рождения руководствовались тем, что,
как правило, перерожденцем становился ребенок, родившийся в течение года
после смерти предыдущего перерожденца.
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ЭРДЭНИ-МЭРГЭН-НОЙОН-ХУТУХТА

I - Чжамьян ? 1 6 7 2
И - Янчжин 1 6 7 3 - 1 7 4 7
III - Галсан ( 1 7 5 0 - 1 7 7 8
IV -Лубсан Дэмчой Янчжин ' 1 7 8 1 - 1 8 1 0
V - ЦэрэнВанчог 1 8 1 1 - 1 8 6 6
VI - Аюшйри ок. 1 8 6 7 - 1 8 8 2
VII _ Содном Цэрэн ок. 1 8 8 3 - ?

ШИВА-ШИРЕТУ-ХУТУХТА

I - Хатучжаб-эр дэни-уйцзанг-ной он (тойн, второй сын Тумэнкина, ламой не
был)
II - Лубсан Иэвэн ? - 1 7 4 3
III - Намхай Дорчжи ок. 1 7 4 4 - 1 7 9 7
IV - Банда ок. 1 7 9 8 - 1 8 3 0
V - Вандан Чоймпол ок. 1 8 3 1 - 1 8 7 5
VI - Агван Линдамба Янчжин ок. 1 8 7 6 - ?

НАРАН-ХУТУХТА

I - Санчжи Агван Дамба ? - ?
II - Дачин Одсэр ? - 1 9 0 9
III - Бадмачжав 1 9 1 2 - 1 9 1 3
IV - Максарчжав 1 9 1 4 - ?

ДИЛОВА-ХУТУХТА

I - Дэмчок' Цэрэнпил 1 7 8 5 - 1 8 5 3
II - Раши Пунцук 1 8 5 3 - 1 8 8 4
III - Чжамсаранжав 1 8 8 5 - ?

ХАМБО-ХУТУХТА

I - Агван Гончок 1 7 5 8 - ?
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