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ПРЕДИСЛОВИЕ 

О существовании взаимосвязи между религией и пси
хической жизнью человека известно давно. Существуют 
исследования, посвященные отдельным элементам такой 
связи, однако, как ни странно, комплексных исследований 
на эту тему практически нет. Такая парадоксальная ситуа
ция обусловлена тем, что исследования в этом направле
нии затрагивают фундаментальный для каждого человека 
или группы вопрос: вопрос собственной религиозности и 
убеждений, которые, являясь феноменом преимуществен
но бессознательным, защищены от внимания со стороны 
сознания. 

Существуют методологические проблемы и внутри са
мой психологии, затрудняющие исследования религии. 
Действительно, ряд современных направлений, наиболее 
продуктивных с точки зрения изучения религиозных фе
номенов, пребывают в рамках самой психологии «на 
птичьих правах». К таким направлениям можно отнести, 
например, трансперсональную психологию, которая ши
роко используется в практической психотерапии, но с ко
торой не очень считаются в академических кругах. Даже 
практически принятый наукой психоанализ в действи
тельности противоречит традиционной научной парадиг
ме, делая единственным инструментом исследования само
го человека, а каждый случай уникальным и невоспроиз
водимым. Методы же, которые традиционно принимают
ся как «научные», например тестирование, практически не 
применимы для исследования религиозных феноменов. 
Действительно, не предложите же вы человеку в момент 
его религиозного экстаза протестироваться. А сможет ли 
шаман вызвать транс не в привычной обстановке своей 
яранги, а в металлической трубе компьютерного томогра
фа? А как определить личностные изменения во время 
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пребывании в религиозной общине? Даже если мы протес
тируем членов общины, мы все равно не имеем соответст
вующих данных о том, какими они были до попадания в 
нее... 

Все верно, однако это не повод для того, чтобы отказы
ваться от исследования такой актуальной темы. Действи
тельно, необходимость таких исследований очевидна, по
скольку как психология, так и религия претерпевают пери
од бурных изменений, в том числе не без помощи друг 
друга. 

На первый взгляд религия и психология, имея общий 
объект воздействия и исследования - человека, находятся 
на противоположных идеологических полюсах и в какой-
то степени конкурируют друг с другом. Так психотерапия 
все больше занимает в обществе то место, которое раньше 
принадлежало исключительно религии, а религия исполь
зует все больше методов, наработанных в рамках психоло
гии. 

С другой стороны, грань между религиозной практикой 
и психопрактикой весьма тонка, зачастую отличия между 
ними существуют только в интерпретации, а не в совер
шаемых действиях, что также затрудняет объективный 
анализ. 

В целом в современном обществе наметилась тенденция 
к синтезу различных форм психологического воздействия 
и психопрактики, что также должно быть предметом вни
мательного изучения. 

Настоящая книга представляет собой попытку целост
ного рассмотрения религии как психологического фено
мена, в частности следующих вопросов: 

• психологические истоки религии; 
• психологическая характеристика составляющих рели

гиозной системы; 
• роль измененных состояний сознания (ИСС) в систе

ме религиозного опыта; 
• воздействие религии на бессознательную сферу чело

века и значение такого воздействия для формирова
ния социотипа; 
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• эзотерические психопрактики в религиозных тради
циях мира; 

• проблема манипулятивного воздействия на психику 
со стороны так называемых неорелигиозных органи
заций. 

Основным фактологическим материалом для книги 
стали личные наблюдения и контакты автора с представи
телями более 60 религиозных общин и духовных органи
заций различного толка, а также последователями различ
ных эзотерических систем. Многие психопрактики были 
испытаны на себе. Это делает книгу в определенном смыс
ле уникальной, поскольку большинство религиоведческих 
трудов изучает религию не в «живом» виде, а в лучшем 
случае, в каноническом, т.е. религия воспринимается не 
такой, какая она есть, а такой, какой должна быть. Разуме
ется, в анализе первобытной культуры автор опирался на 
общепризнанные труды этнографов. 

Для того чтобы читатель мог составить представление о 
содержании книги и ее новизне, приведем кратко основ
ные положения и выводы каждой из глав. 

Первая глава посвящена анализу психологического 
смысла элементов религиозной системы. В ней приведена 
методология, которая позволяет с более общих позиций 
рассмотреть понятие религии. Несмотря на многообразие 
типов и форм религиозных систем, можно выделить пять 
объединяющих их элементов. Методология позволяет аде
кватно исследовать предельно нетрадиционные формы 
новых религий и дать им адекватную оценку. 

Вторая глава посвящена психологическому анализу ар
хаических форм религиозности. Актуальность такого ана
лиза обусловлена возможностью рестимуляции соответст
вующих пластов психики, что приводит к проявлению ар
хаической религиозности в виде тех или иных культурных 
явлений в современном мире. 

В третьей главе рассматриваются место и роль изме
ненных состояний сознания в системе религиозного опыта. 
Наличие таких состояний хотя бы у части последователей 
религиозной системы является необходимым условием ее 
существования, поскольку опыт ИСС является источни-
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ком религиозного чувства и веры. Приведена классифика
ция ИСС и путей их достижения. 

Четвертая глава посвящена роли религии в формиро
вании и поддержании социотипа. В отличие от системы 
воспитания, воздействующей преимущественно на созна
ние человека, религия посредством ритуалов, сопровож
дающих жизненный цикл человека, формирует и поддер
живает систему бессознательных невротических напряже
ний, принятую в соответствующем обществе, которая и 
составляет социотип. 

Пятая глава посвящена эзотерическим психопрактикам 
в религиозных традициях мира. В любой из известных ре
лигиозных традиций существует класс техник и методов, 
направленных на осознанное самоизменение психики, 
включая бессознательную сферу. На основании историче
ского анализа подобных психопрактик, показано их гене
тическое единство, существование преемственности целей 
и методов, а также выделены типы устойчивых изменений 
личности, к которым стремились последователи таких сис
тем. 

В шестой главе рассматриваются психопрактики в со
временных оккультных системах. Несмотря на то что по
добные системы опираются на более древние эзотериче
ские психопрактики, их цели, методы и мировоззрение 
претерпели серьезную эволюцию. Основной тенденцией 
такой эволюции является выраженная психологизация со
временных оккультных идей. 

Седьмая глава посвящена тенденциям развития рели
гиозности в современном мире. Проанализированы ос
новные изменения в структуре современной религиозной 
жизни. Затронут вопрос об идентификации системы в ка
честве религиозной. Рассмотрены и проанализированы: 
новые и нетрадиционные формы религиозности; типич
ные тенденции формирования психологических элементов 
религиозного опыта; новые явления в религиозной жизни, 
такие как харизматические системы, мультилевелные рели
гиозные организации, «психологические» культы. Хариз
матическое движение не ограничивается рамками христи
анства, а является единым культурным явлением, обуслов-
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ленным потребностью человека в достижении измененных 
состояний сознания и неинституализированностью таких 
состояний в европейской культуре. Особое внимание в 
данной главе уделено проблеме так называемых деструк
тивных культов (ДК). Проанализирована психологическая 
природа ряда методов, используемых подобными культа
ми, и показаны механизмы их деструктивного влияния на 
психику человека. Рассмотрены также методы и модели 
искусственного вовлечения человека в деятельность рели
гиозной организации. 

Книга может представлять интерес не только для пси
хологов и религиеведов, но и для людей интересующихся 
различными психопрактиками, как религиозной, так и 
прикладной направленности, а также социально-психоло
гическими тенденциями в современном обществе. 

Автор выражает искреннюю благодарность людям, чья 
моральная и материальная поддержка сделали возможным 
написание этой книги: своей маме, профессору Палюху 
Владимиру Григорьевичу, профессору Шейко Василию 
Николаевичу, г-ну Чистякову Сергею Викторовичу. 

Личный сайт автора yoga.sourex.com, адрес электронной 
почты safron@chat.ru 
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Глава 1 
Психологическая характеристика 
элементов религиозной системы 
Одним из наиболее широко распространенных пред

ставлений о религии является мнение о том, что любая ре
лигия - это вера в Бога или богов и поклонение им [4, 21]. 
Однако, будучи верным применительно к христианству, 
это утверждение не отражает сущности большинства рели
гиозных систем. Далеко не во всех подобных системах при
сутствует понятие «бог» в том виде, в котором оно пони
мается современным человеком, воспитанным в духе за
падной культуры. Первобытные племена, находящиеся на 
ранних фазах развития (тотемизм) вообще не имеют пред
ставления о каких бы то ни было богах, духах и тому по
добных сверхъестественных существах. Поклонение в при
вычных нам формах присуще только современным рели
гиям. Действительно, можно ли назвать поклоняющимся 
древнего славянина, который выбрасывал идола, не вы
полнившего его просьбу, на мороз или избивал его плетью 
за «недобросовестность»? [13]. 

Тем не менее существует пять общих для всех религи
озных систем элементов, наличие которых определяет 
идеологическую систему как религиозную: 1) религиозные 
образы; 2) ритуалы; 3) мифологическая система; 4) сим
волы; 5)заповеди. 

РЕЛИГИОЗНЫЕ ОБРАЗЫ 

Религиозный образ - это любой объект, который явля
ется для человека или группы людей эмоционально значи
мым, вызывающим религиозные чувства. 

Сверхъестественные существа представляют собой, по
жалуй, наиболее многочисленную группу религиозных об-
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разов. К этой группе можно отнести богов политеистиче
ских религий, сущностей персонифицирующих природные 
явления, вторичные сущности монотеистических религий: 
святых, ангелов, духов, таких как домовые, лешие и т.д. 
Особую категорию сверхъестественных существ составля
ют предки, которые являлись и являются объектом культа 
практически во всех известных религиях. 

Религиозными объектами могут быть предметы - фе
тиши. В ранних формах религии фетиши играли самостоя
тельную роль, позднее они стали превращаться в символы 
более абстрактных религиозных образов. Примерами фе
тишей могут служить иконы, статуи богов и другие куль
товые предметы. В некоторых культовых системах религи
озными образами могут быть люди. Наиболее ярко данное 
явление было представлено в культах богов-царей, суще
ствовавших в Египте, Месопотамии, странах Дальнего Вос
тока [30]. Отчасти в качестве людей - религиозных объек
тов можно рассматривать священнослужителей. 

Для более точного определения понятия «религиозный 
образ» охарактеризуем его особенности с точки зрения 
психологии [16-18]. 

1. Религиозные о б р а з ы - это, как правило, бессозна
тельные образования. Их нельзя до конца охватить созна
нием или понять. Более того, почти во всех религиозных 
системах присутствуют запреты на обсуждение сверхъесте
ственных сил и явлений. 

2. Религиозные образы - сильно эмоционально насы
щенные бессознательные объекты. Эта особенность про
является в повышении эмоционального тона у верующих 
при обсуждении религиозных тем. Именно это свойство 
религиозных образов делает их значимыми в жизни чело
века. 

3. Религиозные образы являются целостными объекта
ми и не поддаются анализу или расчленению на состав
ляющие. Всякая попытка их проанализировать приводит к 
тому, что утрачивается атмосфера святости или таинст
венности. 

Источником существования религиозных образов мо
гут быть как личные переживания человека, подвергнутые 
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мифологизации, так и образы, мифологизированные на 
уровне культуры и навязанные человеку посредством вос
питания. 

РИТУАЛ 

Ритуал - это заранее определенная последовательность 
действий и психологических состояний, предполагающая 
достижение некоторого результата. 

Целями ритуала могут быть как внешние изменения 
окружающей реальности, так и внутренние изменения 
психического состояния человека, выполняющего ритуал. 
По форме ритуалы можно разделить на следующие груп
пы: 

Мистерии - наиболее сложный вид религиозных ритуа
лов, предполагающий участие большого числа людей, вос
произведение в образной или символической форме кос
могонических или мифологических сюжетов [4]. 

Магические ритуалы представляют собой акты влияния 
человека на окружающую действительность, основанные 
на использовании гомеопатического и симпатического за
конов магии. В зависимости от устанавливаемых задач ма
гические ритуалы можно разбить на ритуалы привлечения 
удачи, лечебные, любовные, а также ритуалы, связанные с 
нанесением вреда другим людям или существам [30]. 

Молитвы, в отличие от магических ритуалов, основаны 
на восприятии управляемой сверхъестественными сущест
вами природы и представляют собой просьбы, обуслов
ленные или необусловленные, к этим существам. Обуслов
ленные молитвы, помимо просьбы, включают предостав
ление молящимися «духовных купонов» (благочестие, вы
полнение религиозных предписаний, совершение жертво
приношений), обладание которыми должно повысить ве
роятность выполнения просьбы. В данном случае неявное 
предположение о том, что воля сверхъестественного суще
ства зависит от имеющихся у человека «духовных купо
нов», сближает молитвы с магическими ритуалами [22]. 

Жертвоприношения- это отказ от части чего-либо, 
принадлежащего человеку или группе людей, в пользу 

10 



сверхъестественных существ. Форма отказа может быть 
самой разнообразной: от ритуального сожжения имущест
ва до передачи его в собственность храма. Жертвоприно
шение является чаще всего используемым способом нако
пления «духовных купонов» практически во всех извест
ных религиях. Следует, однако, отметить, что в некоторых 
случаях ритуалы, связанные с приношением жертв, могут 
носить характер не жертвоприношения, а магического ри
туала. Например, умерщвление человека перед началом 
сезона сельскохозяйственных работ, присущее многим аг
рарным культурам, является не жертвой духам, а магиче
ским ритуалом вызывания дождя, основанным на гомео
патическом законе: чем больше крови и слез прольет 
жертва, тем больше дождей прольется за сезон [30]. 

Ритуалы прославления — это более редкая группа ритуа
лов, которые, подобно молитвам, используют обращения к 
сверхъестественным существам, однако при этом не со
держат каких-либо просьб, а являются лишь выражением 
экстатического отношения человека к культовому объек
ту. 

Представляют интерес ритуалы, которые можно объе
динить в одну группу, связанные с актуализацией видения 
мира, например, произнесения формул веры, практикуе
мые многими религиями. Так, правоверный мусульманин 
должен несколько раз в день произнести: «Нет бога, кроме 
Аллаха, и Мухаммед - посланник его». К этой же группе 
можно отнести ритуалы поклонения, смысл которых состо
ит в актуализации статуса поклоняющегося. 

Практически все религиозные системы включают три 
основных блока ритуалов. 

1. Сезонные ритуалы, связанные с годичными природ
ными циклами. 

2. Суточные ритуалы. 
3. Ритуалы, сопровождающие жизненный цикл челове

ка. К ним, в частности, относятся ритуалы инициации, т.е. 
ритуалы, которые влияют на изменение социального ста
туса человека или его статуса в религиозной группе, а так
же лечебные ритуалы. 

Кроме упомянутых выше общих для всех религий групп 



ритуалов, в каждой религии есть и специфические, прису
щие только ей ритуалы. 

Ритуал является обязательной составляющей всех из
вестных религиозных форм. Однако, несмотря на огром
ное многообразие фактического материала, природа рели
гиозного ритуала остается недостаточно понятной и изу
ченной. 

Начало психологическому описанию религиозных ри
туалов положил 3. Фрейд [27-29], который сопоставил и 
провел аналогии между религиозными ритуалами перво
бытных племен и некоторыми поведенческими формами 
людей, страдающих неврозами навязчивых состояний. Эти 
аналогии касались, главным образом, ритуалов, связанных 
с очищением, которыми, безусловно, не исчерпывается 
весь известный человечеству набор магических и религи
озных ритуалов [12]. Дальнейшее развитие психологии по
зволило существенно расширить список подобных анало
гий и ритуалов, поддающихся убедительной психологиче
ской интерпретации. Наиболее яркой аналогией является 
схожесть такого защитного механизма, как вытеснение, 
проявляющегося в «забывании» тревожащих факторов, с 
магическим ритуалом освобождения от неприятностей с 
помощью избавления (закапывания, сжигания, утопления) 
от некоторого символизирующего их предмета. 

Другим примером является аналогия между переносом — 
защитным механизмом, перемещающим эмоциональное 
напряжение с одного объекта на другой, как правило, бо
лее близкий - и различными ритуалами освящения пред
метов религиозного культа посредством их соприкоснове
ния с другими,- уже освященными предметами [29]. 

Подобные аналогии позволяют сделать общее заключе
ние относительно психологического смысла религиозных 
ритуалов. Для этого вспомним, что объекты манипуляции 
во время ритуалов являются, с психологической точки зре
ния, объектами, обладающими эмоциональной насыщенно
стью. Подобной насыщенностью обладают и религиозные 
образы, актуализируемые в процессе ритуалов. Совершение 
соответствующих действий с религиозными образами и 
предметами способствует перераспределению бессозна-
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тельных напряжений по схемам, которые обеспечиваются 
защитными механизмами психики. Более того, именно со
вершение ритуала является толчком к запуску соответст
вующего защитного механизма. В рамках энергетической 
модели психологии эту мысль можно выразить следующим 
образом: ритуалы являются способом управления внесоз-
нательными энергиями [17]. 

МИФОЛОГИЯ 
Мифология - это структурирование религиозных обра

зов в сознании человека. Важнейшей чертой мифа, отли
чающей его от всех других форм описания мира, является 
то, что мифология вовлекает в себя человека, делая его как 
бы соучастником событий, описанных в мифе. 

Можно выделить следующие виды мифов [4, 5,7, 11): 
Мифы творения, или космогонические мифы, описывают 

возникновение значимой для человека части мироздания. 
Астральные мифы повествуют о звездах, планетах и 

других небесных телах. 
Антропогонические мифы рассказывают о сотворении 

человека, первопредков человеческого рода, первой чело
веческой пары и т.д. 

Эсхатологические мифы - это мифы о конце света, ми
ровой катастрофе, которая прекратит или коренным обра
зом изменит существующий мир. 

Мы предлагаем ввести еще один вид мифов, которые 
назовем экзистенциальными [18]. Одним из наиболее глу
бинных пластов человеческой психики является мифоло
гический пласт, определяющий экзистенциальный способ 
видения мира, т.е. первичную мифологическую сетку, че
рез призму которой человек воспринимает себя, свое ме
сто в природе, обществе, отношение к высшему. Подоб
ные мифы существовали в наиболее древних культурах, 
однако их влияние на жизнь современного человека все 
еще очень велико. 

1. Миф мировой горы возник в индийской культуре и 
присущ индийскому менталитету [3, 7]. Согласно этому 
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мифу, мир представляет собой гору, на поверхности кото
рой располагаются все живые существа: от низших су
ществ до богов. Таким образом, мир в данной мифологи
ческой сетке статичен и иерархичен, а живые существа -
динамичны и могут занимать различные места в уже 
сформированной иерархии. Нетрудно понять, что индий
ская кастовая система являлась отражением данного экзи
стенциального мифа. Действительно, древнеиндийское 
общество было выстроено как статичное и иерархичное. 
Все возможные социальные роли (дхармы) и связанные с 
ними функции были описаны заранее. Человеку оставалось 
лишь занять свою нишу и следовать своей дхарме или по
пытаться повысить свой статус в космической иерархии, 
на что были направлены эзотерические системы, подобные 
йоге. 

2. Миф мирового дерева был распространен среди арий
ских народов [3, 7]. В нем мир представляется как иерархи
ческая и динамическая система, в которой также преду
смотрена возможность многоальтернативности развития 
событий. Человек не отделен от мира, а является ветвями 
данного дерева, которые дают новые ростки. Образ миро
вого дерева и его близость нашему сознанию проявляются 
в понятии «генеалогического дерева», «родовых корней» и 
др. 

3. Миф реки существовал в греческой культуре и был 
присущ тому способу восприятия мира. «Река времени» [3, 
7], в «которую нельзя войти дважды», представляет виде
ние мира, согласно которому мир линеен и динамичен, то
гда как человек статичен. «Мы чужие на этом празднике 
жизни» - вот современный девиз, соответствующий этому 
экзистенциальному мифу. 

4. Циклический миф, миф колеса [3, 7]. В рамках этого 
мифа мир и все события в личной жизни человека, равно 
как и в жизни общества и природы, воспринимаются как 
циклические. Циклической является буддийская мифоло
гия. 
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символы 
Современная наука различает несколько типов симво

лов: референциалъные, замещающие объект, и конденсаци
онные, представляющие собой чрезвычайно сжатую (от 
англ. condensed), схематизированную форму заместитель
ного поведения, которая позволяет снять эмоциональное 
напряжение [24]. К первой группе можно отнести, напри
мер, флаги государств, ко второй - потрясание кулаком в 
сторону обидчика, замещающее его избиение. Существует 
также группа символов, выражающих отношения объек
тов или философский принцип. 

Среди категорий, наиболее широко распространенных в 
известных религиозных системах, можно выделить сле
дующие. 

Мужское начало обозначается, как правило, фаллопо-
добными символами, такими как меч, булава, дерево или 
просто вертикальная линия, а во многих культурах - тре
угольниками, обращенными вершиной вверх [28, 5]. 

Женское начало обозначается «объемными» символа
ми, такими как сосуд, пещера, комната, а также горизон
тальной линией или треугольником вершиной вниз [28, 5]. 

Распространенной группой символов являются симво
лы целостности мироздания, представляющие собой объе
динение мужских и женских символов. К этой группе 
можно отнести стержневые символы основных мировых 
религий - звезду Давида, крест, монаду и т.д. [5] 

Одной из наиболее древних и наиболее распространен
ной категорией символов являются символы, выражаю
щие идею дуальности мира, т.е. его разделенности на два 
полюса: мужской-женский, день-ночь, добро-зло, верх-
низ и т.д. В более сложных религиозных системах встреча
ются также символы триадности {бог-сын-дух, саттва-
раджас-тамас), четверичности (мандала) и даже отноше
ний более высокого порядка (У-син) [5]. 

Существенной группой символов являются символы 
времени, круговорота и движения. Как правило, они оли
цетворяют Солнце или Луну. Наиболее распространенным 
символом подобного рода является колесо и его модифи-
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кации, представляющие собой древнейший символ Солнца 
[5,11] 

Архаичной, однако, широко распространенной являет
ся группа символов, связанных с природными явлениями, 
прежде всего это символы Неба и Земли, различных сти
хий и пр. [5]. 

Интересной разновидностью символов являются атри
буты богов. Несмотря на то что смысловые трактовки ат
рибутов в различных религиозных системах во много от
личаются, в них все же много общего. Наиболее распро
страненная группа подобных символов - предметы, кото
рые изображаемое божество или сущность держат в руках, 
или предметы его одежды, выражающие функции данного 
божества и его статус. 

Важную роль играет цветовая символика. Существует 
ряд схожих для различных религий элементов данной сим
волики, а также и индивидуальные для каждой религии 
интерпретации цвета [11, 24]. 

Распространенной в религиозных системах является 
также животная символика, происхождение которой свя
зано, по всей видимости, с тотемизмом. Животные в боль
шинстве случаев символизируют природное начало того 
или иного духовного явления. 

ЗАПОВЕДИ 
Необходимым элементом любой религии является сис

тема ограничений и табу, накладываемых на ее последова
телей. Даже наиболее архаичные из известных религий 
располагали развитой системой табу. При этом нельзя не 
заметить, что далеко не все подобные запреты можно объ
яснить с позиций оптимизации социального устройства, 
заботы о здоровье, гигиены и т.п. Многие религии исполь
зуют систему запретов, явно понижающую потенциал вы
живания данной популяции или являющуюся совершенно 
иррациональной. 

Первые шаги к психологической интерпретации приро
ды религиозных заповедей сделал В. Райх [14]. На основе 
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изучения преимущественно христианства В. Райх сделал 
вывод о том, что религия повышает уровень невротизма 
человека, накладывая запрет на свободную реализацию его 
сексуальных потребностей, а затем канализирует возни
кающее напряжение, предоставляя возможность символи
ческого удовлетворения или отреагирования таких по
требностей. Действительно, в истории человечества нет ни 
одной религии, которая не содержала бы систему сексу
альных табу или ограничений. Кстати, системой табу и ог
раничений пользуются, по мнению В. Райха, и тоталитар
ные системы для управления массами. 

Признавая правоту В. Райха, можно добавить, что боль
шинство религиозных систем блокируют не только сексу
альную, но и другие базовые потребности человека. Вос
пользовавшись представлениями гуманистической психо
логии о пирамиде потребностей (пирамида А. Маслоу) 
приведем конкретные примеры. 

Физиологические потребности. Многие религии накла
дывают ограничения не только на сексуальные, но и на 
другие физиологические потребности человека: питание, 
сон, употребление воды, очищение тела и т.д. Так, к огра
ничениям питания можно отнести различные посты, фи
зиологическая ценность которых пока не доказана, огра
ничения на употребление некоторых видов пищи, разные у 
различных религий. Употребление воды регламентируется, 
в частности, в исламе во время праздника рамадан, когда 
считается греховным, если хотя бы капля воды попадет в 
рот в светлое время суток. Ограничение на сон наклады
вают практически все монашеские ордена христианства, 
ислама, кришнаизма. Существуют такие ограничения, как 
всенощные молитвы, бдения и т.д. 

Потребность в защищенности фрустрируется во всех 
религиях, накладывающих запреты на рост материального 
благосостояния человека. 

Творческие потребности фрустрируются различными 
ограничениями на изображения определенных групп су
ществ (например, людей в исламе, бога и духов в иудаизме 
и т.д.), а также каноническими ограничениями, наклады
ваемыми на религиозное творчество. 
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ПОДХОДЫ К ИЗУЧЕНИЮ РЕЛИГИИ 
Поскольку религия - это явление многогранное, затра

гивающее разнообразные аспекты жизни человека, ее сле
дует изучать, используя несколько подходов: теологиче
ский, исторический, психологический, философский и со
циологический [4, 21]. 

Теологический подход - религия рассматривается как 
явление метафизической реальности. 

Исторический подход- религия изучается как кон
кретный исторический феномен, связанный с временем и 
местом своего существования и стоящий в одном ряду с 
другими идеологическими формами, присущими данному 
обществу, такими как философия, политика, культура и 
т.д. 

Психологический подход - религия рассматривается 
как одно из проявлений, а иногда следствие психической 
жизни личности или общества. В рамках этого подхода 
предпринимается попытка вывести законы существования 
религиозных систем из законов функционирования пси
хики. Из наиболее известных ученых, которые изучали ре
лигию с точки зрения психологии, можно назвать 
3. Фрейда и К. Г. Юнга. 

Социологический подход— религия изучается как со
циальный феномен. Наиболее выдающимися представите
лями этого направления были Э. Дюркгейм и М. Вебер, 
первый из которых выдвинул концепцию об обожествле
нии обществом самого себя в религии, а второй развил 
теорию влияния религии на социальные и экономические 
отношения. 

Обобщением указанных подходов является эволюци
онный, или эзотерический, подход, в рамках которого ре
лигиозные системы изучаются как отдельные звенья в це
пи духовного развития человечества. 

Каждая религия, возникая, создает предпосылки для 
психологического, социального и духовного развития и 
отмирает по мере выполнения своей миссии. Следует, од-
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нако, отметить, что отжившие религиозные формы не ис
чезают бесследно - они становятся почвой для формиро
вания новых религиозных представлений, а также про
должают существовать в виде различных пережитков. 
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Глава 2 
Архаические формы 

религиозности и их проявления 
в современной культуре 

КОЛЛЕКТИВНОЕ БЕССОЗНАТЕЛЬНОЕ 
И ЕГО СТРУКТУРА. 

ЯВЛЕНИЕ НЕОСОЗНАВАЕМОЙ РЕЛИГИОЗНОСТИ 

В процессе эволюции человечество проходит несколько 
этапов развития массового сознания, каждый из которых 
характеризуется определенным отношением человека к 
миру и социуму, формами поведения, мифологической 
системой и т.д. Пройденные этапы не исчезают бесследно, 
а остаются в коллективном бессознательном [6-8, 18]. В 
ходе воспитания и обучения информация о пройденных 
этапах передается каждому ребенку с помощью сказок, 
мифов, а также произведений, построенных на классиче
ских мифологемах, корни которых уходят к более глубо
ким пластам культуры [18, 20, 21, 27]. Это способствует 
развитию сознания ребенка до уровня, постигнутого чело
вечеством. Таким образом, мифы составляют основной 
материал, из которого строится массовое сознание. 

Иерархию мифов можно выстроить как в массовом соз
нании, так и в бессознательном отдельного человека. 
Выделим следующие пласты коллективного бессознатель
ного, каждый из которых проявляется как в детской суб
культуре, так и в других сферах жизни современного об
щества: тотемический, фетишистский, анимистический, 
первобытно-магический и мифологический. 

Логично предположить, что существует также особый 
пласт коллективного бессознательного, который соотно
сится с основными направлениями познания человечест-
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вом (прежде всего наукой) окружающего мира на текущем 
этапе. Формы поведения и восприятие, определяемые этим 
пластом, во все времена было принято называть «рацио
нальными», а определяемые более глубокими - «иррацио
нальными», причем иррациональность последних счита
лась тем более значительной, чем более архаичные пласты 
бессознательного были актуализированы. 

Действительно, сохранение информации о пройденных 
этапах (пластах) приводит к тому, что при определенных 
условиях возможна регрессия отдельного человека, малой 
группы или массы до уровня одного из этих этапов с ха
рактерными изменениями мышления, поведения, видения 
мира. 

Данный эффект может проявиться в целом ряде явле
ний, наиболее значимыми из которых для социальной и 
политической психологии являются следующие: 

1. Формирование регрессивных субкультур, т.е. суб
культур, живущих в формах социальных отношений, ко
торые были присущи человечеству на этапах развития, 
предшествовавших современному. В качестве примера 
можно привести криминальную субкультуру, которая со
относится с первобытно-магическим уровнем. Вот что 
пишет Л. Самойлов в статье «Путешествие в перевернутый 
мир»: «В зоне ряд экзотических явлений характеризует 
первобытное общество. Обряды инициации - у уголовни
ков это «прописка», табу - по лагерным нормам «западло», 
наколки - символы принадлежности к определенному 
племени... Несколько бранных слов выражают сотни поня
тий и надобностей... Крайняя суеверность - элементы пер
вобытной религии» [22]. К подобным субкультурам можно 
отнести также молодежные группировки и многие другие 
[19]. 

2. Возможность отреагирования отдельного человека 
на определенные символы в соответствии с архаичными 
сценариями поведения. Исследования, которые мы про
вели в этом направлении с использованием методов психо
семантики [34], показали, что у большинства испытуемых 
обнаруживаются остатки архаичных пластов психики, та
ких как подсознательное отождествление себя и эмоцио-
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нально значимых людей с животным-тотемом, вовлечен
ность в стандартные мифологические сетки, использова
ние архаических образов при описании мира [24, 25]. 
Предпосылками для возникновения указанного эффекта 
групповой регрессии могут являться фрустрация основных 
потребностей личности, эмоциональное вовлечение новых 
членов в уже сформированную регрессивную субкультуру, 
а также, как показывают проведенные наблюдения, непо
средственная рестимуляция архаичных пластов психики 
образами и символами, связанными с данными культур
ными уровнями. 

3. Массовые психозы, приводящие к беспорядкам, вой
нам, революциям (это впервые отметил В. Бехтерев). 

Рестимуляция соответствующих пластов может прояв
ляться в виде неосознаваемой религиозности, под которой 
будем понимать выполнение человеком каких-либо архаи
ческих религиозных ритуалов без осознания религиозной 
сути и смысла совершаемых им действий, строительство 
своего мировоззрения на системе религиозных мифов без 
осознания мифологической природы своих представле
ний. В современной культуре существует множество не
осознаваемых религиозных форм поведения, некоторые из 
которых будут рассмотрены ниже. 

Следует отметить, что, с точки зрения влияния ритуа
лов на психологическое состояние человека, абсолютно не 
важно, рассматривает ли выполняющий такой ритуал в 
качестве религиозного или нет. В любом случае соответ
ствующий ритуал оказывает структурирующее воздейст
вие на бессознательную сферу человека. 

Существование в человеческой культуре значительного 
пласта неосознаваемых религиозных элементов, прежде 
всего архаических, играет важную роль, поскольку ритуа
лы, соответствующие каждому из пластов коллективного и 
индивидуального бессознательного, способствуют струк
турированию именно этого пласта, чего нельзя добиться с 
помощью иных ритуалов. Поэтому столь актуально изуче
ние таких форм религиозности и их психологической сущ
ности. 
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Одной из наиболее значительных особенностей перво
бытной культуры и религии является то, что при ее изуче
нии современный исследователь имеет два источника ин
формации: археологические находки и культуру современ
ных племен, находящихся на ранних стадиях развития. Сре
ди ученых не утихают споры: можно ли соотнести два этих 
вида культуры. Мнения по этому вопросу разделились на два 
диаметрально противоположных [12, 27, 28]: последователи 
теорий эволюционизма отвечают на этот вопрос утверди
тельно, тогда как структуралисты придерживаются проти
воположной точки зрения. Однако в рамках психологичес
кого анализа феномена первобытной религии логично при
нять общую природу различных форм архаичной религиоз
ности. Более того, такие проявления, как уже упомянутые 
регрессивные культуры, а также детская субкультура - яв
ления одного порядка. Действительно, в рамках разрабаты
ваемого подхода источником существования религии явля
ется психика человека, причем, как будет показано ниже, 
именно те ее составляющие, которые мало зависят от куль
турных и исторических факторов. 

При изучении первобытной культуры обычно выделяют 
несколько устойчивых религиозных форм, которые могут 
встречаться в различных комбинациях. В эволюционном 
порядке их можно перечислить следующим образом: тоте
мизм, фетишизм, анимизм, первобытная магия, социальные 
культы, шаманизм. 

ТОТЕМИЗМ 
Краткая характеристика 

Наиболее архаичной из известных на сегодняшний день 
религиозных систем, является тотемизм [12, 27]. В чистом 
виде его можно наблюдать у отсталых племен Австралии. 
Остатки тотемизма прослеживаются в той или иной форме 
во всех известных религиозных и квазирелигиозных систе
мах. 

Тотемизм представляет собой отождествление себя или 
группы людей с каким-либо животным, реже с растением 
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или предметом, именуемым тотемом. Можно выделить сле
дующие характерные черты тотемических культов: 

1. Запрет (табу) на убийство или употребление в пищу 
животного-тотема, за исключением особых ритуальных слу
чаев - праздников совместного поедания тотема. 

2. Ритуальное подражание тотему. 
3. Использование частей животного-тотема (когтей, зу

бов, шкуры), умерщвленного во время ритуала в культовых 
целях, и появление тотемических фетишей. 

4. Существование тотемического мифа творения, опи
сывающего возникновение данной тотемической общнос
ти. 

5. Экзогамность тотемической группы, т.е. запрет на 
половые контакты внутри группы. 

6. Наличие ритуала тотемической инициации и связан
ного с ней мифа. 

Тотемическая инициация 
Ритуал тотемической инициации наиболее древний и 

архаичный из известных ритуалов подобного рода. Можно 
с уверенностью утверждать, что именно тотемическая ини
циация является прообразом всех существующих на сегод
няшний день ритуалов инициации как в религиозной, так 
и в светской сферах. 

Процедура тотемической инициации обычно состоит из 
нескольких этапов. По достижении возраста половой зрело
сти, как правило, мальчиков (реже и девочек) выделяют в 
отдельную группу, налагая на них множество ритуальных 
ограничений - пищевых, сексуальных и др. В некоторых 
племенах инициируемые должны были избегать даже взгля
да женщины, для чего носили за собой маленький шалашик, 
в который прятались при появлении женщин [23]. Посвя
щаемым запрещалось свободное общение - они объясня
лись условными знаками и т.д. Параллельно юношей обуча
ли необходимым охотничьим навыкам и посвящали их в 
мифы и предания племени, среди которых важную роль 
играл миф о чудовище, убивающем мальчиков во время 
инициации, а затем оживляющем их в качестве взрослых 
членов племени. По завершении предварительной подготов-
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ки кандидатам предлагалось сделать сознательный выбор и 
пойти на инициацию, т.е. на съедение чудовищу. Если юно
ша отказывался, он мог продолжать жить в племени, но он 
не обладал правами взрослого члена племени. Тех юношей, 
которые соглашались пройти процедуру инициации, взрос
лые члены племени, часто одетые в ритуальные костюмы, 
отводили в место обитания злого чудовища, где их подвер
гали различным испытаниям на выносливость к боли и тер
пение. Кульминационным моментом ритуала являлось сим
волическое поедание чудовищем, символом которого выс
тупала пещера, деревянный макет или обруч с воткнутым в 
него «зубами», через который должен был пройти иниции
руемый. В знак умирания и воскрешения испытуемому на
носились раны. Очень распространенной была процедура 
обрезания. В некоторых племенах испытуемому выбивали 
зуб, выщипывали волосы и т.д. После этого прошедшему 
инициацию юноше объяснялся эзотерический миф иници
ации, повествовавший о добром духе - покровителе иници
ации. Сообщали также о том, что никакого чудовища, по
едающего мальчиков, нет. Страшные звуки, издаваемые 
им, - всего лишь треск специальных трещоток, однако он 
не должен рассказывать об этом непосвященным членам 
племени [23-29]. 

После прохождения подобной инициации юноша стано
вился равноправным членом общества. 

Психологическая сущность тотемизма 
С психологической точки зрения тотемизм интересен 

прежде всего как первый шаг к осознанию человеком себя, 
своего вида, своей сущности и роли в окружающем мире. 
Фактически тотем был первым самоназванием человека как 
вида. Показательно также то, что развитие тотемизма шло 
от группового, когда тотем был общим для более или менее 
значительной группы, к индивидуальному, что наглядно 
демонстрировало индивидуализацию сознания, происходив
шую на этом этапе. Индивидуальный тотемизм - нагуализм 
характерен для обществ с достаточно высокой культурой. 
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Социальные аспекты 
тотемизма 

С социальной точки зрения 
тотемизм интересен тем, что 
его можно считать первым ша
гом к социальной структуриро
ванности человеческого сооб
щества, которая как раз и обес
печивалась существованием 
тотемических родов, объеди
нявшихся в более крупные то-
темические единицы - фрат
рии. Более того, согласно струк-
туралистической теории тоте
мизма, развитой видным уче
ным XX ст. К.Леви-Стросом, 
социальное структурирование 
является одним из важнейших аспектов существования то
темизма [12]. 

Проявление тотемизма в современной культуре 
Несмотря на то что тотемизм в чистом виде существует 

только у наиболее слабо развитых народов, некоторые про
явления этой религиозной формы можно встретить и в 
современной культуре: в религиозных системах, государ
ственной символике, детской субкультуре и некоторых спе
цифических субкультурах. 

В религиозных системах тотемизм встречается в виде 
замещения некоторых более развитых религиозных образов 
образами животных. Так, например, в христианстве Святой 
Дух часто изображался в виде голубя, Иисус Христос - аг
нцем, Сатана - змеем, четырех Евангелистов на стенах хра
мов часто рисуют в сопровождении их животных симво
лов - орла, быка, льва и человека. 

Следы тотемизма легко прослеживаются в животных 
образах на государственных символах, гербах городов и т.д., 
что снова возвращает нас к мысли о тотемизме как первич
ной форме социальной организации. Несложно заметить, 

Человек-олень 
с наскальных изображений 
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Люди-животные 
с наскальных изображений 

что гербы большей час
ти государств включает 
явное или символичес
кое изображение живот
ного. 

Распространена жи
вотная символика и в 
спортивной субкультуре. 
Причем в последнее вре
мя элементы тотемизма 
проявляются не только в 
названиях команд, но и в 
спортивных ритуалах, в 
частности, ритуалы то-
темического характера 

используются для психологической настройки команды, 
прежде всего повышения уровня агрессивности и ощуще
ния группового единства. В некоторых видах спорта, напри
мер американском футболе, используют даже элементы «бо
евой» раскраски, символизирующей животное, в честь ко
торого названа команда. 

Не менее явно проявляется тотемизм и в детской суб
культуре. Действительно, игры в «животных» - любимое 
развлечение маленьких детей. На этом же этапе психологи
чески актуальны сказки о животных, многие из которых 
имеют выраженные тотемические корни. Так, например, 
сказка о Красной шапочке, по сути, переложение мифа то-
темической инициации. 

К проявлениям тотемического мировоззрения в совре
менной культуре можно отнести также использование на
званий животных в качестве ласкательных или ругательных 
терминов, карикатуры, представляющие человека в зоомор
фном виде, политическую символику и рекламу, основан
ные на животной символике. 

Нагуализм 
Одной из развитых форм тотемизма, связанной с процес

сом индивидуализации сознания, является так называемый 
индивидуальный тотемизм или нагуализм. Он, как правило, 
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сопровождает более развитые религиозные системы, напри
мер шаманизм. В основе нагуализма лежит представление о 
взаимосвязи человека с определенным животным, которое 
является его индивидуальным тотемом - покровителем. На 
языке индейцев майя такое животное называлось нагуалем, 
отсюда и произошел соответствующий термин. По своей 
структуре нагуализм приближается к анимизму, поскольку 
лишь немногие народы действительно отождествляли себя 
с нагуалем. В большинстве случаев нагуаль рассматривается 
скорее как индивидуальный дух-хранитель, который может 
прийти на помощь или помочь советом в трудной ситуации. 

Интересно, что приобретение подобного духа-хранителя, 
как и в тотемизме, было связано с прохождением определен
ной инициации. Желающие пройти подобную инициацию, 
обычно юноши и девушки, достигшие возраста полового 
созревания, уединялись и с помощью поста, специальных 
упражнений, употребления психотропных растений приво
дили себя в трансовое состояние. В этом состоянии к ним 
являлся дух, который в дальнейшем становился их духом-
хранителем. Нетрудно заметить, что такая инициация суще
ственно отличается от обычной тотемической и носит ин
дивидуальный, а не социальный характер. Психологическая 
сущность таких ритуалов будет рассмотрена в последующих 
главах. 

Нагуализм как религиозная форма весьма интересен с 
точки зрения исследования проблемы неосознаваемой ре
лигиозности. Действительно, психологи отмечали суще
ствование такого явления, как отождествление человека с 
каким-либо животным или повышенно эмоциональное от
ношение к этому животному [2]. 

Автором были проведены эксперименты, цель которых -
исследование латентной религиозности, в частности, была 
предпринята попытка доказать существование явления ин
дивидуального бессознательного тотемизма. В качестве ме
тода был выбран метод репертуарных решеток Келли [34]. 
В качестве набора репертуарных ролей использовался набор 
тотемов, присущих древнеславянской культуре, которая ле
жит в основе менталитета нашей культуры: корова, лошадь, 
баран, собака, кот (кошка), орел, белка, волк, пчела, заяц, 
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лев... Испытуемым предлагалось дополнить этот список 
одним животным по своему усмотрению, таким образом, 
полный список составлял 13 животных-тотемов, которые 
сравнивались между собой и с конструктом (внутренним 
образом) «Я». 

В результате тестирования, в котором участвовало более 
200 человек, были получены следующие результаты. Прак
тически у всех испытуемых было выявлено статистически 
достоверное (11 из 13) совпадение конструкта «я» с конст
руктом одного из животных-тотемов, что позволяет гово
рить о проявлении бессознательного тотемизма. Отмечена 
корреляция между животным, с которым отождествляет 
себя человек, и чертами его характера. Так, очень дисципли
нированные и ответственные люди, как правило, отождеств
ляли себя со «служивыми» животными - собакой, лошадью. 
Тогда как люди, склонные к индивидуализму и обладающие 
высоким интеллектом, отождествляли себя с котом или вол
ком. 

Таким образом, можно с уверенностью говорить о суще
ствовании тотемического пласта в психике человека и мас
совом сознании. 

ФЕТИШИЗМ 
Краткая характеристика 

Наряду с тотемизмом у первобытных народов существо
вала и другая религиозная форма - фетишизм. Фетишизм 
трудно назвать самостоятельной религиозной системой, 
поскольку он в той или иной степени присутствует во всех 
известных религиях, однако его корни целесообразно про
анализировать именно на примере первобытного фетишиз
ма. 

Фетишизмом называется система представлений, осно
ванная на признании за некоторыми предметами (фетиша
ми) способности влиять на жизнь человека. 

По-видимому, первоначальное возникновение фетишиз
ма было связано с тотемизмом и первыми фетишами были 
части животного - тотема, которые благотворно влияли на 

30 

■ 



человека, и чуринги, влиявшие на жизнь племени. В дальней
шем перечень предметов, обладающих такими способностя
ми, стал расширяться, а предмет, который становился фе
тишем, выбирался следующим образом: если предмет бла
готворно повлиял на жизнь человека, то в дальнейшем при 
сходных обстоятельствах он будет влиять так же. Например, 
если, отправляясь на охоту, первобытный человек споткнул
ся о камень и охота была удачной, то камень станет фети
шем. В дальнейшем, отправляясь на охоту, человек будет 
прикасаться к этому камню ногой, чтобы привлечь удачу. 
Этот принцип является зачаточной формой гомеопатичес
кого закона магии. 

В более развитых формах фетишизма к фетишу могут 
обращаться с просьбой выполнить определенные действия, 
присутствуют даже элементы жертвоприношения - «корм
ление» фетиша. В некоторых африканских культурах люди 
строят даже специальные «дома для фетишей» - хижины, 
где «живут» все фетиши, необходимые их владельцу. Инте
ресен также обычай истязания фетиша для того, чтобы он 
выполнил просьбу. Логика обычая такова - испытав боль, 
фетиш лучше запомнит, о чем его просили. 

Психологическая сущность фетишизма 
Существование фетишизма обусловлено свойством пси

хики человека опредмечивать переживания, т.е. переносить 
на внешний объект комплекс эмоциональных состояний. 
Такое опредмечивание является разновидностью интроек-
ции, т.е. выведения наружу психологических напряжений. 
Таким образом, манипуляции с фетишами помогали чело
веку, с одной стороны, «удерживать» комплекс благоприят
ных эмоциональных переживаний, а с другой - устранять 
неблагоприятные, избавляясь от «отрицательных» фетишей. 

Проявление фетишизма в современной культуре 
Фетишизм, несмотря на свои древние корни, является 

одной из наиболее устойчивых религиозных форм и, как уже 
упоминалось, присущ всем позднейшим религиозным сис-
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Чуринги 

темам. Практически любая развитая религия использует 
свою систему фетишей, таких как иконы, статуи богов, нео
бычные природные объекты (например, черный камень в 
Мекке) и т.д. Следует также отметить, что использование 
фетишей характерно для религиозных систем на развитых 
фазах их существования. Так, ранее христианство, как и 
ранний буддизм, первые пятьсот лет (т.е. в период станов
ления) фетишей не имели, однако активно используют их 
сейчас. 

Важную роль в жизни современного человека играют 
государственные фетиши (флаги, гербы, символы), спортив
ные (эмблемы команд, сувениры, значки). Кроме того, че
ловек зачастую окружает себя системой индивидуальных 
фетишей - амулетами, талисманами, «счастливыми» пред
метами, предметами «на память» и т.д. 

Особенно широко распространены обряды, связанные с 
фетишизмом, в студенческой субкультуре. Например, на эк
замен надевают одну и ту же «счастливую» одежду, пишут 
одной и той же «счастливой» ручкой, шпаргалки делают 
одинаковой формы и т.д. 
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АНИМИЗМ 
Краткая характеристика 

Под анимизмом понимают первобытное мировоззрение, 
основанное на приписывании предметам окружающего 
мира индивидуальной жизненной силы, а иногда и личных 
черт. Слово анимизм происходит от латинского слова anima 
(анима - душа), однако следует понимать, что анимистичес
кие представления далеки от представлений о душе, прису
щих современному человеку и существующим мировым ре
лигиям. 

Можно выделить три уровня развития анимизма: 
На первом этапе произошло наделение окружающих 

объектов нематериальной составляющей. Предположитель
но, что человечество пришло к этой стадии анимизма от 
фетишизма, распространив представление о способности 
фетишей влиять на жизнь людей, на все окружающие пред
меты и объяснив соответствующим образом этот феномен. 

На втором этапе развития анимизма возникают представ
ления о возможности отделения нематериальной составля
ющей предметов от материальной, т.е. о духах, которые 
могут покидать физическую оболочку. На этом этапе раз
вития религиозного сознания возникает культура сновиде
ний, погребальные культы, а также особая система ритуалов, 
регламентирующая взаимоотношения с природой. 

На третьем этапе, на котором анимизм проникает в уже 
существующие религии, возникает представление о возмож
ности существования духов и субстанции, независимых от 
материи. 

Основные представления анимизма 
Болезни, их предотвращение и лечение. Согласно пред

ставлениям анимизма, болезнь вызывалась одним из двух 
факторов [20, 21, 29, 30]: 

1. Вторжение в человека или в его жизнь постороннего 
духа, которое могло происходить вследствие нарушения 
человеком установленных правил поведения и запретов, 
связанных с миром духов: нанесения обиды этому духу, 
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Дух 

разрушения его физического жилища (на
пример, срубание дерева), невыполнения 
правил ритуальной чистоты и защиты. В 
данном случае для того, чтобы предотвра
тить заболевания, использовали специаль
ные ритуалы, цель которых - задабрива
ние духов. К таким ритуалам можно отне
сти, например, обычаи соблюдать траур по 
убитым на охоте животным (особенно 
если это религиозно значимые для данной 
группы людей животные), срубленным де
ревьям, духам убитых врагов. Последнему 

придавалось особенно большое значение. Так, в некоторых 
племенах воин, убивший на войне человека, должен был со
блюдать траур по убитому, совершать искупительные риту
алы. Он менял внешность (кстати, отсюда берут свое нача
ло небезызвестные обычаи боевой раскраски у индейцев), 
чтобы дух убитого не мог его узнать, соблюдал многочис
ленные запреты, связанные с едой. Аналогичным образом 
пытались обезопасить себя от влияния духов умерших род
ственников, соблюдая целую систему погребальных ритуа
лов. Лечили заболевания, как правило, особые люди, кото
рые с помощью угроз или уговоров заставляли духа поки
нуть тело больного и изгоняли его за пределы поселения. 

2. Второй фактор, который мог вызвать болезнь,- это 
утеря человеком своего духа или нанесение ему вреда. По
добные представления связывались с восприятием сна и 
сновидений как результата отделения духа человека от его 
физической оболочки и блуждания в мире духов. В процес
се таких блужданий дух человека мог не вернуться, заблу
дившись или будучи задержан другими духами, ему также 
могли нанести вред, и даже уничтожить. Все это могло выз
вать болезнь или привести к смерти самого человека. Для 
предотвращения этого применяли различные методы защи
ты, например, такие, как известное у всех народов укрыва
ние во сне, а также более специфические: завязывали перед 
сном рот, обматывали себя веревками и др. Лечили заболе
вания, связанные с «потерей духа», люди, способные, нахо
дясь в трансовом состоянии, найти утраченный дух и вер-
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нуть его владельцу. Наиболее широко данная методика при
менялась в шаманизме. 

Погребальный культ. Ярчайшим выражением анимизма 
является погребальный культ - система представлений и 
связанных с ней ритуалов, определяющая отношение людей 
к умершим [20, 21, 29]. 

Задачами погребального культа в системе анимизма яв
ляются: 

1. Обеспечение духа умершего человека всем необходи
мым для его дальнейшего существования в мире духов. 

2. Прерывание связи между духами умершего и его жи
выми соплеменниками, чтобы обезопасить последних от его 
влияния. 

Некоторые культовые практики ставят дополнительную 
задачу - обеспечение возможности использования духа 
умершего в магических целях. 

Погребальные культы различных культур включают в 
себя практически идентичные элементы. Для того чтобы 
разобрать их, проанализируем современный похоронный 
ритуал, принятый в нашей культуре. 

Обычно погребальные ритуалы начинают совершать с 
момента смерти человека. Однако во многих культурах, если 
больной или старый человек умирает долго и мучительно, 
принято совершать определенные ритуалы, направленные 
на то, чтобы помочь его душе покинуть место ее пребыва
ния, например, открывают двери и окна, чтобы душа могла 
легко уйти. Возможна и другая - магическая - интерпрета
ция этого ритуала, основанная на законе подобия (см. раз
дел «Первобытная магия»). Существуют и другие версии 
этого ритуала, например, на Руси считалось, что колдун не 
может умереть, не передав кому-либо свою силу, и един
ственный способ помочь ему - разобрать крышу в доме 
умирающего. 

После смерти человека немедленно завешивают все зер
кала в доме. Эта традиция, характерная для многих народов, 
связана с представлениями о взаимосвязи души человека и 
его отражения в зеркале. Согласно этим представлениям, дух 
умершего может захватить душу живого человека через его 
отражение, что приведет к болезни или смерти этого чело
века. 
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Первые три дня покойный обычно находится в доме, 
причем первые две ночи он должен переночевать на лавке 
(или на кровати) на которой он умер, а последнюю - в гро
бу. В это время совершаются религиозные церемонии в за
висимости от исповедуемого культа. Осуществляется общий 
для всех народов ритуал обмывания и одевания покойного. 
Характерно, что практически у всех народов принято счи
тать, что до похорон душа человека пребывает возле его 
тела, среди семьи. Она как бы адаптируется к новому стату
су. В это время родственникам не разрешается петь, пользо
ваться ножами и другими острыми предметами, чтобы не 
поранить душу. 

Следующим актом похоронного ритуала является вынос 
тела, проводы в последний путь. В славянской культуре 
вынос тела обычно производится на третьи сутки после 
смерти, в странах с жарким климатом этот период короче. 
Основное ритуальное значение проводов в последний путь 
состоит в том, чтобы вывести душу умершего из дома род
ных, а по возможности и из места проживания всей общи
ны. Согласно логике анимизма, дух должен следовать за те
лом, однако, чтобы перестраховаться, использовались раз
нообразные ритуалы, многие из которых сохранились и в 
современной культуре. Среди них можно назвать траурную 
музыку, которую использовали многие культуры, в том чис
ле первобытные, она сопровождала тело до места погребе
ния (ее функция - подманивать душу к телу), посыпание 
цветами дороги (что также должно быть приятно духу умер
шего) и т.д. В похоронных ритуалах некоторых культур было 
принято прямо призывать душу покойного следовать за те
лом и покинуть обитель живых. 

Важными элементами похоронного ритуала являются 
панихида и оплакивание, функция которых - освободить 
дух умершего от «угрызений совести», а также эмоциональ
ных привязанностей к живущим. 

Анимистическая теория происхождения религий 
Данная теория - одна из причин столь глубокого инте

реса, который проявляют исследователи к проблеме перво-
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бытного анимизма. Она была сформулирована известным 
английским этнографом Э. Тайлором (1832-1917) и получи
ла название анимистической теории происхождения рели
гий. Согласно этой теории, именно анимизм является исход
ной точкой возникновения более поздних политеистических 
и монотеистических религий. Переход анимизма в полите
изм происходит вследствие развития представлений о духах 
и перерастания образов некоторых духов в образы богов. 

Подобные тенденции можно объяснить развитием абст
рактного мышления у первобытного человека, которое дви
галось в двух направлениях: 

1. Более абстрактное понимание окружающего мира, 
абстрагирование от конкретных предметов и явлений к клас
сам предметов, стихиям, абстрактным образам. 

2. Абстрагирование в понимании духа, с точки зрения его 
взаимосвязи с материей. 

Аниматизм 
Особой специфической формой анимизма является ани

матизм - представление о некоторой безличностной нема
териальной силе - энергии, пронизывающей все объекты 
материального мира, одушевляющей и влияющей на них. В 
литературу она вошла под названием «мана», которое упот
ребляли народы Океании, поскольку у них впервые были 
обнаружены подобные представления. 

Согласно этим представлениям, предмет может являться 
фетишем только в том случае, если он обладает большой 
«мана». Мана может перейти с одного предмета на другой, в 
этом случае ценность первого из них как фетиша уменьша
ется, а второго - увеличивается. Вожди, колдуны и преус
певающие в жизни люди обладают большим количеством 
мана, чем простые люди, рабы и больные почти лишены 
мана. Множество людей могут объединить свою мана для 
достижения общей цели. Например, существует легенда, 
согласно которой гигантские каменные статуи на острове 
Пасхи были возведены с помощью мана, которую все чле
ны племени, отдали вождю, а он установил статуи. 

Исследование аниматических представлений создало 
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предпосылку для появления теории преанимизма (Р. Марет, 
1860-1943). Согласно этой теории, вера в существование 
безличностной, всепроникающей силы (мана) явилась исто
ком всех позднейших религиозных верований, в том числе 
анимизма, в которых сверхъестественное имеет уже персо
нифицированный вид. 

Психологическая сущность анимизма 
Вопрос о том, существуют ли духи, занимает человече

ство с древних времен, причем в ходе его решения мнения 
делились на диаметрально противоположные: от полного 
отрицания существования духов до их признания как объек
тивной реальности. Сторонниками первой точки зрения 
являются исследователи материалистического и естествен
но-научного толка, а второй - религиозные деятели и ок
культисты. Материалисты считают, что до сих пор не было 
зарегистрировано влияния сверхъестественных существ на 
что-либо. Их оппоненты справедливо указывают на множе
ство исторических и биографических фактов подобного 
влияния на жизнь людей. 

Одной из попыток объединить две противоположные 
концепции является психологическая трактовка религиоз
ных представлений, в частности, представлений анимизма, 
предложенная выдающимся шведским психологом и фило
софом К. Г. Юнгом [42, 43]. Эта трактовка базируется на 
психоаналитической концепции бессознательной составля
ющей человеческой психики и введенном самим К. Г. Юн
гом понятии «автономный бессознательный комплекс» 
(АБК). Согласно К. Г. Юнгу, АБК - это взаимосвязанная 
группа переживаний человека, вытесненная в бессознатель
ное и продолжающая существовать там как целостное авто
номное образование, косвенно влияющее на психологичес
кое состояние человека, а также через психосоматические 
механизмы на его здоровье. Поскольку сознание продолжа
ет вытеснять АБК и защищаться от его влияния, в психике 
человека возникает мощный интерпсихический конфликт, 
приводящий к высокой напряженности, избавиться от ко
торой помогают включающиеся в действие защитные меха-
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низмы психики, одним из них является механизм проекции. 
Сущность этого механизма заключается в проецировании 
внутренних тревожащих факторов во вне. Ярким примером 
действия механизма проекции является тест Роршаха, осно
ванный на исследовании ассоциаций, возникающих при 
разглядывании чернильных пятен. Данный тест имеет бы
товой аналог: при долгом разглядывании хаотического ри
сунка, например трещин на стене, облаков или чернильной 
кляксы, через хаос начинают проступать конкретные, зна
комые образы. Некоторые образы могут быть эмоциональ
но окрашенными, например тревожащими, предостерегаю
щими. Характерно, что эти образы не случайны. Анализи
руя их, можно определить состояние психики человека, рас
крыть ее эмоциональную наполненность до таких глубин, 
которые человек даже не может осознать. Современный 
человек отторгает эти образы, не обращает на них внима
ния, считая их детской забавой, однако, правильно их ис
пользуя, он мог бы не только исследовать состояние своего 
бессознательного, но и влиять на него. Именно так посту
пал первобытный человек, взаимодействуя с духами, кото
рые являлись, согласно описанной теории, не чем иным, как 
проекцией его собственных бессознательных комплексов. 

Исходя из сказанного выше ритуалы анимизма, как и 
ритуалы более поздних религиозных систем, можно интер
претировать как рычаги управления собственными бессоз
нательными напряжениями. Проанализируем это на приме
ре основных ритуалов анимизма. 

1. Ритуал задабривания духа убитого на охоте живот
ного или врага. Дух убитого в данном случае символизиру
ет чувство вины, которое испытывает человек, лишивший 
жизни другое существо, а ритуал - это символическая ком
пенсация вины. По убитому врагу носили траур, который 
вместе с большим числом запретов представлялся символи
ческим наказанием, избавляющим от чувства вины. Анало
гично можно интерпретировать и жертвоприношения, ко
торые, как уже упоминалось, являются, по сути, отказом от 
части какого-либо имущества, т.е. самонаказанием. 

2. Похоронные ритуалы также могут служить подтвер
ждением рассматриваемой теории. Дух умершего - это 
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проекция и бессознательной привязанности к умершему, и 
страха смерти, который испытывает человек. Поэтому ри
туалов, помогающих символически избавиться от этой при
вязанности, существует великое множество. 

Суммируя все изложенное выше, можно сказать, что ани
мизм стал следующим после тотемизма крупным шагом в 
духовной эволюции первобытного человека. Его задачей, по 
всей видимости, являлась индивидуализация человека, фор
мирование осознания себя как отдельной самоценной сущ
ности. 

ПЕРВОБЫТНАЯ МАГИЯ 

В основе магии лежит представление о существовании 
тонкой взаимосвязи между всеми явлениями окружающе
го мира [35, 36]. Повлияв на одно явление, мы можем со
вершенно неожиданно изменить другое. На основании ана
лиза большого числа магических ритуалов, обычно выделя
ют два закона причинно-следственной взаимосвязи фено
менов окружающего мира, которые использовались в куль
туре первобытной магии: гомеопатический и симпатический 
[35]. 

Гомеопатический закон гласит, что подобное порожда
ет подобное, или следствие похоже на свою причину. Яркой 
иллюстрацией этого закона может служить широко распро
страненное представление о том, что если нанести вред 
изображению человека, то человек может заболеть и даже 
умереть. 

Согласно симпатическому закону, или закону заражения, 
предметы, находившиеся какое-либо время в соприкоснове
нии, остаются связанными друг с другом. Повлияв на один 
из таких предметов, можно повлиять и на другой. Следстви
ем закона заражения является взаимосвязь отделенной от 
объекта части с оставшимися частями. Этот закон лежит в 
основе представления о том, что человеку можно нанести 
вред, воздействуя на остатки его пищи, кусочки волос, ног
тей и т.д. 

Таким образом, магические представления о мире корен
ным образом отличались от анимистических и вышедших 
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из анимизма религиозных представлений. Природа в систе
ме магических представлений не является мыслящим, осоз
нающим или наделенным свободой выбора объектом. На
оборот, все происходящее жестко регламентировано при
чинно-следственными законами. Любое событие вызвано 
правильно совершенными ритуалами. Тогда как в анимис
тической картине мира всем управляют духи по своему ус
мотрению, они могут как удовлетворять, так и отвергать 
просьбы людей. 

В ранних религиозных системах магическое мировоззре
ние в чистом виде проявлялось редко. Как правило, магизм 
и анимизм существовали одновременно, смешиваясь не 
только в представлениях людей, но и в конкретных ритуа
лах. Подобные смешанные ритуалы были попытками с по
мощью магии повлиять на решения духов и богов, заставить 
их что-либо выполнить. 

По своей направленности магические ритуалы можно 
разделить на позитивные и негативные. Позитивные риту
алы совершаются для достижения определенного результа
та магическими средствами. Негативные - для того, чтобы 
избежать чего-либо, не совершая действий, которые, соглас
но законам магии, могут привести к нежелательным послед
ствиям. Именно негативная магия лежит в основе большин
ства табу первобытных народов. 

В зависимости от поставленных целей первобытную ма
гию обычно разделяют на хозяйственно-промысловую, воен
ную, любовную, вредоносную и защитную. Конечно, такое 
разделение весьма условно, поскольку совершение магичес
ких ритуалов было образом жизни первобытного человека, 
однако оно позволяет более детально изучить феномен пер
вобытной магии. 

Магические ритуалы в современной культуре 
Современная культура содержит множество магических 

элементов и ритуалов. Последние по степени осознанности 
можно разделить на четыре группы: 

1) магические обряды, которые совершаются осознанно, 
с пониманием их сути; 
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2) обряды, совершаемые в рамках религии; 
3) неосознанные обряды, которые совершаются под вли

янием традиций; 
4) обряды, совершаемые детьми. 
Первая группа ритуалов наиболее малочисленна. К ней 

относятся обряды, совершаемые людьми, которые созна
тельно практикуют магию или используют ее в определен
ных целях, в том числе и магические ритуалы, применяемые 
в быту, например «продажа» или «отдача» бородавок, заго
варивание икоты и т.д. Множество интересных ритуалов, 
связанных со сдачей экзаменов, совершают студенты и уча
щиеся. В соответствии с гомеопатическим законом магии 
(подобное притягивает подобное), например, рекомендует
ся обмакивать палец в чернильницу, чтобы знания, написан
ные чернилами, «вошли» в человека. Чтобы получить отлич
ную оценку, кладут в обувь под пятку пятикопеечную мо
нету. Перед экзаменом категорически не разрешается брить
ся и мыть голову (чтобы, в соответствии с законом подобия, 
не смыть знания). 

Группа магических ритуалов, совершаемых в рамках ре
лигии, более многочисленна. В нее входят ритуалы, возник
шие на основе смешения религиозных идей с народными 
магическими культами. Например, в селах, в соответствии с 
сохранившимся до настоящего времени поверьем, оставшу
юся после трапезы пищу выбрасывают, а до еды ее тщатель
но прикрывают, поскольку считается, что если оставить 
пищу без крышки, то «черт нагадит». Корни данной тради
ции уходят к древнему табу, в соответствии с которым 
нельзя есть в присутствии других людей, а после еды остат
ки пищи следует уничтожать. Подобные ритуалы должны 
предохранять человека от порчи, наведенной через остатки 
пищи, которые, согласно симпатическому закону, связаны с 
пищей, находящейся в желудке. Впрочем, среди каноничес
ких религиозных ритуалов также встречаются элементы 
магии, например христианские ритуалы причастия, креще
ния и др. 

Третья группа ритуалов наиболее интересна,- это ритуа
лы, совершаемые людьми неосознанно, под влиянием тра
диций. Огромное число подобных ритуалов можно обнару-
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жить, анализируя правила хорошего тона. Можно даже ут
верждать, что практически все подобные правила -это ос
татки первобытной предохранительной магии. Например, 
истоки закона гостеприимства, принятого практически у 
всех цивилизованных народов, лежат в древнем предохрани
тельном ритуале против наведения порчи через недоеденную 
пищу. Первоначальный смысл этого ритуала заключался в 
следующем: гость, разделяя трапезу с хозяевами, демонст
рирует тем самым, что у него нет намерения навести на них 
порчу, поскольку через совместно съеденную пищу эта пор
ча может нанести вред и ему самому. Подобным образом 
можно объяснить и существующий сегодня обряд «чоканья» 
бокалами, первоначально этот ритуал предназначался для 
того, чтобы, разбрызгиваясь, напитки ритуально смешались. 

Многие этические запреты также восходят к магии, на
пример запрет свистеть в помещении, в деревнях обычно 
говорят: «не свисти, а то хозяйство просвистишь». В этой 
фразе улавливается полуосознанное использование гомео
патического закона. Аналогично можно интерпретировать 
запреты переворачивать хлеб «вверх ногами», класть на стол 
ключи и т.п. Существуют запреты, основанные и на симпа
тическом законе, например, запрет плеваться в обществен
ных местах, возникший вследствие боязни быть подвергну
тым магическому нападению через слюну. 

Проявление неосознанной магии очень явно просматри
ваются в современных армейских ритуалах. Поскольку ар
мия является одним из наиболее консервативных институ
тов, там сохранились, почти не изменяя сути, ритуалы из 
глубокой древности. К таким ритуалам относятся: присяга, 
ведущая свою историю от тотемической инициации, прой
дя которую, юноша становился полноправным воином пле
мени; хранение и почитание знамени части (фетишизм); 
отдача чести (ритуалы благопожелания и отпугивания нечи
стой силы) и многие другие. В отдельных частях и подраз
делениях существуют и свои неформальные традиции, ко
торые передаются от поколения к поколению, суть их также 
магическая [19, 22]. Например, такой известный ритуал: за 
сто дней до приказа о демобилизации «деды» бреются наго
ло и перестают есть масло. 
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И наконец, четвертая группа магических ритуалов, суще
ствующих в современном обществе, это детская игровая 
магия, которая также бывает осознанная и неосознанная. 
Если признать, что верно высказывание Фрейда о том, что 
«первобытная культура - это детство человечества» [11], то 
неудивительно, что детская культура очень напоминает пер
вобытную. Действительно, первой игрой, в которую играет 
маленький человек, является подражание животным, что 
соответствует тотемизму в первобытной культуре. Позднее, 
в 6-8 лет, ребенок проходит стадию мифотворчества - ув
лечения страшными историями о ведьмах, вампирах, Чер
ной Руке, пиковой даме и т.д. Затем наступает период осоз
нанной магии, когда многие дети пытаются с помощью оп
ределенных ритуалов, корни которых, как правило, лежат в 
святочных гаданиях, вызвать какие-либо потусторонние 
существа и о чем-нибудь их попросить. Например, чтобы 
вызвать одного из персонажей детской мифологии - Чер
ную Руку - необходимо вынести из комнаты все предметы 
черного цвета, затем протянуть по диагонали комнаты чер
ную нитку и повесить на нее белую бумажку с надписью, 
сделанной черной ручкой: «Черная Рука, приходи!» и какой-
либо просьбой. Считается, что в полночь Черная Рука при
ходит и может выполнить просьбу, однако, если в комнате 
останется хотя бы один черный предмет, кроме нитки и 
надписи, то она задушит вызывавшего. Этот ритуал, несом
ненно, выдуманный детьми, построен на использовании 
гомеопатического законе магии - подобное притягивает 
подобное, причем в самом простейшем варианте: черная 
надпись притягивает Черную Руку (т.е. не событие притя
гивает событие, а объект - объект). В этом ритуале присут
ствует также такой элемент первобытной магии, как табу, на
рушение которого карается потусторонним существом. 

Интересно также отметить, что навязанные обществом 
фетиши, например октябрятский значок или пионерский 
галстук, воспринимались детьми адекватно, т.е. именно как 
магические фетиши. Например, честное пионерское слово 
считалось недействительным, если дававший его был без 
галстука. Впрочем, так же поступают и военные: не отдают 
честь без фуражки. 
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Психологические аспекты первобытной магии 
Первобытная магия - труднообъяснимое с утилитарных 

позиций культурное явление. С данных позиций невозмож
но объяснить веру человека в действие гомеопатического и 
симпатического законов. Именно поэтому наиболее часто и 
эффективно пытались дать научное объяснение феномену 
магии психологи. Одной из наиболее интересных является 
теория первобытного мышления Л. Леви-Брюля, согласно 
которой способ мышления первобытного человека корен
ным образом отличается от способа мышления современно
го человека, т.е. мышление как бы построено по другим 
законам [11]. Например, для первобытного человека, с точ
ки зрения Л. Леви-Брюля, не существует различия между 
объектом и его изображением. Первобытный человек в 
меньшей степени склонен верить в случайности. Он стре
мится найти убедительное объяснение любому значимому 
для него событию, причем построение причинно-следствен
ных связей происходит не по логическому, а по ассоциатив
ному признаку. 

Еще одной достойной внимания теорией, объясняющей 
магию с психологических позиций, является компенсацион
ная теория 3. Фрейда. Согласно этой теории, совершение 
ритуала является компенсационным актом, с помощью ко
торого снимается внутрипсихическое напряжение, возника
ющее вследствие неспособности удовлетворить какое-либо 
желание физически. Например, будучи не в состоянии унич
тожить своего врага физически, человек уничтожает его 
изображение, давая таким образом выход своей агрессии. 

СОЦИАЛЬНЫЕ КУЛЬТЫ 
Наиболее развитыми первобытными религиозными фор

мами, оказавшими огромное влияние на религии ранних 
классовых обществ, являлись культы богов-царей [30, 35]. 
Основной фигурой подобных культов является образ пра
вителя, которому предписывается не только светская власть, 
но и способность управлять силами природы. Согласно не-
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которым предположениям, формирование этого культа яви
лось следствием того, что власть вождей племен постепенно 
захватывали колдуны, что было особенно характерным для 
народов, проживающих в регионах с неустойчивыми при
родными условиями. Наибольшее распространение подоб
ные культы получили в Африке. 

Своеобразной модификацией культа бога-царя являют
ся культы, построенные на использовании личности прави
теля в качестве «гомеопатического стержня» для управления 
природными явлениями. Данные культы исходили из пред
ставления о магической взаимосвязи правителя с народом и 
местностью. Их характерной чертой было жесткое регламен
тирование жизни правителя, чтобы любой его неосторож
ный поступок не вызвал, в соответствии с гомеопатическим 
законом, природных или культурных катаклизмов. Такими 
правителями являлись, например, хазарский каган и японс
кий микадо. Фактически статус правителя в этих государ
ствах был номинальным - он не имел реальных рычагов 
управления и являлся лишь религиозным фетишем. По
скольку здоровье правителя гомеопатически связывалось со 
здоровьем государства, у многих народов существовал обы
чай умерщвлять правителя по достижении некоторого воз
раста и заменять его более молодым человеком. В более 
поздних культурах этот обычай во многом изменился: сме
ну правителя производили символически - вместо него 
убивали другого человека, которого на некоторое время 
объявляли правителем. В Египте существовал обычай -
через тридцать лет правления фараона бросать в Нил брев
но. Этот ритуал, получивший называние «обновление фара
она», прекрасно иллюстрирует, как произошла замена реаль
ной смены фараона символической. 

Социальные культы лежат в основе широко применяемо
го в современном мире эффекта сакрализации власти, т.е. 
приписывания людям, находящимся у власти, особых мис
тических свойств. Знаменитая формула: «Ленин жил, Ленин 
жив, Ленин будет жить» как нельзя лучше иллюстрирует 
этот тезис. Данный эффект широко используется сегодня в 
политических технологиях для создания мифов о жизни 
политических деятелей. 
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ШАМАНИЗМ 

Краткая характеристика 
Шаманизм без преувеличения можно назвать вершиной 

развития первобытной культуры. Как религиозная система 
он гармонично впитал в себя все первобытные религии. 
Мировоззрение шаманизма очень схоже с мировоззрением 
развитого анимизма. 

В шаманизме ключевой фигурой является шаман - по
средник во взаимоотношениях мира людей и мира духов [17, 
40, 41]. Шамана от колдунов более ранних религий отличает 
то, что он в равной степени служит и людям, используя 
духов, и духам, используя людей. Шаманом может стать не 
любой человек, а лишь тот, кто обладает силой управлять 
духами. Он должен иметь несколько помогающих ему ду
хов - духов-помощников, а также одного духа, который 
открывает ему тайны мастерства, - духа-союзника, часто им 
становится дух умершего шамана. 

Существует три категории шаманов: 
1. Шаманы по выбору духов. Как правило, это люди, 

которые в возрасте полового созревания заболевали так 
называемой шаманской болезнью, - их начинали посещать 
видения, галлюцинации, поведение становилось странным 
и неупорядоченным, у них случались припадки, похожие на 
эпилептические. Такому человеку в видениях являлись духи, 
которые предлагали ему стать шаманом и сделаться его ду
хами-помощниками. Зачастую претендент в шаманы пытал
ся отказываться от предложенной миссии, поскольку дея
тельность шамана считалась нелегкой. В этом случае духи 
угрожали убить человека и его болезнь обострялась. Если 
выбранный духами человек соглашался сотрудничать с ними 
и стать шаманом, он излечивался, однако у него оставалась 
способность по своему желанию вызывать шаманский 
транс. После этого новопосвященный шаман начинал осва
ивать свое ремесло под руководством духа-союзника или 
более опытного шамана, который делал его своим учеником. 

2. Шаманы по обучению характерны как профессио
нальная прослойка для более развитых культур. Для того 
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чтобы стать таким шаманом, человек проходил подготови
тельный курс у уже признанного шамана, часто у старшего 
родственника. Затем будущий шаман должен был заявить о 
себе духам и найти духа-союзника и духов-помощников. 
Если ему это удавалось и духи признавали его, он становил
ся шаманом. 

3. Шаманы по передаче получали помогающих духов, а 
следовательно, и статус шамана от другого шамана, чаще 
всего по наследству. Подобный мотив достаточно часто 
встречается в современном фольклоре. Получив знания 
шамана, человек не имел права останавливаться на достиг
нутом. Всю последующую жизнь шаман вынужден был со
вершенствовать свое искусство, приумножать силу, в част
ности, приобретать новых духов-помощников, отыскивая 
их в окружающем мире или отбирая у других шаманов; 
известны даже случаи продажи духов-помощников. 

Следует еще раз отметить, что профессия шамана была 
достаточно трудной, и даже опасной (известны традиции 
убивать шамана, который не смог выполнить определенных 
действий, например вызвать дождь), поскольку у него были 
обязательства не только перед членами своего племени, но 
и перед помогающими ему духами, так как он постоянно 
должен был их кормить и выполнять их волю. Кроме того, 
иногда между шаманами разворачивалась своеобразная 
борьба за духов-помощников и сферы влияния, заканчива
ющаяся магическими поединками, которые, как правило, 
приводили к болезни или смерти проигравшего. 

Шаманские путешествия 
Вершиной шаманского культа являлось так называемое 

шаманское путешествие, во время которого шаман в состо
янии транса мог отделять свой дух от тела и перемещаться 
в мир духов, чтобы получить необходимую информацию 
или передать просьбы высшим духам, управляющим ходом 
жизни людей. Шаманское путешествие могли предприни
мать также для того, чтобы найти в мире духов потерявший
ся дух человека и возвратить его владельцу - т.е. для исце
ления человека. Поскольку космогония шаманизма предпо-
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лагает существование трех миров: верхнего - неба, средне
го - мира людей и нижнего - подземного, шаманы в зави
симости от направления шаманского путешествия делились 
на белых - путешествующих в верхний мир, и черных -
путешествующих в нижний мир. Подобное разделение не 
связано с добрыми или злыми деяниями шамана, так как с 
помощью духов верхнего и нижнего миров можно было 
действовать как во благо, так и во вред людям. Некоторые 
шаманы высокого уровня могли путешествовать во всех 
трех мирах. В особо сложных случаях группа шаманов мог
ла предпринять совместное путешествие - камлание. В этом 
случае отправлялись вместе и их духи. Подобные камлания 
могли продолжаться по несколько суток подряд. 

Шаманский бубен и другие культовые 
принадлежности 

Отражением шаманской идеологии, а также прекрасной 
иллюстрацией слияния магического и анимистического ти
пов мышления является шаманский бубен - физическое 
воплощение силы шамана, его главный инструмент для пу
тешествия в мир духов. Бубен представлял собой круглый 
обод, на который была натянута шкура лошади или коро
вы, умерщвленных в соответствии с определенным ритуа
лом. Дух этого животного ста
новился ездовым для духа ша
мана в тонком мире. На ободе 
обычно изображали четыре 
ноги, голову и хвост, символи
чески подтверждающие, что 
бубен является ездовым живот
ным шамана. Рукоятка бубна 
была выполнена в форме чело
веческой фигуры и символизи
ровала духа-союзника. На буб
не изображали также духов-по
мощников и космогонические 
уровни, до которых шаман спо
собен добираться. 
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Одежду шамана также 
украшали различными 
изображениями духов, кото
рые являлись физическими 
воплощениями охраняющих 
его в путешествии духов. 
Изучая ритуальную одежду 
шамана, можно глубже по
нять символический смысл 
ритуальных одеяний служи
телей более поздних рели
гий. 

Кроме бубна и одежды, 
шаман использовал целый 
ряд ритуальных инструмен
тов, духи которых сопро

вождали шамана во время камлания и использовались им в 
путешествии. Среди таких инструментов чаще всего упоми
нается ритуальный нож или лук со стрелами для сражений 
с враждебными духами, лодка, на которой шаман пере
правлялся через реки, и даже долото для продалбливания 
небесного свода зимой (поскольку он покрыт льдом). В це
лом подобные представления являются выражением ани
мизма. 

Шаманский бубен 

Психологическая сущность шаманизма 
Несмотря на то что шаманизм достаточно изучен, дол

гое время он рассматривался как примитивное суеверие 
первобытных народов. Даже в сравнительных серьезных 
трудах по религиоведению бытовало мнение о том, что 
шаманы - это обманщики и шарлатаны, а шаманские ме
тоды лечения - грубые и примитивные. Однако исследова
ния в области психологии последних трех десятилетий ко
ренным образом изменили взгляд на феномен шаманизма. 
Прежде всего это исследования по так называемой транспер
сональной психологии, посвященные измененным состояни
ям сознания человека, которые впервые были обнаружены 
как результат воздействия на человека психоделических пре-
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паратов, таких как ЛСД. В дальнейшем были выявлены дру
гие, немедикаментозные методы вхождения в ИСС, напри
мер холотропное дыхание, ребефинг [11, 12], медитативные 
техники и др. 

Проведенные группой ученых под руководством 
С.Гроффа исследования видений людей, находящихся в раз
ных формах ИСС, выявили поразительное сходство этих ви
дений между собой, а также с известными в этнографии 
описаниями шаманских путешествий. Использование ша
манского опыта, обогащенного различными интерпретаци
ями западной психологии, позволило разработать целый ряд 
эффективных психотехник, направленных на лечение пси
хологических и психосоматических расстройств, а также на 
психологическое развитие личности [29, 32]. Успехи, достиг
нутые в последние годы психосоматической медициной, 
также дали возможность по-новому взглянуть на терапев
тические процедуры, используемые шаманами. 

Итак, что же представляет собой шаманское путешествие 
с точки зрения психологии? Ответить на этот вопрос мож
но, опираясь на современные представления о человеческой 
психике как результате взаимодействия трех составляющих: 
подсознания, сверхсознания и сознания. Сознание обычно
го человека надежно отделено от подсознания и сверхсоз
нания. Шаман или человек, находящийся в ИСС, открыва
ет свое сознание бессознательным образам, совершая путе
шествие в нижний мир - подсознание или верхний - сверх
сознание. 
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Глава 3 
Измененные состояния сознания 

в системе религиозного опыта 
Можно с уверенностью сказать, что способность к пе

реживанию ИСС является одним из основополагающих 
свойств человеческой психики, а соответствующая по
требность - одной из базовых человеческих потребностей. 
Исследования значительного числа разных культур пока
зали, что девяносто процентов из нескольких сот различ
ных обществ (преимущественно первобытные) узаконили 
несколько измененных состояний сознания [24-34]. Аме
риканский психолог Э. Вейл пришел к заключению, что 
«желание периодически изменять состояние сознания яв
ляется нормальной врожденной склонностью, аналогич
ной голоду или сексуальному влечению». 

Анализируя различные религиозные источники, можно 
отметить, что практически все религиозные системы вклю
чают описания ИСС. Между тем одним из наименее изу
ченных вопросов психологии религий является роль и 
сущность ИСС в религиозной жизни. 

Первые исследователи измененных состояний сознания, 
вызванных медитативными или йогическими практиками, 
предполагали, что все ИСС более или менее эквивалентны 
друг другу. Однако это абсолютно не верно. Например, 
ИСС, связанные с индийской медитативной практикой, 
включают целый спектр различных состояний: от пратъ-
ярхары, когда исчезает реакция на какие-либо внешние 
раздражители, до состояния экстатического принятия всех 
элементов бытия, практикуемого в Бхакти-йоге. Некото
рые практики - отдельные дзенские сатори - ведут к со
стояниям единства, когда исчезает чувство разделения себя 
и мира. В других состояниях исчезают все объекты или яв
ления, как в буддийской нирване или ведической нирви-
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калъпа-самадхи, или все явления воспринимаются как вы
ражения или модификации сознания, как в сахадж-
самадхи. 

До недавнего времени многие из этих состояний счита
лись на Западе патологическими [14]. В европейской куль
туре признавался лишь ограниченный набор состояний соз
нания - бодрствование, сон, состояние интоксикации. Изу
чение ИСС затруднялось еще и тем, что большинство уче
ных не имели собственного опыта ИСС, а мистики и рели
гиозные деятели своим опытом делиться не спешили. Одна
ко дальнейшие исследования в рамках трансперсональной 
психологии позволили сделать вывод о том, что для пони
мания и правильной оценки ИСС исследователю необходи
мо лично испытать эти переживания. Таким образом, оцен
ка индуцированных измененных состояний сознания пре
терпела в западной научной среде серьезные изменения. Ес
ли вначале их просто считали патологическими, то сегодня 
сотни исследований доказывают их благоприятные воз
можности, как бы возвращаясь к исторической точке зре
ния, согласно которой они являются путем к мистическому 
единству, величайшим благом и высочайшим устремлением 
человека [29,31, 32]. 

Поскольку существует широкий спектр ИСС, возникает 
несколько принципиальных вопросов (они будут рассмот
рены в следующих разделах книги): 

1. Какова роль измененных состояний сознания в сис
теме религиозного опыта? 

2. Классификация ИСС и методов их достижения. 
3. Какие состояния сознания являются полезными и 

преобразующими, а какие опасными и деструктивными? 
Кратковременные, но очень сильные переживания, по

зволяющие верующему принципиально по-иному увидеть 
окружающий мир, во многих религиозных и мистических 
традициях были ключевым моментом в дальнейшем рели
гиозном продвижении человека. В восточной традиции 
это состояние характеризуется как просветление, в мисти
ческих - посвящение, в христианских, особенно протес
тантского толка,- обращение. Важность данного состояния 
заключается в том, что в памяти оно остается в качестве 
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мистического опыта, на который в будущем опирается 
вера и религиозные чувства человека. У. Джеймс в фун
даментальном труде «Многообразие религиозного опыта» 
[7] описывает дополнительные признаки, сопровождаю
щие подобное состояние и сохраняющиеся как элементы 
мистического опыта. 

1. Освобождение от состояния угнетенности. Уверен
ность в том, что в конце концов все будет если не хорошо, 
то во всяком случае правильно. 

2. Появление чувства познания неизвестных до этого 
истин; причем познание носит форму не логического, а 
непосредственно не обусловленного знания - инсайта в 
терминологии психоанализа. Распространенной формой 
подобного познания является видение нового, более глу
бокого смысла в известных ранее высказываниях и текстах. 

3. Ощущение, что мир подвергся каким-либо объек
тивным переменам. 

Три описанных выше признака У. Джеймс назвал со
стоянием уверенности, которое сопровождает человека в 
течение всей жизни, подпитывая его веру и после возвра
щения в обычное состояние сознания. Следует отметить, 
что личный мистический опыт и состояние уверенности 
служат источником религиозного чувства не только для 
испытавшего их человека, но и для его окружения или по
следователей, создавая необходимую харизму, по термино
логии М. Вебера. Действительно, основателями и круп
нейшими реформаторами практически всех известных ре
лигий были люди, неоднократно испытывавшие религиоз
ный транс и обладавшие большим мистическим опытом. 
Более того, состояние уверенности, подобно другим со
ставляющим харизматичности, обладает некоторой суб
станциональностью (о субстанциональности власти гово
рил М. Вебер). Субстанциональность состояния уверенно
сти выражается в его способности передаваться от одних 
людей к другим вследствие эффекта эмпатии и «зараже
ния». Именно этим объясняется «апостольский эффект»: 
люди, окружающие руководителя религиозной общины, 
имеющего личный религиозный опыт, как правило, обла
дают харизмой и «состоянием уверенности», даже если они 
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подобного опыта не имеют. Этим же объясняется «духов
ное опустошение», которое испытывают в конце жизни 
многие проповедники, пережившие небольшое количест
во трансовых состояний и имевшие ограниченный мисти
ческий опыт. Обладая субстанциональностью, «состояние 
уверенности» подчиняется закону сохранения: если где-то 
его становится больше, то где-то его количество убывает. В 
этом смысле показательным является высказывание 
Г. Гурджиева, утверждавшего: «Сила оккультного знания 
обратно пропорциональна количеству людей, им владею
щих». 

Отметим, что хотя у большинства людей состояние 
мистического транса проходит и сохраняется лишь опыт 
переживания, некоторые могут находиться в подобном 
состоянии всю жизнь или достаточно долгое время. Обла
дая значительной харизмой, именно эти люди становятся 
святыми различных религий. Необычность их поведения, 
фетишизируемая и рационализируемая в дальнейшем, яв
ляется лишь следствием необычности состояния их созна
ния. Более того, во многих религиях именно необычность 
поведения интерпретировалась как первый признак свято
сти. Достаточно вспомнить русских юродивых, дзенских 
мастеров или безумную мудрость адептов тантры. 

Отношение к трансовым состояниям позволяет отме
тить принципиальное отличие между религиозной систе
мой и оккультной. В религии трансовое состояние фети
шизируется, становясь источником религиозного чувства, 
однако оно не может быть воспроизведено, вызвано искус
ственно, а следовательно, не существует и методов, с по
мощью которых данное состояние передавалось бы другим 
людям. Оккультные системы, так же как и религиозные, 
основаны на достижении определенных измененных со
стояний сознания. Однако, в отличие от религий, они ис
пользуют систему методов для их достижения каждым 
практикующим. Фактически в основе каждой оккультной 
системы лежит «сетка» измененных состояний сознания. 
Задачей практикующего является последовательное иссле
дование данной «сетки», которое включает первичное дос
тижение, как правило, с помощью наставника, каждого 

57 



состояния, обучение устойчивому пребыванию в каждом 
состоянии, овладение методами сознательного входа и вы
хода из состояния, дальнейшее расширение «сетки». 

КЛАССИФИКАЦИЯ 
ИЗМЕНЕННЫХ СОСТОЯНИЙ СОЗНАНИЯ 

Можно выделить четыре шкалы ИСС [15]: 
1. Изменение эмоциональных состояний. 
2. Изменение восприятия мира. 
3. Изменение волевого самоконтроля. 
4. Изменения самосознания и самотождественности 

личности. 
Конкретные трансовые состояния или ИСС можно рас

сматривать как суперпозицию соответствующих четырех 
параметров. 

Изменение эмоциональных состояний психики 
Изменение эмоциональных состояний психики включа

ет в себя как количественные изменения, связанные с из
менением интенсивности обычных эмоций, так и качест
венные, связанные с достижением нестандартных эмоцио
нальных состояний. Вот как описал подобное состояние 
христианский подвижник св. Исаак Сирин: 

«Что такое сердце милующее? Возгорание 
сердца у человека о всем творении, о людях, о 
птицах, о животных, о демонах и о всякой твари. 
При воспоминании о них и при воззрении на них 
очи у человека источают слезы от великой и силь
ной жалости, объемлющей сердце. И от великого 
терпения умиляется сердце его, и не может оно 
вынести, или слышать, или видеть какого-нибудь 
вреда или малой печали, претерпеваемых тварью. 
А посему и о бессловесных, и о врагах истины, и о 
делающих ему вред ежечасно со слезами приносит 
молитву, чтобы сохранились они и очистились, а 
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также и о естестве пресмыкающихся молится, с 
великою жалостью, какая без меры возбуждается 
в сердце его, по уподоблению его в сем Богу» [17]. 

В различных древних источниках описываются четыре 
базовых эмоциональных состояния, причем можно про
вести параллели между этими описаниями в разных куль
турах. Так, в индийской традиции выделяют следующие 
состояния [17, 24]: 

вира - «героическое» состояние, готовность к действию, 
защите других, принятию ответственности; 

бхога - удовлетворенность, расслабленно-милостивое 
состояние; 

йога - рефлексия и самоуглубленность; 
абхичарика - состояние всепоглощающего гнева, по

требности в разрушении. 
Данные состояния считались идеальными, их, по пред

ставлениям индусов, в чистом виде могли достигать толь
ко боги или великие мудрецы. Однако состояние религи
озного экстаза могло приближаться к одному из этих со
стояний. 

Описанная система во многом перекликается с тибет
ской традицией ваджраяны, в которой подобные состоя
ния соответствовали различным сторонам четырехуголь
ной мандалы, выражавшей психическую жизнь человека. 

Похожие изменения эмоциональных состояний наблю
дали С. Грофф и его последователи в ходе исследования 
данного феномена [3-5]. На основании анализа описаний 
пациентов, которых вводили в ИСС с помощью ЛСД, а 
также интенсивных дыхательных методов (ребефинга, хо-
лотропного дыхания и т.д.), С. Грофф установил, что все 
они испытывали сходные эмоциональные состояния. Уче
ный назвал эти состояния четырьмя пренатальными мат
рицами. Согласно теории базовых пренатальных матриц, 
одно из самых сильных потрясений, которое вынужден 
испытывать каждый человек, - это переживание собствен
ного рождения. Действительно, представьте себе ребенка, 
который пребывает в теплых, ласковых водах материнской 
утробы, без труда получая все необходимые ему жизнен-
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ные компоненты. Он защищен от громких звуков и яркого 
света. Его мир прост и удобен. Внезапно стенки этого уют
ного мира начинают сдавливать его, мир становится агрес
сивным и враждебным, стремится - и это инстинктивно 
ощущает ребенок - отторгнуть, уничтожить его. Затем на
ступает следующий этап активной борьбы за выживание -
ребенок пытается прорваться через узкий пульсирующий 
проход, пройдя который, испытывает очередной, послед
ний шок от встречи с Большим Миром, с его ярким све
том, громкими звуками, резкими запахами и температур
ными переменами. Каждый из четырех описанных этапов 
запечатлевается в психике ребенка как первичный опыт 
существования в этом мире, удачный или неудачный, ко
торый потом проецируется на все последующие события в 
жизни человека и прежде всего на его отношение к самой 
жизни. 

Каждая базовая пренатальная матрица (БМП) связана, 
согласно С. Гроффу, с определенным набором мистиче
ских состояний. 

Так, БМП-1 проявляется в виде переживания космиче
ского единства, основными характеристиками которого 
являются выход за пределы дихотомии субъекта и объекта, 
чрезвычайно сильная положительность (мир, спокойствие, 
радость, безмятежность и блаженство), особое чувство со
кровенности, переживание чистого бытия и т.д. 

БМП-2 связана с состоянием космического поглощения, 
ощущением безвыходности и бессмысленности существо
вания, страдания и обреченности. Знаменитые Четыре 
Встречи Будды и последовавшие за ними прозрения явля
ются, в рамках данной теории порождением именно этой 
матрицы. 

БМП-3 дает переживания титанической борьбы, в том 
числе глобальных масштабов. Другой метафорой состоя
ний, связанных с этой матрицей, является «вулканический 
экстаз». 

БПМ-4 на символическом и духовном уровнях состоит 
в переживании смерти-возрождения. У человека может воз
никнуть ощущение истинного видения мира, открытия 
новых путей и возможностей и т.д. 
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Известны и другие классификации эмоциональных со
стояний. Так, индийская традиция выделяет 18 базовых 
эмоциональных состояний (раса), из которых 10 считают
ся земными, человеческими, а 8 - высшими, божествен
ными. К человеческим раса относились: любовь, смех, со
страдание, гнев, мужество, страх, отвращение, изумление, 
спокойствие, родственная близость. Божественные раса 
достигаются с помощью медитаций и не могут быть опи
саны человеческим языком. 

Изменение восприятия мира 
Изменение восприятия или способа видения мира мо

гут носить как глобальный, так и локальный характер. К 
первым относятся зрительные, слуховые галлюцинации и 
псевдогаллюцинации, полностью изменяющие характер 
окружающего мира. Среди классических примеров этого 
явления можно назвать видения св. Павла, крест, увиден
ный Константином, видения святых и т.д. Описания изме
нения способа восприятия мира встречаются и в оккульт
ных источниках. В качестве примера приведем описание 
видения Дж. Смита, основателя движения мормонов: 

«В этот момент страшной тревоги я увидел 
прямо у себя над головой столп света ярче солнца, 
который постепенно спускался, пока не упал на 
меня. Как только появился этот свет, я почувст
вовал себя освобожденным от врага, который бы
ло сковал меня. Когда же свет почил на мне, я 
увидел Двух Лиц, стоявших в воздухе надо мной, 
Чьи блеск и славу невозможно описать. Один из 
Них, обратившись ко мне и назвав меня по име
ни, сказал, указывая на другого: "Сей есть Мой 
Возлюбленный Сын. Слушай Его!"« 

Книга мормона (ДжС - И 1:16-17) 

К локальным изменениям восприятия относятся эф
фекты зрительных, аудиальных и кинестических агнозий, 
проявляющихся, например, у экстрасенсов. Исследование 
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подобных феноменов проводила Е. Карагодина. На осно
вании анализа ста целителей-экстрасенсов (средний воз
раст 41,9 + 9,9 лет), было показано, что сенсопатии кине
стетической модальности, которые возникали в связи с 
приобретением навыков целительства и освоением прие
мов тактильной диагностики, наблюдались у 98 респон
дентов. Сенсопатии зрительной модальности (СЗМ) были 
выявлены у 63 целителей, среди которых было 22 мужчины 
(34,9%), а сенсопатии слуховой модальности (ССМ) - у 37 
из обследованных целителей, среди которых было 10 муж
чин (27%). 

Кинестетические сенсопатии, возникающие в связи с 
диагностическими и лечебными манипуляциями, пред
ставляли собой ощущения тепла, холода, покалывания, 
боли или вибрации в кончиках пальцев или ладонях, чув
ство «потока энергии», проходящего по телу и рукам. 

Сенсопатии зрительной модальности представляли со
бой видения ауры или внутренних органов пациентов и у 
большинства испытуемых сопровождались ощущением 
сужения сознания. 

Сенсопатии аудиальной модальности выражались в об
ращении к тем или иным высшим силам (Абсолюту, энер
гоинформационному полю) и получении от них ответов. 

Следует отметить, что описания, запротоколированные 
Е. Карагодиной [10], с высокой степенью точности соот
ветствуют описаниям, приводимым в различных религи
озных источниках. 

Изменения волевого самоконтроля 
Изменение волевой составляющей психики человека 

проявляется в так называемых автоматизмах - психиче
ских состояниях, в которых человек совершает действия, 
неподконтрольные воле, разуму или неосознаваемые во
обще. 

Наиболее мягкой формой автоматизма является со
вершение действий по приказу «свыше». В этом случае у 
человека остается возможность не выполнить приказ, если 
он не соответствует его моральным или какими-либо 
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иными нормам. Примером указанного может служить 
библейский пророк Иона, вынужденный проповедовать по 
приказу бога, даже вопреки своей воле. 

При более сильных проявлениях автоматизмов человек 
может осознать, что действия, совершаемые его телом, 
управляются «не им». 

«Внезапно какая-то сила, охватив и совершен
но подавив меня, произвела на меня такое пора
зительное действие, что язык у меня оцепенел и я 
не мог говорить. Густая тьма окутала меня, и мне 
казалось, что я был обречен на внезапную гибель» 

Книга мормона (ДжС - И 1:15) 

Предельным проявлением автоматизма является со
вершение человеком действий, память о которых полно
стью утрачивается. Фактически некоторый отрезок време
ни полностью выпадает из жизни человека. 

В качестве примера приведем описание подобного со
стояния, сделанного православным мистиком Исааком 
Сириным: 

«В один день хотел я принять пищу, по проше
ствии пред тем четырех дней, в которые ничего не 
вкушал. И когда стал я на вечернюю службу, что
бы после оной вкусить, и стоял на дворе келий 
моей, между тем как солнце было высоко, то, на
чав службу, только в продолжение первой славы 
совершил оную с сознанием, а после того пребы
вал в ней, не зная, где я, и оставался в сем поло
жении, пока не взошло опять солнце в следую
щий день и не согрело лица моего. И тогда уже, 
как солнце стало сильно беспокоить меня и жечь 
мне лицо, возвратилось ко мне сознание мое, и 
вот увидел я, что настал уже другой день, и воз
благодарил Бога, размышляя, сколько благодать 
Его преизливает на человека». 
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Природа автоматизмов может быть различной. Зачас
тую автоматизм - это проявление болезненных психиче
ских состояний, принимающих религиозные формы, на
пример религиозный бред. Автоматизмы могут быть также 
индуцированы методом внушения или появляться вслед
ствие психологического заражения. Последнее особенно 
часто проявляется в харизматических системах. 

Некоторые религиозные системы придают автоматиз
мам очень большое значение и используют особые методы 
для их достижения. Прежде всего это некоторые шаман
ские практики, направленные на «вселение духа», извест
ные как в первобытных культурах, так и в более современ
ных религиозных системах, типа ваджраяны, суфизма, ву-
ду. Подобное «вселение духа» представляет собой трансо-
вое состояние, в котором доминирующим психическим 
образованием, управляющим поведением человека, явля
ется одна из вторичных субличностей, в обычных условиях 
вытесненная на подсознательный уровень. 

Для достижения этого состояния использовались в ос
новном психологические методы, такие как особые движе
ния, вибрации, пение повторяющихся звуковых сочета
ний, кружение на одном месте и другие методы, утомляю
щие и отключающие сознание. В качестве примеров таких 
методов вспомним кришнаитскую джапа-медитацию и 
суфийские кружения. 

Идеи слияния с божеством присущи различным куль
турам: индийской, тибетской, техникам слияния с идамом 
(особым духом), шаманизме, когда происходит временное 
слияние шамана с духом-помощником во время шаман
ского транса, и даже христианстве [19-21, 24]. Сущность 
пути слияния состоит в том, что сознание адепта временно 
или навсегда сливается с одной из субличностей индивиду
ального или коллективного бессознательного (чаще сверх
сознательного), приобретая при этом знания, опыт и воз
можности этой субличности. Если индивидуальное «я» при 
этом уничтожается, адепт достигает и конечной цели ос
вобождения, т.е. выхода из всех этических и духовных пе
рипетий, связанных с борьбой подсознания и сверхсозна
ния. В зависимости от того, происходит ли объединение 
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сознания с подсознательными или сверхсознательными 
архетипами, речь идет о слиянии с Богом либо о «повыше
нии Природности», возврате к Природе, слиянии с ней. 

Ярчайшим описанием пути слияния является Бхагавад-
гита. Арджуна перед началом битвы ввергается в глубокий 
духовный и нравственный кризис, который обусловлен 
противоборством двух установок: нежеланием убивать 
людей (в частности, родственников) и дхармическим дол
гом, который является выражением социальных интересов 
индийского общества. Данный духовный конфликт раз
решает Кришна, который советует ему слить свое сознание 
с индийским архетипом кшатрия: 

Приняв во внимание свой долг, 
не нужно тебе колебаться, 
ведь для кшатрия нет ничего иного, 
чем справедливая битва. 

А затем, обобщая эту мысль, предлагает рассматривать 
битву и всю жизнь как неотвратимый поток мироздания, в 
котором индивидуальное сознание не играет роли и един
ственная задача человека - посвятить свои дела Высшим 
принципам: 

Мне все дела посвятив, сердцем будь предан выс
шему Атману, 
от самости, от вожделений, сражайся оставив го
рячность. 
Их (чувства) обуздав пусть он сядет, сосредото-
чась на Мне - Высшей цели. 

Описания подобных состояний можно найти также в 
христианской традиции. Так, Плотин пишет: 

«Когда мы видим Бога, то видим Его не разу
мом, а чем-то высшим, чем разум. Про того, кто 
видит подобным образом, собственно нельзя ска
зать, что он видит, так как он не различает и не 
представляет себе двух различных вещей. Он со-
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вершенно изменяется, перестает быть самим со
бой, ничего не сохраняет от своего «я». Погло
щенный Богом, он составляет с Ним одно целое, 
подобно центру круга, совпавшего с центром дру
гого круга» [17]. 

Изменения самосознания и самотождественности 
личности 

Состояния, связанные с изменением самосознания че
ловека, наиболее распространены в индийских и тибетских 
религиях, а также различных магических системах. 

В ходе исследований, проводимых в рамках транспер
сональной психологии, появились различные классифика
ции степени самотождественности личности. Одну из них 
приводит Д. Корнфильд. Согласно его представлениям, 
существует несколько уровней развития человека, которые 
в разных традициях описываются по-разному. 

На первом уровне люди просто осознают, что они 
«спят». Это одно из самых важных прозрений. Стараясь 
фиксировать внимание на себе и пребывать в настоящем 
настолько, насколько это возможно, на протяжении всего 
дня они изумляются тому, как долго пребывают в состоя
нии «автопилота». Это прозрение означает начало измене
ний, поскольку люди начинают видеть преимущества ре
ального пробуждения и стремиться к более интенсивной 
практике, к более реалистичному видению себя в своем 
мире. 

Второй уровень прозрений условно можно назвать 
уровнем психодинамических или персональных открове
ний. Люди начинают более отчетливо видеть паттерны 
своих мотиваций и своего поведения. Человек может, на
пример, заметить: «Надо же, когда я обратил на это вни
мание, то понял, что всегда рассказываю людям что-то оп
ределенным образом, потому что постоянно жду одобре
ния», или «Я всегда стараюсь выглядеть хорошо», или «Я 
всегда боюсь этого» и т.д. В ходе осознавания посредством 
слушания и концентрации внимания возникает озарение, 
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которое очень похоже на психотерапевтический инсаит. 
Прозрение и согласие, которые приходят, когда безоце
ночно сознаются наши структуры, способствуют психиче
скому равновесию, усвоению способов уменьшения невро
зов и страданий. 

Глубже психологических прозрений лежат уровни 
практики, о которых часто упоминает восточная классиче
ская литература. Это уровни различных состояний транса, 
или дхьяны - очень высокой поглощенности или концен
трации. Подобные состояния концентрации имеют тот 
недостаток, что ведут прежде всего к измененным состоя
ниям сознания, а не к фундаментальным и устойчивым 
изменениям личности. 

И наконец, область опыта, лежащего за психодинамиче
ским и личностным уровнем, - это надличностные пережи
вания. На этом уровне осознавания возможен целый 
спектр различных переживаний. Так, человек может разо-
тождествиться со своим телом или разумом, начиная ви
деть, как возникают желания и мотивации, независимо от 
содержания конкретного желания. Можно ясно увидеть, 
как от мгновения к мгновению растворяется самость, и это 
часто ведет в область страха, ужаса, своеобразной внутрен
ней смерти. Позже из этого сознавания спонтанно возни
кает «отпускание» личной мотивации, а вместе с этим рас
тет сознавание любви, или в терминологии буддизма «соз
нание Бодхисаттвы». Когда твердыня самости разрушена, 
возникает видение метафизической связи между всем ок
ружающим, которое приводит к различным альтруистиче
ским состояниям и, возможно, к высшей степени просвет
ленности, когда мы способны видеть свое существование 
как игру в энергетическом поле, которым является весь 
мир. На этом же уроне возможно отождествление себя с 
одним из архетипических образов или переживание базо
вых натальных матриц. 

Наиболее глубокие исследования этих состояний про
вел С. Грофф, используя сеансы ЛСД-терапии и других ис
кусственно индуцируемых трансовых состояний, например 
дыхательных техник [3-5]. Он выделил следующие типы 
подобных переживаний: 
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1. Переживания эмбриона и плода (описаны выше). 
2. Архетипические переживания и сложные мифологи

ческие эпизоды. Среди наиболее универсальных архетипов, 
с которыми может отождествляться человек, - образ Ма
тери, Отца, Ребенка, Женщины, Мужчины или Любящего. 
Многие обобщенные роли воспринимаются как сакраль
ные, как воплощенные архетипы Великой Матери, Ужас
ной Матери, Матери-Земли, Матери-Природы, Великого 
Гермафродита или Космического человека. Часто встреча
ются архетипы, олицетворяющие определенные аспекты 
личности, - Тень, Анимуса или Аниму и Персону. 

Нередко неискушенные люди рассказывают истории, 
очень напоминающие древние мифологические сюжеты 
Месопотамии, Индии, Египта, Греции, Центральной Аме
рики и других стран. Эти истории можно сравнить с юн-
говским описанием неизвестных, но явно архетипических 
тем детских снов и снов наивных пациентов, а также с 
симптоматикой некоторых людей, страдающих шизофре
нией. Отмечалось, что в результате ЛСД-сессий некоторые 
люди проникают в различные системы эзотерического 
знания. Так, люди, не имеющие понятия о Каббале, пере
живают состояния, описанные в книге Зогар и Сефер Ие-
цира, и демонстрируют неожиданную осведомленность в 
каббалистической символике. Подобный феномен внезап
но сформированного понимания наблюдался также в та
ких древних формах предсказания, как по книге И цзин 
(«Книге перемен») или картам Таро. 

3. Соматические эффекты, подобные активации чакр 
в индийской традиции, - ощущение мгновенного и мощ
ного высвобождения энергии, движения ее по телу, сопро
вождающееся глубокими и драматическими пережива
ниями. 

4. Сознание Универсального Разума, в котором человек 
переживает всеобъемлющее единство существования. 

5. Сверхкосмическая и метакосмическая пустота, ко
торая, возможно, соотносится с переживанием махашунъ-
яты в буддизме. 
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МЕТОДЫ ДОСТИЖЕНИЯ ИЗМЕНЕННЫХ 
СОСТОЯНИЙ СОЗНАНИЯ 

Учитывая важность ИСС в системе религиозного опы
та, в рамках большинства религий были разработаны ме
тоды искусственного вызывания таких состояний. Можно 
выделить четыре группы подобных методов: 

1. Медитативные практики. 
2. Психосоматические методы. 
3. Дыхательные практики. 
4. Использование наркотических веществ. 

Медитативные практики 
Медитативные методы основаны на управлении функ

циями психики с помощью концентрации внимания (пас
сивная медитация) или воли (активная медитация). По
скольку не только методы, но и способы медитирования, 
вообще говоря, различны, остановимся кратко на типоло
гии медитаций по способу выполнения. 

В медитациях первого типа внимание концентрируется 
на сигналах, исходящих от объекта, причем делает это не
произвольно, когда пристально всматривается, прислуши
вается или принюхивается, а также «вчувствывается» в бо
левые симптомы или другие ощущения организма. Про
стейшими из наиболее известных медитаций данного типа 
являются тратака [32] - концентрация взгляда на бле
стящем предмете, созерцание деревянного шарика, прак
тикуемое в Китае и др. Эти медитации обладают двояким 
эффектом. С одной стороны, сосредоточение на каком-
либо внутреннем объекте приводит к его актуализации, 
т.е. сознательному его восприятию, что способствует рас
ширению сознания. А с другой - длительное сосредоточе
ние может привести к отключению внимания вследствие 
усталости и аутогипнозу [31]. 

Медитации второго типа - это различные формы вну
шения, т.е. активное управление функциями организма с 
помощью воли. В зависимости от способа подачи волевой 
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команды эти медитации можно разделить на визуализа
ции, словесные и кинестетические внушения [26, 27]. Наи
более часто практикуются первые две. 

При визуализации волевая команда передается подсоз
нанию в виде некоторых понятных ему визуальных обра
зов, картин, форм. Наиболее известными медитациями 
этого типа являются визуализация движения энергии в 
виде сияния определенного цвета, медитация на рисунках 
чакр, органах, мандалах и т.д. К словесным внушениям от
носятся медитации, при которых волевая команда подает
ся в словесной форме, как, например, в системе аутогенной 
тренировки И. Шульца («Моя правая рука тяжелеет») и 
самовнушении Э. Куэ («Мне с каждым днем становится все 
лучше и лучше во всех отношениях»). Практикующие ки
нестетическое внушение волевым усилием пытаются вы
звать в теле различные ощущения - тяжести, легкости, 
воздушности и т.д. 

В западной психологии предпочтение отдается исполь
зованию активных техник [27]. В восточных традициях, 
наоборот, преобладают техники концентрации, спокойст
вия, созерцательного подхода, с помощью которых можно 
с успехом вызывать состояния восторга, молчания ума и 
транса. Но поскольку такие практики не подкрепляются 
исследованиями и наблюдениями, они не дают возможно
сти человеку глубже понять себя и не ведут к свободному 
просветлению. Чтобы до конца постичь себя, необходимо 
соединять концентрацию ума с осознаванием и исследова
нием. 

Учитывая все сказанное выше, следует отметить, что 
только медитация третьего типа, собственно говоря, и яв
ляется медитацией в полном смысле этого слова и пред
ставляет собой синтез обоих описанных выше типов уп
ражнений. Практикующий одновременно дает волевые 
команды, направленные на изменение состояния, и созер
цает свое состояние, что позволяет контролировать ре
зультативность команд и корректировать их, а следова
тельно, повышает шансы достигнуть желаемого состоя
ния. 
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Психосоматические методы 
О существовании взаимосвязи между телом и душой 

человека известно очень давно. В глубокую древность ухо
дят своими корнями и попытки диагностировать особен
ности характера человека по тем или иным внешним при
знакам, таким как физиогномика - искусство определения 
характера и судьбы человека по его лицу, хирология - по 
линиям на ладони, френология - по особенностям строе
ния черепа и т.д. Однако в современной психологии дан
ная проблема была поднята сравнительно недавно, причем 
рассматривалась одновременно с трех сторон. В. Райх, 
У. Джеймс, А. Лоуэн и некоторые другие известные психо
терапевты, обнаружили, что психика человека проецирует
ся на его физическое тело в виде конституционных осо
бенностей, мышечных зажимов, контрактур. Верно и об
ратное: воздействуя на тело определенным образом, мож
но изменить состояние психики. 

К психосоматическим методам можно отнести статиче
ские позы, подобные упражнениям йоги, особые движе
ния, вибрации, пение повторяющихся звуковых сочета
ний, кружение на одном месте и другие методы, воздейст
вующие на сознание через систему психосоматических со
ответствий. 

Сформулируем следующий общий принцип взаимодей
ствия психики и физического тела: психика человека, в 
первую очередь его бессознательное, спроецировано на 
тело. Проективная сетка, связывающая психику и тело, 
напоминает чакральную систему и выглядит следующим 
образом. 

Горло и шея связаны с интеллектом, способностью 
формулировать свои мысли, правом иметь свои суждения, 
свои мнения, принимать самостоятельные решения. За
жимы в области горла зачастую связаны с тем, что человек 
«зажимает» желание высказать обиду или какую-либо дру
гую переполняющую его эмоцию. Это может вызывать 
заболевания щитовидной железы. Зажимы в задней части 
шеи, шейный остеохондроз связаны с повышенным гру
зом ответственности, который «взвален» на человека, ино-
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гда желанием «спрятаться», втянуть голову в шею, стать 
незаметным. 

Грудная клетка, область сердца связанны с чувственной 
сферой человека. Зажимы в этой области вызваны неуме
нием выражать искренне и свободно такие чувства, как 
любовь, неприязнь, симпатии и т.д. Наиболее распростра
ненным типом зажимов в этой зоне является неспособ
ность человека дышать полной грудью, т.е. с равномерным 
расширением грудной клетки во все стороны и поднятием 
ключиц (при ровном позвоночнике). Типичными болез
нями, возникающими вследствие этих эмоциональных 
проблем, являются заболевания сердца, остеохондроз. Не
способность искренне радоваться всем жизненным прояв
лениям приводит к легочным заболеваниям, невысказы-
ваемые обиды - к астме. 

Область живота связана с потребностью в доминиро
вании, с властью, признанием, агрессией. Если соответст
вующие потребности фрустрированы - человек имеет сла
бый брюшной пресс, рыхлый живот, иногда заболевания 
брюшных органов. Напряжение поясничных мышц связа
но со страхом нападения. 

Область таза связана с потребностью в сексе и удоволь
ствиях. Люди с ригидным тазом, как правило, ограничи
вают себя в удовольствиях. С этой же проблемой связана и 
плохая растяжка ног. Характерными заболеваниями в по
добном случае является поясничный остеохондроз, забо
левания мочевого пузыря, внутренних половых органов. 
Жадность, стремление сэкономить на себе приводит к за
порам и геморрою. 

Лицо, кроме волевого центра на лбу, содержит вторич
ные проекции всех проективных зон. Так, голова проеци
руется на лоб, горло - на нос, сердце - верхняя губа, жи
вот - зубы, таз - нижняя губа, руки - щеки, локти - желва
ки. Ригидность соответствующих зон лица свидетельствует 
о наличии зажимов в соответствующей части тела, и соот
ветствующих психологических проблем. 
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Дыхательные методы 
Дыхательные методы достижения ИСС основываются 

на двух принципах воздействия. 
1. Изменение соотношений концентрации кислорода и 

углекислого газа в организме. Увеличение концентрации 
кислорода способствует процессам торможения и достига
ется за счет интенсивного дыхания, гипервентиляции лег
ких. Увеличение концентрации углекислого газа достигает
ся за счет задержек дыхания на различных фазах и приво
дит к возбуждению некоторых зон мозга. Первый тип ме
тодик использовался преимущественно в первобытных 
культах, второй - в индийских практиках. Комбинируя со
отношение длительностей: вдох-задержка-выдох-задерж
ка, можно добиваться строго определенного соотношения 
концентраций кислорода и углекислого газа в крови, тем 
самым достичь различных «калиброванных» состояний. 
Эффективность подобного метода увеличивается также за 
счет непосредственного ритмического воздействия на мозг 
через нервные окончания, расположенные в носоглотке. 
Методы ритмического дыхания использовались в магиче
ской практике нин-дзюцу, в даосских психопрактиках. 

2. Задействование в процессе дыхания различных 
групп мышц. Взаимосвязь между различными мышцами 
человека, в частности дыхательными, была отмечена 
А. Лоуэном. Он же предложил метод активизации психи
ческих функций посредством изменения типа дыхания. 
Однако в религиозных практиках подобные методы ис
пользовались достаточно давно. Так, в индийской йоге 
различали три базовых типа дыхания, в шаманизме ис
пользовались «дыхания силы» и т.д. 

Использование психоактивных препаратов 
Вопрос об использовании наркотических веществ для 

достижения ИСС - один из самых деликатных в религиоз
ной проблематике. С одной стороны, это вызвано непри
ятием данного метода различными морализаторствующи-
ми силами общества, а с другой стороны, тем, что господ-
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ствующие религии настаивают на проведении четкой гра
ни между мистическими состояниями и состояниями, ис
кусственно вызываемыми с помощью наркотиков или дру
гих методов. Так, доктрина римского католицизма гласит, 
что мистический экстаз - дар благодати, а потому не мо
жет контролироваться человеком. 

Между тем использование наркотических средств все
гда являлось значимым элементом религиозной практики. 
Достаточно вспомнить пейот, использовавшийся корен
ной американской (индейской) церковью, и мексиканские 
священные грибы, известные более двух тысяч лет, индий
скую сому (хаому) и коноплю зороастрийцев, греческий 
культ Диониса, который «везде... учил людей культуре ви
ноделия и мистериям поклонения ему и везде почитался 
как бог», бензоин в Юго-Восточной Азии, дзенский чай, 
пятая чашка которого очищает, а шестая «зовет в область 
бессмертия», питури австралийских аборигенов и, вероят
но, мистический кикеон, который ели и пили во время за
вершения шестого дня элевсинских мистерий, христиан
ский ладан [28]. 

В большинстве случаев подобные вещества использова
лись для того, чтобы вызывать измененные состояния соз
нания, прежде всего видения религиозного характера. 

Как уже упоминалось, существует точка зрения, под
твержденная в ходе различных экспериментов, согласно 
которой психоделические состояния не являются подлин
но религиозными. Так, У. Панке [30] из Гарвардского уни
верситета провел следующий эксперимент: десяти студен
там-теологам и профессорам перед службой в страстную 
пятницу ввели псилоцибин. Эксперимент был «дважды 
закрытым», т.е. ни У. Панке, ни испытуемые не знали, кому 
ввели псилоцибин, а кому - плацебо. Результаты экспери
мента показали, что «испытуемые, получавшие псилоци
бин, пережили феномены, не отличающиеся или даже 
вполне тождественные... категориям, выявленным нашей 
типологией мистицизма» [30]. 
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Измененные состояния сознания 
и религиозная космогония 

Особую роль ИСС играют в формировании космогони
ческих представлений. Действительно, в отличие от запад
ной космогонии, всегда ориентировавшейся на описание 
физической реальности, космогония многих восточных 
религий является своеобразной картой измененных со
стояний сознания. Ярким примером этого может служить 
буддийская космогония, сферы (рупа) и миры (лока) кото
рой являются описаниями ИСС, последовательно дости
гаемых медитирующим. Так, первая сфера - сфера жела
ний - включает пять уровней (миров), соответствующих 
привязанностям к различным группам объектов, которые 
оставляются при прохождении соответствующего уровня. 
Вторая - сфера форм - достигается медитирующим при 
освобождении от эмоциональных, но не интеллектуальных 
привязанностей (привязанности ума к формам). Третья -
сфера без форм - есть состояние пустоты ума, в котором 
исчезают все привязанности к внешнему миру. 

Подобную «внутреннюю космогонию» можно наблю
дать и в шаманских описаниях мира, космогонических об
разах типа мирового дерева, мировой горы и т.д. [8, 24]. 
Своеобразным методом картографирования ИСС являют
ся тибетские мандалы, которые построены по матричному 
принципу. Четыре сегмента мандалы соответствуют четы
рем базовым психоэмоциональным состояниям, которые 
по-разному проявляются на различных уровнях расшире
ния сознания, представленных концентрическими окруж
ностями. Используя подобную схему, практикующий или 
его учитель могли подобрать техники, способствующие 
достижению строго определенных состояний, необходи
мых для гармонизации психики, которые выражались за
полненной мандалой. Шаманская космогония представля
ла собой описание мира таким, каким видит его шаман, 
находясь в шаманском путешествии. 

Любопытным представляется взаимодействие реально
стей, порождаемых различными состояниями сознания, к 
ним можно отнести перенесение запредельного опыта в 
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сферу реального. Так, уже описанные представления буд
дийской «медитативной космогонии» воспринимаются 
рядовыми буддистами как описания физического космоса. 
Подобное явление можно назвать псевдоинтеграцией 
опыта ИСС. Она характерна для тех культур, которые не 
уделяли или переставали уделять должное внимание про
блеме интеграции соответствующего опыта. 

Культурологические аспекты измененных 
состояний сознания 

Однако роль ИСС в жизни человеческого общества не 
ограничивается только рамками религий. Опыт ИСС фор
мирует также многие другие аспекты культуры, такие как 
космогонические представления, философию, символизм. 
Общество может по-разному относиться к подобному 
опыту, поощряя одни наборы ИСС, интегрируя их в соци
альную систему, или, напротив, отказываясь санкциониро
вать некоторые формы такого опыта. Мы, например, жи
вем в относительно монофазном обществе, которое огра
ничивает опыт и знания узким диапазоном феноменоло
гических фаз. Для нашей культуры в целом единственным 
состоянием сознания, подходящим для получения инфор
мации о мире, является «нормальное бодрствующее созна
ние». 

Европейская культура создала достаточно своеобразные 
способы интеграции опыта измененных состояний созна
ния в общественную жизнь без нарушения принципа мо-
нофазности культуры. В качестве одного из них можно 
выделить сакрализацию, которая заключается в выведении 
людей, способных к переживанию ИСС, за рамки челове
ческого статуса, а следовательно, и общества. Типичным 
примером подобной практики является канонизация, 
«официально» переводящая человека в ранг святого. Про
анализировав жизнеописания святых, можно заметить, что 
все они были склонны к переживанию измененных со
стояний сознания. 

Противоположным по направленности, хотя и анало
гичным по сути, являлся метод маргинализации, заклю-
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чающийся в отторжении людей, обладающих способно
стью к-достижению ИСС, за пределы общественной жиз
ни. Именно реализацией данного метода занималась сред
невековая инквизиция, а также психиатрия последних двух 
столетий. 

В качестве третьего метода интеграции опыта ИСС, 
присущего европейской культуре, можно выделить интел
лектуализацию подобного опыта, т.е. попытку сформиро
вать отношение к нему как к результату интеллектуальной 
деятельности. Примером подобной интеллектуализации 
может служить греческая философия. Действительно, тра
диционно греческая натурфилософия не соотносится с 
мистическими переживаниями, однако справедливо ли 
это? Легко заметить, что странные, хотя и ставшие при
вычными, высказывания Фалеса и Гераклита относительно 
того, что мир состоит из воды или огня, приобретают со
вершенно иную интерпретацию в рамках рассматриваемой 
гипотезы. Современной психологии хорошо известны со
стояния, в которых человек воспринимает мир как «теку
чий и аморфный» или «светящийся». 

Не реализуемая в рамках общественных институтов, 
присущих европейской культуре, потребность в достиже
нии ИСС находит свой выход во всплеске нерелигиозных 
форм достижения ИСС, таких как наркомания, алкого
лизм, психоделическая музыка. Появляются также новые 
формы религиозных организаций, которые, в отличие от 
традиционных религий, используют в своей религиозной 
деятельности опыт ИСС. К таким религиозным организа
циям можно отнести так называемые харизматические 
системы, речь о которых пойдет в последующих главах. 
Подобные системы характеризуются проявлением у их по
следователей особых психологических или мистических 
состояний, которые они именуют «нисхождением святого 
духа», «контактом с богом», «явлением духов» и т.д. Нахо
дясь в подобных состояниях, адепты чувствуют появление 
у них сверхъестественных способностей (в христианской 
харизматической традиции «святых даров»), которые про
являются только во время культовых практик или в группе 
единомышленников. 
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В последнее время в западной культуре делаются по
пытки институализации ИСС в рамках специфических 
психологических тренингов, прежде всего в системе транс
персональной психологии и психоанализа. Иные методы 
интеграции опыта ИСС используют полифазные общества, 
опирающиеся на представление о множественности реаль
ностей, переживаемых отдельными или всеми членами 
данного общества. Практически все подобные общества 
склонны социально регламентировать поток между со
стояниями. Это достигается посредством: 

• контроля процесса перехода из одного состояния в 
другое с помощью заранее регламентированных ри
туалов и применения общественно принятых техник 
достижения альтернативных состояний (например, 
погружение в сон, коллективные танцы и прием пси
хоактивных веществ в социально контролируемых ус
ловиях); 

• обеспечения системы специальных символов, вокруг 
которых организуется информация об опыте. Она пе
редается от фазы к фазе, как того требует интеграция. 
К таким символам можно отнести храмы, ритуальные 
приспособления, выполнение в обычной реальности 
действий, имеющих аналоги в иных реальностях. 

Недостаточное внимание к данной функции символиз
ма часто приводило к непониманию некоторых довольно 
распространенных культурных феноменов. К примеру, 
часто задается вопрос: действительно ли филиппинский 
хиллер верит в силу своего лечения, зная, что это - просто 
ловкость рук? Этот кажущийся парадокс исчезает, если 
осознать, что происходящее является терапевтической по
становкой, которая зримо иллюстрирует присутствующим 
происходящее в «магической реальности». 

Список литературы 
1. Гачев Г. Национальные образы мира. - М., 1995. 
2. Гиляровский В.А. Учение о галлюцинациях. - М.: Изд-во 

Академии мед. наук СССР, 1949. 
3. Грофф С. За пределами мозга. - М.: Центр «Соцветие», 1992. 

78 



Грофф С. Области человеческого бессознательного: опыт 
исследований с помощью ЛСД. - М.: ИНИОН РАН, 1993. 
Грофф С. Путешествие в поисках себя (приключения само
познания). М.: Изд-во Трансперсонального ин-та, 1994. 
Данилова Н.Н. Психофизиологическая диагностика функ
циональных состояний. М.: Изд-во Моск. ун-та, 1992. 
Джеймс У. Многообразие религиозного опыта. М., 1910. -
(Репр., 1993). 
Евсюков В.В. Мифы о Вселенной. - Новосибирск, 1988. 
Иванов В.В. Структура гомеровских текстов, описывающих 
психические состояния // Структура текста. - М., 1980. 
Карагодина Е.Г. Феномены измененного восприятия у цели
телей-экстрасенсов: психопатологический и социокультур
ный анализ // Социал. и клин, психиатрия. - 1996. - №6(2). -
С.56-65. 
Леонард Дж., Лаут Ф. Ребефинг. - СПб.: ТФ «ИКАМ», 1993 
Майков В.В., Петрова В.П. Пневмосинтез: путь к интегра
ции. - М., 1989. 
Рыбальский М.И. Галлюцинаторные феномены и компью
терная диагностика. - М.: Медицина, 1992. 
Рыбальский М.И. Иллюзии, галлюцинации, псевдогаллюци
нации. - М.: Медицина, 1989. 
Сафронов А.Г. Змшеш стани свщомосп в структур! 
релнтйного попиту // Наук, записки Харювського 
вшськового ушверситету: 36. наук. пр. - Харюв: ХВУ, 1999. -
Вип.4.-С.147-149. 
Сафронов А.Г. Культурологические аспекты проблемы из
мененных состояний сознания // Вкник ХДУ: 36. наук. пр. -
Харюв: ХДУ, 1999. - №429.- С.50-55. 
Торчинов Е. Религии мира. Опыт запредельного. - СПб., 
1998. 
Франкл В. Человек в поисках смысла. - М.: «Прогресс», 1990. 
Элиаде М. Космос и история. - М., 1987. 
Элиаде М. Священное и мирское. - М., 1994. 
Элиаде М. Шаманизм: архаические техники экстаза / Пер. с 
фр. - К.: София, 1998. 
Юнг К.Г. О психологии восточных религий и философий. -
М.: Медиум, 1994. 
Юнг К.Г. Проблемы души нашего времени. - М.: Изд. группа 
«Прогресс», «Универс», 1994. 

79 



24. Eliade M. Yoga: Immortality and freedom. - Princdon: Princeton 
University Press, 1958. 

25. Harner M. The way of the shaman. - New York: Brntam, 1982 
26. Goleman D. The meditative mind. - Los Angeles: Tarcher, 1988. 

(Медитации и их воздействие.) 
27. Kwee М., ed. Psychotherapy, meditation and healt. - London: 

East-West, 1990. (Медитации и их воздействие.) 
28. Mylonas G. Eleusis and the Eleusinian Mysteries. -Princeton: 

Princeton University Press, 1961. (Наркотики.) 
29. Murphy M., Donovan S. The physical and psychological effects of 

meditation. - San Rafael: Esalen Institute, 1988. (Медитации и 
их воздействие.) 

30. Pahnke W. Drugs and mysticism: An analysticism of the relation
ship between psychedelic drugs and the mystical consciousness // 
A thesis presented to the Committee for Higher Degrees in His
tory and Philosophy of Religion; Harvard University, 1963. 
(Псилбицин.) 

31. Shapiro D. Comparison of meditation with other self-control 
strategies: Biofeedback^, hypnosis, progressive relaxation // 
American Journal of Psychiatry. - 1982. - №139.- P. 267-74. 
(Медитации и их воздействие.) 

32. Shapiro D. Walsh R, eds. Meditation: Classic and contemporary 
perspectives. - New York: Aldine, 1984. (Медитации и их воз
действие.) 

33. Walsh, R. The spirit of shamanism. - Los Angeles: Tarcher, 1990. 
34. Wilber K., Engler J., Brown D., eds. Transformations of con

sciousness: Conventional and contemplative perspectives on de
velopment. - Boston: New Science Library / Sharnbhala, 1986. 
(Медитации и их воздействие.) 

80 



Глава 4 
Роль религии 

в формировании социотипа 

ПСИХОЛОГИЧЕСКИЕ ИСТОКИ СОЦИАЛЬНЫХ 
ОТНОШЕНИЙ 

Около ста лет назад 3. Фрейд [22-24] указал на то, что 
существование цивилизации само по себе делает человека 
невротиком, создавая внутренний конфликт между при-

одой и социальной составляющей психики. Эту идею раз-
ивали последователи психоаналитической школы, зани-
авшиеся социальными и культурологическими приложе-
иями психоанализа, прежде всего, К. Хорни и Э. Фромм 

[25], которые также указывали на создаваемую обществом 
евротичность современного человека. В их работах нев-
отичность рассматривалась как следствие существования 
бщества. Вместе с тем можно говорить о существовании 
братной связи - определенные формы общепринятых 
еврозов позволяют обществу существовать именно в 
ех формах, в которых оно существует. 

Для того чтобы пояснить этот тезис, обратимся к иссле
дованию психологических особенностей социализации че
ловека - процесса овладения опытом социальной жизни 
или набором социальных ролей, процессом, в результате 
которого человеку приходится отказаться от части своего 
«я». На примере исследования тоталитарных обществ [15-
19] было отмечено, что важную роль в процессе социали
зации играет действие защитного механизма отождеств
ления, сущность которого заключается в снятии внутрен
него напряжения путем отождествления с вызывающим 
его фактором. 

Однако внутрипсихическое напряжение не всегда явля
ется следствием грубого внешнего давления карательной 
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машины, как это происходит в тоталитарных обществах. 
Существуют более тонкие методы подобной невротиза-
ции, основанные на непосредственном воздействии на бес
сознательное человека. Целью этих методов является уве
личение внутреннего напряжения, которое может выра
зиться в форме вины, тревоги и т.д. Снять подобное на
пряжение помогает действие уже упомянутых защитных 
механизмов, наиболее социально значимыми из которых 
являются отождествление, заставляющее человека пря
таться за социальной ролью, компенсация, побуждающая 
к активным действиям, направленным на недостижимые и 
ненужные самому человеку результаты. Наиболее невроти-
зирующим для человека является его несоответствие иде
альному образу «я», который формирует именно социум 
[18]. 

Другим методом повышения внутренней тревожности 
является закладка жестких сверхсознательных установок, 
блокирующих свободное проявление каких-либо функций 
человека. Примером подобной установки может быть за
прет на свободу сексуальных проявлений в викторианскую 
эпоху. Подобный запрет использовался многими религи
озными системами. Аналогичную природу имеет запрет на 
свободное самовыражение в тоталитарных обществах. 
Биологическая невозможность следовать подобным уста
новкам приводит к тревожности и неустранимому чувству 
вины, которые компенсируются социально одобряемыми 
защитными механизмами, например, в викторианской 
Англии это был повышенный патриотизм. 

Можно выделить целые комплексы социально одоб
ряемого поведения. Наиболее подробно их исследовал 
Э. Берном и назвал психологическими играми [3]. Он от
мечал, что психологические игры лежат в основе большин
ства обществ и субкультур. Так, например, в основе амери
канского образа жизни лежит игра «Должник», сущность 
которой состоит в том, что человек постоянно вынужден 
жить в кредит, ставя таким образом под угрозу свою за
щищенность, что создает тревогу и чувство незащищенно
сти. Общество старательно поощряет своих членов быть 
должниками, заставляя их усердно работать, делая невоз-
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можной ситуацию, при которой человек, заработав неко
торую сумму денег, оставшуюся часть жизни проведет в 
праздности. 

Легкость манипулирования сознанием невротичного 
человека - не единственное социальное следствие невро
тизма. Более важным является факт психологической за
висимости невротичного человека от окружающих, его 
неспособность быть самостоятельным, тяготение к людям, 
что и является одним из условий, обеспечивающих суще
ствование человеческого общества. Таким образом, можно 
говорить о социальном гомеостазе - наличие определенно
го невроза у членов социальной группы формирует опре
деленную структуру этой группы или общества. Общество, 
в свою очередь, посредством своей структуры индуциру
ет неврозы, необходимые для самоподдержания. Такой 
набор неврозов и составляет социотип человека. В боль
шинстве обществ формированием соответствующих нев
ротических напряжений занимается именно религия. 

РЕЛИГИОЗНО-ТЕРАПЕВТИЧЕСКИЕ РИТУАЛЫ 
И ИХ РОЛЬ В ФОРМИРОВАНИИ СОЦИОТИПА 

Значительное влияние религии на формирование обще
ственных отношений отмечал еще М. Вебер [4]. Однако, 
помимо прямого воздействия, существуют и более тонкие 
механизмы влияния религии на общественную и культур
ную жизнь общества. Они реализуются через непосредст
венное воздействие религиозных ритуалов на психику че
ловека и прежде всего на его бессознательную сферу. Дей
ствительно, одной из наиболее значительных функций лю
бой религии, начиная от первобытных и заканчивая но
вейшими неорелигиозными системами, является ритуаль
ное «сопровождение» человека на различных этапах его 
жизни, которое включает совершение ритуалов перехода, 
инициации, посвящений и т.д. Эти ритуалы воздействуют 
на психику человека при помощи служителей культа, ко
торые их совершают. Подобное воздействие может не 
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только переструктурировать внутрипсихические напряже
ния, но и вызвать дополнительное невротическое напря
жение. 

Помимо формирования социотипа религиозные систе
мы были призваны и поддерживать его, т.е. поддерживать 
психику человека в привычном состоянии, своевременно 
освобождать его от излишних невротических напряжений. 
Данная задача роднит религию и психотерапию, посколь
ку, несмотря на значительные расхождения в психотера
певтических представлениях о психике человека и методах 
воздействия на нее, цель всех видов психотерапии - повы
сить уровень психологической адаптируемости человека к 
текущим социальным условиям [13, 25]. 

Таким образом, основная задача любой религии - фор
мирование социально одобряемого набора невротиче
ских напряжений в процессе становления личности и 
поддержания его в зрелом возрасте. Данная задача реша
лись методом сакрализации процесса воспитания [8, 9, 
27], с использованием специальных психотехник, форми
рующих психику человека, согласно требуемому социоти-
пу, а также терапевтического устранения особенностей 
психики, порожденных неизбежными воспитательными 
психотравмами. 

Несмотря на разнообразие религиозных ритуалов, 
можно отметить их общность с точки зрения используе
мых психотехник. 

Ритуалы, основанные на техниках 
психосоматического воздействия 

К этой группе относятся многие ритуалы первобытных 
религий, включающие элементы болевого или шокового 
воздействия на тело ребенка. Действительно, как упомина
лось выше, согласно концепциям психосоматики, не толь
ко тело человека зависит от его психического состояния, 
но и наоборот: воздействуя соответствующим образом на 
соматические проективные зоны, можно влиять на психо
логическое состояние человека. Таким образом, формируя 
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телесную конституцию человека, можно оказывать фор
мирующее воздействие на его психику. Соматические 
травмы, полученные ребенком, могут стать психотравма
ми, вокруг которых формируются его психологические 
особенности. 

Опираясь на приведенную модель, можно объяснить 
такие ритуалы, как ритуалы обрезания, нанесение ритуаль
ных шрамов во время тотемической инициации, ритуаль
ное рассечение ушей, выбивание зубов, пеленание ног и 
т.д. Особая группа религиозно-терапевтических ритуалов 
была направлена на устранение негативного натального 
опыта. Подобные ритуалы основывались на регрессивном 
возвращении человека (с помощью дыхательных практик, 
наркотических веществ или символической рестимуляции 
подобной ситуации) к процедуре родов и гармоничном 
прохождении ее. Примером такого ритуала может служить 
«поглощение» подростка чудовищем и его последующее 
«выплевывание» в ходе тотемической инициации. Данные 
ритуалы аналогичны таким техникам, как «символическое 
вынашивание», процедура «повторных родов», ребефинг, 
холотропное дыхание и др., которые используются в со
временной психотерапии [10, 11]. Любопытно, что авторы 
подобных терапевтических техник и не скрывали, что за
имствовали их из посвятительных ритуалов первобытных 
народов. 

Катарсические ритуалы 
Это ритуалы, основанные на техниках, вызывающих 

катарсис - искусственное отреагирование невротических 
напряжений. Катарсические техники снимают текущее на
пряжение, не устраняя глубинных причин, вызывавших 
его. Подобно другим терапевтическим техникам этого ти
па катарсические ритуалы основаны на временном снятии 
запретов на те или иные формы поведения, табуированные 
в обычной жизни (агрессивные, деструктивные, сексуаль
ные, эмоциональные и т.д.). К подобным ритуалам отно
сятся все формы карнавалов, ритуальные оргии, бурные 
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эмоциональные проявления вследствие религиозного экс
таза. 

Отреагирование невротических напряжений возможно 
также с помощью символического наказания или самона
казания. На этом принципе основаны ритуалы сект фла
геллантов и аналогичных им, практикующих религиозные 
само- и взаимоистязания и т.д. Для введения себя в со
стояние, в котором возможно активное отреагирование, 
используются такие методы индуцирования ИСС, как экс
татические танцы, вибрации, трансовое пение, использо
вание наркотических и опьяняющих веществ. 

Говоря о катарсических методах, следует упомянуть ри
туалы, основанные на вербальном отреагировании трево
жащих ситуаций, например исповедь. 

Ритуалы, связанные с использованием 
психоактивных веществ 

Как отмечалось выше, использование наркотиков для 
достижения состояния религиозного экстаза всегда было 
значимым элементом религиозной практики. В большин
стве случаев подобные вещества использовались для дос
тижения ИСС, прежде всего видений религиозного харак
тера, которые могли быть использованы как дополнитель
ный источник мистического вдохновения, в том числе при 
структурализации личности. 

Ритуалы травмирования мозга 
Данные ритуалы направлены на прямое формирование 

психики человека посредством формирования структуры 
его головного мозга. Так, согласно исследованиям П. Бро-
ка, в эпоху неолита живым людям - предположительно 
детям - производили трепанацию черепа путем процара
пывания костной ткани. Целью этой операции было, по 
всей видимости, специфическое развитие мозга. Черепа 
первобытных людей с круглыми или квадратными отвер
стиями находили в Америке, на Ближнем Востоке и в дру
гих частях света. 
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В настоящее время во время церемонии инициации в 
Африке после процедуры обрезания производится сле
дующая операция: по всей поверхности черепа человека 
наносятся небольшие ранки до появления капель крови. 
Это, скорее всего, и есть видоизменившийся древний ри
туал проделывания в черепной кости отверстий. Сущест
вовали также обычаи изменять форму черепа, моделируя 
таким образом мозг. Так, в литературе упоминается, что у 
некоторых народов Америки принято с помощью дощеч
ки открывать черепные швы у новорожденных, чтобы на
править мозговое вещество вверх. В зависимости от касто
вой принадлежности затылок делали плоским или удлиня
ли. Голову наследника престола Великого Инки деформи
ровали для того, чтобы его лицо приобрело более пра
вильные, симметричные черты. У араваков головы были 
сплющены. Это наблюдение испанских конкистадоров 
подтвердили исследования черепов, эксгумированных не
давно на острове Гваделупа. На северо-западе Америки 
обитали индейские племена, называемые «плоскоголовые», 
представители которых искусственно сплющивали себе 
черепа для того, чтобы лицо становилось широким, а лоб 
низким. В Перу в гробницах параков были найдены черепа 
конусообразной формы. Аналогичные ритуалы существу
ют в наши дни в Африке. Так, в некоторых негроидных 
племенах Нигера на лоб младенцев надевают тугую повяз
ку, в результате чего впоследствии лоб становится очень 
выпуклым. Многие народы связывают форму черепа с ин
теллектуальным и социальным превосходством. Напри
мер, у китайского «мудреца» голова должна иметь вид ог
ромного конуса. Существует информация о ритуалах про
сверливания черепа в тибетской традиции с целью «откры
тия третьего глаза», а также об эффекте расхождения кос
тей родничка после ритуала «Пхова», который является, 
вероятно, отголоском более древних ритуальных техник. 

Разумеется, не только религиозные, но и социальные 
ритуалы могут оказывать воздействие на процесс форми
рования социотипа человека посредством воздействия на 
его бессознательную сферу. 
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ПСЕВДОРЕЛИГИОЗНЫЕ РИТУАЛЫ 
В ТОТАЛИТАРНЫХ ОБЩЕСТВАХ 

Формирование социотипа в тоталитарных 
обществах 

Как отмечалось выше, тоталитарные общественные 
системы используют целый ряд псевдорелигиозных ритуа
лов, одной из главных целей которых является формиро
вание подходящего социотипа. При этом легко заметить, 
что принципы ритуального метода формирования социо
типа заимствованы из религий. К подобным ритуалам 
можно отнести, например, следующие: 

1. Ритуальное сопровождение жизни человека, которое 
заключается в использовании системы ритуалов инициа
ции и социальной трансформации - прием в октябрята, 
пионеры, комсомольцы, армейская присяга и т.д. 

2. Ритуалы мистериального типа, выражающие идею 
сопричастности к общему делу, единства и общности: де
монстрации, массовые шествия, парады, митинги. Важной 
целью подобных ритуалов было формирование и эмоцио
нальное насыщение религиозных образов, к которым в 
тоталитарных системах относились образы самого госу
дарства, его политического строя, родины (Родина-Мать), 
идейных вдохновителей (Маркс), вождей (Ленин) и их ре
зиденций (Кремль). 
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Глава 5 
Эзотерические психопрактики 

в религиозных традициях мира 
Как уже неоднократно подчеркивалось выше, любой 

религиозный ритуал оказывает воздействие на психику 
человека. Однако среди религиозных ритуалов существует 
особый класс практик, которые можно обобщить под на
званием «эзотерические психопрактики». Их особенность 
состоит в том, что они ставят целью осознанное самоиз
менение личности. В отличие от измененных состояний 
сознания, достигаемых последователями многих религий, 
изменения личности, к которым стремятся последователи 
эзотерических систем, носят устойчивый характер. Подоб
ные системы существовали практически во всех религиоз
ных традициях, однако, использовались лишь ограничен
ным числом адептов. В качестве примеров подобных сис
тем можно назвать индийскую йогу, теорию внутреннего 
эликсира даосов, исихазм в православии, духовные упраж
нения Игнатия Лойолы, суфийские ордена и т.д. При всем 
многообразии эзотерических систем можно выделить не
сколько типов устойчивых изменений психики, к которым 
стремились их последователи: 

1. Формирование новых качеств личности. 
2. Развитие имеющихся и овладение новыми способно

стями, в том числе превосходящими «нормальные» чело
веческие способности. 

3. Расширение сознания, увеличение уровня осознанно
сти. 

Наработка новых личностных качеств является наибо
лее распространенной и легко достижимой целью, которая 
ставится не только эзотерическими системами, но и боль
шинством религиозно-воспитательных систем. Иногда по
следователи одной системы стараются приобрести качест-
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ва, от которых стремятся избавиться представители дру
гих. Наиболее изощренной в рассматриваемом аспекте яв
лялась индийская традиция, которая предлагала предста
вителям различных социальных слоев нарабатывать раз
ные наборы качеств, соответствующих их социальной роли 
(дхарме). 

Среди способностей, которые стремились приобрести 
последователи различных эзотерических систем, можно 
выделить следующие: 

• Совершенствование органов восприятия, кондиций 
тела, культуры движения. 

• Развитие специфических коммуникативных навыков. 
• Способность к произвольному достижению изменен

ных состояний сознания. 
• Способность к волевому контролю физиологических 

процессов в организме. 

Расширение сознания- одна из наиболее сложных и 
интересных целей. Данный процесс можно охарактеризо
вать как усиление сознания за счет «поглощения» им бес
сознательных объектов в процессе их осознания, т.е. наде
ления именем. По мере роста и усиления сознания умень
шается количество бессознательных сил, давящих на него, 
а позиции самого сознания становятся все прочнее, что и 
обеспечивает его освобождение от аффектов бессозна
тельного. Следует отметить, что на этом пути также про
исходит объединение сознания с различными бессозна
тельными архетипами и субличностями, однако, не за счет 
поглощения сознания этими архетипами, а наоборот, за 
счет поглощения сознанием содержащихся в них энергии, 
эмоций, опыта, знаний. 

В указанном контексте становится понятным две другие 
цели духовного развития - осознанность и целостность, 
поскольку осознанность как раз и является тем состоянием 
при котором сознание становится доминирующей психи
ческой функцией, управляющей всеми прочими, а целост
ность достигается при осознании человеком своего бессоз
нательного, поглощении его сознанием. Таким образом, 
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все цели духовного развития едины и при достижении од
ной из них автоматически достигаются остальные. 

Можно выделить две схемы расширения сознания в 
процессе духовного развития. 

1. Расширение вверх- сознательное овладение более 
общими законами и формами поведения, которое включа
ет в себя также освобождение от программ, установок и 
стереотипов, заложенных в сверхсознании человека. 

2. Расширение вниз - осознание человеком своей при
роды и возможностей, потребностей, желаний, ведущих по 
жизни, использование их энергии. 

Процесс расширения сознания является целью не толь
ко эзотерических психопрактик, но и современной психо
терапии, что также свидетельствует об определенном род
стве этих систем, однако расширение сознания в процессе 
психотерапии ограничивается уровнем, необходимым для 
нормальной социальной адаптации, тогда как эзотериче
ские системы продолжают этот процесс и далее. 

ЭЗОТЕРИЧЕСКИЕ ПСИХОПРАКТИКИ 
В ПЕРВОБЫТНЫХ РЕЛИГИЯХ 

Наиболее древние формы эзотерических психопрактик 
можно обнаружить уже в первобытных культах в стадии 
проявления профессионального «жречества». Так, целая 
группа таких психопрактик использовалась при подготов
ке шаманов [30, 39, 50, 53]. Фактически начальное обучение 
и дальнейшее развитие шамана предполагало последова
тельное использование определенного набора методов, 
позволяющих достигать необходимых состояний созна
ния. 

Первый этап обучения - этап расщепления сознания. 
Его необходимо пройти молодому человеку, решившему 
стать шаманом самостоятельно, а не «по выбору духов». 
Цель данного этапа обучения - разрушение привычного 
способа видения мира и включение в него элементов, ос
тающихся за пределами сознательного внимания обычно-
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го человека. На этом этапе неофит обучался видеть знаки 
мира, а в перспективе - духов. Видеть знаки мира -значит, 
достичь определенного состояния сознания, при котором 
человек обучается активизации бессознательного материа
ла посредством внешних образов. Действительно, человек 
окружен бесконечным множеством всевозможных собы
тий, явлений и т.д. Какие из них подсознание «выбирает», 
чтобы довести до сознания, зависит только от самого че
ловека, его состояния, умонастроения, тревожности и т.д. 
Например, интересную разновидность данного метода 
применяли суфии. Человек задает вопрос: «Надо ли мне 
что-то сделать или не надо?» и оглядывает окружающий 
мир, при этом что-то бросается ему в глаза. Затем ему не
обходимо интерпретировать данное видение с точки зре
ния заданного вопроса. Эзотерическим аналогом данной 
техники является вера в приметы. 

Методы, используемые на первом этапе обучения, ос
новывались на применении сильных стрессов физиологи
ческого, психологического или фармакологического про
исхождения. 

К физиологическим методам относятся длительные го
лодания, самоистязания и т.д. В. Токарев [39] описывает 
такой ритуал, практикуемый американскими индейцами. 
Молодого человека, желающего стать шаманом, подвеши
вали вверх ногами с помощью сыромятных ремней, про
деваемых через мышцы ног, и оставляли в таком положе
нии на определенное время. Болевой шок и страх смерти 
позволял достичь расщепления сознания в кратчайшие 
сроки, и неофит видел животное силы (духа-союзника), 
которые и помогали ему выжить. 

Отметим, что расщепление сознания является первым 
шагом ученика и во многих современных эзотерических 
школах. К методам, направленным на расщепление созна
ния, можно отнести, в частности, «преодоление порога ду
ховного мира» и «выход на астрального двойника», ис
пользуемые в антропософии, «преодоление порога между 
мирами» в системе К. Кастанеды и многие другие. 

Среди психологических методов можно выделить раз
личные формы «давления на страх» - преднамеренное за-
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пугивание начинающего, введение его в параноидальное 
или кратковременное шоковое состояние, высвобождаю
щее скрытые резервы организма. 

К фармакологическим методам относится использова
ние различного рода наркотических веществ, которое при
суще как первобытным, так и практически всем современ
ным религиям. 

Влияние подобных психопрактик на психику современ
ного человека описано в работах М. Хармера и 
К. Кастанеды [53]. Конечной целью данного этапа является 
установление контакта с духом-союзником, который в 
дальнейшем будет главным проводником неофита по «ду
ховному миру». 

Второй этап подготовки будущего шамана включает 
психопрактики, направленные на «окультуривание» по-
новому увиденного мира. На этом этапе ученик вырабаты
вает способность и обучается методам сознательного пере
хода от обычного состояния сознания к измененному и 
обратно. Основной практикой является общение с духом-
союзником и исследование под его руководством верхнего 
и нижнего миров для совершения в дальнейшем успешных 
шаманских путешествий. С психологической точки зре
ния, подобное исследование представляет собой исследо
вание архетипических ресурсов собственного и коллектив
ного бессознательного, а также формирование индивиду
альных «ключей», необходимых для обращения к этим ре
сурсам. 

Третий этап индивидуального развития шамана про
должается всю его жизнь и заключается в постоянном на
коплении личной силы посредством увеличения числа ду
хов-помощников. Подчинение себе духа для превращения 
его в помощника осуществлялось с помощью специальных 
ритуалов присоединения, которые представляли собой 
сражение с каждым новым духом, которого шаман хотел 
подчинить. Считалось, что такое сражение очень опасно и 
может завершиться гибелью шамана. Кстати, гибель ша
мана могла быть и духовной, заключающейся в потере 
личной силы и духов-помощников, и физической. Причем 
духовная смерть шамана, как правило, приводила к физи-
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ческой. Если же шаман умирал физически, не утратив лич
ной силы, то считалось, что он мог стать могущественным 
духом. 

Отметим, что представления о личной силе характерны 
для архаических народов, находящихся на стадии анима-
тизма. Так, жители острова Пасхи верили в существование 
особой безличной силы мана - энергии, пронизывающей 
все предметы материального мира, оживляющей и оду
шевляющей их (подробно о силе мана мы говорили в под-
разд. «Аниматизм» гл. 2). 

Нетрудно заметить, что исходя из юнговской трактовки 
духов как спроецированных вовне автономных бессозна
тельных комплексов описанные выше ритуалы можно ин
терпретировать как методы восстановления психологиче
ской целостности или расширения сознания. Данные пси
хопрактики - прекрасный образец пути реструктурализа-
ции психики. 

ЭЗОТЕРИЧЕСКИЕ ПСИХОПРАКТИКИ В ДРЕВНИХ 
РЕЛИГИЯХ 

Эзотерические психопрактики древних религий на на
чальных стадиях работы неофита включали набор мето
дов, аналогичный шаманским практикам, однако в даль
нейшем они существенно усложнились. Прежде всего из
менились цели подобных практик. Наряду с традиционной 
целью - увеличением личной силы - появились и другие: 
достижение освобождения, гармонизация с окружающим 
миром, целостность. 

Йога 
Наиболее известной и, по всей видимости, развитой 

эзотерической практикой была индийская йога [3, 19, 21, 
23, 51]. Первые упоминания о ней встречаются уже в Риг-
веде, однако ее корни уходят намного глубже. Так, самый 
ранний из дошедших до нас материальных памятников 
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протоиндийской культуры (10 тыс. лет до н.э.) - печати 
Протошивы - содержит изображения божества (предпо
ложительно Шивы в ипостаси Пашупата), сидящего в йо-
гической позе. Поскольку индийская культура сформиро
валась в результате слияния арийской и протоиндийской 
(дравидийской) культур, йога также содержит элементы 
эзотерических психопрактик обеих культур, вследствие 
чего практики йоги различаются как по целям, так и по 
методам. 

Наиболее древние из описанных практик йоги пред
ставляют собой методы увеличения личной силы - тапаса 
(жара - в переводе с санскрита) посредством аскетических 
практик и исполнения обетов. Вообще, с древних времен 
обеты являлись одним из наиболее сильных инструментов 
психологического самовоздействия, используемых прак
тически во всех культурах. Однако наивысшего развития 
практика обетов достигла именно в индийской культуре. 
Махабхарата, другие индийские мифологические источни
ки буквально изобилуют описаниями огромных духовных 
успехов, достигнутых благодаря обетам. В христианской 
традиции данная практика существенно примитивизиро-
валась, поэтому до нашего времени дошло убеждение в 
том, что цель обетов - развитие воли. Однако в восточной 
традиции обеты используются для значительно более глу
бокой внутренней работы. 

С точки зрения механизма оказываемого воздействия, 
обеты можно разделить на две группы. 

Обеты, ограничивающие какие-либо функции челове
ка, например брахмачарья (отказ от половой жизни), обет 
молчания, голодания и т.д. Человек, ограничивая какое-то 
проявление своей природы, добивается накопления и уси
ления определенной внутренней энергии, что позволяет 
актуализировать ее, а затем поставить под сознательный 
контроль. 

«Как только приходит импульс что-нибудь сде
лать - остановись». 

Виджнана Бхайрава Тантра 
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Обеты, позитивно определяющие форму поведения 
человека, способствуют накоплению энергии, актуализации 
внутренних проблем и их решению. Чем дольше длится 
обет, тем более глубокие внутренние проблемы вскрывают
ся. 

Еще одной древнейшей практикой является повторение 
мантр - определенных наборов звуков, резонансно воздей
ствующих на отдельные участки головного мозга. Согласно 
исследованиям Н.Столяренко, практика произнесения 
мантр действительно изменяет относительные амплитуды 
ритмов мозга, что способствует достижению измененных 
состояний сознания. Мантры не следует путать с молитва
ми и формами, предназначенными для словесного самовну
шения, поскольку они могут не иметь смысловой нагрузки. 
Не является принципиально значимым и символический 
аспект мантр. Правда, некоторые мантры имели символи
ческий смысл, например, шесть слогов основной мантры 
тибетского буддизма Ом мани падме хум соотносились с 
шестью мирами буддийской космогонии. 

К сожалению, механизмы психологического воздействия 
мантр изучены слабо. Возможно, ключом к пониманию та
кого воздействия являются схемы соответствий различных 
зон человеческого тела звукам санскритского алфавита. 

Следует отметить, что в истории человечества существо
вали механические аналоги произнесения мантр. Так, изве
стный музыкальный инструмент северных народов - вар
ган использует в качестве резонатора череп играющего, что 
позволяет локализовать акустические вибрации максималь
ной амплитуды в определенных зонах мозга, стимулируя 
таким образом их деятельность. 

Описанные выше психопрактики относились, по всей 
вероятности, к дравидийской традиции. Арийская эзотери
ческая традиция привнесла в йогу, да и в индийскую куль
туру в целом, идею слияния индивидуального пуруши чело
века- его истинного «Я» с мировым Пурушей или Атманом. 

«Подобно тому, как чистая вода, влитая в чис
тую воду, сохраняет свою чистоту, таково, о Гаута-
ма, и «я» того мыслителя, который обладает знани-
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ем. Никто не сумеет различить воду в воде, огонь в 
огне, эфир в эфире. То же происходит и с челове
ком, разум которого вошел в его "я"». 

Брихадараньяка упанишада 

Обычно идеи слияния интерпретируются с чисто фило
софских субстанционалистических позиций, что полностью 
блокирует возможности реального изучения подобных фе
номенов. В действительности слияние можно рассматривать 
как особое трансперсональное состояние человеческой пси
хики. Вот как описывает подобное состояние Брихадарань
яка упанишада: 

«Но когда ему кажется, что он, словно бог, слов
но царь, когда он думает: «Я есмь все сущее», - это 
его высший мир. 

Поистине, это его образ, поднявшийся над же
ланиями, свободный от зла и страха. И как муж в 
объятиях любимой жены не сознает ничего ни вне, 
ни внутри, так и этот пуруша в объятиях познаю
щего Атмана не сознает ничего ни вне, ни внутри. 
Поистине это его образ, в котором он достиг испол
нения желаний, имеет желанием лишь Атмана, ли
шен желаний, свободен от печали. 

Здесь, в этом состоянии отец - не отец, мать -
не мать, миры - не миры, боги - не боги, веды -
не веды; здесь вор - не вор, убийца - не убийца, 
чандала - не чандала, паулкаса - не паулкаса, ни
щенствующий монах - не нищенствующий монах, 
аскет - не аскет. За ним не следует добро, за ним не 
следует зло, ибо тогда он преодолевает все печали 
сердца». 

По мере развития индийской культуры выделилось не
сколько типов йоги, основанных на разных методах - мор
га (путях) - достижения внутренних изменений. Каждый из 
путей соответствует одному из направлений йоги: 

1. Хатха-марга - Хатха-йога - путь преобразующегося 
тела. 
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2. Джнана-марга - Джнана-йога - путь знания, или путь 
интеллекта. 

3. Раджа-марга - Раджа-йога - путь внутреннего само
контроля и управления психикой. 

4. Карма-марга - Карма-йога - путь действия, посвя
щенного Богу. 

5. Бхакти-марга - Бхакти-йога - путь почитания, или 
путь веры. 

Хатха-йога основана на возможности духовного и пси
хологического совершенствования посредством развития 
своего тела, раскрытия скрытого в нем потенциала в целях 
создания условий подготовки себя к восприятию реальнос
ти и «высших истин». Этот путь Г. Гурджиев назвал «Путем 
факира». Греки называли его «путь соматиков», т.е. людей 
тела, материи. 

Основу Хатха-йоги составляют специальная диета, очи
стительные процедуры, а также три группы физических 
упражнений: асаны, пранаямы и мудры. 

Асаны - статические позы различной степени сложнос
ти, воздействующие преимущественно на физическое и 
эфирное тела (аннамайя и пранамайя в йогической система
тике). По типу воздействия асаны можно разделить на рас
тягивающие, скручивающие, силовые, перевернутые, сдав
ливающие и комбинированные, которые оказывают вполне 
определенное воздействие. Так, например, растягивающие 
асаны: бхуджангасаны, пашимотанасаны чистят меридианы. 
Физиологическое воздействие асан на организм человека не 
достаточно изучено. Мы провели исследования влияния асан 
на психологическое состояние человека, которые показало, 
что разные типы асан воздействуют по-разному. Наиболее 
эффективно на психологическое состояние влияют растяже
ния различных участков передней и задней поверхностей 
тела. Так, выполнение упражнений, растягивающих мышцы 
спины, поясницы, ягодиц приводит к значительному (до 1,5 
раза) повышению коэффициента вегетативного тонуса. На
против, упражнения, растягивающие мышцы передней ча
сти тела,- к понижению указанного коэффициента. Этот 
вывод хорошо согласуется с представлениями древнеиндий
ской медицины о том, что передняя сторона тела является 
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Свадхистхана муладхара чакра 

«пассивной», а задняя - «активной». Полученные результа
ты подтверждаются и теорией мышечных поясов В. Райха, 
что позволяет говорить о возможности использования асан 
для целенаправленного воздействия на психику посредством 
описанного В. Райхом механизма расслабления мышечных 
контрактур. Аналогично воздействует на психику и стати
ческая гимнастика, разработанная А. Лоуэном. 
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Пранаямы - э т о специальные дыхательные упражнения, 
которые воздействуют как на физиологическую составляю
щую человека посредством изменения концентрации кисло
рода и углекислого газа, так и на эмоциональную составля
ющую, которая в индийской традиции называлась кама
майя — с помощью системы психосоматических соответ
ствий и специфических типов дыхания. 

Мудры - это особые жесты, которые преимущественно 
воздействуют на подсознание человека. Специальными уп
ражнениями для астрального и ментального (камамайя и 
маномайя) тел являются медитации, которые иногда отно
сят к «высшим» разделам йоги, таким как Раджа-йога. 

Раджа-йога (в переводе с санскрита - царская йога) ста
вит целью взять под контроль психическое состояние чело
века, т.е. научиться управлять астральным и ментальным 
телом. Основной техникой Раджа-йоги является медитация. 
Техники медитации сложны и многообразны, в данной кни
ге они рассматриваться не будут. 

Джнана-йога - это интеллектуальная перестройка, кото
рая, по мнению индусов, может быть достаточно эффектив
ной. В христианский культуре мы встречаем аналог Джна-
на-йоги в так называемом пути Марии, которая слушала 
Христа, внемлила ему, понимала, что он говорит и делает, и 
так достигла самореализации. Одной из базовых техник 
Джнана-йоги является интеллектуальное различение истин
ной реальности (Атмана) и реальности повседневного 
мира, являющейся лишь проявлением иллюзии (майи). 
Практикующий размышляет о различных, все более абст
рактных элементах реальности, делая вывод об их иллюзор
ности, до тех пор, пока в порыве интеллектуального экстаза 
не постигнет истинную реальность. Таким образом, раз
мышление, в понимании последователей Джнана-йоги, от
личается от сухих умствований интеллектуалов Запада и яв
ляется формой приобретения мистического опыта. 

Карма-йога - это «путь действия». В христианской мис
тике мы встречаем аналог Карма-йоги в так называемом 
Пути Марфы, или методе служения и добродетели, через 
которые путем самопожертвования человек достигает реа
лизации. В индийской традиции данный путь сформулиро-
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ван в Бхагавадгите так: стремясь к освобождению, человек 
должен действовать, следуя долгу, посвятив результаты тру
да Божеству. 

«Мне все дела посвятив, сердцем будь предан 
высшему Атману, от самости, от вожделений, сра
жайся оставив горячность 

Их (чувства) обуздав пусть он сядет, сосредото-
чась на Мне - Высшей цели». 

Бхагавадгита 

Позже, приблизительно в 3-2 вв. до н.э., выдающийся 
индийский мистик Патанджали систематизировал извест
ные йогические психотехники в своем труде «Йога-Сутра». 
Движение к слиянию с Атманом Патанджали представил в 
виде последовательного прохождения восьми ступеней, 
каждая из которых включает одну из групп психотехник: 

Яма - система обетов и самоограничений. 
Нияма - система очищений. 
Асана - статические позы. 
Пранаяма - дыхательные упражнения. 
Пратьярхара - контроль органов чувств. 
Дхарана - удержание сознания в устойчивом состоянии. 
Дхиана - способность к произвольной концентрации 

сознания на выбранном объекте. 
Самадхи - высшее состояние, в котором человек пости

гает истинную сущность окружающих его предметов. Для 
того чтобы понять психологическую природу данного состо
яния, воспользуемся высказыванием самого Патанджали: 

«2. Йога есть освобождение материи мысли от 
обличения в различные формы. 

3. В этом состоянии зрящий находится в своем 
истинном состоянии. 

4. В остальное время он сливается со своими 
видоизменениями.» 

Таким образом, целью йоги, по Патанджали, являлось 
формирование внутреннего стержня «я», кристаллизация 
сознания, выделение части психики, устойчивой к внешним 
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Анахата манипура чакра 

и внутренним эмоциональным или интеллектуальным (кле
ша) воздействиям. 

Многие современные комментаторы, а также учебники 
по йоге пытаются давать различные туманные объяснения 
сути пратьярхары, дхараны, дхианы и самадхи, которые 
порождены скорее западной философской интеллектуаль-
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ной традицией, а не наличием собственного опыта. Так, 
например, самьяма интерпретируется как фазы «слияния 
субъекта и объекта». В результате ученики, которые следу
ют таким предписаниям, начинают искать «то - не знаю 
что». Настоящая йога практична и психологична. В одной 
из наиболее широко известных частей Махабхараты - Мок-
шадхарме [21] дается простое и реальное описание состоя
ния дхараны: «Представьте себе человека, которому поста
вили на голову чашу с водой и заставили подниматься по ле
стнице, а сзади идет человек с мечом, угрожающий убить 
его, если будет пролита хоть одна капля. Сосредоточенность 
человека с чашей и есть дхарана». Таким образом, дхарана -
это не оглушенное состояние с «закатанными» глазами, а 
глубокое сосредоточение на совершаемом действии. Оши
бочно в западной традиции понимают и сущность иных 
ступеней йоги, в том числе и самадхи. 

Йога представляла собой достаточно комплексное учение, 
располагающее методиками развития практически всех со
ставляющих человеческой психики: эмоциональных, интел
лектуальных, волевых, а также модификации внешних по
веденческих форм. Кроме того, истинная йога является 
практическим учением, цель которого - сделать человека 
сильнее и счастливее. 

Тантризм 
Особым явлением в ряду эзотерических систем является 

тантра (тантра - вид литературно-философского произве
дения, написанного в форме диалога Шивы и Шакти) [21, 
40]. В отличие от аскетических практик йоги, тантра пред
полагала достижение трансперсональных состояний (слия
ние с Ишварой - мировым духом или мировым началом) 
посредством максимально полного, тотального проживания 
всех жизненных искусов. Показательным в этом смысле 
является ритуал «пяти М», включающий в себя последова
тельное ритуальное нарушение основных религиозных 
табу - употребление вина, мяса, рыбы, наркотических ве
ществ и вступление в сексуальную связь. Последней катего-
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рии практик в тантре уделялось особое внимание, вследствие 
чего в современном массовом сознании тантру однобоко 
считают йогой секса. В действительности сексуальные прак
тики были в тантре не самоцелью, а способом достижения 
парой или одним из партнеров экстатических состояний, 
носящих, по мнению последователей тантры, космический 
характер. Сексуальный акт имеет для них сакральное значе
ние, являясь повторением космического акта первичной 
божественной пары Шивы-Шакти. Семя приносится на ал
тарь женского лона: 

«Поистине, женщина - это огонь. Лоно - его 
топливо. Волоски - дым. Детородные части - пла
мя. Введение внутрь - угли. Наслаждение - искры. 
На этом огне боги совершают жертвоприношение 
семени». 

Брихадараньяка упанишада 

Вероятно, именно в рамках тантризма были впервые 
исследованы и использовавшим системы психосоматических 
соответствий. Причем как идеология тантры, так и разра
ботанная система соответствий - чакральная система -
поразительно похожи на систему психосоматических соот
ветствий в современной телесно-ориентированной психоте
рапии. Согласно тантре, человек живет в храме тела, кото
рое является чистым, святым и служит высвобождению 
духовной энергии. С телом не следует бороться, напротив, 
его необходимо познать и использовать для выхода на бо
лее высокие уровни сознания. Сексуальная энергия, будучи 
первоосновой существования, является и источником раз
вития. Локализуясь в нижних энергетических центрах, эта 
энергия вызывает желание и удовольствие. Поднимаясь в 
верхние центры - способствует достижению высших состо
яний. Так, достигая сердца, эта энергия вызывает любовь, а 
достигая макушки головы - ощущение космического экста
за, нового духовного рождения. 

«Страстью этот мир обязан, страстью он осво
бождается». 

Хенваджра тантра 
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Секс служит для высвобождения и дальнейшей транс
формации сексуальной энергии. Для усиления ощущений 
последователи тантры использовали особые сексуальные 
позиции и типы фрикционных движений. Сочетание пере
живания приятного и неприятного также способствует выс
вобождению энергии, именно поэтому практикующие выс
ших посвящений стремились соединить сексуальные пере
живания с пребыванием в устрашающих местах, например 
на кладбище среди трупов. 

Кроме сексуальных практик, тантра обладала изощрен
нейшей системой различных медитативных практик. В од
ной лишь Виджняна Бхайрава тантре их описано более сот
ни. В тантре использовались и йогические асаны и мудры, 
системы обетов, динамические медитации. Особой группой 
психопрактик тантризма было ритуальное нарушение обще
принятых социальных запретов, например занятие группо
вым сексом, инцест, поедание ритуально нечистой пищи и 
т.д. Это также позволяло активизировать психику, высвобо
дить необходимую внутреннюю энергию, освободиться от 
мешающих установок. 

«Медитируй на созданном верой мире, как сго
рающем дотла, и станешь сверхчеловеческим суще
ством». 

Виджняна Бхайрава тантра 

Важной целью тантры было развитие и совершенство
вание эмоциональной сферы человека. 

«Отвори двери чувств, почувствуй даже полза-
нье муравья. Тогда придет это». 

Виджняна Бхайрава тантра 

В тантризме существует семь основных школ, или ачар: 
1. Ведачара (путь Вед). В основе - ежедневная практика 

ведических обрядов. Ее последователи почитают многочис
ленных богов. Практика носит в основном внешний и ри
туальный характер, (рецитация Вед, огненное жертвопри
ношение и т.д.). Медитативные практики отсутствуют или 
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Аджна вишудха чакра 

находятся в зачаточном состоянии. Она также именуется 
«тропой действия» - крийамарга. 

2. Вайшнавачара (путь Вишну). Основная практика -
поклонение, зачастую в свободной форме, избранному боже
ству (чаще всего Вишну). Медитативных практик немного. Ее 
также называют «тропой преданности» - бхактимарга. 

3. Шайвачара (путь Шивы). Вера и преданность подкреп
ляются чем-то более значительным, а именно знанием. 
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Практикующие обретают решимость и также склонность к 
интенсивному тапасу. Покровитель шайвачары - Шива. 
Большое значение предается йогическим практикам и меди
тации, хотя все еще сохраняются ведические ритуалы. Она 
также называется «тропой знания» - джнянамарга. 

4. Дакшиначара (благоприятный путь). Обычно называ
ют тантрой правой руки. В основе - почитание Шакти, со
знательной и активной силы, женской ипостаси Шивы. Ис
пользуются методы Карма-, Бхакти- и Джняна-йоги. Кроме 
того, дакшиначара включает в себя элементы тантры левой 
руки (вамачара — см. ниже): поклонение в ночное время, 
использование в ритуалах вина и мяса и т.д. Ее также назы
вают «тропой единства», или «тропой возвращения к исто
ку», - нивриттимарга. 

5. Вамачара (неблагоприятный путь). Его также имену
ют тантрой левой руки. Объект поклонения - также Шак
ти, но активно используются сексуальные обряды и таинства 
(панчататтва, чакрапужда, бхайравичакра). Правом на 
обучение в вамачаре обладают тщательно избираемые люди. 
Исключительно важное значение предается руководству 
гуру. Ее также называют «тропой любви и блаженства» -
преманандамарга. 

6. Сиддхантачара (путь сиддхов). Подразделяется на две 
ачары: йогачара и агхорачара, путь йога и путь бесстрашия 
соответственно. Поклоняются Шиве в его ипостаси Махеш-
вары - великого творца. Панчататтва в натуральном виде 
не практикуется. В сиддхантачаре используется множество 
йогических техник, в том числе и легендарная кайа-калъпа 
(техника радикального продления жизни). Агхорачара, кро
ме того, практикует малоизвестные техники работы со смер
тью, как своей, так и чужой. Именно агхори в свое время 
разработали ритуалы оживления мертвых и медитации на 
кладбище. 

7. Каулачара (путь семьи). Наименее известный путь. 
Отношение к богам, так сказать, «панибратское» (Шива, 
Шакти, я - дружная семья). Не имеет своих ритуалов, но 
знает об истинном значении всех ритуалов и практик. Ни
какой религиозной принадлежности, «по виду - шайвы, в 
собраниях - вайшнавы, в сердце - шакты; под различны-
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ми формами странствуют каулы по земле». «Для него нет ни 
правил времени, ни места. На его действия не влияют ни 
фаза луны, ни положение звезд. Каул совершает земное 
странствие в различных формах. Для него нет разницы меж
ду грязью и сандаловой пастой, сыном и врагом, домом и 
кладбищем. Он становится прижизненно освобожденным 
(дживанмукти) и волен заниматься чем хочет. Зная все ри
туалы и их истинную сущность, может находиться в любой 
ачаре, будучи незамеченным». 

С точки зрения тантры, необязательно проходить все эти 
пути в течение одной жизни. И если ты родился каулом, 
значит, это результат прежних заслуг. Следуя приведенной 
выше классификации, не составит труда определить принад
лежность той или иной школы к соответствующей ачаре 
(пути). 

Даосизм. Теория внутреннего эликсира 
Стержневой категорией даосизма являлось понятие «ддо» 

(в переводе с китайского путь, дорога), которое выражало 
идею естественного хода событий [6, 11, 18, 52]. Гармониза
ция с Дао, достижение состояния сочетаемости своих дей
ствий и поступков с естественным ходом событий, несоп
ротивление ему (У-Вей), является высшей целью всех прак
тик даосизма. Однако уже в классической книге даосизма 
Дао-де-дзин намечается и другая цель даосских психопрак
тик - достижение индивидуального бессмертия, которое 
осуществлялось в двух направлениях. Школы Ней-дан -
внешнего эликсира - пытались синтезировать химические 
вещества, продлевающие жизнь. Школы Вей-дан - внут
реннего эликсира - стремились произвести необходимые 
изменения непосредственно в организме человека, которые 
назывались «алхимическая трансформация» или «выращи
вание внутреннего ребенка». 

Трансформационные практики даосизма во многом близ
ки соответствующим техникам тантры. Источником подоб
ной трансформации являлась первичная энергия цзин, отож
дествлявшаяся даосами с семенной или влагалищной жид
костью. Искусство выращивания внутреннего зародыша 
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бессмертия состояло в «перегонке» внутренних жидкостей 
тела, взращивании на их основе более тонкой энергии шень 
(что приблизительно соответствует понятию дух). Внутрен
няя алхимия включала множество элементов: диету, дыха
тельные упражнения, гимнастики, специальные техники 
половых сношений, которые давали необходимый эффект 
только при комплексном применении. Сексуальные практи
ки даосизма основывались на способности мужчины избе
гать семяизвержения, тем самым не терять, а накапливать 
цзин, используя его для дальнейшей трансформации. 

Важным элементом даосских психопрактик было форми
рование специфического психологического состояния -
состояния безоценочного восприятия, в котором даос, в от
личие от обычного человека, не дает текущим событиям 
эмоциональной оценки по двоичной шкале хорошо-плохо. 
С философской точки зрения, это обосновывается неспо
собностью человека познать всю сложность окружающего 
мира, а следовательно, сформировать действительно верное 
суждение о чем-либо. С психологической - такое состояние 
способствует более целостному восприятию мира, позволя
ет сохранить энергию и более гибко реагировать на текущие 
события. Для достижения состояния безоценочного воспри
ятия использовались медитативные практики, среди кото
рых особого внимания заслуживает метод индуцированно
го галлюцинирования. Неофита погружали в состояние 
глубокого транса, в котором его посещали галлюцинации, 
не отличимые по яркости от реальности. Осознав их иллю
зорность, неофит начинал легче относиться и к реальнос
ти. Из некоторых описаний можно сделать вывод, что дао
сы использовали метод контролируемых сновидений. Суще
ствуют указания на то, что подобные практики применялись 
и в индийской традиции. 

Особую роль среди даосских техник играли боевые искус
ства, которые служили как методом развития, так и крите
рием развитости практикующего. Отличие даосских боевых 
искусств от соответствующих систем других народов, да и 
китайских систем иной религиозной направленности («вне
шних» стилей), состояло в том, что акцент делался на внут
реннюю работу, а не на тренировку физических качеств. 
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Буддизм 
Ключевой философской и психологической темой буд

дизма являлось «страдание» [5, 13, 17, 49]. Согласно леген
де, после шести лет напряженной внутренней работы, ме
дитируя под деревом боддхи, Будда испытал просветление, 
в результате которого ему открываются четыре Благород
ные Истины: 

1. Жизнь есть страдание: 
«Рождение есть страдание, старение есть стра

дание, болезнь есть страдание, беспокойство, несча
стье, боль, разочарование и отчаяние есть страда
ние; невозможность получить желаемое есть стра
дание». 

Будда 

2. Источником страданий являются желания: 
«Она [причина страдания] в желании... которое 

является причиной перерождения; желании, свя
занном с жаждой и привязанностью, которое про
является то здесь, то там; желании чувствовать, 
желании быть, желании разрушить себя». 

Будда 

Будда считал, что желание всегда порождает неустойчи
вое состояние ума, в котором настоящее никогда не удовлет
воряет. Если желание не удовлетворено, индивидуум влеком 
желанием изменить настоящее, если желание удовлетворе
но - возникает страх изменения, за которым следует новое 
разочарование и неудовлетворенность. 

3. Существует метод освобождения от страданий, осно
ванный на избавлении от желаний. Уничтожение желаний 
приводит к уничтожению страданий. Однако речь идет не 
об искоренении конкретных желаний, а об уничтожении 
привязанности к желаниям вообще и зависимости от них. 

«...даже божественные удовольствия не погасят 
страстей. Удовлетворение лежит лишь в разруше
нии желания». 

Дхаммапада 
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Этот мотив существенно отличает буддизм от тантриз
ма, последователи которого считали возможным избавлять
ся от желаний путем их максимального удовлетворения. 

4. Существует путь освобождения от страданий. В каче
стве такого пути Будда предложил «Благородный Восьме
ричный Путь», включающий в себя главным образом ас
пект морали, аспект духовной дисциплины, аспект самосо
зерцания: 

1. Правильная речь (т.е. умная, миролюбивая, правди
вая). 

2. Правильное знание (признание четырех Благородных 
Истин). 

3. Правильное мышление (отказ от низменных инстин
ктов). 

4. Правильное действие (с позиции морали и этических 
норм). 

5. Правильное занятие («зарабатывая на жизнь, не вре
ди другим»). 

6. Правильное сознание (желания и проявления челове
ка контролируется им самим). 

7. Правильное усилие (злые тенденции личности подав
ляются, добрые - развиваются). 

8. Правильное самообладание (концентрация и развитие 
намерения). 

Понятие «правильное» на этом пути определяется конк
ретным субъектом, берущим на себя ответственность за 
происходящее. 

Психопрактики раннего буддизма были напрямую связа
ны с концепцией четырех Благородных Истин и представ
ляли собой несколько групп методов, целью которых было 
достижение всех восьми состояний Восьмеричного Пути. 
Особую роль играли методы, направленные на мистическое 
постижение сущности Благородных Истин, а также психо
практики, направленные на избавление от желаний. К пос
ледней группе относились многочисленные обеты, дававши
еся членами сангхи (монашеской общины). Идеальным счи
тался монах, принявший максимальное число обетов. Чело
век, полностью порвавший с мирскими привязанностями, 
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имел шанс стать арахатом - сущностью, который достиг 
права после смерти уйти в нирвану. 

«Он напрягался в борьбе, он сражался, и так он 
понял, что этот круг рождения и смерти - непре
рывный поток. Он отказался от всех состояний и 
условий существования.. . Он отказался от всех 
«загрязнений» и обрел Архатство. Золото и ком зем
ли - одно для него. Небо и ладонь - одно и то же 
для его ума». 

Авадана Сатока 

«Никто не может быть выше того, кто не может 
быть обманут, кто знает суть, кто отказался от же
ланий, отрекся от мира, и живет не затрагиваемый 
потоком времени». 

Дхаммапада 

Буддисты активно использовали медитативные техники, 
которые разделяли на две группы: саматха и випассана. Тех
ники первой группы направлены на приостановление дея
тельности сознания, его успокоение. 

«Все мысли по мере их появления должны пре
секаться. Даже мысль о пресечении мыслей должна 
быть отброшена прочь». 

Махаяна шраддхотпада шастра 

Вторая группа техник представляла собой аналитическое 
созерцание, т.е. интеллектуальную интерпретацию явлений 
в духе определенных доктрин. 

«Тот, кто практикует аналитическое созерцание, 
должен наблюдать, что все обусловленные явления 
в мире являются непостоянными и находятся в про
цессе постоянного изменения и разрушения... Ему 
следует созерцать, что все мыслимое как прошлое 
есть лишь иллюзия, подобная сновидению, что все, 
что может мыслиться как настоящее, есть лишь по-
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добное вспышке молнии и что все, что может мыс
литься как будущее, есть лишь подобное облакам, 
внезапно разгоняемым ветром». 

Махаяна шраддхотпада шастра 

Последователи буддийской йоги выделяли восемь уров
ней развития сознания в процессе медитативной практики 
(дхьяна). 

1. Последовательное развитие пяти качеств: мышления, 
направленного на объект (витарка); аналитического мыш
ления (вичара); радости, сопровождающейся возрастающей 
концентрацией сознания (пиши); чувства блаженства от 
осознания близости цели (сукха) и однонаправленности со
знания (экаграта). 

2. Успокоение мышления, формирование чувства безмя
тежности. 

3. Замена чувства радости уравновешенностью и сосре
доточенностью. 

4. Прекращение состояние блаженства, которое ведет к 
исчезновению его антагонизма - страдания. 

5. Выход за пределы всякого восприятия форм и полное 
успокоение деятельности ума. 

6. Вывод сознания за пределы категории пространства. 
7. Достижение сферы «отсутствия чего бы то ни было». 
8. Достижение состояния «ни восприятие - ни невосп

риятие». 

Помимо описанной «восходящей» системы медитатив
ных состояний, буддизм располагал развитой системой «те
рапевтических» медитаций, т.е. техник, которые помогали 
ученику решать реальные психологические проблемы, уст
ранять аффекты, избавляться от ложных установок, привя
занностей (клеша). Конкретный набор техник, необходимых 
ученику, подбирал учитель, выступая в роли психотерапев
та. Основным методом, который использовался в таких 
медитациях, было вытеснение противоположным. Так, уче
ник мог созерцать загрязнения (трупы, телесные выделения) 
для победы над страстями и влечениями, дружелюбие для 
нейтрализации гнева, причинно-следственные связи для 
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устранения невежества. В Висудхи магге перечисляются со
рок возможных объектов для медитации, которые разделе
ны на пять групп: символы; объекты, вызывающие отвра
щение; памятования (о буддийских ценностях); четыре со
стояния Брахмы (дружелюбие, сострадание, сорадование, 
уравновешенность); уровни мира не-форм. 

Ваджраяна 
Несмотря на то что ваджраяна считается одним из раз

делов буддизма, идеология и психопрактика ее сильно отли
чаются от классического буддийского канона [40]. Основное 
отличие выражается базовым высказыванием ваджраяны: 
«Сансара и нирвана одно», выражавшим идею достижения 
освобождения не после смерти, а как некоторого психоло
гического состояния, в котором человек осознает себя сво
бодным. Ваджраяна является одной из наиболее психологи
зированных религий мира. Достаточно сказать, что даже 
божества интерпретировались в ваджраяне как проявление 
сознания человека. 

Одна из основных эзотерических практик в ваджраяне -
практика визуализации идамов и последующего слияния с 
ними. Идамы представляли собой особый класс сущностей, 
выражавших базовые психические состояния, определенные 
автономные бессознательные комплексы практикующего 
или архетипы коллективного бессознательного. Наставник 
подбирал для ученика необходимого идама, над образом 
которого тот медитировал до полного слияния с ним, после 
чего практикующему предлагался следующий «более высо
кий» идам. 

Наиболее высокими с считались пять состояний, выра
жавшихся образами пяти дхьяни-будд (будд медитации): 

Амитабха - мудрость «Бесконечного света». 
Ратнасамбхава - мудрость «Равного содержания». 
Амогасиддхи - мудрость «Совершенного действия». 
Вайрочана - мудрость «Космического сознания». 
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Схема чакр в тибетской традиции 

Акшобхъя - «Зерцалоподобная мудрость», благодаря 
которой созерцающий воспринимает мир в его истинной 
форме без налета искажающих эмоций. 

Особый класс тибетских психопрактик составляли шесть 
сокровенных доктрин Наропы, реализуемых в непосред
ственно связанных с индийской традицией йогической 
практики следующих шести йогах: 

. 
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1. Йога внутреннего огня (тиб. gtum-mo), или психичес
кой теплоты. Эта практика порождает огромную психичес
кую энергию и имеет очень ценный побочный эффект, а 
именно: генерирует физическую теплоту, которая необходи
ма отшельникам во время их аскетического уединения в 
горных пещерах в период суровой тибетской зимы. Данный 
метод является формой Хатха-йоги в сочетании с садханой, 
включающей в себя также дыхательные упражнения. Адепт, 
контролируя дыхание и усиливая умственное сосредоточе
ние на букве «Ah», заставляет ее возгораться ярким пламе
нем перед своим внутренним взором, постепенно превра
щая в пламя все, что его окружает, заполняет этим огнем 
Вселенную, прежде чем исчезнуть в Пустоте (шунъята). 

2. Йога иллюзорного тела (тиб. sgyu-lus). Ее практика 
дает возможность адепту понять, что его тело, как и другие 
объекты во Вселенной, иллюзорно. Практика начинается с 
того, что практикующий созерцает собственный образ в 
зеркале. Зеркальные изображения замечательны тем, что 
они имеют видимость объемности, хотя в действительнос
ти совершенно плоские. Сосредоточив внимание на зер
кальном отражении, адепт должен думать об этом отраже
нии как о существе, похожем на мираж, облака, на отраже
ние луны в воде, на сновидение и т.д. В Алмазной сутре по 
этому поводу говорится: «Обусловленное существование 
следует рассматривать как мираж, росу или пузыри на воде, 
как сон, сверкание молнии или облачко». Затем адепт меди
тирует на образ Ваджрасаттвы, главного тантристского бо
жества, отраженного в зеркале, и делает это до тех пор, пока 
это изображение не материализуется его сознанием. Потом 
йогин должен отчетливо представить себе все видимые 
формы, став телом этого божества. В итоге весь феномен 
признается игрой или эманацией Ваджрасаттвы, т.е. Пусто
ты. И наконец, рассматривая движущееся (сансара) и недви
жущееся (нирвана) как единство, йогин достигает состоя
ния недвойственности и в его сознании происходит реали
зация конечной истины. 

3. Йога сновидений (тиб. rmi-lam). С помощью этой 
практики адепт обучается входить в состояние сна и возвра
щаться в состояние бодрствования, не прерывая потока 
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сознания, а также наблюдать и контролировать свои снови
дения и уравнивать состояния бодрствования. Тем самым он 
раскрывает иллюзорную природу обоих состояний и учит
ся имитации смерти, пересечению бардо и новому рожде
нию без утраты памяти. 

4. Йога ясного света (тиб. hod-gsal). С ее помощью адепт 
оказывается лицом к лицу с «таковостью») феномена и до
стигает состояния блаженства, иначе называемого экстати
ческим освещением. Технически практика состоит из четы
рех стадий медитативного процесса, которые, в свою оче
редь, подразделяются на три фазы. Первая (низшая) - фаза 
неустойчивости, вторая (средняя, или промежуточная) -
фаза легкой устойчивости, последняя (высшая) - фаза пол
ной (совершенной) устойчивости. 

Как путь практика ясного света представляет собой ос
вобождение сознания от любого содержания. Внешне это 
напоминает процесс умирания, т.е. имитация смерти, а 
внутренне - увеличения и накопления световой энергии, 
которую йогин реализует, переходя из «нелучезарного» со
стояния незнания в состояние «ясного света», или состоя
ние осознания «полной пустоты» (шуньята). 

Описание практики ясного света встречается и в Хатха-
йога-прадипике (сравнительно поздний текст по индийской 
йоге), и ее цель заключается в пробуждении дремлющей в 
человеке силы, называемой Кундалини. Во время медитации 
практикующий должен воспроизвести весь процесс про
буждения Кундалини, чтобы его сознание слилось с «косми
ческим сознанием». Кульминацией является видение «ясно
го света», возникающее в результате сильного умственного 
сосредоточения и помогающее йогину испытать чувство 
блаженства, чтобы затем, после выхода из транса, вновь вер
нуть свое индивидуальное сознание в мир обычного чув
ственного опыта. 

5. Йога бардо. С ее помощью адепт учится проходить 
состояние приближающейся смерти, смерть, состояние пос
ле смерти и новое рождение, не прерывая потока сознания. 
В основе этой практики лежит эзотерический тибетский 
трактат, известный в западной литературе под названием 
«Книга мертвых». Согласно доктрине, излагаемой в этом 
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трактате, освобождение от сансарического бытия может 
быть достигнуто в период пребывания сознания в бардо. В 
это время перед сознанием, покинувшим физическое тело, 
брезжит «ясный свет шуньяты» и для достижения освобож
дения адепту нужно его держаться. Однако омраченное заб
луждениями, являющимися результатом кармы, устрашен
ное видениями сознание, пребывающее в бардо, находит 
иллюзорное убежище, ведущее к новому рождению в одном 
из миров сансары. Тот, кто опытен в йоге бардо, в переход
ный момент от жизни к смерти входит в состояние самад-
хи, что позволяет его сознанию сосредоточиться на мерца
ющем «ясном свете шуньяты» и дождаться удобного случая 
для воплощения в форме, отвечающей данной ранее «клят
ве Бодхисаттвы» - помогать освобождению всех живых 
существ, пребывающих в сансаре. Иными словами, практи
ка этой йоги ведет к обретению состояния Бодхисаттвы. 

6. Йога перемещения сознания (тиб. hpho-ba). С ее по
мощью адепт учится перемещению своего сознания из од
ного тела в другое или из одного места в другое и вхожде
нию по собственному выбору в состояние нового рождения. 
Эта йога реализуется в форме садханы, при которой боже
ство, выбранное йогином, визуализируется над его головой. 
При этом психическая энергия собирается из чакр в ниж
ней, средней и верхней частях тела. Поднимающаяся из 
нижних чакр психическая энергия встречается и смешива
ется с энергией, генерируемой в верхней чакре, в результате 
чего адепт испытывает состояние блаженства. 

Дзен 
В отличие от классического буддизма, предполагавшего 

достижение освобождения (нирваны) после смерти, после
дователи дзен, подобно адептам ваджраяны, считали, что 
освобождение есть определенное психологическое состоя
ние, в котором человек осознает себя свободным (сатори) 
[1,9, 18,40]. 
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«Когда патриарха Эно спросили: "Как обрести 
освобождение?" - он ответил: "Кто же тебя пора-
ботил?"«. 

Плоть и кости дзен 

Признаками достижения подобного состояния являют
ся: целостность восприятия мира, спонтанность поступ
ков, осознанность и сконцентрированность на настоя
щем. С психологических точки зрения, подобное состоя
ние можно охарактеризовать как правополушарное вос
приятие действительности. Для отключения левого полу
шария у учеников мастера дзен использовали две группы 
приемов: метод коанов и метод прерывания паттернов. 

Метод коанов состоит в том, что ученику задают вопро
сы, на которые нельзя дать логические, рациональные от
веты. Например: «Как звучит хлопок одной ладонью?» До
веденный до крайнего психологического истощения по
пытками найти ответ ученик впадает в трансовое состоя
ние, обусловленное отключением левого полушария и со
ответственно активизацией правого. В качестве дополни
тельных техник использовалось ритмическое дыхание в 
специальных позах (дза-дзен), динамические медитации, 
например чайная церемония или фехтование на мечах. 

Суть метода прерывания паттернов заключается в том, 
чтобы прервать стереотипное поведение человека в его 
наивысшей фазе, тем самым высвободить энергию, по
глощенную привычкой, и актуализировать сознание. На
пример, ученик задал вопрос: «Что такое дзен?» - и приго
товился выслушать пространное и торжественное объяс
нение, но в качестве ответа учитель бьет его палкой по 
голове. 

Психопрактики в греческой традиции 
Несмотря на то что большинство школ и учений в 

древней Греции принято рассматривать как философские, 
многие из них содержат выраженные элементы и даже 
развитые системы психопрактик. Некоторые из них, на-
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пример пифагорейство, носили мистический характер, 
другие же были ориентированы на чисто утилитарные це
ли, которые можно охарактеризовать как повышение 
уровня психологической адаптированности человека к ус
ловиям окружающего мира. Именно из этих традиций бе
рет свое начало современная западная психотерапия, цель 
которой - повышение уровня социальной адаптации. 

Среди древнегреческих психопрактик утилитарной на
правленности можно упомянуть стоицизм, эпикурейство, 
кинизм [20, 36, 44]. К сожалению, от первых двух систем до 
нас дошли лишь их цели, но не методы психологической 
перестройки. Так, согласно учению Зенона, истинно сво
бодным может считать себя только тот, кто способен за
ставить себя спокойно относиться ко всему, включая на
слаждения, богатство, боль, смерть. Прямой противопо
ложностью мировосприятию Зенона были постулаты его 
современника Эпикура, провозглашавшего, что только 
жизнь, прожитая в удовольствиях, удовлетворение собст
венных желаний, способствует гармоническому развитию 
личности. Каждый из них, естественно, считал свои воз
зрения единственно достойными и верными и соблюдал 
тот стиль жизни, который провозглашал, причем прожили 
они почти равное число лет. 

Подобный антагонизм путей личностного развития на
поминает аналогичную ситуацию в индийской традиции, в 
которой наряду с аскетическими практиками существовал 
путем тантры. 

Нетрудно понять, что и «стоическое» и «эпикурейское» 
состояния не достигаются только с помощью размышле
ний о них или убежденности, что надо поступать именно 
таким образом. Их можно достичь лишь регулярной прак
тикой психологической работы. Поскольку теоретическая 
часть этих учений отделена от практической, они, к сожа
лению, воспринимаются сегодня как чисто философские 
или этические. 

В греческих психопрактиках гораздо большее значение, 
чем в восточных, играет разум. Фактически многие из них 
можно охарактеризовать как методы рационализации 
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