
в теории психоанализа -  результат конфликта между примитив
ными инстинктами, которыми наделен каждый человек, и альтру
истическим кодексом, устанавливаемым зрелым обществом либо 
в своих собственных интересах, либо в соответствии с существую
щими моральными предрассудками.

Теория психоанализа оказалась чрезвычайно «лабильной» 
в отношении современных теорий нормального и аномального по
ведения, социальных и других теорий. Она оказала огромное вли
яние не только на философию, психологию, но и на криминали
стику. Так, благодаря ей возникла американская криминологиче
ская школа, придерживающаяся теории социологических причин 
преступности. На психоаналитической теории Фрейда базируются 
современные представления о мотивах преступлений в кримино
логии. Взяв ее за основу, американский ученый У. Уайт провел ори
гинальный анализ феномена преступного поведения. Немецкий 
ученый А. Мерген на основе фрейдизма возродил теорию психо- 
патизации преступника. Профессор Колумбийского университета 
США Д. Абрахамсен, используя фрейдовскую «трехчленку» Оно, Я, 
сверх-Я, вывел формулу преступления.

Методы психоанализа и отдельные положения психоаналити
ческой теории использовались криминологами для конструиро
вания новых теорий преступности и разработки новых подходов 
к воздействию на этот феномен и имели практическую направлен
ность. Например, американский криминолог У. Реклесс на основе 
фрейдистских схем сформулировал концепцию внутреннего ре
гулирования поведения, способного удержать от преступных им
пульсов. На базе фрейдовского механизма вытеснения Г. Сайксом 
и Д. Митзой в США была создана концепция нейтрализации, сутью 
которой является углубленный анализ механизмов психологиче
ской защиты, составляющих основу криминальной мотивации. Их 
соотечественник Д. Колеман произвел учет этих механизмов в ходе 
воспитательной работы, что позволило повысить эффективность 
соответствующих мер профилактики преступлений.
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Тамильские мифы, являясь частью более широкого мира инду
истской мифологии, имеют общий пантеон с классическими сан



скритскими пуранами и иной региональной литературой. Божество 
тамильского святилища, известное под местным именем и имеющее 
местную историю, также снабжено комплексом имен, атрибутов, ми
фов, связанных с северным классическим божеством, с которым оно 
идентифицируется. Однако в процессе приспособления к местным 
представлениям и нуждам классические северные мифы часто пре
терпевают значительную трансформацию. Прослеживая отличия та
мильских сюжетов от их санскритских образцов, можно выявить осо
бенности тамильского мировосприятия. Одной из таких особенностей 
является стремление во что бы то ни стало сохранить девственность 
богини. Целомудрие (karpu) оказывается одной из центральных цен
ностей южноиндийской культуры в целом и тамильской в частности.

В данной статье предпринята попытка понять причины тако
го не совсем обычного отношения к девственности и целомудрию. 
Вначале прослеживается стремление сохранить в мифах девствен
ность девушки (богини), замужней женщины, а также матери; за
тем рассматриваются возможные мотивы такого стремления и их 
роль в тамильской мифологии.

В тамильских мифах брак богини либо часто откладывается: 
или до конца кальпы (см.: [8, с. 145]) или на миллионы кальп (см.: 
[8, с. 146]), или каждый раз до следующего года (см.: [5, с. 8о]), 
либо предполагается сохранение девственности даже в бра
ке (см.: [3, с. 25]). Попытка бога соединиться со своей невестой или 
женой, вторжение в запертое святилище или лицезрение девствен
ницы (также символизирующие соединение) заканчиваются сле
потой, кастрацией или смертью.

Миф использует всевозможные предлоги, чтобы воспрепят
ствовать замужеству богини. Согласно одной версии мифа, каждый 
год во время бракосочетания Минакши и Сундарешвары-Шивы 
кто-то чихает до завершения церемонии; из-за этого неблагопри
ятного знака брак откладывается до следующего года. Богиня, та
ким образом, остается девственной (см.: [5, р. 8о]).

Распространен фольклорный мотив братьев, которые держат 
свою сестру или сестер незамужними, чтобы извлечь выгоду из са
кральной силы, заключенной в девственнице (см.: [6, р. 32]).

В случае замужества богини или женщины вообще karpu обо
значает не девственность, но преданность и верность жены своему 
мужу. Представление о том, что преданность мужу наделяет жен
щину невероятными возможностями, является общеиндийским. 
Одной героине, муж которой обречен умереть на восходе, пре
данность супругу дает силу остановить солнце, другой -  оживлять 
мертвых (см.: [8, р. 149]).

Тамильская мифология, однако, во многих случаях последний 
идеал (целомудрия как преданности супругу) модифицирует в на



правлении первого (целомудрия как девственности). Иллюстрируют 
это развитие -  показательное для главной ветви тамильских брачных 
мифов -  мифы Шучиндрама, сосредоточенные на фигуре Анасуйи. 
В одних версиях Анасуйя -  супруга мудреца Атри, в других -  дева.

Многочисленны мифы, где боги или демоны покушаются на 
целомудрие Анасуйи. Богов она, силой того же целомудрия, пре
вращает в детей, демонов сжигает (см.: [8, р. 150]). Анасуйя -  мать 
Тримурти; силой своей чистоты она превращает их в своих детей; 
в мифе из Шучиндрама они рождаются ее детьми во исполнение 
ее желания. Но зачаты они не сексуальным путем, нигде в текстах 
не сказано, что отцом был Атри, -  за исключением санскритского 
мифа, где она беременеет благодаря его ментальным усилиям (см.: 
[8, с. 154]). Атри становится совершенно излишней фигурой, и сле
дующий шаг -  игнорировать его совсем. В истории, записанной аб
батом Дюбуа, об Анасуйе говорится как о девственнице, и миф не 
упоминает ее мужа (см.: [4, р. 543-44]).

Согласно народным версиям Силаппатикарама, тамильского 
эпоса, особые силы Каннахи происходят из того, что муж ни разу 
не притронулся к ней (см.: [3, р. 25]). Это дает ей силу сжечь город 
Мадурай. В эпосе Каннахи -  пример целомудренной жены, пре
данной мужу, но народные версии, отождествляющие ее с богиней, 
требуют сохранения ее девственности.

Символизм брака связан с символизмом жертвоприношения. 
Часто бог, сочетающийся браком с девственной богиней, вопло
щением неистовой силы, становится жертвой и умирает в ее объ
ятиях. С позиции отождествления богини с темным чревом земли 
связь брака с жертвоприношением совершенно естественна. Муж 
идентифицируется с семенем, которое он дает жене; жертвопри
ношение совершается в лоне, из которого жертвователь затем 
возрождается. Миф описывает смерть бога в объятиях жены и его 
последующее возрождение из ее чрева. Тамильские мифы разра
батывают эту концепцию во всем ее богатстве, подчеркивая наси
лие, сопутствующее жертвоприношению. Бог стремится к смерти- 
в-любви, чтобы обрести большие силы в новом рождении. Муж
чина приносится в жертву или сам приносит себя в жертву своей 
девственной невесте и награждается перерождением из ее лона; 
сила, которую богиня извлекает из него при его смерти, у него 
восстанавливается, в то время как богиня становится матерью, со
храняя девственность.

Богиня, чтобы сохранить свой творческий потенциал, должна 
оставаться девственной (девственность -  разновидность тапаса, ее 
потеря равносильна расточению накопленной энергии) и в то же 
время, чтобы реализовать его, должна порождать. Концепция дев
ственной матери позволяет разрешить эту дилемму.



Тамильская народная традиция отождествляет Семь Дев с же
нами мудрецов. Подобно Анасуйе, они замужем, но являются также 
воплощениями целомудрия и вообще символизируют в тамильской 
народной религии девственность (см.: [2, р. 8]). Они также матери 
(mätj-käs) -  вновь подобно Анасуйе, девственной матери. Иногда 
эти народные богини вовсе ни имеют отдельных мужей, хотя все же 
изображаются с детьми на руках (см.: [7, р. 38; ю, р. 229]). Часто их 
присутствие символизируется кувшином (kumbha, karakam) -  дру
гим указанием на их материнство. Кувшин является чревом, кото
рое несет священное семя. Семь Матерей -  плодородные девствен
ницы (kannimär), не тронутые мужем; незамужние девушки срав
ниваются с семью Каннимар, и считается, что если девушка уми
рает, не успев вступить в брак, она сливается с ними (см.: [2, р. 8]).

Попытаемся перечислить возможные мотивы воздержания 
и сохранения чистоты. Во-первых, более высокий уровень жизне
деятельности: когда энергии предыдущего уровня изжиты, жела
ний и искушений не возникает. Во-вторых, представление о долж
ном: в этом случае искушения существуют, но успешно преодо
леваются. В-третьих, мотивацией для сохранения чистоты может 
служить предпочтение более сильного императива, например 
стремления к освобождению (mok§a), императиву еще не изжито
му, но более слабому. В-четвертых, отказ от удовольствий из страха 
лишиться престижа, могущества, нанести вред своему здоро
вью и т. д. В-пятых, сохранение чистоты в силу внешних обстоя
тельств. Первые три мотива можно считать проявлениями нрав
ственности, хотя, строго говоря, в первом соображения нравствен
ности не играют роли, поскольку человек ни в чем себя не ограни
чивает, ведет себя в соответствии со своей природой, а в третьем 
присутствует некоторая утилитарность: большее благо предпочи
тается меньшему. В четвертом случае мы наблюдаем расчет, извле
чение выгоды из определенного поведения или состояния.

Парашакти веками исполняет тапас в Тируваруре ради дарова
ния всем созданиям возможности радоваться (см.: [8, р. 144І)- Этот 
случай может относиться к первому либо второму мотиву. К пер
вому относится и поведение Анасуйи, которая не подвержена ис
кушениям. Третий мотив действует в случаях бхакти -  предпочте
ния земному браку связи с божественным возлюбленным. Эротизм 
присутствует, но эротизм такого рода, который позволяет говорить 
о чистоте и не препятствует сохранению сакральной энергии.

Богиня Каньякумари -  девственница в силу обстоятельств, 
жаждущая замужества. Либо она и ее жених становятся жертвами 
козней богов, желающих иметь могучую воительницу, способную 
защитить их от демонов, либо сам объект ее вожделений, Шива, 
предлагает ей «немного» подождать. Однажды он пообещал же



ниться на ней в конце кальпы, в другой раз -  через миллионы 
кальп. В первом случае, оказавшись жертвой уловки Нарады, не
веста в сердцах проклинает все приготовленное для брачного пира, 
заставляя обратиться в морской песок, и ее можно понять. Во вто
ром случае она безропотно следует повелению жениха и отправля
ется на берег исполнять тапас.

Значимость девственности и целомудрия (karpu) обусловлена 
тем, что оно позволяет в нетронутом, нерастраченном виде сохра
нить силу, полноту сакральной мощи -  безличной, этически ней
тральной, потенциально опасной, но действенной, оберегающей, 
если ее держать под контролем.

В тамильской культуре силу эту обозначают термином «анан- 
гу» (арапки). Словарь Subramanian N. Pre-Pallavan Tamil Index 
(Madras, 1966) приводит 12 значений этого термина, что далеко не 
исчерпывает его смыслов и оттенков (дискуссию по поводу значе
ния данного термина (см. в кн.: [і, с. 23-29]). Характерной формой 
проявления анангу является огонь, жар, что указывает на некото
рую близость к понятию «тапас». Важный аспект анангу -  женская 
сакральная энергия, связанная с силами хаоса (в отличие от муж
ской -  сил космоса), с началом мира. Она требует контроля, сдер
живающих рамок -  семейных, брачных, ритуальных.

Целомудрие женщины жизненно важно для благополучия 
родственников-мужчин, с которыми она связана, да и сама сила 
целомудрия считается божественной, что объясняет усилия по со
хранению силы в ее изначальном, нетронутом, наиболее могучем 
состоянии -  в девственности. Замужнее состояние само по себе яв
ляется формой контроля и ограничения, а жизнь супруга букваль
но ставится в зависимость от священной силы, воплощенной в его 
жене, т. е. от ее преданности ему.

От целомудрия женщины зависит жизнь ее близких, от цело
мудрия богини -  благополучие ей преданных.

Можно заметить противоположность действий богов в клас
сической и тамильской мифологии. Когда богам понадобилась за
щита, на севере они всячески изощрялись, чтобы склонить Шиву 
к браку, так как родившийся у него ребенок сумеет одолеть демо
на, тогда как в Тамилнаду боги прибегли к уловкам с противопо
ложной целью -  не допустить брака, дабы богиня не утратила свою 
мощь и сражалась за них.

Целомудрие дает женщине власть над богами, силу останав
ливать солнце, оживлять мертвых, сжигать города, побеждать де
монов, носить воду в ладонях. Силы эти, сберегаемые аскетизмом 
и целомудрием, могут манифестироваться как жар, тогда как рас
точение энергии (кормление, сексуальный акт) символизируется 
« охлаждением ».



Девственность не исключает эротического напряжения бо
гини, а напротив, его усиливает. Девственница -  это образец со
блазнительной женщины, чей потенциал интенсивного эротизма 
находится на пике. Этот потенциал может оказывать гибельное 
действие на любого мужчину, который вступает в сферу ее влия
ния. Соблазнительная девственница может убить мужчину, высво
бодившего ее врожденную силу. Поэтому запрещено даже лицез
реть Семь Дев в их ночной процессии по деревне. Эти богини за
ключают в себе опасный, возможно, смертельный эротизм, жажду 
и мощь девственницы, сексуальность, которая ищет возможности 
вырваться за свои границы.

Часто в мифах можно наблюдать инцестуальное эротическое 
напряжение между братом и сестрой (сестрами), матерью и сыном. 
Однако особенностью тамильских мифов является нереализован- 
ность этого напряжения, отсутствие осуществления инцеста.

Ценится не моральная чистота, -  ибо девственницы часто жаж
дут любовного соединения, ему препятствует лишь внешняя сила. 
Ценится энергия, которая в этом случае возрастает, а при удовлет
ворении желания может быть растрачена. Итак, это вопрос прагма
тический, а не нравственный.

Не иначе как прагматизмом можно объяснить нередко прак
тикуемую в мире тамильской мифологии подделку девственности. 
Гуру демонов, Шукра, советует Банасуре:

"девственницы редки на земле. Иди, исполни тапас вновь 
и проси изменения дара, чтобы только девственница могла убить 
тебя". Бана был озадачен: "Почему вы говорите, что девственни
цы встречаются редко?" Шукра ответил: "Шива и Шакти устроили 
мир; поскольку один не может существовать без другого, женщи
на не может существовать без мужчины. Девственница -  это лишь 
абстракция. Знаешь, что такое девственница? Девственница -  это 
женщина, которая всегда интересуется, какой красавец придет, 
чтобы дать ей блаженство!"

Бана получил свой дар, измененный согласно совету Шукры. 
Шива поручил Парвати освободить богов от их проблемы, она при
няла форму девы и убила Бану на берегу южного моря. Там она 
обитает по сию пору, ожидая пралайи, когда Шива явится и сделает 
ее своей невестой» [и, с. 145] (перевод наш. - П. X.).

Дурга магически восстанавливает свою девственность, что
бы одурачить отца после любовных забав с Шивой в саду (см.: 
[8, р. 145І)- Мадхави, дочь Яяти, владеет полезным даром восста
навливать свою девственность после рождения ребенка; ей удалось 
выйти замуж четыре раза, являясь в каждом случае девственной 
невестой (см.: [8, р. 145І)- Жены трех богов приходят в Шучиндрам 
как девы (каппіуаг) (см.: [8, р. 152]), и их аскеза является прото



типом обета, соблюдаемого молодыми женщинами в Шучиндраме 
сегодня: три богини служат примером молодым девственницам, 
желающим выйти замуж.

Столь высокая значимость девственности присутствует да
леко не во всех культурах. Напротив, во многих архаичных 
культурах сохранение девственности по достижении поло
вой зрелости приравнивается к убийству зародыша. Очевидна 
биологически-эволюционная нецелесообразность выраженной 
в мифологии ценностной ориентации тамильского обществен
ного подсознания: общество, которое в женщине больше все
го ценит девственность, казалось бы, обречено на вымирание. 
Но тамильский менталитет ориентирован на пользу не биологи
ческую, а«энергетическую»: в нем содержится убеждение, что 
сакральная энергия обеспечивает благополучие и процветание 
на всех уровнях.
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Новое движение, названное «спекулятивным реализмом», 
сосредоточено на решении проблемы критической философии, 
а именно проблемы постюмовского «трансцендентального консти- 
туирования» (предложенного Кантом) и затруднения, возникаю
щего у прознающего «трансцендентального субъекта».

Квентин Мейясу характеризует спекулятивный реализм как ме
тод, который покончил с любой «догматической метафизикой»,


