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Розглядаючи соціальні інститути тради-
ційного індійського суспільства будь-якої
доби його історичного розвитку, дослідни-
ки завжди опираються на одну й ту саму
базу. Мається на увазі варново-кастова
організація індійського суспільства, яка, в
свою чергу, є цементуючою силою індуїз-
му. Такий підхід є цілком правомірним, ос-
кільки індуїзм – це не тільки найпоширені-
ша релігія в Індії. На думку багатьох
науковців, він є також “…релігійно-соціаль-
ною організацією абсолютної більшості
індійського населення” [Боги… 1969, 4].
Характеристика цього вчення як специфі-
чного різновиду соціальної системи є, так
би мовити, відправною точкою для вивчен-
ня індійської історії з давнини і до сучас-
ності, особливо коли йдеться про класичне
індійське суспільство домусульманської
доби. Відомий учений А. Бешем зазначав
у своєму дослідженні феноменів індійської
культури: “Рішуче визнання того, що люди
не однакові й існує ієрархія станів, у кожно-
го з яких – свій обов’язок і життєвий шлях,
належить до найвидатніших рис давньоін-
дійської соціології” [Бэшем 1977, 147].

Видатний російський індолог Л.Б. Алаєв,
визначаючи межі індійського варіанту пе-
реходу від давнини до середньовіччя, се-
ред інших найбільш вагомих показників
називає остаточне оформлення індуїзму та
становлення системи каст (джаті) як ос-
нови соціальної структури індійського сус-
пільства [Алаев 2003, 11–12]. Тандем “ка-
сти – індуїзм” складався протягом усього
періоду давнини, і під час так званого
“індуського” періоду середньовіччя дійсно

став визначальним для характеристики
соціального устрою Індії.

Не стане винятком такий підхід і при
вивченні соціальних інститутів  періоду
імперії Харшавардгани, або Харші (606–
647 рр.), яка востаннє у доісламські часи
об’єднала значні території Індійської
півночі, від Гуджарату на заході до Бенгалії
на сході і отримала славу через справед-
ливий характер та чудову організацію прав-
ління [Ядав 1987,  75]. Інформація з
історичних джерел, що збереглися до на-
ших часів, свідчить про правомірність заз-
наченого наукового підходу. Завдяки
романам відомого санскритського автора
Бани, а також “Запискам про західні краї-
ни“ китайського ченця-буддиста Сюань
Цзана та його біографії, ми маємо певні
відомості про соціальний устрій імперії
Харші та релігійне життя населення і мо-
жемо простежити цілу низку різних риту-
алів, без виконання яких життя індійців
просто неможливе. Нагадаємо, що роман-
хроніка, або політичний роман “Харшача-
ріта” (“Життєпис Харші”) оснований,
принаймні, частково на реальних подіях, він
був створений Баною після перебування
його при дворі магараджі Харші. Написа-
ний “прикрашеною прозою” роман нагадує
панегірик, що цілком зрозуміло (як іще мож-
на було розповісти про славетного царя),
проте містить багато цінних свідчень з полі-
тичної історії, соціальної стратифікації, ре-
лігійного і духовного життя країни. Дещо
ідеалізована картина суспільства періоду
царювання Харші компенсується досить
критичними описами Сюань Цзана, який

О.А. Борділовська
СОЦІАЛЬНА
СТРАТИФІКАЦІЯ
ІНДУЇСТСЬКО-
БУДДІЙСЬКОЇ
ІМПЕРІЇ
ХАРШІ



Східний світ №4  2003 27

також був знайомий з магараджою, проте
мав власний погляд на життєві цінності
індійців, з якими ознайомився під час три-
валих подорожей країною.  Щодо загаль-
них джерел для вивчення способу життя
різних верств індійського населення у заз-
начений період, то у нагоді стануть також
твори відомого індійського поета Бхартрі-
харі, життя якого частково припадає на ці
часи. Маючи схильність до філософських
роздумів, у своїх поезіях він приділив бага-
то уваги висвітленню таких понять, як доля
людини, карма, життєві цінності, мораль і
справедливість тощо. Згідно основних
світоглядних орієнтирів індусів, Бхартріхарі
висловлює покору перед фатальністю долі,
що передає чудовий переклад Павла Рітте-
ра:
“Ой не вагайся марно, серце! Дай собі

спочити!
Само собою здійсниться усе, як слід,

не йнакше.
Те, що було, не згадуй, за майбутнєє

не думай!”
Смакуй ті втіхи, що приходять рап-
том і минають…” [Голоси 1982, 306].

Утім, не все було так безрадісно в
індійському суспільстві. Період царюван-
ня Харші в індійській історії визначається
загальною віротерпимістю, піднесенням
філософської думки, розвитком різних релі-
гійних течій і тимчасовим відродженням
буддизму. Тому інколи імперію Харші вва-
жають останньою державою Північної Індії,
що будувала свою політику на буддійських
засадах. Якщо таке визначення може бути
прийнятним щодо принципів централізова-
ного керування державою і посилення полі-
тичної доктрини чакравартіна – могутньо-
го правителя, то для зображення
повсякденного життя індійців його навряд
чи можна вжити. Мабуть тому, найчасті-
ше імперію Харші дослідники визначають
як “індуїстсько-буддійську”.

Чи має право на існування термін
“індуїстсько-буддійська держава”? На дум-
ку автора, має, тому що джерела подають
нам багато інформації про суспільне та ре-
лігійне життя країни, що свідчить як про
стійкість традиційних вірувань індусів, так
і про деяке відродження в країні буддизму,
чому сприяла особиста прихильність імпе-
ратора Харшавардгани. З “Харшачаріти”
дізнаємося про релігійні уподобання ди-
настії, до якої належав Харша, зокрема, про

те, що декілька поколінь царського роду
Пушпабхуті найбільше вшановували бога
сонця Сур’ю і одного з наймогутніших
індуїстських богів Шиву. Так, розповідаю-
чи про батька Харші махараджу Прабга-
каравардгану, Бана повідомляє, що той ба-
гато часу приділяв своїм релігійним
обов’язкам і щодня “…під час молитви
підносив червоні квітки лотоса зображенню
Сур’ї…” [Харшачаріта 1989, 204].

Проте з джерел нам відомо, що стар-
ший син Прабгакаравардгани Радж’явар-
дгана був прихильником учення Будди.
Після смерті батька він навіть намагався
знехтувати своїм прямим обов’язком (син
царя теж має стати колись царем, адже
така його дгарма, життєвий обов’язок) і
відмовився від трону на користь молодшо-
го брата Харші. Він збирався провести реш-
ту свого життя у глибоких роздумах, осе-
лившись на самоті у спокійному місці, про
що повідомляє у своєму романі Бана: “Як
маленький горобець, я не можу більше вит-
римувати  перебування в цьому домі, що
перетворився на пекло. Тому я прагну очи-
щення і самоти з використанням прозорої
води з джерела, що збігає з гірських
верхів’їв, щоб запобігти забрудненню моєї
душі та розуму. Тож отримай з моїх рук всі
турботи про владу, хоч насправді це не та-
кий вже цінний подарунок...” – з такими
словами звертається старший брат до мо-
лодшого [Харшачаріта 1989, 317]. Лише
низка трагічних подій змусила царевича по-
вернутися до справ державних, але його
політична біографія, на жаль, дуже корот-
ка: невдовзі, під час першої воєнної кам-
панії у спробах втримати та зміцнити вла-
ду, Радж’явардгана загинув унаслідок
підступної зради. Влада у країні перейшла
до його молодшого брата – Харші.

Щодо релігійних переконань останньо-
го, то відомо, що Харшавардгана також
дуже прихильно ставився до буддизму.
Сюань Цзан повідомляє у своєму звіті, що
перед тим, як узяти на себе тягар царської
влади, Харша навіть “радився” з боддгі-
сатвою, чи варто це робити. Безумовно, це
лише красива легенда, але є й інші свідчен-
ня про схильність махараджі до буддизму.
Інакше важко було б пояснити дуже тепле
ставлення Харші до самого Сюань Цзана,
почесті, надані останньому під час релігій-
них асамблей, що їх влаштовував магарад-
жа. Відомо також з біографії Сюань Цза-
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на, що сестра імператора Радж’яшрі теж
була досить обізнаною з постулатами буд-
дійського віровчення хінаяни і навіть брала
участь у релігійних диспутах і зустрічах з
іноземцями [Тугушева 1991, 178].

Проте, як би царська родина не стави-
лася прихильно  до буддизму і не викорис-
товувала деякі його принципи в державо-
творенні, це вчення не мало в період
царювання Харші статусу державної релігії.
Прихильники традиційних вірувань аж ніяк
не переслідувались, а все життя населен-
ня країни будувалося саме на споконвічних
принципах релігії Вед, Упанішад та інших
сакральних книг індусів, а на побутовому
рівні буддизм взагалі ніколи не міг поборо-
ти ортодоксальну традицію. Про всі ці фак-
тори йдеться у джерелах, тому і називаємо
імперію Харші “індуїстсько- буддійською”,
хоч насправді вона була одним із чудових
прикладів класичного індійського суспіль-
ства, що завжди було з об’єктивних при-
чин “зреченим на плюралізм”. Плюралізм
відбитий також у специфіці віровчення
індуїзму, яке дійсно завжди було ідеологіч-
ною основою традиційного суспільства.
Обов’язково слід зважити на умовності
терміна “індуїзм”, який з’явився лише на
початку ХІХ сторіччя в англійській науковій
літературі. Загальновідомий факт, що в
індійців термін “індуїзм” не має аналога, а
більшість населення країни і досі вважає
себе послідовниками “хінду-дгарми”, тоб-
то “закону”, “порядку”, заснованому на
принципах священних книг стародавньої
Індії. Але й термін “хінду” з’явився досить
пізно, після проникнення у країну представ-
ників абсолютно іншої релігійної традиції –
ісламу, і став загальновживаним фактично
для всіх місцевих не-мусульманських віру-
вань. Не зважаючи на те, що ортодоксаль-
на традиція індійців була досить строкатою,
а кількість богів визначалася сотнями і ти-
сячами, прихильники різних культів мали
деякі загальні зовнішні відмінності, за яки-
ми їх можна було впізнати. Джерела дають
перелік багатьох таких культових мо-
ментів. Індійський учений С.Ч. Банерджі,
досліджуючи тексти багатьох творів, у
своїй монографії “Суспільство стародавньої
Індії” вказує, що у тексті “Харшачаріти” ми
зустрічаємо такі ознаки культу як: умиван-
ня статуй богів молоком, віра в священну
силу мантр, використання спеціальних
жестів – мудр, жертвоприношення до ніг

зображень богів, зображення священного
знака (свастики) та багато інших [Banerji
1993, 65–67].

Крім того, в усіх культах індуїзму
(вішнуїзмі, шиваїзмі, шактизмі) було де-
кілька загальних рис починаючи від поход-
ження. Як влучно помітив російський індо-
лог І. Серебряков, “…Це пояснюється тим,
що формування канонічних вимог, так само,
як теоретичне узагальнення філософських
постулатів, було справою духовної еліти,
перш за все – брахманства...” [Серебря-
ков 1983, 62], про що докладніше йтиметь-
ся далі. Інший учений, роботи якого стали
“класикою індології”, академік Г.М. Бон-
гард-Левін наводить такі спільні риси ор-
тодоксальних напрямків: “Індуїстькі течії
відрізняються від “неортодоксальних” тим,
що в тому чи іншому вигляді визнають ав-
торитет Вед, а також існування Атмана –
субстанціального суб’єкта, ...закон карми
та ідеал “звільнення” від перевтілень, ...
майже всі вони визнають поділ суспільства
на чотири Варни та особливий статус брах-
манів, ... їх зближує “неорганізований ха-
рактер”...” [Бонгард-Левин 1993, 148]

 Дійсно, індуїзм традиційно вважаєть-
ся однією з найменш жорстоких релігій
(або взагалі не сприймається як релігія),
проте він насправді досить чітко регулює
усі суспільні зв’язки, а крім того – життє-
ву поведінку кожного члена суспільства.
Соціально-регулятивні функції індуїзму
найкраще виконуються завдяки таким
інститутам, як закон причинного зв’язку –
карма, особистий релігійний обов’язок –
дгарма, і специфічна організація суспіль-
ства – варново-кастова система. Закон
карми вважався всеохоплюючим, він діяв
не лише в суспільстві, “…це той загаль-
ний моральний закон, що управляє не лише
життям та долею всіх істот, але й навіть
порядком та устроєм фізичного світу”
[Чаттерджи, Датта, 29]. Просто й доступ-
но зміст закону карми пояснюється у Кат-
ха-упанішаді: “Чому, і чим, і як, і коли, і
що, і наскільки, і де скоїв ти добро чи зло,
тому, і тим, і тоді, і те, і настільки, і там
слідує віддяка за волею творця” [Упани-
шады 1992, т.2, 109]. Для кожної людини
від дня народження (і навіть ще до того) є
чітко визначеним певний статус, за межі
якого вона може вийти лише у своїй на-
ступній появі на світ за умови чіткого дот-
римання всіх правил і обрядів, виконання
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особистої дгарми, не дбаючи про пожиток.
“Виконувати належні обов’язки – справа,
котра в твоїх руках, результати її – поза
твоїм контролем; тож не турбуйся про при-
чини та наслідки результатів,” – так вчить
“Бгагавадгіта”, одна з найшанованіших
книг індусів [Бгагавадгіта 1993, 35]. Крім
того, для кожного індуса передбачене та-
кож коло його професійних занять; завдя-
ки варново-кастовій системі індуїзм, так
би мовити, санкціонує розподіл праці. Тому
серед сучасних дослідників виник, так би
мовити, “пояснювальний” термін – “кров-
но-професійно-територіальна система
каст – джаті” [Рашковский 2003, 67].

Проте основною метою існування такої
системи є визначення саме статусу кож-
ного члена суспільства, чіткі рекомендації
кожному протягом усього життя.
В індійській традиції кастова система най-
частіше називається системою варн – аш-
рамів, оскільки враховує не лише соціаль-
ний статус, а й певний період життя, етап –
ашрам (усього їх нараховують чотири),
відповідно до чого змінюються й рекомен-
дації. “Немає дгарми гарної або поганої,
просто в кожного – вона своя,” – так вчать
священні тексти. Брахман повинен вивча-
ти знання Вед і підносити пожертви богам
від свого та чужого імені, кшатрій має дба-
ти про підданих та захищати їх, вайшья –
займатися торгівлею і землеробством, а
шудра повинен прислуговувати трьом пер-
шим. Такий порядок, начебто визначений
богами, був затверджений легітимно ще на
рубежі тисячоліть у законах Ману [Законы
1960], які започаткували цілу літературну
традицію дгармашастр, творів, що малю-
ють картину ідеального суспільства. Слід
також додати, що обов’язком кшатріїв-
царів було забезпечення варнової чистоти
у суспільстві, чіткого дотримання варново-
кастового порядку (що також скоріше на-
гадує ідеал, ніж реальність). Такі настано-
ви постійно повторюються і в інших
літературних творах, як у художніх, так і в
спеціалізованих. Зокрема, автор відомого
трактату про мистецтво кохання “Камасут-
ра” Ватсьяяна Малланага вважав
“...підтримку інституту варн та наслідуван-
ня системі життєвих етапів – ашрамів єди-
ним ефективним методом для існування
суспільства” [Chakladar 1984, 98].

Подорожні записи Сюань Цзана підтвер-
джують збереження такої соціальної струк-

тури в епоху царювання Харші: “Родини в
Індії розподілені по кастах, брахмани особ-
ливо відрізняються своєю чистотою та шля-
хетністю… Люди навіть часто називають
Індію країною брахманів” [Индия 1984, 92].
Як бачимо, на вищому ступені соціальної
структури знаходяться брахмани, оскіль-
ки лише вони могли виконувати ритуали і,
таким чином, підтримувати зв’язок простих
людей з богами, а також пояснювати дгар-
му кожного члена суспільства. Такий стан
речей в епоху Харші сприймався як цілком
закономірний: жодна більш-менш визнач-
на подія в житті індійця не могла пройти
без участі брахмана. У самій варні існува-
ли різні типи професійних жерців і високо-
освічених людей: пурохіти, тобто домашні
жерці, наставники у священних знаннях, по-
важні державні сановники, учені-пандіти,
астрологи, літератори (як, наприклад, сам
Бана та інші.)

У творах Бани досить часто наводять-
ся вишукані описи лісових обителів, де
вчені-самітники в колі учнів проводили,
згідно з концепцією варн-ашрамів, остан-
ню частину свого життя. Таку, мабуть, ти-
пову духовну атмосферу для тих часів зоб-
ражує Бана у “Кадамбарі” – суто
художньому творі з вигаданим сюжетом:
“В обителі ласкаво зустрічали гостей, вша-
новували молитвами Харі, Хару, Брахму та
божественних пращурів, творили поми-
нальні обряди, опановували науку жертво-
підношення, повторювали добрі настанови,
читали вголос священні книги, обговорю-
вали зміст шастр..., віддавалися спостере-
женню, співали гімни, займалися йогою,
підносили пожертви лісовим богам…” [Ка-
дамбари 1995, 61].

Те, що брахмани посідали високе та по-
чесне місце, ми можемо не раз простежи-
ти за “Харшачарітою”, зокрема на прикладі
царської родини. Пурохіт, тобто “родинний
жрець”, постійно присутній на сторінках
роману. Він за допомогою своїх помічників-
астрологів вираховує найсприятливіші годи-
ни для початку різних важливих подій – ви-
рушення в похід царського війська, весілля
царської дочки, тощо, дає поради щодо ви-
ховання царевичів, пояснює сни цариці,
надає належний коментар обставинам, за
яких народилися всі царські діти. В “Арт-
хашастрі” окремо йдеться навіть про пра-
вила, за якими цар повинен призначати до-
машнього жерця: “Домашнім жерцем нехай
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цар призначає людину високої моралі, вче-
ного роду, яка добре вивчила веди та шість
допоміжних наук, передвістя богів та на-
уку державного управління, який вміє про-
тистояти лиху, що йде від богів та людей,
за допомогою заклинань та відповідних
засобів”[Артхашастра 1959, 25].

Бана наголошує на щасливому збігові
зірок під час народження молодшого сина,
Харші, про що одразу був повідомлений
царський жрець на ім’я Тарака, думку яко-
го високо цінував махараджа. Тарака обі-
цяв, що саме цей син стане “…великим
імператором, господарем семи частин
світу та семи океанів” [Харшачарита 1989,
218]. Вже інший жрець, Гамбхіра, “мудрий
брахман з царевого оточення” керує весіл-
лям царівни Радж’яшрі. Не тільки радісні,
але й сумні моменти в житті царської ро-
дини поділяли з її членами брахмани. Бана
детально розповів про різні трагічні події з
історії роду Пушпабгуті, зокрема смерть
махараджі Прабгакаравардгани, батька
Харші: “...І тільки-но на небі з’явилася
чверть місяця, цей знак, як парасолька са-
мого бога Індри, було сприйнято як запро-
шення для царя в його останню подорож.
У цей час підлеглі та мешканці міста на
чолі з брахманами царської родини взяли
похоронні ноші з тілом померлого царя та
віднесли їх на берег річки Сарасваті, де на
погребальному багатті було спалено все,
що залишилося від великого махараджі,
крім його слави…” [там само, 301].

Немає нічого дивного в тому, що автор
“Харшачаріти” стільки уваги приділяє опи-
су різних звичаїв і ритуалів. Життя індійців
було і залишається повним різних культо-
вих моментів, без дотримання яких не мож-
на чітко виконувати свою дгарму. Знавець
культової практики свого народу індійський
учений Р.Б. Пандей з цього приводу зазна-
чав: “Культуру Індії, так само як багатьох
інших стародавніх народів, можна назвати
культурою здебільшого ритуальною…
Для того, хто не обізнаний з індійською об-
рядністю, пропадає значна частина як
змісту, так і краси класичної індійської літе-
ратури” [Пандей 1990, 8–9].

Роман-хроніка Бани цілком підтверджує
цю думку. Вишуканість його літературно-
го стилю лише додає описам звичаїв і об-
рядів ще більшої чарівності. І завжди на
першому місці – постать жерця-брахмана,
за допомогою якого не тільки царі, а й прості

люди звертаються зі своїми думками та
проханнями до могутніх богів, адже без
підтримки брахманів неможливою була
жодна подія в житті індуса, до якої б варни
чи касти він не належав. Недарма один
з найвідоміших дидактичних творів
середньовічної індійської літератури “Вікра-
мачаріта” дає таку пораду: “Мудра люди-
на не вживає отрути, не грає зі змією, не
сміється над аскетами, не свариться із
брахманами” [Викрамачарита 1960, 53].

Говорячи про насичене релігійне життя
та толерантність, що панувала в державі
Харші, пригадаємо також і приклади, при-
свячені “святим людям” іншого вчення –
буддизму. Коли сестра Харші Радж’яшрі,
зневірена у правді існуючого світу після
загибелі чоловіка та смерті батьків, вирі-
шує закінчити своє земне існування на ба-
гатті, одна з її служниць приходить до оби-
телі саме буддійського самітника і
звертається до нього з такими словами:
“Послідовники святого Шак’ямуні по-особ-
ливому володіють мистецтвом заспокоєн-
ня, буддисти завжди готові співчувати лю-
дям, допомагати їм забувати про своє горе”
[Харшачарита 1989, 437]. В обитель цього
ж самітника, Дівакарамітри, потрапив і сам
Харша під час пошуків своєї сестри. Бана
залишив дуже цікавий опис цього будинку,
де разом з буддистами (прихильниками
різних напрямків) перебувало безліч іншо-
го люду, представників різноманітних релі-
гійно-філософських течій. У “Харшачаріті”
є й інші свідчення про різні вчення і секти,
всього Бана називає таких близько трид-
цяти. Серед них – різні напрямки вішнуїз-
му, шиваїзму, джайнізму, буддизму та суто
наукові школи, матеріалістичні філософські
вчення, а також теологічні та правові на-
прямки. Цей перелік вказує на досить ви-
сокий рівень розвитку духовного життя на-
селення країни і водночас підкреслює
типову рису традиційного індійського сус-
пільства – плюралізм, багатогранність, що
спонукала до толерантності.

Згадки в романі Бани  не єдині, Сюань
Цзан у своїх звітах також розповідає про
стан релігійного життя індійців у різних ча-
стинах країни. З його подорожніх записів
знаємо, що найбільше прихильників вчення
Будди (як хінаяни, так і махаяни) було в
таких областях, як Удгьяна, Кашмір, Джа-
ландхара, Айодхья, Капілавасту. Правди-
вий звіт китайського ченця свідчить і про

Соціальна стратифікація індуїстсько-буддійської імперії Харші



Східний світ №4  2003 31

те, що в більшості областей панувало все
ж таки традиційне вчення, прихильників
якого він називає “єретиками”. Майже всю-
ди буддійські ступи та монастирі перебу-
вали в запустінні, лише найвідоміші санг-
харами, наприклад “Оленій парк” (місце
поблизу Варанасі, де, за легендою, Будда
почав проповідувати своє вчення), підтри-
мувалися в належному стані і були засе-
лені ченцями.

Щодо стосунків між представниками
різних релігійних течій, то здебільшого вони
не виходили за межі вчених диспутів та
обговорень. Лише одного разу Сюань Цзан
повідомляє про непорозуміння між індуса-
ми та буддистами під час релігійної асам-
блеї в Канауджі, коли один з “єретиків”,
тобто індусів, навіть кинувся на махарад-
жу з ножем. Причиною цього нападу ста-
ли, начебто, ревнощі брахманів, яким Хар-
ша приділив під час асамблеї менше уваги,
ніж шраманам-буддистам. На вимогу своїх
міністрів і підлеглих Харша покарав за-
водіїв, всім іншим – пробачив [Индия 1984,
109–110].

Якщо довіряти свідченням китайсько-
го ченця-буддиста (не зважаючи на прав-
дивість і ретельність своїх звітів, він увесь
час намагався довести доцільність пре-
тензій на визнання вчення махаяни най-
справедливішим), можна вважати цей ви-
падок наслідком певної образи брахманів
на царя, а можливо, й побоюванням за па-
діння їхнього  престижу. Відомо також про
релігійні асамблеї, які влаштовував раз на
п’ять років магараджа, насамперед – з
метою роздати набуте майно. З біографії
Сюань Цзана відомо, що Харша починав
ці збори з вшанування саме Будди, і лише
потім робив підношення Сур’ї та Шиві [Ту-
гушева, 190]. Але такий порядок прове-
дення зборів свідчить, скоріше за все,
лише про особисту прихильність Харша-
вардхани до вчення великого Шак’ямуні.
Тим більше, що пожертви цар роздавав аб-
солютно всім, не зважаючи на релігійні пе-
реконання.

Ще одним прикладом можливостей мир-
ного співіснування індусів та буддистів був
відомий університет Наланди на території
сучасного індійського штату Біхар, яким
також опікувався Харша. Хоча в той час,
коли тут перебував Сюань Цзан, всі мона-
стирі були віддані монахам махаяни, у
“студмістечку” перебували також і при-

хильники раннього буддизму – хінаяни, а
також там був збудований індуїстський
храм. Викладання велося на санскриті, сту-
денти вивчали як буддійську, так і брах-
манську літературу. Таким чином, як заз-
начав відомий індійський історик
Махаджан, “…найпривабливішою рисою
університету Наланди була свобода в от-
риманні знань. З усіх сторін світу, з усіх дер-
жав, з усіх релігій знання тут зустрічали й
щиро вітали” [Махаджан 1993, 607]. Без-
перечно, університет Наланди був
справжнім великим осередком культури і
науки в ранньосередньовічній Індії. Він вра-
жав не лише кількістю студентів (за часи
Сюань Цзана їх було близько 10 тисяч), а й
демократичними підходами до здобуття
освіти. Для вступу в цей навчальний зак-
лад не було не тільки ніяких національних,
соціальних, тобто варнових, обмежень
(адже спочатку це був  буддійський зак-
лад), але й релігійних. (Не приймалися люди
молоді (віком до 15 років), хворі, злочинці,
боржники, раби, євнухи та державні служ-
бовці!)

Чи був приклад Наланди яскравим ви-
нятком на фоні суворого обмеження існу-
вання індійського суспільства рамками вар-
нової системи? Вірогідно, це не зовсім так,
оскільки існують  інші  свідчення  про не-
повне дотримання принципів системи варн
та джаті своєрідного “суспільного ідеалу”
для індусів. Так, вище вже йшлося про те,
що за традицією посідати царський трон міг
тільки кшатрій. Могутній Харша ним, од-
нак, не був: він належав до варни вайш’їв.
За свідченнями Сюань Цзана, не були
кшатріями і деякі інші, менш могутні
індійські володарі – цар Пар’ятри (вайшья),
найближчий  союзник Харші, цар Камару-
пи Бгаскаварман (брахман), цар Сіндгу
(шудра).

Ще один цікавий факт з цього приводу
подає нам автор “Харшачаріти”, розпові-
даючи в другій частині про свої молоді
роки. Після смерті батька він захопився лег-
коважним життям, багато мандрував. Зга-
дуючи про це, Бана, який належав до вищої
варни брахманів, називає всього сорок чо-
тири особи, які разом з ним мандрували та
розважалися. Серед них були представни-
ки різноманітних професій (поети, лікарі, ак-
тори, ювеліри, митці, музиканти, танцюрис-
ти, факіри, цирульники та монахи), які мали
різний соціальний статус, здебільшого –
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нижчий від того, що мав сам Бана. Про
своїх “друзів молодості” він згадує дуже
тепло, хоча серед них були люди таких
мало поважних професій, як танцівники та
актори, наглядач та цирульник. Абсолют-
но стихійний, без усякого порядку, перелік
його приятелів може свідчити про те, що
для освіченої людини соціально-варнове по-
ходження не завжди мало вирішальне зна-
чення. Більше того, у п’ятій частині “Хар-
шачаріти”, зображуючи виступ у похід
царського війська, Бана навіть висловлює
співчуття бідним селянам, поля яких були
пошкоджені вояками [Харшачарита 1989,
361]. Цей факт деякі дослідники тракту-
ють навіть як засудження автором “Хар-
шачаріти” невиправдано високого статусу
представників вищих варн. Водночас, тра-
диційний соціальний порядок визнається
ним за незмінний, який би жаль він не вик-
ликав.

В іншому романі Бани “Кадамбарі” пе-
ред нами з’являється постать царя Шуд-
раки, до палацу якого приходить гарна мо-
лода дівчина з низької касти чандалів
(нащадки шлюбів шудр та брахманів). Цар,
побачивши її казкову вроду, не без жалю
зазначає: “Справді, Господь здатний на тво-
ріння краси навіть там, де робити цього не
годиться! Та якщо вже він утворив красу,
рівної якій немає у світі, то чому ж у неї
така доля, що не можна ані торкнутись її,
ані насолодитися нею?” [Кадамбари
1995, 19].

Як бачимо, навіть могутній цар не мав
змоги, не дивлячись на свої симпатії, зміни-
ти будь-що у прийнятих суспільством нор-
мах: кожна людина мала чітко визначене
місце у соціальній ієрархії, певні права і дот-
римувалася певних обов’язків. Такий по-
рядок досягався саме завдяки варново-кас-
товій системі, але сам термін для
визначення цієї системи є дещо “європеїзо-
ваним”. Самі індійці найчастіше вживають
термін “джаті” (від слова “джан” – народ-
ження), “каста” ж – слово португальське і
з’явилося в Індії набагато пізніше дослід-
жуваного періоду. Поняття “джаті” озна-
чало об’єднання родів і могло позначати як
професійно об’єднану групу, так і групу ет-
нічну. Разом з професійним розподілом,
інститут варн та джаті підтримував соціаль-
ний остракізм. Цей інститут абсолютно не
залежав від існування різних урядів, він став
найяскравішим фактором традиційності

індійського суспільства, який не зміг подо-
лати буддизм, про що вже йшлося вище.
Тож пристрасні рядки поезії Бгартріхарі
були не закликом до змін, а просто відвер-
тим висловленням емоцій:

“Нехай у прірву каста згине! І всі чесно-
ти – вслід за нею!” [Бгартрихари 1983, 35].

Пізніше релігійні реформатори, такі як
Рамананд та Кабір, зверталися до ідеї
рівноправності та намагалися знищити ка-
стові відмінності, та згодом їхні прихиль-
ники також утворювали нові касти. Іслам,
що проповідує рівність віруючих перед бо-
гом, теж змушений був зважати на
індійську специфіку: відомо, що серед му-
сульман Індії і зараз існують різні групи
населення, що  нагадують за багатьма оз-
наками касти. Протягом сторіч Індія зна-
ла багато спроб подолання кастової сис-
теми, відмови від належності до певної
джаті, але всі вони фактично закінчували-
ся новим кастогенезом, у зв’язку з чим у
сучасній індологійчній термінології навіть
з’явився термін “кастова матриця” [Раш-
ковский 2003, 67].

Існування певного соціально-професійно-
го остракізму в імперії Харші підтверджуєть-
ся свідченнями Сюань Цзана: “М’ясники,
рибалки, танцюристи, підмітальники та
люди, подібні їм, живуть поза межею міста.
На вулицях ці люди повинні триматися лівої
(нечистої) сторони, поки не дійдуть до сво-
го будинку” [Индия 1984, 94]. Китайський
чернець не висловлює свого ставлення до
такої градації, він – лише сторонній спосте-
рігач. Цікаво: зображуючи різні верстви
індійського суспільства, він вказує не тільки
на існування чотирьох основних варн: “Крім
перерахованих вище розрядів, є ще багато
інших, у котрих дозволяються шлюби згідно
з родом занять, – пише Сюань Цзан і чесно
визнає, що …розповісти докладно про всі ці
групи досить важко” [там само, 96]. Такий
стан речей в індійському суспільстві дово-
дить доцільність терміна “варново-кастова
система” щодо визначеного історичного
періоду: кожна варна вже в епоху раннього
середньовіччя мала свої внутрішні підрозділи,
кількість яких з часом постійно збільшува-
лася завдяки різним факторам, у тому числі
поглибленому розподілу праці. Отже, касто-
ва система мала певну динаміку, за слова-
ми Л.Б. Алаєва вона “...знаходиться у русі,
виникають нові касти, зникають старі, і за-
раз уже немає 204 джаті, про які згадується
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у “Законах Ману”, проте є 3 тисячі інших,
соціальний статус котрих підвищується або
понижується...” [Алаев 2003, 33].

Згідно “Артхашастрі”, людина, яка
зверталася до суду, повинна була повідо-
мити про себе такі дані: місцевість (об-
ласть чи країна) “деш”, село “грам”, джаті,
готру (рід), ім’я “наман”, заняття “кар-
ман” [Вигасин 1986, 129]. Завдяки такій
анкеті перед нами постає картина сус-
пільного життя індійців у конкретних ко-
лективах. Варновий розподіл існував без-
перечно, але він не давав чіткої
характеристики діяльності людини. Крім
того, люди, які мали щось спільне за по-
ходженням, могли розраховувати на взає-
мопідтримку та більше розуміння одне од-
ного. Цікавим є припущення, що Бана міг
належати до тієї ж готри Ватсьїв, що й зга-
дуваний вище автор “Камасутри” Ватсья-
яна Малланага [Chakladar 1984, 90].

Отже, земне існування кожної людини
у традиційному індійському суспільстві
було можливим лише у чітко визначених
соціальних структурах, за умови дотри-
мання певних рекомендацій у професійній
та побутовій сферах і передбачало дотри-
мання цілої низки різноманітних ритуалів
та культових правил. Інший шлях був ви-
нятком. Правила ці формулювалися про-
тягом століть, і здебільшого у дещо спро-
щеному вигляді збереглися в Індії до
наших часів. Основним стабілізаційним
чинником розвитку суспільного життя
індійців завжди був індуїзм, який не слід
розглядати як просто релігійне вчення.
Втручаючись у будь-яку сферу життя кож-
ної людини, він став, на думку багатьох
дослідників, загальним способом життя
більшості населення Індії. Не маючи цер-
ковної організації, чітко визначеної каноніч-
ної літератури (її було занадто багато),
жорстких догматів, і загалом – потреби у
вище перерахованому, це вчення дійсно
мало нагадувало релігію в класичному ро-
зумінні. Індуїзм – своєрідна система світо-
сприймання і стиль життя, що передбачає

різні шляхи для своїх послідовників. Саме
тому уже в епоху Харші він мав більше
прихильників, ніж буддизм і джайнізм, про
що свідчать джерела, оскільки ніколи не
втрачав впливу на життя населення, пере-
дусім на побутовому рівні.

Отже, основою традиційного індійсько-
го суспільства (яким, безперечно, було сус-
пільство часів махараджі Харші) була
варново-кастова система соціальної органі-
зації, санкціонована індуїзмом, що його спо-
відувала переважна кількість населення
країни. Кожен член суспільства від дня сво-
го народження і до смерті мав певний соці-
альний статус, за межі якого практично
вийти не міг, проте мав надію на його по-
ліпшення в наступному втіленні своєї душі
за умови чіткого дотримання особистої
дгарми. Хоча духовне життя країни виріз-
нялося плюралізмом і толерантністю, все
ж таки життя більшості індійського насе-
лення будувалося на споконвічих засадах,
що формувалися в священній літературі
індусів протягом сторіч, і визначалося ви-
нятково ритуальністю, виконанням безлічі
різноманітних обрядів та дотриманням тра-
дицій у суспільному, сімейному та побуто-
вому житті. Саме тому високою була роль
жерців-брахманів, посередників між бога-
ми та людьми, без яких жодна подія не
могла обійтись. Індійське суспільство вирі-
знялося збереженням стародавніх етичних
норм і моральних принципів, дотримання
яких мало забезпечити щасливе земне існу-
вання, більш того – впливало на подаль-
шу долю людської душі: закон карми, або
відплати, регулював соціальну поведінку
представників різних каст. Нагадуючи про
це, Чанакья, можливий автор “Артхашас-
три”, закликав творити лише добро:

Мы собственной кармы созданья,
Мы – куклы, которыми с
помощью нитей
Судьба управляет. Вершите
Лишь доброе, зла никому не чините!

(переклад І.Д. Серебрякова) [Столепестко-
вый лотос 1996, 53]
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