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ПСИХОЛОГИЧЕСКАЯ 
КУЛЬТУРА ВОСТОКА

Мотив пути в древнеегипетской 
культуре: культурно-исторический 
и психологический аспекты

т.а. Шеркова

Аннотация. Предметом исследования архетипа пути в древнеегипетской мифологии и ритуальной прак-
тике в сопоставлении с идеями и образами бессознательного в целостной психике современного человека в 
Юнгианской комплексной психологии. Автор подробно рассматривает такие аспекты темы как мифологи-
ческие представления о круговом вращении солярного бога-творца как пути бога, отраженном в планировке 
храма-пути. Эта мифологема отразилась в инициации умершего, идущего по божественным путям через 
преисподнюю. Его проводником считался бог познания Тот. Магическими заклинаниями он нейтрализовал де-
монов страны мертвых. Этот путь приводил душу покойного в небесный божественный мир вечной жизни. 
Эти мифологические представления сопоставляются с такими ключевыми понятиями в комплексной психо-
логии как либидо, внутренний человек, архетипами Самости, Мудрого старца и др.
Исследование основано на сравнительно-сопоставительном методе в аспекте научного синтеза в области 
изучения мифологического сознания и комплексной психологии.
Основными выводами проведенного анализа являются: мифологическое сознание основополагалось на изо-
морфизме материально-чувственного и духовно-психического в представлениях о картине мира и роли в ней 
человека. Мотив пути в древнеегипетских представлениях, рассмотренный в аспекте единства мифа о со-
лярном боге-творце и инициации в погребальном обряде, «перебрасывает мост» к философско-психологиче-
ской идее К.Г. Юнга о борьбе противоположностей и снятии конфликтов благодаря связующему символу в 
единой целостности – Самости. Особым вкладом автора в исследование темы является обстоятельное рас-
смотрение архетипа пути в сопоставительном историко-психологическом анализе. Новизна исследования 
заключается в том, что впервые в сравнительной мифологии раскрываются глубинные основы ключевого 
мотива пути личности, что возможно только на основе комплексной психологии К.Г. Юнга. Данное исследо-
вание может найти практическое применение при чтении лекций и в практической работе, в психотехнике.
Ключевые слова: солнечный бог-творец, инициация, бессознательное, самость, храм-путь, либидо, душа, 
дух, проводник, внутренний человек.

Review. In the present research the motif of the road in ancient egyptian mythology and ritual practice is compared with 
the ideas and images of the unconscious developed within the framework of the integral personality in the analytical 
psychology of Carl Gustav Jung. Studying mythological conceptions of the eternal gyre of the Sun God – the supreme 
Creator – the author finds out that these mythological beliefs were reflected in the architecture of the motif of the road. 
This mythologeme also occurs in the initiation of the deceased walking along divine ways through the netherworld. 
Thoth – the God of knowledge and scholarship – was considered to be the guide of the dead. He could manage demons 
of the other world with the help of magic spells. Following these ways the soul of the deceased was brought to the divine 
celestial world of the eternal life. The discussed mythological beliefs are also compared with such fundamental concepts 
of the analytical psychology as libido, the inward man, the archetypes of what Jung has called in German – Selbst (Self), 
the wise man, etc. The research work is based on the comparative method in terms of scientific synthesis aplied in the 
area of mythological consciousness and analytical psychology.The main conclusions are the following:The mythological 
consciousness was based on the similarity between the material-sensual and the spiritual-psychical in the beliefs about 
the picture of the world and the role of man in it. The motif of the road in the ancient egyptian mythological conceptions 
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	 	 «…без	истории	нет	психологии	
	 	 и	в	первую	очередь	это	относится
	 	 к	психологии	бессознательного»

(К.Г. Юнг)

Традиции,	 идущие	 от	 гностиков	 и	 средневе-
ковои� 	 алхимии	 послужили	 тои� 	 основои� ,	 на	 кото-
рои� 	 К.Г.	Юнг	 изучал	 мир	 бессознательного.	 Но	 и	
типология	 мифологического	 наследия	 сыграла	
значительную	роль	в	его	изысканиях,	в	том	числе	
и	образно-символическии� 	язык	древнеегипетских	
религиозно	 –	 мифологических	 представлении� 	 и	
ритуальнои� 	практике.	В	контексте	аналитическои� 	
психологии	ключевым	является	вопрос	о	том,	ка-
кои� 	 психическои� 	 реальности	 соответствуют	 архе-
типические	 мотивы	 и	 образы	 мифопоэтического	
мышления,	вопрос,	на	которыи� 	К.Г.	Юнг	дал	ответы	
в	своем	гигантском	научном	наследии.

Данная	 статья	 посвящена	 анализу	 мотива	
пути	в	древнеегипетскои� 	религиозно-мифологиче-
скои� 	и	ритуальнои� 	традиции	при	соотнесении	его	
с	психическими	содержаниями	бессознательного	в	
глубиннои� 	психологии	К.Г.	Юнга.

Духовно-психологический аспект пути: 
солярное божество и Самость.
Путь как судьба

«Дорога	 и	 движение	 по	 неи� ,	 –	 писал	М.	Элиаде,	 –	
способны	 приобрести	 религиозную	 значимость,	
так	как	всякая	дорога	символизирует	“дорогу	Жиз-
ни”,	 а	 всякое	 движение	 –	 “паломничество”,	 стран-
ствие	 к	 Центру	 Мироздания»	[1,	 с.	114].	 В	 мифо-
поэтическом	 сознании	 древних	 египтян	 «дорога	
Жизни»	 проецировалась	 на	 ежедневное	 цикличе-
ское	 круговое	 движение	 солнца,	 проходящее	 че-
тыре	фазы:	восхода,	 зенита,	 захода	и	пребывания	
в	 преисподнеи� 	 (3+1),	 где	 солярное	 божество,	 по-
беждая	своего	антипода	–	змея	Апопа,	вновь	появ-
ляется	на	восточном	горизонте,	чтобы	продолжать	
свои� 	ежедневныи� 	путь.	Это	архетипическии� 	образ	
героя,	 приносящего	 в	 мир	 самую	 великую	 цен-

ность,	–	восстановление	гармонии	Мироздания.	В	
пространстве	 юнгианскои� 	 психологии	 эта	 мифо-
логема	 соответствует	 установлению	 психическо-
го	баланса	человека	между	сознанием	и	бессозна-
тельным	целостнои� 	личности	–	архетипа	Самости	
в	процессе	индивидуации.

Этот	самыи� 	мощныи� 	архетипическии� 	мифиче-
скии� 	образ	солнца	как	бога–творца,	истоки	которо-
го	уходят	в	далекую	ретроспективу	относительно	
классическои� 	египетскои� 	солярнои� 	теологии,	сопо-
ставим	с	либидо	–	психическои� 	энергиеи� ,	деи� ствен-
нои� 	силои� ,	жизненным	энергетическим	процессом,	
поэтому,	 –	 отмечал	К.Г.	Юнг,	 –	 «солнце	 более,	 чем	
что	либо,	способно	изображать	собою	видимое	бо-
жество	 этого	мира,	 то	 есть	 деи� ственную	 силу	на-
шеи� 	 собственнои� 	 души,	именуемую	нами	либидо,	
и	сущность	либидо	состоит	в	том,	чтобы	произво-
дить	как	полезное,	так	и	вредное,	добро	и	зло»	[2,	
с.	210].	Солнце,	как	образ	видимыи� ,	 его	движение	
по	 небеснои� 	 сфере	 является	 наиболее	 адекват-
ным	 символом	 бога–творца	 Мироздания	 во	 всем	
его	многообразии.	Творящая	сила	солнца,	–	писал	
К.Г.	Юнг,	–	переносится	в	мифах	на	солярных	богов:	
«Сравнение	его	(либидо	–	Т.Ш.)	с	солнцем	снова	и	
снова	учит	нас,	 что	в	динамическом	плане	боги	–	
это	 психическая	 энергия»	[2,	 с.	332],	 «результат	
персонификации	 психологических	 сил»	[3,	 с.	368],	
а	“психологические	силы”–	это	атрибут	сферы	бес-
сознательного	[3,	с.	368].

Итак,	 солнце	 как	мифическии� 	 образ	 в	 анали-
тическои� 	 психологии	 соответствует	 психическои� 	
энергии	–	либидо	в	аспекте	«неи� тральнои� 	энергии,	
ответственнои� 	за	образование	таких	символов,	как	
свет,	огонь,	солнце	и	тому	подобное»	[2,	с.	235].	Но	
либидо	 обладает	 не	 только	 инстинктивнои� 	 осно-
вои� 	влечения.	Архетип,	будучи	образом	влечения,	
–	отмечал	К.Г.	Юнг,	–	с	психологическои� 	точки	зре-
ния	представляет	собою	духовную	цель,	к	которои� 	
подталкивает	природа;	это	море,	к	которому	про-
мывают	свои	русла	все	реки,	это	награда,	которую	
добывает	в	борьбе	с	драконом	герои� 	[4,	с.	250].	Так	
и	 в	 древнеегипетскои� 	 мифологии	 солярныи� 	 бог	

психологическая культура востока
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was studied in terms of unity between the myth of the Sun God – Creator and initiation in the burial custom. In the 
course of research the author of the article ‘built the bridge’ to the philosophical-psychological idea of Carl Gustav Jung 
concerning the conflict of opposites and elimination of conflicts by means of what he has called Selbst in German – the 
symbol of uniform integrity. The main contribution to the theme is the detailed comparative historical and psychological 
analysis of the archetype of the road. It is for the first time in the academic literature of the comparative mythology that 
the deep-laid origins of the individual’s motif of the road are studied on the basis of the analytical psychology founded by 
Carl Gustav Jung. This work can be applied in the course of lectures and in the practical work in psychotechnics.
Keywords: sun god – creator, initianion, the unconscious, Selbst, the temple-road, libido, soul, spirit, guide, inward man.
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такие	слова:	«Хорошо	–	ходить	по	путям	бога,	вели-
кии� 	удел	достанется	тому,	кто	поместит	его	(бога)	
в	свое	сердце.	В	этом	–	его	(бога)	памятник	на	зем-
ле.	Тот,	кто	заключил	его	 (бога)	путь	в	 свое	серд-
це,	 будет	 процветать,	 завершит	 свои� 	 жизненныи� 	
срок	с	радостным	сердцем	и	станет	более	“просвет-
ленным”,	чем	равные	ему»	[5,	с.	42].	В	этои� 	цитате	
удивительным	 образом	 отражено	 определенное	
сходство	 с	 работои� 	 психоаналитика,	 –	 раскрыть	
клиенту	путь	в	его	бессознательное,	чтобы,	прои� дя	
трудныи� 	путь	в	свои� 	внутреннии� 	мир,	он	смог	осоз-
нать	 символические	 архетипические	 образы,	 рас-
ширить	 сознание,	 ассимилируя	 содержания	 бес-
сознательного	для	адаптации	на	жизненном	пути.

В	 древнеегипетских	 представлениях	 сердце	
являлось источником мыслеи� ,	эмоции� ,	желании� 	и	
всеи� 	жизни,	но	и	 сознания	также	[6,	 с.	141].	Иеро-
глиф,	 с	 помощью	 которого	 выписывалось	 слово	
«сердце»,	подобен	сосуду.	И	такие	сосуды	в	форме	
сердца	 изготавливались	 для	 ритуальных	 церемо-
нии� 	с	нанесенными	на	них	магическими	текстами.	
При	 мумификации	 сердце	 (в	 отличие	 от	 4	других	
внутренних	 органов,	 помещавшихся	 в	 специаль-
ные	сосуды	–	канопы)	не	извлекали	из	тела.	При	пе-
ленании	мумии	на	нее	 укладывали	многочислен-
ные	 амулеты.	 На	 сердце	 помещали	 изображение	
скарабея,	 символизировавшего	 возрождение	[7,	
p.	155-156,	 fig.	84].	В	преисподнеи� 	на	суде	Осириса	
умершии� 	 должен	 был	 отчитаться	 в	 своеи� 	 земнои� 	
жизни,	 не	 нарушались	 ли	 им	 при	 жизни	 этиче-
ские	нормы,	существовавшие	в	социуме.	И	сердце	
должно	 было	 подтвердить	 правдивость	 его	 слов.	
На	 виньетке	к	 125	изречению	в	 «Книге	ме�ртвых»	
изображена	сцена	взвешивания	сердца	умершего.	
На	весах	его	уравновешивало	перо	Маат	–	богини	
правды,	порядка,	истины.	Благополучное	прохож-
дение	этои� 	инициации	открывало	перед	умершим	
путь	наверх,	в	мир	светлых	богов.	Этот	религиоз-
но–мифологическии� 	 мотив	 установления	 баланса	
между	сердцем	умершего	и	символом	богини	Маат	
позволяет	 увидеть	 (метафорически)	 сходство	 с	
целью	психоаналитическои� 	 работы	по	 восстанов-
лению	 баланса	 между	 противоположностями	 в	
психике	 человека,	 сознанием	 и	 бессознательным	
(символически	 умершего	 для	 последующего	 воз-
рождения	 нормального	 функционирования	 пси-
хики),	то	есть	для	восстановления	целостностнои� 	
гармоничнои� 	личности.

Из	всех	фаз	движения	солнца	по	кругу	самым	
важным	 был	 восход,	 возрождение	 бога,	 предста-
вавшего	в	различных	образах.	В	одном	из	вариан-

Ра	побеждает	змея	Апопа	в	преисподнеи� 	при	про-
хождении	царства	Осириса,	выступая	в	роли	героя,	
приносящего	 в	 мир	 максимальную	 физическую	
и	 духовную	 ценность,	 свет	 миру	 и	 просветление	
душам.	 Духовностью	 наделены	 архетипические	
символические	образы	в	мифопоэтическом	насле-
дии	 древнеегипетскои� 	 культуры,	 отраженнои� 	 в	
религиозных	текстах	и	фольклоре	(в	сказках	и	ли-
рических	 произведениях).	 Архетипическии� 	 мотив	
пути	в	религиозно-мифологическом	и	ритуальном	
контекстах	(переходных	обрядах,	инициациях)	от-
носится	к	 ключевым	представлениям,	 связанным	
с	картинои� 	мира,	но	также	и	с	пространством–вре-
менем,	его	векторами	и	структурои� .

Известныи� 	 египтолог	 Я.	Ассман,	 писал,	 что	
иконография	 циклического,	 четырехфазного	 кру-
говращения	солнца	«не	просто	относится	к	разряду	
основных	парадигм	египетскои� 	религии,	но	стано-
вится	своего	рода	формулои� 	мирового	устрои� ства,	
центральнои� 	идееи� 	египетскои� 	картины	мира»	[5,	
с.	250].	 (В	 этои� 	 книге	 автор,	 изучая	 письменные	
источники,	обосновал	гипотезу	«близости	к	богу»	
(как	 пространство	 деи� ствия	 и	 смысловои� 	 гори-
зонт)	 и	 установил	 три	 измерения:	 культовыи� ,	
космическии� 	 и	 мифологическии� ).	 В	 классическои� 	
древнеегипетскои� 	 теологии	 она	 охватывала	 всю	
целостность	Мироздания,	включая	представления	
о	посмертном	существовании	умершего,	которыи� ,	
преодолев	 чертоги	 преисподнеи� ,	 с	 помощью	 ма-
гических	 заклинании� 	 бога	 знании� 	 Тота,	 сам	 ста-
новился	 богом	 после	 смерти,	 достигая	 небесного	
мира	богов,	как	солнце	на	утреннеи� 	заре	восходит	
над	 восточным	 горизонтом.	 Так,	 цикл	 следует	 за	
циклом	 в	 божественном	 мире,	 которыи� 	 вносит	
смысл	в	земное	существование	человека.

Разумеется,	с	религиознои� 	точки	зрения,	путь	
бога–творца	(как	и	других	богов	египетского	пан-
теона)	наделен	духовным	содержанием.	В	религи-
озных	письменных	и	изобразительных	текстах,	на-
чертанных	в	гробницах	и	храмах,	этот,	как	и	другие	
мотивы	и	образы	богов,	воплощались	как	видимые,	
хотя	в	пространстве	 земли	божества	представали	
в	 виде	 культовых	 статуи� .	 Духовные,	 внутренние	
процессы	невозможно	выразить	иначе,	чем	симво-
лически,	 в	 образах,	 понятных	носителям	 тои� 	 или	
инои� 	 культуры.	 Для	 мифологического	 сознания	
свои� ственна	буквальность	того,	что	оно	осознает,	
что	 воплощается	 в	 тех	формах,	 которые	присущи	
культуре,	хотя	речь	идет	о	невидимых,	ощущаемых	
духовно-психических	событиях	и	образах.	Так,	на-
пример,	 В	 египетскои� 	 «Книге	 мертвых»	 находим	
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Я.	Ассман,	 основываясь	 на	 религиозных	 тек-
стах,	изображениях	с	рецитациями,	гимнах	богам,	
а	также	их	деи� ствиях	установил	важнеи�шии� 	факт	
–	 египетские	 боги	 считались	 личностями:	 «появ-
ление	богов–личностеи� ,	то	есть	персонификация	и	
антроморфизация	египетского	понятия	“бог”,	зна-
меновало	 рождение	 политеизма»	[5,	 с.	159].	 При	
этом	существенно,	что	боги	становились	личностя-
ми	только	в	силу	своеи� 	включенности	в	констелля-
ции,	будучи	в	контакте	с	другими	богами	[5,	с.	159-
160].	 Ученыи� 	 рассматривает	 бога	 как	 личность	 в	
двух	аспектах:	речевом	(коммуникативном)	и	деи� -
ственном.	Божественная	речь	предназначалась	как	
другим	богам,	так	и	людям	посредством	сакрально-
го,	«просветляющего»	слова	(ах,	от	aху –	«сила	сия-
ния»),	имеющего	смысл	«объяснять».	«Сакральное	
слово,	“просветляющее”,	приоткрывает	божествен-
ную	сферу	значении� ,	которая,	будучи	выше	земнои� ,	
–	отмечал	Я.	Ассман,	–	объясняет	эту	деи� ствитель-
ность,	придает	еи� 	смысл»	[5,	с.	146-147].

Деи� ственность	 солярного	 божества	 проявля-
ется	 в	 его	 трехфазном	 движении	 по	 небу	 днем	 и	
однои� 	–	ночью,	под	землеи� ,	в	царстве	мертвых	при	
изменении	имени,	обличия	в	констелляциях	с	дру-
гими	богами,	что	отражено	в	религиозно-мифоло-
гических	письменных	и	изобразительных	текстах.	
Как	событие	в	мире	богов	циклическое	круговра-
щение	солнца	имело	смысл	борьбы	порядка	с	хао-
сом,	восстановление	гармонии.

Концепция	 Я.	Ассмана	 о	 том,	 что	 египетские	
боги	 обладали	 личностью,	 соотносится	 с	 архети-
пом	 Самости.	 Божественнои� 	 сущностью	 наделя-
лись	 и	 умершие,	 которые	 после	 смерти,	 прои� дя	
инициацию,	 преодолевая	 испытания	 на	 опасных	
путях	 подземного	 мира,	 руководствуясь	 магиче-
скими	заклинаниями	против	демонов,	восходили	в	
верхнии� 	мир,	присоединяясь	к	сонму	богов	в	сви-
те	 солярного	 бога.	 И	 уже	 в	 этом	 новом	 качестве,	
трансформируясь,	 «просветленные»	 становились	
духовнои� 	 сущностью	 ба	 в	 виде	 птицы	 (сокола)	 с	
человеческои� 	головои� .	Этот	образ	они	приобрета-
ли,	подобно	богу	Ра	в	мире	мертвых,	сидящему	на	
теле	Осириса	–	«вчерашнего»,	«умершего»	солнца.	
Эти	представления	уже	 с	 эпохи	Древнего	царства	
(2707–2170	гг.	до	н.э.)	распространялись	не	только	
на	богов,	но	и	людеи� ,	обладавших	духовными	сущ-
ностями.	Впрочем,	среди	египтологов	нет	единого	
мнения	относительно	сущности	ба	–	душа	это	или	
дух.	Иногда	ба переводят	как	жизненную	силу.	Как	
бы	то	ни	было,	речь	идет	о	вечнои� 	духовнои� 	 суб-
станции,	 которая	 перемещается	 в	 небесную	 сфе-

тов	образ	солярного	бога	на	рассвете	мыслилось	и	
воплощалось	в	виде	стоящего	на	задних	лапах	ска-
рабея	с	солнечным	кругом	в	передних.	Он	имено-
вался	Хепер	(от	глагола	со	смысловым	значением	
становления,	 существования),	 символизируя	 вос-
ходящее	солнце.

Символическим	 аналогом	 утреннего	 солнца	
был	образ	бога	Гарпократа	(Хора-младенца),	сына	
Исиды	и	Осириса	 (иногда	изображавшегося	 сидя-
щим	на	раскрытом	цветке	лотоса).	Солнце	в	зените	
–	это	сокол	с	мужскои� 	головои� ,	а	Атум	сочетал	тело	
мужчины	и	 голову	барана.	Но	в	иных	версиях	 со-
лярное	божество	 выступает	исключительно	в	 ан-
тропоморфном	обличии,	различаясь	лишь	возраст-
ными	признаками:	ребенка	на	восходе,	Ра	в	образе	
мужчины,	когда	солнце	находится	в	зените,	и	стар-
ца	Атума	на	 закате.	Четвертая	фаза,	 когда	 солнце	
заходит	за	горизонт,	наступает	тьма,	светозарныи� 	
бог	 «проваливается»	 в	 яму,	 –	 страну	мертвых,	 он,	
превратившись	 в	 рыжего	 кота,	 отсекает	 голову	
змею	Апопу	во	время	их	еженощных	сражении� .

Как	правило,	в	исследованиях	по	историческои� 	
антропологии,	 культурологии	 и	 другим	 гумани-
тарным	дисциплинам,	связанным	с	изучением	ре-
лигиозно-мифологических	представлении� 	 в	древ-
них	 обществах,	 символика	 мифических	 образов	
анализируется	в	контексте	важнеи�ших	природных	
феноменов,	которые	наблюдал	человек.	Несмотря	
на	 правомерность	 и	 плодотворность	 подобного	
подхода,	за	пределами	исследовании� 	остается	иная	
сторона,	–	психика	человека,	его	внутреннии� 	мир,	
коллективное	 бессознательное	 –	 творец	 мифов	
со	 всеми	 их	 нагромождениями,	 нестыковками	 и	
противоречиями,	в	которых	развивалось	нечто	ир-
рациональное	–	символ,	разрешавшии� 	конфликты	
между	 парои� 	 противоположностеи� .	 По	 утвержде-
нию	К.Г.	Юнга,	миф	имеет	«чисто	психологическую	
природу	 и	 пользуется	 данными	 метеорологиче-
ских	или	астрономических	явлении� 	лишь	как	мате-
риалом	для	своего	выражения»	[8,	с.	207]	А	боги	–	
это	 результат	 персонификации	 «психологических	
сил»,	как	атрибут	бессознательного	[3,	с.	368].

Боги	как	нуминозные	силы	уже	в	додинасти-
ческии� 	период	воплощались	в	различных	обличи-
ях:	объектов	флоры	и	фауны,	–	птиц,	животных,	су-
ществ,	сочетающих	в	одном	образе	признаки	зоо-	и	
антроморфных	 существ.	 Но	 позднее	 боги	 приоб-
рели	чисто	 антропоморфныи� 	 облик,	 хотя	 синкре-
тическая	 иконография	 не	 исчезла	 вовсе.	 Тем	 не	
менее,	 преимущественно	 боги	 изображались	 ан-
тропоморфными	с	символическими	атрибутами.

психологическая культура востока
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источнику	 света,	 тепла,	 плодородия,	 собственно,	
жизни.	К.Г.	Юнг	так	комментирует	это	следующим	
образом:	«психическая	энергия	или	либидо	творит	
Бого-образ,	 используя	 архетипические	 паттерны,	
а	 человек,	 соответственно,	 поклоняется	 психиче-
скои� 	 силе,	 деи� ствующеи� 	 внутри	 него	 самого,	 как	
чему–то	божественному»	[2,	с.	164].

Подобные	психологические	идеи	не	были	из-
вестны	 древним	 египтянам.	 В	 мифологическом	
сознании	 внутренние	 образы	 проецировались	 на	
наиболее	 выразительные	 природные	 объекты	 в	
контексте	 истоков	 жизни	 социума.	 На	 мифопоэ-
тическом	образно-символическом	языке	солярное	
божество,	вышедшее	из	первобытных	вод	Нуна,	по-
родило	весь	мир,	всех	божеств	и	человека.	Круго-
вои� ,	циклическии� 	путь	солнца	стал	каноническим	
для	представлении� 	о	жизненном	(возрастном,	 со-
циальном)	пути	человека	и	его	посмертнои� 	судьбе.	
Но	в	то	же	время	человек	был	наделен	духовными	
сущностями,	определяющими	их	внутреннии� 	мир.	
Помимо	того,	считалось,	что	магия	–	хека находит-
ся	внутри	человека.	Эти	феномены	могли	отражать	
представления	 о	 сверхъестественном	 мире	 богов	
и	 других	 нуминозных	 силах,	 осознаваемых	 как	
управляющих	человеком	изнутри.

Храм как синоним архетипа пути

Для	мифопоэтического	мышления	образом	центра	
мира	 было	и	жилище,	 и	 храм	как	 дом	бога,	 гори-
зонт,	где	сходятся	небесное	и	земное	пространства,	
божественное	 и	 социальное.	 К	 числу	 сакральных	
архитектурных	объектов	относились	и	погребаль-
ные	 комплексы,	 так	 как	 и	 они	 актуализировали	
религиозно–мифологические	представления	в	пе-
реходных	 обрядах,	 направленных	 на	 социальную,	
духовную	и	психическую	трансформацию.	Приме-
чательно,	что	в	древнем	Египте	царь,	наделенныи� 	
двои� ственнои� 	природои� 	человека	и	бога,	величал-
ся	Большим	домом,	отсюда	произошло	древнегре-
ческое	 искажение:	 древнеегипетское	 именование	
царя	–	пер аа	превратилось	в	слово	фараон.	В	дис-
курсе	 аналитическои� 	 психологии	 мотив	 пути,	 ар-
хетип	дома,	переход	через	порог	и	дверь,	вхожде-
ние	 в	 сакральное	 сооружение,	 символизирующее	
пуп	земли,	 imago	mundi,	 есть	путь	во	внутреннии� 	
мир	человека,	к	центру	личности	–	Самости,	кото-
рая	 в	 то	же	 время	является	и	 внешнеи� 	 ее	 окруж-
ностью.	Этот	путь	к	себе,	познание	себя	у	Сократа,	
в	 учении	К.Г.	Юнга	адекватно	пути	к	целостности	
личности,	 индивидуации,	 самодостаточности.	 По-

ру	после	смерти	человека,	но	навещает	его	тело	в	
гробнице.	 К.Г.	Юнг	 полагал,	 что	 в	 древнеегипет-
ских	 представлениях ба как	 бессмертная	 часть	
человека,	его	жизненная	сила эквивалентна	Само-
сти	[9,	с.	166].	Иначе	говоря,	личностями	считались	
существа	 иного,	 божественного	 мира,	 трансцен-
дентные,	нуминозные,	сверхличности.

«Мифические	 образы,	 –	 писал	 К.Г.	Юнг,	 –	 от-
носятся	к	структуре	бессознательного	и	являются	
неличностным	 достоянием»	[10,	 с.	132].	 Эту	 «вер-
ховную	 личность»	 он	 и	 называет	 Самостью,	 идет	
ли	речь	о	мифическом	образе	или	о	бессознатель-
ном	 современного	 человека.	 В	 каждои� 	 культур-
нои� 	традиции,	где	существовали	представления	о	
Космическом	 (Великом,	 совершенном	 человеке),	
то	есть	о	внутреннем	психическом	образе,	эта	це-
лостная	 личность	 наделялась	 разными	 именами.	
Ссылаясь	 на	 рассуждения	 средневекового	 мыс-
лителя	Меи� стера	Экхарта,	 ученица	К.Г.	Юнга,	 бле-
стящии� 	психолог	Мария-Луиза	фон	Франс	писала:	
«Вся	внутренняя	психическая	реальность	каждого	
индивидуума	в	конечном	счете	ориентирована	на	
этот	 архетипическии� 	 символ	 Самости.	 …Для	 на-
шеи� 	Западнои� 	цивилизации	Космическии� 	человек	
отождествлялся	главным	образом	с	Христом,	а	на	
Востоке	–	с	Кришнои� 	или	Буддои� .	…Его	образ	(Ве-
ликого	 человека	 –	Т.Ш.)	 присутствует	 в	 сознании	
человека	как	своего	рода	цель	или	выражение	со-
кровеннои� 	таи� ны	нашеи� 	жизни»	[11,	с.	199-200].

Символами	 архетипа	 Самости	 служат	 геоме-
трические	 фигуры	 (крест,	 мандала,	 круг,	 квадрат,	
треугольник),	 представители	 животного	 мира,	
флоры,	 антропоморфные	 существа.	 И	 в	 этои� 	 свя-
зи	 примечательно,	 что	 в	 письменности	 древнего	
Египте	 солярное	 божество	 Атум–Ра	 обозначался	
морфологическои� 	основои� ,	сопровождаемои� 	детер-
минативом	в	виде	круга	с	точкои� 	в	центре	или	этои� 	
геометрическои� 	фигурои� 	и	изображением	сидяще-
го	антропоморфного	или	в	образе	сокола	бога	[12,	
p.	147].	Образ	круга	с	точкои� 	в	центре	как	изобра-
жение	 солнечного	 диска	 тождественен	 аналогич-
ному	символическому	образу	Самости	–	тотальнои� 	
сверхличности.	И	в	свете	сказанного	о	существова-
нии	в	древнем	Египте	представлении� 	о	божествен-
нои� 	личности	этот	образ	вполне	может	быть	интер-
претирован	как	архетип	Самости	–	регулирующии� 	
центр	 психического,	 архетип	 целостностнои� 	 лич-
ности,	 перенесенныи� 	 на	 энергетически	 мощныи� ,	
видимыи� 	астральныи� 	объект	–	солнце,	как	симво-
лизирующее	 Бога–творца,	 наделенного	 разными	
обличиями	 и	 именами,	 объекту	 поклонения	 как	
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святых,	небольшое	помещение	с	наосом,	в	котором	
находилась	 статуя	 бога,	 которому	 был	 посвящен	
храм.	 По	 мере	 продвижения	 в	 храм	 уровень	 пола	
повышался,	 а	 потолок	 становился	 все	 ниже.	 Так	
что	 воплощение	 бога	 оказывалось	 погруженным	
во	 мрак	 внутреннего	 помещения,	 свет	 в	 которое	
поступал	через	небольшие	окна,	расположенные	в	
верхнеи� 	части	стен.

Это	самое	энергетически	заряженное	помеще-
ние,	где	завершался	путь	в	храм,	приводило	к	богу,	
вместилищем	которого	была	его	статуя	в	видимом	
земном	мире.	Сияние	бога	становится	доступным	
в	праздничные	дни,	когда	синоним	статуи	–	боже-
ственная	ладья	спускалась	на	воды	Нила,	вызывая	
радостные	эмоции	у	людеи� 	в	связи	с	кульминаци-
онным	 моментом	 торжества	 –	 воссоединением	 с	
богом,	получением	его	божественного	“излучения”,	
распространявшегося	на	весь	профанныи� 	мир.	«Эта	
идея	праздничного	 выхода	 бога	 “наружу”,	 то	 есть	
высвобождение	 обычно	 герметически	 закрытои� 	
сакральнои� 	силы,	находит	архитектурное	выраже-
ние	 в	 образе	 храма–пути”»	[5,	 с.	57].	 Праздничное	
ликование	из-за	исчезновения	границ	между	зем-
ным	и	небесным,	профанным	и	сакральным,	«меж-
ду	тем,	что	“вне”	и	тем,	что	“внутри”,	а	также	воз-
можность	перехода	из	однои� 	области	в	другую	[1,	
с.	113],	наделялось	важнеи�шеи� 	 значимостью,	сим-
волизируя	обновление	постаревшего	мира,	воссое-
динение	человека	с	божественным	миром	смыслов	
во	время	ритуальных	церемонии� ,	приуроченных	к	
целому	 ряду	 общеегипетских	 праздников,	 мисте-
рии� 	и	переходных	обрядов.

Архетип порога

Физическая	граница	между	сакральным	и	профан-
ным	пространством	преодолевалась	при	пересече-
нии	порога	сакрального	сооружения,	проходе	через	
открытые	двери	 святыни.	Порог	 символизировал	
неи� тральную,	промежуточную,	пограничную	зону	
между	сакральным	и	профанным	миром.	Его	охра-
няли	 статуи	 богов,	 которым	 приносили	 жертвы.	
Мифологические	образы	порога,	двери,	засова	как	
препятствии� 	на	пути,	«требующих»	жертвоприно-
шении� 	 и	 магических	 заклинании� ,	 отразились	 и	 в	
древнеегипетскои� 	любовнои� 	лирике:

Ночью я проходил мимо ее дома,
Я постучал, но мне не открыли, –

Превосходная ночь для привратника,
О засов, я хочу отомкнуть тебя!

добныи� 	 изоморфизм	 сакральнои� 	 архитектуры	 в	
материальном	мире	и	психическои� 	архитектоники	
сознательно-бессознательных	 структур	 и	 содер-
жании� 	 во	 внутреннем	 духовно-психическом	мире	
человека	аксиоматичны	с	древнеи�ших	времен,	что	
нашло	свое	отражение	в	известнои� 	формулировке:	
«что	вверху,	то	и	внизу,	что	внутри,	то	и	снаружи».

Мифологическое	 сознание	 наводит	 мосты	
между	внешним,	физическим	и	внутренним,	духов-
но-психическим	мирами.	Этот	изоморфизм	актуа-
лизировался	 в	 древнеегипетскои� 	 культуре	 путем	
«погружения	 в	 чисто	 наглядную,	 пластическую	 и	
архитектоническую	форму	вещеи� »	[13,	с.	138-139],	
за	 которои� 	 стоят	 осевые	 представления	 о	жизни,	
смерти	 и	 возрождении	 в	 вечности.	 Наиболее	 вы-
разительно	картина	мира	отражена	в	архитектуре,	
которая	 моделирует	 освоенное	 пространство	 по	
образу	Мироздания.	Архитектура	–	это	«символи-
ческое	 переживание	 геометрических	 форм,	 отло-
жившееся	 в	 памяти	 культуры,	 в	 ее	 кодирующих	
системах»	[14,	 с.	678],	 в	 мотиве	 пространственно-
числовои� 	иерархии	внутри	единства,	разворачива-
ющегося	во	множественности.

Несмотря	 на	 значительные	 различия	 между	
древнеегипетскими	 храмами,	 возводившимися	 на	
протяжении	почти	трех	тысячелетии� ,	они	отражали	
модель	мира,	космологические	представления	в	ар-
хитектуре.	Даже	в	самых	ранних,	додинастических	
святилищах	сферическии� 	потолок	символизировал	
небо,	пол	–	земную	твердь,	а	само	святилище	служи-
ло	символическим	синонимом	изначального	перво-
бытного	 холма,	 поднявшегося	 из	 первичных	 вод	
океана	 Нуна	 (символика	 этого	 мифологического	
мотива,	соотносится	с	идееи� 	глубиннои� 	психологии	
рождения	сознания	из	бессознательного),	на	кото-
рыи� 	ступил	воссуществовавшии� 	из	тьмы	солярныи� 	
бог–творец.	И	все	храмы	вели	свою	генеалогию	от	
образа	первохрама,	созданного	в	начале	времен	са-
мим	богом	знания	Тотом,	как	о	том	сообщают	хра-
мовые	иероглифические	надписи	[5,	с.	54-57].

Монументальные	 храмы	 представляли	 со-
бои� 	 огражденные	 обводнои� 	 стенои� 	 (теменосом)	
прямоугольные	 архитектурные	 комплексы,	 спла-
нированные	 по	 принципу	 «центрическои� »	 пер-
спективы.	 Вход	 через	 башню-пилон,	 расположен-
ныи� 	 на	 фасаде,	 выводил	 в	 анфиладу	 помещении� :	
открытыи� 	 двор,	 колонные	 залы,	 вестибюли,	 раз-
деленные	 массивными	 дверями.	 Анфилада	 была	
фланкирована	 с	 обеих	 сторон	 симметричными	
относительно	 центральнои� 	 оси	 помещениями	 –	
капеллами	богов.	В	конце	пути	находилась	святая	
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домах,	обстановка	которых	указывала	на	XVII	век,	
где	он	надолго	«застрял».	Эти	сновидения	раскры-
ли	 перед	 ним	 исторических	 предшественников	
аналитическои� 	психологии	–	европеи� ских	алхими-
ков,	 над	 чьими	 трудами	 он	 работал	 почти	 десять	
лет.	Еще	в	одном	сне	он	спускался	по	лестнице,	ми-
нуя	ряд	культурных	уровнеи� ,	пока	не	попал	в	древ-
нюю	 пещеру	 с	 двумя	 скелетами.	 Это	 сновидение	
он	 трактовал	 в	 связи	 с	 его	 идееи� 	 о	 генетическои� 	
преемственности	 современного	 человека	 со	 все-
ми	 предшествующими	 поколениями.	 А	 изучение	
мифологии,	мотивов	и	образов	позволило	изучать	
глубинные	бессознательные	образы	у	его	пациен-
тов	с	архаическим	сознанием.

В	 сновидениях зачастую	 встречается	 мотив	
подъема	 и	 спуска	 по	 внешнеи� 	 поверхности	 высо-
кого	 дома,	 колонны,	 тех	же	 передвижении� 	 внутри	
углубленнои� 	 в	 землю	трубы. Приведенные приме-
ры	 сновидении� ,	 как	 представляется,	 относятся	 к	
мотиву	пути,	которыи� 	хорошо	знаком	в	разных	ва-
риантах	в	мифах,	сказках	о	героях	в	поисках	ценных,	
сакральных	объектов.	В	пространстве	юнгианскои� 	
психологии	они	 соотносятся	 с	мотивом	обретения	
своего	«я»,	целостнои� 	личности	–	Самости.	И	в	этом	
аспекте	 работа	 с	 бессознательным	 находит	 много	
общего	с	древнеи� 	ритуальнои� 	практикои� ,	переход-
ными	инициационными	обрядами	посвящения,	со-
относимых	с	индивидуациеи� ,	путем	к	Самости.

Архетип пути в обрядах перехода

Ключевым	 в	 переходных	 обрядах	 является	 архе-
тип	 пути	 (в	 материальном	 и	 духовном	 аспектах),	
ибо	он	непосредственно	связан	с	моделью	мира.	В	
архетипическои� 	мифологеме	небесныи� 	путь	солн-
ца,	 прохождение	 им	 самых	 значимых	 точек:	 вос-
хода,	 зенита	 и	 захода	 во	 время	 его	 движения	 по	
небу	 в	 ежесуточном	 цикле	 завершается	 ночным	
путешествием	 солярного	 божества	 в	 подземном	
мире,	 где	 он	 побеждает	 своего	 врага	 змея	 Апопа,	
что	 гарантирует	 новыи� 	 его	 восход.	 И,	 как	 всякии� 	
мифическии� 	 герои� –спаситель,	 он	приносит	в	мир	
великую	ценность,	которая	под	силу	только	богу–
творцу,	 в	 правремена	 создавшего	 себя,	 выи� дя	 из	
тьмы	бессознательного.	 Эта	 энергетическая	 сила,	
светозарное	 начало,	 символизирующее	 созна-
ние,	 своим	 появлением	 на	 восточном	 горизонте	
разгоняет	 мрак	 ночи,	 восстанавливает	 порядок	
в	 Мироздании.	 Энергетическая	 сила	 солнечного	
бога–творца	не	 убывает	и	в	 загробном	мире.	Уже	
не	в	качестве	стареющего	солнечного	бога	Атума,	

Дверь, Ты судьба моя,
Ты мой добрый дух. 

Там, внутри, для тебя зарежут быка.
В жертву твоему могуществу, о дверь!

На закланье принесут длиннорогого быка –
    тебе, дверь!

Короткорогого быка – тебе, замок!
Жирного гуся – вам, петли!

Жир – тебе, ключ!
(Пер. А. Ахматовой) [15, с. 90].

В	духовно-психологическом	аспекте	преодоле-
ние	порога	означало	переход	из	одного	состояния	
в	 другое.	 В	 контексте	 аналитическои� 	 психологии	
(в	измене�нном	состоянии	сознания,	видениях,	сно-
видениях)	 пересечение	 порога	 означает	 переход	
из	 подпороговых	 слоев	 психики,	 бессознательно-
го	и	поднятие	на	уровень	сознания	и	осмысления	
архетипических	образов.	А	путь	к	богу	в	 сакраль-
ном	пространстве	храма	сопоставим	с	внутренним	
переживанием	архетипов,	поднявшихся	из	глубин-
ных	 слоев	 бессознательного	 в	 символических	 об-
разах	осознаваемых	содержании� 	сознания.

В	измененных	состояниях	сознания,	в	том	чис-
ле	в	сновидениях,	достаточно	часто	встречается	об-
раз	дома,	которыи� 	как	бы	принадлежит	сновидцу	(и	
автору	этих	строк	знаком	этот	сюжет),	бродит	по	его	
пространству,	открывая	двери	разных	помещении� ,	
доселе	 ему	 неведомых.	 Планировка	 бывает	 раз-
личнои� :	 либо	 это	 длинная	 анфилада	 переходящих	
одно	 в	 другое	 помещении� 	 с	 распахнутыми	 дверя-
ми,	либо	многоэтажное	сооружение	с	лестницами	и	
многочисленными	 закрытыми	 дверями.	 Сновидец	
перемещается	по	этажам,	как	в	лабиринте,	в	поис-
ках	единственнои� 	комнаты,	в	которои� 	он	побывал,	
но	не	может	наи� ти	ее.	Такого	рода	сновидения,	по	
К.Г.	Юнгу,	«говорят»	сновидящему	о	че�м-то	ему	не-
ведомом	в	его	внутреннем	мире.	По	этому	поводу	он	
писал:	сон	с	неизвестнои� 	частью	дома	–	часть	моеи� 	
личности,	моего	“я”:	«она	являлась	чем-то	принад-
лежащим	мне,	но	мною	не	осознанным»	[16,	с.	201].	
Бессознательное	 с	 его	 способностью	 к	 предвиде-
нию,	 в	 его	 компенсаторнои� 	 функции	 «подсказы-
вать»	сновидящему	его	деи� ствия	при	осознавании	
архетипических	образов	может	указывать	на	судь-
боносныи� 	путь,	по	которому	необходимо	прои� ти.

Так,	 К.Г.	Юнг	 в	 поисках	 исторических	 основа-
нии� 	аналитическои� 	психологии	трактовал	некото-
рые	свои	сновидения,	в	которых	он	оказывался	в	
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ритуальнои� 	 жизни	 древнеегипетского	 общества	
находилась	 фигура	 правящего	 царя	 (земного	 во-
площения	бога	Хора,	в	то	время	как	умершии� 	царь	
символизировал	Осириса),	которому	посвящались	
важнеи�шие	из	ритуалов:	коронация,	восхождение	
на	трон,	царскии� 	юбилеи� ныи� 	праздник	сед,	смерть	
и	похороны	как	подготовка	к	переходу	в	инои� 	мир,	
где	он	становился	Осирисом	имярек.

В	ритуальнои� 	практике	общества	преодолева-
лись	 социальные	 границы	 и	 происходил	 переход	
из	одного	социального	статуса	в	другои� ,	 включая	
смерть	как	переход	в	мир	предков	и	богов.	После	
проведения	всех	сложных	процедур	погребального	
обряда,	включая	мумификацию,	направленную	на	
сохранение	телеснои� 	 целости,	 духовная	 сущность	
умершего	 спускалась	 в	 чертоги	 царства	 Осириса,	
где	проходила	инициация	новопреставленного.

Образ	 пути	 в	 религиозно-мифологическом	
контексте	 раскрывает	 соответствие	 между	 геро-
ическими	мифами	и	переходными	обрядами,	ини-
циациями	 (изменением	 социального	 статуса,	 как	
при	жизни,	так	и	после	смерти).	Путь	как	феномен	
материального	мира	и	изоморфныи� 	ему	символи-
ческии� 	смысл	пути	в	посвятительных	ритуальных	
деи� ствах,	 направлены	 на	 изменения,	 происходя-
щие	 с	 персонажем	 на	 физическом	 и	 внутреннем,	
духовно–психическом	уровнях.	Основное	содержа-
ние	мотива	преодоления	пути	связано	с	целепола-
ганием	(равно	как	и	либидо	стремится	к	исполне-
нию	 желания),	 состоящем	 в	 овладении	 искомого	
чудодеи� ственного	объекта,	внутреннеи� 	трансфор-
мации	героя	и	посвящаемого.	Путь	является	основ-
нои� 	 преобразующеи� 	 силои� ,	 символом,	 соединяю-
щим	 противоположности,	 –	 начало	 и	 конец	 пути.	
Он	играет	роль	медиатора	между	ними,	являясь	ба-
зовым	элементом	в	мифе	и	ритуале,	воспроизводя-
щих	модель	мира.	Начало	пути	может	быть	связано	
с	сакральным	центром	или,	напротив,	перифериеи� ,	
куда	направляется	герои� 	в	мифах	или	испытуемыи� 	
во	время	инициации.	В	этои� 	роли	актуализируется	
функция	внутреннего	смысла	[17,	с.	188-190]	архе-
типа	пути,	поскольку	он	выполняет	основное	свое	
предназначение	 –	 осуществляет	 трансформацию,	
преображение	героя/испытуемого.

Путь через преисподнюю 
как процесс индивидуации

Если	мифологема	циклического	круговорота	Солн-
ца	являлась	моделью	Мироздания	для	египетско-
го	социума,	то	переход	умершего	в	инобытие	был	

которыи� 	 «проваливается	 в	 яму»	между	двумя	 го-
рами	на	 западном	 горизонте	и	 попадает	 в	 преис-
поднюю,	а	в	имени	сияющего	в	зените	бога	Ра,	он,	
расправившись	 со	 змеем	Апопом,	 в	 виде	 души	ба 
садится	 на	 труп	 Осириса	 –	 «вчерашнего	 солнца»,	
погибшего	 от	 руки	 брата–близнеца	 бога	 Сетха	 и	
расчлененного	 им.	 Образ	 жертвы	 переносятся	 на	
Осириса,	 ставшего	 царем	 мира	 мертвых.	 Древне-
египетское	 мифотворчество	 видит	 Мироздание	
единым,	но	внутренне	дискретным,	разделенным	
на	три	уровня:	небесныи� ,	 земнои� 	и	подземныи� .	И	
в	 этои� 	 триаде	 мир	 земнои� 	 является	 медиатором	
между	нижним	и	верхним	мирами,	где	царствуют	
солярные	божества	как	аспекты	единого	солнечно-
го	бога	в	координатах	пространства-времени.	Эта	
логическая	конструкция	вполне	реально	отражала	
порядок	вещеи� .	Возрастнои� 	принцип	лег	в	основу	
концепции	 круговращения	 солнца,	 персонифици-
рованного	 бога-творца,	 выделив	 «реперные	 точ-
ки»	 в	 циклическои� 	 конфигурации	 представлении� 	
о	 триаде	 –	 жизнь,	 смерть,	 возрождение,	 которые	
взаимосвязаны	через	ключевое	в	мифологическом	
сознании	 представление	 о	 жертвоприношении,	
соединяющем	 противоположности.	 Наиболее	 от-
четливо	эта	идея	просматривается	в	осирическом	
цикле	мифов.	Хор,	сын	Осириса	и	Исиды	приносит	
в	дар	Осирису	Око	Хора	(в	погребальном	обряде	все	
жертвоприношения	 именуются	 Оком	 Хора),	 с	 по-
мощью	 которого	 Осирис	 получает	 вечную	жизнь,	
но	будучи	царем	преисподнеи� .	В	этои� 	мифологеме	
отражены	представления	о	нерасторжимом	духов-
ном	 единстве	 отца	 и	 сына,	 из	 поколения	 в	 поко-
ление.	И	этот	мотив	лег	в	основу	представлении� 	о	
принципах,	на	которых	циклически	возрождалась	
жизнь	как	восхождение	к	истокам.

Трехфазовая	 структура:	 жизнь–смерть–воз-
рождение	стала	каноническои� 	в	ритуальнои� 	прак-
тике,	переходных	обрядах,	в	том	числе	связанных	
с	 погребальным	 обрядом.	 Солнечныи� 	 Ра	 оставил	
«свои	следы»	в	преисподнеи� 	на	его	божественном	
пути,	 по	 которому	 должен	 следовать	 умершии� ,	
чтобы	взои� ти	на	небеса,	где	его	душа	ба	присоеди-
нится	к	Ра	и	его	божественнои� 	свите.

Итак,	 утреннее	 появление	 солнечного	 бога	
раскрывает	высшии� 	 смысл	жизни	–	возрождение.	
Путь	 солнца,	 таким	 образом,	 указывает	 на	 связь	
верха	 и	 низа	 в	 едином,	 целостном	 универсуме.	
Этот	мотив	лег	в	основу	древнеегипетских	ритуа-
лов,	имеющих	значение	для	общества	в	целом,	так	
и	в	переходных	обрядах	посвящения	одного	чело-
века	или	возрастнои� 	группы.	Разумеется,	в	центре	
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к	небесным	богам,	которые	сопровождают	бога	Ра	
в	плавании	по	небу	в	его	небеснои� 	дневнои� 	ладье;	
к	ним	присоединяется	«просветленныи� »	умершии� ,	
сумевшии� 	 преодолеть	 ужасные	 препятствия	 пре-
исподнеи� .	 На	 всем	 пути	 через	 страну	 мертвых	 к	
небесным	вратам	 умершии� 	 называет	 себя	имена-
ми	богов:	Тота,	Осириса,	Атума,	неи� трализуя	силы	
зла	[20,	с.	462].

В	 «Книге	 ме�ртвых»	 прошедшии� 	 через	 шесть	
врат	умершии� 	попадает	в	седьмое	помещение,	где	
синклитом	богов	перед	изображением	сидящего	на	
троне	Осириса,	вершится	суд,	–	как	уже	говорилось,	
взвешивается	его	сердце.	В	этом	источнике	преис-
подняя	 как	 бы	 приобретает	 вид	 строения,	 состо-
ящего	 из	 нескольких	 помещении� .	 Такои� 	 же	 образ	
сакральнои� 	архитектурнои� 	построи� ки	встречаем	в	
Сказании	о	Сатни-Хаэмуасе	(I	в.	до	н.э.).	И	этот	об-
раз	возвращает	нас	к	храму–пути,	где	совершались	
ритуалы	для	живых.

В	Предисловии	к	«Тибетскои� 	книге	мертвых»	
К.Г.	Юнг,	 рассматривая	 этот	 текст	 с	 точки	 зрения	
психологии	 бессознательного,	 отмечал	 сходство	
его	с	египетскои� 	«Книгои� 	мертвых»	как	наставле-
нии� 	умершему.	При	всем	различии	культур,	из	ко-
торых	происходят	эти	тексты,	обнаруживается	их	
архетипичность.	 Правда,	 К.Г.	Юнг	 уточняет,	 что	 в	
отличие	от	египетскои� 	«Книги	ме�ртвых»	тибетская	
содержит	очень	понятную	философию	и	обращена	
к	человеку,	а	не	к	божествам	или	дикарю	[21,	с.	26].

Но	ведь	и	египетская	«Книга	мертвых»,	и	другие	
тексты	 о	 пути	 через	 преисподнюю	 предназначена	
для	души	умершего,	силои� 	сияющего	слова	неи� тра-
лизующеи� 	демонов,	этих,	в	определении	К.Г.	Юнга,	
проекции� 	 человеческои� 	 души.	 Это	 путеводители	
для	«просветленных»,	находящихся	в	промежуточ-
ном	состоянии	между	смертью	и	новым	рождением	
в	«Тибетскои� 	книге	мертвых»	и	возрождением	сре-
ди	светлых	богов	–	в	египетскои� 	«Книге	ме�ртвых».	И	
как	во	всякои� 	инициации,	разделеннои� 	на	три	фазы,	
–	 отделение,	 социальное	 безвременье	 (лиминаль-
ность),	приобщение	[22,	с.	95-96].	Средняя	фаза,	со-
ответствует	в	юнгианскои� 	психологии	анализу	бес-
сознательного.	«Несомненно,	–	продолжает	К.Г.	Юнг,	
–	что	вся	эта	книга	 состоит	из	архетипических	 со-
держании� 	бессознательного.	…Мир	богов	и	духов	–	
«не	что	иное	как»	коллективное	бессознательное	во	
мне»	[21,	с.	34-35].

Однако,	 есть	 основания	 полагать,	 что	 пред-
ставления	 о	 внутренних	 духовно-душевных	 фе-
номенах	 не	 были	 чужды	 и	 для	 древних	 египтян.	
Каждыи� 	человек	при	жизни	обладал	двойником-ка, 

важнеи�шим,	 судьбоносным	 для	 каждого	 челове-
ка,	 покидающего	 земнои� 	 мир	 в	 надежде	 на	 про-
должение	 жизни	 за	 гробом.	 Эти	 спекулятивные	
представления	 были	 исключительно	 важны	 для	
древнеегипетскои� 	 культуры,	 если	 в	 источниках	 с	
определенными	 разночтениями,	 они	 существова-
ли	на	 протяжении	 всеи� 	 истории	 древнего	 Египта	
в	 ряде	 текстов,	 сопровождаемых	 изображениями,	
начиная	с	эпохи	пирамид,	в	Древнем	царстве.	Хотя,	
согласно	Текстам	пирамид,	цари	попадали	на	небо	
на	лодке	перевозчика,	ибо	небесные	пространства	
мыслились	 заполненными	 многочисленными	 во-
дными	потоками,	или	на	крыле	бога	Тота	в	обли-
чии	птицы	ибиса	[18,	p.	35,	48],	в	том	же	источнике	
упоминается	 и	 Осирис	 как	 повелитель	 нижнего	
мира	мертвых,	прообразом	которого	являлись	не-
крополи,	 в	первую	очередь,	находящии� ся	непода-
леку	от	древнеи� 	столицы	Египта	–	Мемфиса	(Ра–се-
тау,	совр.	Саккара).	Свод	источников	(письменные	
и	изобразительные	тексты,	нанесенные	на	 стены	
гробниц,	 все	 поверхности	 саркофагов)	 об	 устрои� -
стве	 и	 обитателях	 преисподнеи� 	 представлен,	 ус-
ловно	говоря,	книгами	с	говорящими	названиями:	
«Книга	двух	путеи� »,	«Книга	врат»,	«Книга	амдуат»,	
«Книга	 мертвых».	 Топография	 страны	 мертвых	
различается	в	этих	источниках,	но	многое	их	объ-
единяет.	Переход	из	однои� 	части	страны	мертвых	
в	другую	осуществляется	через	врата,	количество	
которых	колеблется	от	3	или	4	(сакральное	число	
в	Египте)	до	7.	Чтобы	прои� ти	через	врата,	охраняе-
мые	стражами–демонами,	вооруженными	ножами,	
змеями	и	прочими	опасными	для	души	умершего	
существами,	необходимо	знать	заклинания.	Маги-
ческими	 знаниями	 они	 наделялись	 самим	 богом	
Тотом,	 которыи� 	 являлся	 их	 проводником	 через	
преисподнюю.	 В	 ряде	 текстов	 умершии� 	 бере�т	 на	
себя	функции	Тота,	уподобляясь	ему	[19,	с.	51].

На	иллюстрации	«Книги	двух	путеи� »	путь	по	
небу	 изображе�н	 сверху,	 а	 путь	 по	 земле	 – внизу,	
между	ними	находится	водоем.	Выбор	пути	опре-
деляет	 посмертную	 судьбу	 души	 умершего.	 Во-
обще	преисподняя	напоминает	 лабиринт.	 Врата	 с	
засовами,	демоны	с	ножами,	каналы	и	котлованы,	
огненное	озеро	и	другие	препятствия	на	путях	че-
рез	 страну	 мертвых	 неи� трализуются	 только	 тем,	
что	умершии� 	не	покинут	богами.	В	текстах	дается	
инструкция,	по	каким	путям	не	следует	идти.	Надо	
выбирать	 широкии� 	 путь	 Осириса,	 ночнои� 	 ладьи	
солнечного	 Ра,	 что	 гарантирует	 умершему,	 кото-
рыи� 	преодолевает	сложныи� 	путь	с	помощью	бога	
Тота,	выход	к	последним	вратам,	ведущим	к	свету,	
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психологическая культура востока

разновременных	 магических	 текстов	 умершии� 	
уподобляется,	сливается	с	Тотом	[19,	с.	51-52],	–	ве-
ликим,	свободным	крылатым	духом,	которыи� 	«ле-
тает,	где	хочет».

Преодолев	 чертоги	 Осириса,	 успешно	 прои� дя	
по	путям	богов,	оправданныи� 	на	суде	царя	загроб-
ного	мира,	покои� ныи� 	приобретал	новыи� 	социаль-
ныи� 	 статус,	 сам	 становился	 богом,	 «просветлен-
ным»,	 сопровождая	 дневную	 ладью	 солярного	
бога	в	 его	 свите.	Обожествление	умершего	восхо-
дит	 к	 культу	 предков,	 сложившемуся	 задолго	 до	
рождения	 государства	 и	 религиозных	 воззрении� 	
о	 солярном	 боге-творце	 как	 основателе	 генеало-
гическои� 	родословнои� 	мира	богов.	Переход	в	инои� 	
мир,	в	мир	богов,	проходящии� 	инициацию,	умирая	
в	прежнем	качестве	и	возрождаясь	в	новом,	транс-
формировался	и	 становился	духовнои� 	 сущностью	
ба.	 В	 Юнгианскои� 	 психологии	 это	 соответствует	
внутреннеи� 	 целостностнои� 	 личности,	 Самости.	
«Просветленныи� »	 повторял	 путь	 солярного	 бога,	
совершившего	 циклическое	 круговращение.	 В	
этом	процессе,	в	пространстве	аналитическои� 	пси-
хологии,	 воедино	 соединяются	 противоположно-
сти, –	день	и	ночь,	свет	сознания	и	вневременное	
бессознательное	в	целостнои� 	психике.	Этот	круго-
вои� 	внутреннии� 	психическии� 	процесс,	спроециро-
ванныи� 	на	мотив	круговращения	солнца,	К.Г.	Юнг	
характеризует	как	процесс	психического	развития,	
выражающии� 	 себя	 в	 символах.	 В	 Комментарии	
к	 китаи� скому	 тексту	 «Таи� на	 Золотого	 Цветка»,	 в	
котором	 он	 приводит	 одно	 из	 значении� 	 понятия	
дао	 как	пути,	К.Г.	Юнг	пишет:	психологически	это	
круговращение	соответствует	«хождению	по	кругу	
вокруг	себя	самого»…	«Полюсы	света	и	тьмы	при-
ходят	в	круговое	движение»	[24,	с.	67].

М.-Л.	фон	 Франц,	 цитируя	 авторов,	 перево-
дивших	герменевтические	тексты	в	аспекте	изуче-
ния	 внутреннего	 человека,	 внутреннего	 учителя,	
спутника,	Самости,	пришла	к	 заключению,	что	во	
всех	случаях,	где	эти	понятия	персонифицированы	
космическим	 богом	 Гермесом-Тотом,	 он	 зависит	
от	 человека	[25,	 с.	177].	 Исследуя	 психологию	 об-
раза	 Меркурия	 в	 европеи� скои� 	 алхимии,	 которая,	
по	мнению	К.Г.	Юнга,	во	многом	имеет	египетские	
корни,	он	полагал,	что	его	предшественником	был	
не	только	древнегреческии� 	 Гермес,	но	и	древнее-
гипетскии� 	Тот,	«которыи� 	все	души	заставляет	ды-
шать»	[26,	 с.	28].	Греческии� 	Гермес	же	изначально	
происходит	от	египетского	Тота,	и	обоих	богов	объ-
единяет	архетипическая	идея	духа	жизни,	что	от-
ражено	в	их	функциях	[27,	с.	149-150],	в	том	числе	

духом ах, тенью, именем,	а	после	смерти	–	«душои� »	
ба.	Кроме	того,	глубоко	в	телесности	человека	пре-
бывала	и	сила	магии	–	хека.	В	загробье	покои� ныи� ,	
произнося	 магические	 заклинания	 против	 демо-
нов,	выдавал	себя	за	проводника	бога	Тота,	слива-
ясь	с	ним,	именовал	себя	Осирисом	имярек	и	самим	
солнечным	богом	Атумом.	Собственно,	усопшие	и	
мыслились	как	боги.	Эти	факты	позволяют	выска-
зать	гипотезу	о	том,	что	и	в	древнем	Египте	суще-
ствовали	представления	о	«внутреннем	человеке»,	
бессознательном,	 в	 терминологии	 психологии	 К.	
Г.	 Юнга,	 порождающем	 образы	 богов,	 демонов	 и	
других	 сверхъестественных	 существ.	 Ведь	 рели-
гиозно-мифологическое	 сознание	 –	 творец	 сим-
волических	 архетипических	 образов,	 рожденных	
бессознательным,	внутренним	миром	психики	че-
ловека.	В	древнем	Египте	внутренние	образы	бо-
гов	 проецировались	 во	 вне,	 но	 также	 и	 «во	мне»,	
подобно	 тому	 как	 духовно-душевные	 субстанции	
осознавались	 как	 принадлежавшие	 внутреннему	
миру	человека.	И	как	невидимые	боги,	внутренние	
субстанции	воплощались	в	зримые	образы.

Сближает	 обе	 книги	 и	 их	 архетипичность	 в	
плане	 «сюжетов».	 Испытания,	 которым	 подвер-
гается	 «просветленныи� »,	 завершается	 видением	
света,	 что	 так	 характерно	 для	 многих	 религиоз-
ных	традиции� ,	мифологических	и	метафизических	
представлении� .	 Для	 современного	 человека	 это	
измененное	состояние	сознания	хорошо	известно	
по	данным,	связанным	с	клиническои� 	смертью.	Так	
или	иначе,	мотив	пути	через	преисподнюю	и	виде-
ние	света	как	окончание	инициационных	испыта-
нии� 	и	переход	в	инои� 	мир	(иное	состояние	созна-
ния),	можно	трактовать	как	успешное	завершение	
духовнои� 	трансформации.	Это	процесс	индивидуа-
ции,	–	писала	М.-Л.	фон	Франц	о	древнеегипетских	
представлениях	о	посмертии	[23,	с.	64].

Бог Тот – проводник души «просветленного» 
в загробье. Внутренний учитель – Самость

Одним	из	аспектов	или	функции� 	бога	Тота,	«правои� 	
руки»	солярного	бога–творца,	вездесущего,	снима-
ющего	конфликты	между	богами,	бога	познания	– 
Трижды	Великого	Тота	было	сопровождение	души	
умершего	 через	 преисподнюю,	 чтобы	 смогла	 она	
достичь	 вечнои� 	 жизни	 в	 излучениях	 божествен-
ного	 света.	 Он	 исполняет	 роль	 проводника	 души	
умершего,	 владея божественнои� 	 речью	 аху, при-
давая	еи� 	реальную	силу	в	магических	заклинани-
ях	против	демонов	мира	мертвых.	Но	в	целом	ряде	
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порогов,	 промежутков	 в	 пространстве	и	 времени.	
И	 люди,	 сознание	 которых	 подверглось	 воздеи� -
ствию	силового	поля	этого	переходного	архетипа...	
переживают	лиминальность	 со	 всеми	присущими	
этому	переживанию	вполне	предсказуемыми	фан-
тазиями,	чувствами,	видениями,	снами	и	даже	син-
хронистическими	событиями	[29,	с.	119-120].

Состояние	 лиминальности	 –	 самыи� 	 важныи� 	
этап	 восстановления	 психического	 равновесия	 к	
кризиснои� 	 ситуации.	 В	 подпороговом	 состоянии	
сознания	человек	утрачивает	привычные	ему	пат-
терны	 собственного	 «я»,	 доминируют	 отчужден-
ность	 и	 маргинальность,	 он	 внутренне	 и	 внешне	
эмоционально	напряжен,	подвержен	перемене	на-
строении� ,	 угнетен,	 лишается	 идентификации,	 за-
щиты	и	оказывается	в	«свободном	плавании».	Это	
и	 есть	 среда	 обитания	 и	 делания	 Гермеса	 (Тота),	
которыи� 	 появляется	 неожиданно	[29,	 с.	119-120].	
Он	–	посланник,	посредник	бессознательного	ком-
плекса,	 сосредоточенныи� 	 вокруг	архетипического	
ядра	импульсов,	желании� ,	мыслеи� 	и	образов,	всего	
того,	что	было	подавлено	эго-сознанием	до	перехо-
да	через	порог	наступления	психологического	кри-
зиса.	 Позади	 осталась	 контролируемая	 эго-созна-
нием	 прежняя	 психическая	 структура,	 духовные	
ценности,	 а	 идентичность	 и	 Персона	 становятся	
охваченными	потоками	бессознательного,	несуще-
го	в	странствия	душу.

В	 древнеегипетских	 представлениях	 о	 по-
смертном	 путешествии	 души	 умершего	 с	 про-
водником	 богом	 Тотом	 на	 фазе	 лиминальности	
соотносится	 с	 переживанием	 психологического	
кризиса.	В	обоих	случаях	дух	Тота	(Гермеса)	выво-
дит	на	 завершение	инициации,	 которое,	 говоря	 в	
терминах	египтологии,	называется	«выхождением	
в	 свет»,	 возрождением	 души	 «просветленного»	 в	
небесном	мире	солнечного	Ра,	а	в	Юнгианскои� 	пси-
хологии	–	восстановлением	психического	баланса	
между	 сознанием	и	 бессознательным,	 гармониза-
циеи� 	личности	для	дальнеи�шеи� 	жизни	в	социуме.

Заключение

Нам,	 разумеется,	 неведомы	 переживания	 древнее-
гипетского	умершего	в	его	посмертнои� 	инициации	
перехода	 в	 инои� 	 мир,	 трансформации	 в	 духовное	
существование	в	образе	души	ба.	Но	истинность	та-
ких	представлении� 	продиктована	мифологическим	
сознанием	о	целостнои� 	картине	мира,	в	которои� 	на-
деленныи� 	душевно-духовными	субстанциями,	жиз-
ненными	 силами	 человек	 проходит	 циклическии� 	

как	проводников	душ,	богов-оракулов,	что	в	анали-
тическои� 	психологии	соответствует	Самости.

Но	в	отличие	от	инициации� ,	связанных	с	самым	
важным	переходом	–	переходом	на	инои� 	мир,	мир	
предков	 и	 богов,	 прижизненные	 инициации	 по-
священия,	также	основанные	на	осевых	представ-
лениях	о	единстве	противоположностеи� ,	жизни	и	
смерти,	последняя	носила	символическии� 	характер	
как	смерть	в	одном	качестве	и	последующее	при-
жизненное	возрождение	в	новом	социальном	(воз-
растном)	статусе.	Те	же	принципы	существовали	и	
применительно	 к	 умершему.	 Для	 инициируемого,	
посвящаемого	трехфазовая	структура	переходных	
обрядов	 означал	 не	 только	 внешние	 события,	 но	
и	 внутренне	 переживаемые	 духовно-психические	
состояния.	Отделение	личности	от	коллектива	на	
первои� 	фазе	переходило	в	пороговое	состояние	ли-
минальности,	 уподобляемое	 смерти	 и	 актуализи-
рующееся	в	синонимических	символах:	утробному	
состоянию,	невидимости,	тьме	[28,	с.	168-170].	Эти	
и	 другие	 символические	 образы	 неразрывно	 свя-
заны	 с	 присущим	 состоянию	лиминальности,	 вне	
времени,	что	характерно	для	бессознательного.	На	
третьеи� 	 фазе	 восстановления	 или	 воссоединения	
переход	завершается.

Религиозно-мифологические	 представления	
о	 смерти	как	переходе,	инициации	вписывается	в	
модель	 мира	 о	 циклическом	 круговом	 пути,	 воз-
вращении	к	истокам.	Подобное	мироощущение	со-
поставимо	с	тем,	что	можно	назвать	путем	к	себе	
в	 комплекснои� 	 психологии	 бессознательного.	 В	
кризисных	 ситуациях,	 включая	 возрастные,	 лич-
ность	переживает	символическую	смерть,	«утрату	
души»,	 всего,	 что,	 составляло	 смысл	 и	 цель	 жиз-
ни.	И	вновь	всплывают	образы	египетского	Тота	и	
греческого	Гермеса	как	проводников	через	преис-
поднюю	как	процесса	перехода.	Это	проекции	вну-
треннего	образа	учителя,	наставника,	помогающе-
го	своеи� 	исконнои� 	целительнои� 	силои� 	преодолеть	
жизненные	тупики,	регресс	либидо,	чтобы	восста-
новить	свою	целостностную	личность,	Самость.

Психолог-юнгианец	 М.	Стаи� н	 в	 исследовании	
о	 кризисе	 среднего	 возраста,	 а	 также	 всех	 жиз-
ненных	 переходных	 духовно-психологических	
ситуации� ,	 вызывающих	 утрату	 «почвы	 под	 нога-
ми»,	сопоставляет	психологическии� 	подход	с	ини-
циациями,	 в	 которых	 мифическии� 	 образ	 Гермеса	
(Тота)	исполняет	функции	проводника	испытуемо-
го,	«идущего»	через	мрак	преисподнеи� .	Этот	мотив	
соотносим	 с	 архетипом,	 которыи� 	 «проявляется	 в	
виде	грани,	кромки,	разделяющих	линии� 	и	границ,	
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психологическая культура востока

го	Египта.	Во	внешнем	материально-чувственном	
мире	 он	 связан	 с	 пространственно-временными	
понятиями.	 Но	 в	 изоморфном	 ему	 внутреннем	
мире	 человека	мотив	 пути	 ассоциируется	 с	 пред-
ставлениями	 о	 судьбе.	 С	 психологическои� 	 точки	
зрения,	 высказаннои� 	 К.Г.	Юнгом,	 смысл	 понятия	
пути	 связан	 с	 осознаванием	 жизни,	 жизненнои� 	
энергии,	 которая	 в	 древнеегипетскои� 	 культуре,	 в	
трактовке	ряда	египтологов,	заключена	в	духовно-
душевных	 субстанциях,	 в	 том	 числе	 посмертнои� 	
душе	 ба,	 которую	 в	Юнгианскои� 	 психологии	 ото-
ждествляют	с	Самостью.

В	 рамках	 статьи	 представляется	 уместным	
привести	 слова	 из	 христианского	 Писания:	 пути	
Господа	неисповедимы.	Но	ведь	говорится	и	о	том,	
что	 и	 пути	 человека	 неисповедимы.	 Символика	
этих	 высказывании� 	 лишнии� 	 раз	 говорит	 о	 глубо-
ких,	 еще	 не	 раскрытых	 и	 неисчерпаемых	 таи� нах	
человека,	идущего	по	путям	бога.	Примечательно,	
что	 в	 древнем	 Египте	 существовали	 представле-
ния	о	пути	бога	Хора,	земным	воплощением	кото-
рого	был	правящии� 	царь.	Весьма	существенно,	что	
в	 эпоху	 Среднего	 царства	 (2000-1750	гг.	 до	 н.э.)	 в	
религиозных	текстах	часто	его	имя	выписывалось	
словом	путь	–	уат,	хотя	обозначало	бога	Хора	[31].	
Такое	написание,	как	представляется,	раскрывает	
символику	 понятия	 пути	 бога,	 возможно,	 архети-
пичную	путям	Господа	из	Писания.	Бог	и	есть	путь.

путь	восхождения	к	мифическим	истокам.	Коллек-
тивная	личность,	следуя	традиции	нескольких	ты-
сячелетии� 	 культа	 предков	 и	 богов,	 о	 которых	 по-
вествовали	космогонические	мифы,	воспринимала	
мир	 через	 божественную	 волю	 и	 себя	 как	 часть	
мира,	созданного	солярным	богом–творцом.

Как	 отмечал	 В.Н.	Топоров,	 «Только	 в	 ритуале	
достигается	 переживание	 целостности	 бытия,	 и	
целостности	знания	о	нем,	понимаемое	как	благо	
и	отсылающее	к	идее	божественного	как	носителя	
этого	блага	Наряду	с	коллективным	аспектом	ри-
туал	 был	 направлен	 на	 индивидуацию	 человека,	
вычленение	 его	 из	 мира	 при	 формировании	 от-
ношения	«человек-мир».	Существенно,	что	ритуал	
привносит	знание	о	человеке,	являясь	прообразом	
наук	о	человеке»	[30,	с.	17-20].

В	научнои� 	картине	мира,	на	современном	уров-
не	 развития	 процесса	 синтеза	 научных	 знании� 	 о	
человеке	изучение	бессознательного	в	психологии	
К.Г.	Юнга	совершило	грандиозныи� 	прорыв	во	вну-
треннии� 	мир	человеческои� 	личности.	Он	опирался	
на	 мифологические	 мотивы,	 образы,	 символы.	 И	
обратнои� 	 связью	 является	 постижение	 древнеи� 	
коллективнои� 	 личности	 благодаря	 его	 исследо-
ваниям	 бессознательного.	 Вот	 и	мифологическии� 	
мотив	 пути,	 архетип	 пути	 как	 многозначныи� 	 по	
природе	символ,	раскрывает	свои	значения,	исходя	
из	 космогонических	 мифов	 и	 инициации� 	 древне-
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