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Автор приходит к выводу, что основной характеристикой института хваранов королевства 

Силла являлся не военный аспект их деятельности, а духовные идеалы и практики, основанные на 

«вере» пхунню. При этом пхунню следует рассматривать в контексте китайского влияния с учетом 

выработки собственно силлаского содержания пхунню, основанного изначально на даосско-

шаманских идеях и практиках с привнесением элементов конфуцианства и буддизма.  
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The author comes to the conclusion that the main characteristic of the Hwaran institute in the 

Kingdom of Silla was not the military aspect of their activities, but spiritual ideals and practices based on 

the Phunnyu "faith." At the same time, Pungnyu should be viewed in the context of Chinese influence, 

taking into account the developing of Silla’s own content of Pungnyu, based on the Taoist-shamanic 

thought and practices with the introduction of elements of Confucianism and Buddhism. 

Keywords: Buddhism; Wonhwa; Taoism; Confucianism; Musok; Pungwol; Pungnyu; “Samguk 

Sagi”; “Samguk Yusa”; Silla; Hwarang; “Haedong Kosung Chon”. 

Ко второй половине VI в. относится складывание в государстве Силла 

(около 300 – 935 гг.) социального института хваранов, место которого в силласком 

обществе все еще до конца не определено. В повсеместном обиходе у корейцев 

слово «хваран» вплоть до ХХ в. ассоциировалось с колдовством, шарлатанством, 

ленью, распущенностью [16, p. 5]. Исторически хваранами называли шаманов и 

мужей шаманок, мужчин, занимавшихся проституцией, то есть людей самого 

низкого социального статуса. В ХХ в. отношение к хваранам претерпело 

кардинальное изменение. После обретения независимости в Республике Корея 

хвараны стали одним из значимых символов южнокорейской государственности. 

Они начали ассоциироваться с военным делом и, в частности, с корейским 

национальным видом борьбы хварандо («путь хваран»), основанным в 1960-х гг. 

братьями Ли. Один из братьев – Чжо Банг Ли, с 1978 г. начал публикацию серии 

книг, посвященных этому боевому искусству, хотя нет исторических доказательств 

тому, что предложенная ими система боевых искусств восходит к институту 

хваранов [12]. 

В ХХ в. хвараны стали также объектом пристального внимания 

академической науки. Так, в первой половине ХХ в. появилось несколько работ по 

институту хваранов японских и корейских исследователей, замечательный анализ 

которых представлен Ричардом Руттом, римско-католическим священником, 

который более 20 лет работал на территории Южной Кореи в качестве 

англиканского миссионера. Результатом его научных изысканий стало 

исследование 1961 г. «Цветочные юноши (хвараны) Силла: примечания к 

источникам», до сих пор сохраняющая свою научную значимость [16]. Данная 

публикация опирается не только на основные источники XII – XIII вв., но также 

содержит краткий критический анализ источникового материала XV – XVIII вв. 

[16, p. 29–30]. С тех пор хваранам был посвящен ряд корейских и зарубежных 

исследований.  

В настоящее время типичной научной позицией в отношении хваранов 

является рассмотрение их в качестве группы аристократов, получивших особую 

нравственно-религиозную и военную подготовку, которые в дальнейшем 

осуществляли важные административные и военные функции в королевстве Силла. 

Вот какую характеристику хваранам мы находим у корееведа проф. Ю Чай-Шина, 

работавшего в университете Торонто: «Хварандо, или “путь хваран” являлась 

системой, созданной специально для становления молодых людей из королевской и 

аристократических семей политиками и солдатами. Эта система содействовала 

объединению трех королевств [имеются в виду Силла, Пэкче и Когурё – прим. 

автора]» [20, p. 35]. Довольно примечательна характеристика хваранов, данная в 

предисловии к англоязычному изданию «Самгук юса»: «…Следует упомянуть 

орден хваранов. Это слово можно перевести как “Цветочная молодежь”, оно 

описывает учреждение, напоминающее рыцарский орден средневековой Европы. 

Он состоял из специально отобранных молодых людей аристократического 
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происхождения, обладающих особыми умственными и физическими 

способностями. Они обучались боевым искусствам, а также интеллектуальным и 

религиозным вопросам, а затем составили военную элиту страны...» [10, p. 14]. 

Далее в пояснении переводчики назвали хварванов «квази-военной и квази-

религиозной организацией аристократической молодежи» Силла. [10, p. 54]. Кроме 

того, большинство исследователей склонны видеть в организации хваранов 

рудименты более древних племенных структур, характеризуя их как «силласкую 

уникальную социальную группу, восходящую к возрастным организациям более 

раннего времени» [17, p. 54].  

Для прояснения вопроса обратимся непосредственно к сохранившимся 

источникам. Основными источниковыми материалами по данной теме являются 

корейские летописи «Самгук саги» («Исторические записи трех государств») Ким 

Бусика (1145 г.) [4] и «Самгук юса» («Оставшиеся сведения [о] трех государств») 

буддийского монаха Ирёна (1289 г.) [6; 10]. Кроме того, необходимо отметить 

«Хэдон косын чон» («Жизнеописания достойных монахов Страны, что к Востоку от 

моря») монаха Кахуна (1215 г.) – частично сохранившийся сборник житий 

буддийских монахов периода Трех государств [5]. Следует обратить внимание на 

то, что источники, корейские и китайские, которыми пользовались Ким Бусик и 

Какхун, практически одни и те же, что наглядно продемонстрировано в 

исследовании Юлии Владимировны Болтач [2, с. 6–7]. Как видно из датировок 

названных выше произведений, все они относятся к XII – XIII вв., времени, когда 

термин хвараны в своем изначальном смысле, впрочем, как и социальный институт 

ушли с исторической сцены.  

В последние десятилетия внимание исследователей привлек найденный и 

опубликованный в 1980-х гг. труд «Хваран сеги» («Записи о поколениях хваранов») 

Ким Дэмуна, аристократа сословия «истинной кости», жившего в период правления 

короля Сондока (702–737 гг. правления). Как полагают исследователи, это 

упомянутое в «Самгук саги» произведение «Сонса», или «История духов» [4, т.I, с. 

136]. Подлинность данного труда подвергнута сомнению и есть основания 

полагать, что он был составлен в колониальный период Кореи, поэтому в данном 

исследовании оно не будет учитываться [15, p. 33].  

Помимо корейских хроник особую группу источников по институту 

хваранов составляют старые корейские народные песни хянга периода королевства 

Силла (Объединенного Силла). До наших дней дошло несколько десятков этих 

произведений (25 хянга), больше половины которых содержится в «Сагук Юса». 

Многие из них непосредственно связаны с хваранами. 

Приступая к анализу феномена хваранов, следует обратить внимание на 

терминологию, которая является одной из дискуссионных проблем при 

рассмотрении исследуемого вопроса. Смысловое содержание термина хваран не 

вполне ясно. Технически, как считает Р. Рутт, наиболее правильный перевод 

иероглифов – «цветочные юноши». То есть исследователь предлагает дословно 

переводить иероглифы, не пытаясь искать их смысл, поскольку он может быть 

семантически ошибочным [16, p. 7]. Именно такой подход к термину хваран 

(«flower boy») закрепился в англоязычной историографии. В русскоязычной 

корееведческой традиции принят перевод «цветущие юноши». Эпитет «цветок» 

(цветущий) в рассматриваемых источниках можно встретить в значении «лучший». 

К примеру, в биографии Вонгвана в «Самгук юса» его способности выражаются 

следующей фразой: «[Его] талант [был] цветущим…»[6, с. 623]. Поэтому 

возможное смысловое содержание термина хваран сводится к подчеркиванию 

превосходства, физического или духовно-нравственного. В таком случае передача 
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термина хваран как «цветущий юноша» оправдано. Ниже для русскоязычной 

традиции будет использоваться передача слова хваран как «цветущий юноша», для 

англоязычной традиции при цитировании – «цветочный юноша». 

С термином хваран связано также слово вонхва, которое в русскоязычной 

традиции переводят как «воплощенная краса» [4, т. I, с.135]. В обоих терминах 

содержится иероглиф «цветок». Вонхва фигурируют в источниках как изначальные 

лидеры-девушки хваранов. Известны только две девушки-вонхва – Наммо и 

Чунчжон, вокруг которых собирались молодые люди. Основной характеристикой 

вонхва, как и в случае хваранов, является физическая красота: именно благодаря ей 

девушки могли привлечь юношей.  

С хваранами связаны еще несколько терминов – сонхва, или «бессмертный 

цветок» [6, с. 553], имеющий непосредственное отношение к буддизму и культу 

Майтреи, а также куксон, или «Княжественный бессмертный» [3, с. 69, 71; 6, с. 

552]. Кроме того, встречается эпитет «благоухающий». К примеру, в книге 41 

«Самгук саги» в биографии знаменитого силлаского военачальника из столичной 

аристократии Ким Юсина (595 – 673) упоминается «благоухающая дружина»: 

«Когда князю [Юсину] исполнилось 15 лет, он стал хвараном. Люди того времени 

охотно следовали за ним. Их называли Ёнхва-хяндо – “Благоухающая дружина 

[дерева] нага-бодхи”» [4, т. I, с. 122]. 

Следует также обратить внимание на хронологию института хваранов. 

Ранние свидетельства о вонхва и хваранах относятся к правлению вана Чинхына 

(540 – 576 гг. правления). Причем на момент их упоминания в источнике, то есть на 

576 г. вонхва уже существовали: «Весной впервые стали поддерживать 

[организацию] Вонхва (Вплощенная краса)» [4, т. I, с. 135]. И далее сообщается, что 

девушки-вонхва были отобраны после государственного решения о поддержке 

вонхва. Этот первый опыт объединения молодежи по государственной инициативе 

оказался провальным: Чунчжон из-за зависти к красоте Наммо утопила последнюю. 

Из-за случившейся трагедии среди последователей вонхва начались разногласия, и 

молодых людей распустили. В тексте «Самгук саги» есть и другие свидетельства 

того, что хвараны существовали до 576 г. В книге 44 описывается выходец из 

аристократического сословия «истинной кости» Садхам, который стал хвараном 

еще до завоевания Кая в 562 г. [4, т. III, с. 152-153]. Что же касается верхних границ 

существования хваранов, то можно констатировать, что с падением государства 

Силла этот институт прекратил свое существование, хотя его отголоски некоторые 

исследователи пытаются найти в периоде Корё. Однако этот дискуссионный вопрос 

в данном исследовании затрагиваться не будет. 

При анализе источников можно выделить ряд характеристик хваранов, от 

интерпретации которых и зависит определение этого института, его идейных основ 

и места в силласком обществе. 

Во-первых, речь идет о группе или группах молодых людей, обладающих 

внешней физической красотой, которая, по всей видимости, являлась основным 

первичным критерием для отбора в хвараны [4, т. 1, с.135; 4, т. III, c. 178]. В 

истории про монаха Чинчжа из «Самгук юса» приводится следующее описание 

юноши Миси, «бессмертного цветка», земного образа Майтреи: «…За воротами 

оказался один юноша, [внешность которого была] чрезвычайно утонченной, 

безукоризненно чистой [и] прекрасной…» [6, с. 553].  

Во-вторых, отсутствуют свидетельства о привлечении в хвараны молодых 

людей из простонародья, зато встречается много описаний хваранов из силлаской 

аристократии. В истории про создание института хваранов ваном Чинхыном в 

«Самгук юса» тому есть прямое свидетельство: «[Тогда он] повторно издал 
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повеление выбрать [среди отроков] мужского пола [из] хороших семейств» [6, с. 

551]. Единственное допущение в отношении причастности к хваранам лиц 

незнатного происхождения можно сделать в отношении их «свиты», поскольку в 

источниках многократно описывается, что знатные хвараны имели последователей. 

Далее, можно говорить о том, что государство целенаправленно занялось 

кадровой политикой по отбору наиболее достойных молодых людей. В источниках 

особо отмечается, что хвараны находились на обеспечении государства: «После 

этого [государство] снова стало отбирать мальчиков с красивой внешностью, 

наряжать и содержать их под названием хваран» [4, т.I, с.135]. Причем для 

координации их деятельности был назначен специальный чиновник хвачжу – 

«главенствующий над цветами» [6, с. 319].  

По вопросу численности хваранов источники расходятся. Есть сведения о 

том, что они исчислялись «подобно облакам (во множестве)» [4, т. III, с. 178; 5, c. 

114]. В истории Садхама указывается, что в то время хваранов насчитывалось 

порядка тысячи человек [4, т. III, с. 153]. В «Самгук саги» упомянуты также три 

поколения хваранов, среди которых выделялось не менее двухсот знаменитых 

представителей. В «Хэдон косын чон» же приводится несколько иная информация 

со ссылкой на «Хваран сеги»: «С [появления] вон[хва и сол]лан до конца [эпохи 

Сил]ла [хваранами] всего [было] около двухсот человек, [и] самыми мудрыми 

среди них [были] четыре [кук]сона. Это соответствует [сведениям] в «Записках [о] 

поколениях [хваранов]» [5, с. 115]. В биографии Побуна из «Хэдон косын чон» 

также присутствует упоминание о трехстах-четырехстах юношах, которые 

последовали за вонхва [6, с. 551]. Противоречие по численности снимается, если 

хваранов рассматривать вместе с их последователями. Кроме того, все возрастные 

характеристики хваранов в дошедших до нас источниках указывают на то, что речь 

идет о молодежи примерно до 20 лет, то есть хваранов однозначно можно 

рассматривать как возрастную группу. 

Основными занятиями хваранов в период подготовки являлись: дискуссии о 

вере, пение, музыка и прогулки на природе. Причем подготовка предусматривала 

склонности молодых людей: «Одни совершенствовались в моральных принципах, 

другие развлекали себя музыкой и песнями…» [4, т. III, с. 178]. Особо 

подчеркивается, что хвараны много путешествовали: «…И не было [поэтому] 

отдаленных мест, где бы они не побывали» [4, т. I, с.179]. Популярным занятием 

среди них было посещение гор, что также отражено в древнекорейской поэзии 

хянга:  

«Прослышав, что три хварана в горы пошли,  

Даже луна засверкала в полную мощь» (астролог Юн. «Песня о комете») [1, 

с. 404]. 

То есть путешествия по королевству занимали не последнее место в их 

«образовательной программе». После подобных воспитательных мероприятий 

лучших хваранов отбирали на государственную службу.  

Особого внимания требует вопрос о военной подготовке хваранов и их 

предполагаемых военных функциях. Для «Самгук саги» типичным является 

утверждение, что из хваранов вышли «прекрасные полководцы и смелые воины» [4, 

т. I, с.179]. Ким Бусик, автор «Самгук саги», сам являясь генералом, старался 

всячески подчеркнуть важность военной функции при учете государственных 

интересов. Таким образом, можно предположить, что все, что связано с данной 

функцией, особо им выделялось. Данное утверждение правомерно и для института 

хваранов. Поскольку для государства войны имели первостепенное значение, 

неудивительно, что предпочтение в источнике отдавалось описанию тех хваранов, 
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которые либо стали знаменитыми администраторами, либо прославились на поле 

боя. В то же время, несмотря на явный акцент на военных действиях, в данной 

хронике отсутствуют прямые свидетельства того, что при воспитании хваранов 

использовалась особая военная подготовка.  

В то же время биографии хваранов в «Самгук саги» пестрят свидетельствами 

не столько военного мастерства, сколько их необычайной, доходящей до 

безрассудства смелости и храбрости, бесстрашия перед врагом и смертью. 

Типичным является описание хварана, который, как Ким Ёнъюн, не послушался 

разумных советов и бросился в бой, в котором и погиб [4, т. III, с. 176–177]. Автор 

«Самгук саги» приводит также много биографий храбрецов, погибших на поле боя, 

которые никак с хваранами связаны не были. 

Особый интерес представляет биография Кванчхана, сына силлаского 

полководца. Еще в детстве его отдали в хвараны за «выдающуюся внешность» [4, т. 

III, с. 177]. То есть мы видим, что основным критерием отбора в хвараны все-таки 

была внешняя красота, а не физические качества воина. Среди прочих его 

достоинств отмечаются умение ладить с людьми, а также навыки верховой езды и 

стрельбы из лука. Два последних занятия непосредственно связаны с военной 

подготовкой. Однако на основании подобных свидетельств сложно делать вывод о 

том, что хвараны проходили специальную военную подготовку. Скорее, они 

обучались военному делу не потому, что были хваранами, а потому, что 

принадлежали к знатным семьям. 

В «Самгук юса» и «Хэдон косын чон» военная характеристика хваранов 

выражена слабо. Таким образом, реконструировать хваранов как некий рыцарский 

орден с военными функциями представляется слишком большой натяжкой. 

Помимо внешней красоты в источниках особое внимание заостряется на 

высоких нравственных качествах хваранов. Так, в биографии упомянутого выше 

Ким Ёнъюна, происходившего из знатной семьи, говорится, что его дед был 

хвараном. Это упоминание сделано для подчеркивания «человеколюбия» и 

«щедрой доверчивости», «высоких моральных принципов» Ким Ёнъюна: «Он был 

предан старшим по службе, с народом (простолюдинами) обращался великодушно, 

и люди государства единодушно называли его «мудрым министром» [4, т. III, с. 

176]. В упомянутой выше истории про монаха Чинчжа перечисляются 

нравственные качества юноши-хварана Миси в духе конфуцианских добродетелей: 

дружелюбное отношение к младшим, воспитанность, порядочность, хорошие 

манеры, утонченная изысканность, а также обладание знаниями [6, с. 555].   

При определении идейных основ института хваранов исследователи часто 

обращают внимание на «пять заповедей праведной жизни» буддийского монаха 

Вонгвана (ум. около 640 г.), пронизанные духом конфуцианства. В «Хэдон косын 

чон» перечисляются следующие «заповеди» Вонгвана: «Служи государю с 

преданностью», «служи родителям с сыновней почтительностью», «относись [к] 

друзьям с доверием», «выйдя [на] битву, не отступай», «убивая живое, соблюдай 

разборчивость» [5, с. 137]. Вот что пишет в предисловии к переводу «Самгук юса» 

исследователь Ю. В. Болтач по идейным основам организации хваранов: «…Её 

идеология оформилась под сильным буддийским и конфуцианским влиянием: 

высокопоставленные члены этой организации почитались как воплощение Будды 

грядущего Майтреи… ， а кодекс поведения их последователей, отражающий 

конфуцианские взгляды на природу человеческих отношений, был впервые 

сформулирован буддийским наставником Вонгваном» [6, с. 24].  

Проф. Ю также стремится преподнести «пять заповедей» в качестве 

нравственной основы хваранов, однако не для того, чтобы доказать конфуцианское 
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или буддийское влияния, но, чтобы выявить местные идейные корни института 

хваранов [20, p. 36]. Особое внимание он обращает на пятое предписание, которое, 

по мнению исследователя, является сугубо корейской идеей, отличной от 

буддийского учения, которое требует, чтобы человек при любых обстоятельствах 

воздерживался от отнятия жизни, и связано с местными верованиями древних 

корейцев [20, p. 36]. 

Сложность вопроса состоит в том, что нет ни одного прямого свидетельства, 

указывающего на связь «предписаний» Вонгвана с хваранами [14, p. 67]. Поэтому 

использовать «пять заповедей праведной жизни» для реконструкции идейных основ 

хваранов не совсем корректно; к ним можно прибегать преимущественно для 

описания идейного фона общества Силла, в котором формировался институт 

хваранов. 

Тем не менее, в «Хэдон косын чон» присутствует описание качеств 

последователей вонхва, которые перекликаются с «пятью заповедями» Вонгвана: 

«Их учили почтительности [к родителям], уважению [к старшим братьям], верности 

[государю и] доверию [к друзьям], [а] также – главным принципам [искусства] 

управления страной» [6, с. 551]. Однако подобную схожесть можно объяснить 

более поздними интерпретациями (времен составления «Хэдон косын чон») 

идейных основ хваранов. 

В целом, идейные основы организации хваранов безусловно следует искать в 

религиозных учениях королевства Силла. Причем, религиозный аспект 

деятельности хваранов, в отличии о военного, можно найти во всех дошедших до 

нас источниках. 

Для определения учения хваранов в источниках встречается термин пхунню, 

который состоит из иероглифов «ветер» и «поток», и обычно переводится как 

«ветер и поток». (В современной Корее данный термин ассоциируется с искусством 

распития спиртных напитков). С ним также связаны термины пунволь – «ветер [и] 

луна», пунвольдо – «путь ветра и луны» [6, с. 551]; встречается перевод «ветреная 

луна» [11, p. 318], «свежий ветер и полная луна» [4, т. I, с.186].  

В «Самгук саги» до нас дошел текст памятной надписи на стеле хварана 

Нанрана, составленный знаменитым силласким чиновником и поэтом Чхве 

Чхивоном (857 – Х в.): «В [нашей] стране была удивительная (таинственная) вера, 

которая называлась пхунню (совершенная внешность или высокие душевные 

качества)» [4, т. I, с. 136]. В данном источнике также сказано, что эта вера 

использовалась «для воспитания многочисленных учеников на основе трех 

вероучений [речь идет о конфуцианстве, даосизме и буддизме – прим. автора]» [4, 

т. I, с. 136]. Кроме того, в «Самгук юса» есть упоминание, что существовал список 

последователей пхунню, именуемый «желтым свитком»: «[В] эпоху тридцать 

второго [правителя Силла] … [среди] последователей юноши Чунман-рана был 

чиновник девятого ранга… [Он] внес [своё] имя в жёлтый свиток [последователей] 

ветра [и] потока [и] проводил [все] дни, приходя служить [юноше]» [6, с. 316–317]. 

В «Хэдон косын чон» мы также находим краткое описание пхунню: «В 

государстве имеется сокровенный чудесный Путь, который называется “ветер и 

поток”. Поистине, он охватывает и вмещает в себя Три учения и повсеместно 

преображает нравы всех живущих…» [5, c. 115]. Далее текст практически 

аналогичен тексту «Самгук саги», из которого вытекает, что речь идет о 

конфуцианстве, даосизме и буддизме. И в этом нет ничего удивительного.  

К началу VI в. в Силла начало ощущаться сильное китайское влияние – 

именно в это время силлаские правители переняли китайский титул вана, а также 

ряд других китайских названий. Это также было временем активной 
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территориальной экспансии королевства и усиления его политического влияния в 

регионе. В первой половине V в. в Силла проникает буддизм, с 528 г. он 

объявляется официальной государственной религией и начинает открыто 

распространяться. К периоду Трех королевств относится также проникновение 

конфуцианских идей. То есть время формирования института хваранов практически 

совпадает с усилением китайского влияния в регионе и распространением 

конфуцианства и буддизма. Даосская традиция, в том числе и «путь ветра и 

потока», также нашла здесь свое место.  

В корейских источниках можно встретить акцент в пхунню именно на 

духовных практиках. Так, в истории про отшельников Кванги и Тосон с горы Пхо-

сан в «Самгук юса» присутствует поэтическая характеристика старцев, из которой 

видно, что «ветер и поток» используется как описание их духовного пути:  

«Потоку [и] ветру [тех] старцев двоих 

[с тех пор] век какой [уж минул]?» [6, с. 789].  

Пхунню со всей очевидностью соотносится с китайским фэнь лю – «ветром и 

потоком», термином, которым принято характеризовать процесс любования 

природой, определенные нравственные идеалы и стиль мышления.  

Эта традиция сложилась в Китае примерно в III – IV вв. под влиянием 

даосизма. На связь пхунню с даосизмом, «с прошлыми временами даосских 

отшельников» обращают внимание многие исследователи [11, p. 319]. В контексте 

даосизма становится ясно, что речь идет не просто о поэтическом выражении, а о 

«духовном пути», то есть наборе определенных духовных практик. Тогда, 

отталкиваясь от даосских идей, в выражении «пхунню» ветер можно соотнести с 

энергией ци (кор. «ки»), а поток (речь идет о воде) – с дао. Человек, уподобляясь 

изменчивости стихий, раскрывает свою истинную природу [8]. 

Приоткрыть смысл духовных основ учения хваранов может также пунвольдо 

– «путь ветра и луны». В «Самгук саги» в уста Комгуна, одного из приближенных к 

хваранам людей, вложена следующая фраза: «Я записал свое имя вслед за [именем 

хварана] Кыллана и следую в свите ”Свежего ветра и полной луны”» [4, т. I, с. 186]. 

Из данного отрывка связь между хваранами и пунволь очевидна. В примечании к 

выражению «свежий ветер и полная луна» указано, что данное выражение означает 

«поэтический образ прекрасного вечера, красивого пейзажа, лирической 

обстановки, любви». В данном случае переводчики последовали за традицией и 

передали наиболее распространенный в настоящее время смысл выражения.  

Возможную интерпретацию учения хваранов через образы, в частности, 

образ луны и ветра может подсказать древнекорейская хянга. Так, в «Песне о туе» 

государственного деятеля Силла Син Чхуна (VIII в.) описывается несправедливость 

правителя, который, несмотря на свое обещание, забыл о своем подданном. 

Реальная земная ситуация изображается через образ искаженного отражения. При 

этом следует обратить внимание, что явно или косвенно, в данной хянга 

присутствует и ветер, и луна:  

«…В старом пруду лежит отраженье луны. 

Взболтан волнами песок. Воистину так: 

Сколько бы ни смотрел я на облик твой –  

Он искажен, и с ним искажен весь мир» (Синчхун. «Песня о туе») [1, с. 404]. 

В данном отрывке луна и ее отражение могут быть интерпретированы как 

поэтическое выражение духовной практики хваранов: приведение земного к 

небесному идеалу. Луна выступает в качестве идеала небесного (даже в том случае, 

если принять буддийские истоки образа луны и рассматривать ее применительно к 

хваранам как «лик Будды» [6, с. 519]), ее отражение – земные реалии. Этим же 
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можно объяснить избрание в хвараны юношей с красивой внешностью. В данном 

случае физическая красота рассматривалась как свидетельство высоких духовных 

качеств молодых людей. В высказывании о пхунню Чхве Чхивона как раз и 

присутствует взаимосвязь между внешней красотой и высокими нравственными 

качествами, что, по всей видимости, для Чхве Чхивона и его современников имело 

взаимную зависимость. Кроме того, он также ссылался на даосизм, помимо 

конфуцианства и буддизма, как на один из составляющих элементов «веры 

пхунню».  

В Силла издавна были широко распространены даосские идеи [13, p. 62], в 

частности, представления о бессмертных и духах – обитателях горных вершин 

(последние также рассматриваются в корейском шаманизме – мусоке). Точное 

время проникновения даосских идей из Китая на территорию Кореи сложно 

установить, но, по всей видимости, можно говорить о периоде не позднее IV в. [7] 

Как отмечает Джеймс Х. Грейсон, даосские идеи проникли очень рано, но никогда 

не оформлялись в Корее в организованную религиозную систему, а скорее, можно 

говорить об их влиянии, особенно в VIII в., когда произошел всплеск интереса к 

даосизму. [9, p. 52]. Даосское влияние на хваранов прослеживается в связанных с 

ними эпитетах, в составе которых присутствует «бессмертный» (куксон, соннан) [9, 

p. 52]. Кроме того, в истории про Миси в «Самгук юса», когда речь идет о явлении 

Майтреи, употребляется выражение «бессмертный цветок Майтреи» [10, p. 207, 

209]. Примечательно то, что во времена Корё таким именем («даосские цветы 

Майтреи») называли даосских отшельников [11, p. 315]. Однако не все 

исследователи согласны с тем, что термин куксон связан с даосизмом, полагая, что 

применительно к хваранам он был введен гораздо позже существования этого 

института монахом Ирёном, автором «Самгук юса» [14, p. 58].  

Следует отметить, что корейские исследователи в большинстве случаев 

склонны рассматривать пхунню в качестве местной религиозной традиции, связывая 

ее преимущественно с корейским шаманизмом [18, p. 5] или «даосским 

шаманизмом» [19, p. 2]. Еще Р. Рутт допускал, что институт хваранов заимствовал 

многое из шаманизма. Он указывал на то, что вонхва Наммо и Чхуннё исполняли 

шаманские функции или вообще были шаманками [16, р. 19]. Рутт также обратил 

внимание на то, что в Корее термин пхунню имеет специфическое значение, 

которое отсутствует в японском и китайском языках. Речь идет о музыке. Данный 

термин исследователь уверенно связывает с пением и танцами хваранов в горах, 

ритуалами, являющимися составной частью корейского шаманизма [16, p. 12]. 

Представители «шаманской» версии истоков хваранов видят в их горных 

путешествиях ритуал паломничества к медиумам-шаманам, проживавшим в 

уединённых местах. [13, p. 53]. В источниках также можно найти свидетельства 

смены половых ролей, что также свойственно мусоку. В «Хэдон косын чон» 

присутствует одна очень интересная деталь, на которую обратила внимание Ю.В. 

Болтач: «[На] тридцать седьмом году [576] [государь] впервые назначил [девушек] 

вонхва быть соллан» [5, с. 113]. То есть, назначив девушек быть соллан, «юношами-

небожителями», им вменили исполнение мужской роли, точно так же, как позже 

хвараны будут изображаться женственными, наряженными и разрисованными 

косметикой.  

В истории про монаха Чинчжа из «Самгук юса» есть строки, вложенные в 

уста буддийских монахов, указывающие на сильное шаманское или даосское 

влияние: «Отсюда к югу неподалеку есть тысяча гор. [Там] с древности постоянно 

обитали мудрые [и] прозорливые [люди], [и в ответ на их чувства] случалось много 

таинственных [и] благодатных [откликов]» [6, с. 554] В этом сюжете, когда Чинчжа 
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по совету монахов пришел к подножию гор, он встретил горного духа, который 

превратился в пожилого человека [6, с. 554]  

«Самгук юса» и «Хэдон косын чон» составлялись безусловно под сильным 

буддийским влиянием, поэтому неудивительно, что в данных источниках 

изображается тесная связь хваранов с буддизмом, на что обращают внимание 

исследователи Ю. В. Болач [3, с. 67], Р.Д. МакБрайд. МакБрайд полагает, что 

учение хваранов явилось смесью местных и импортированных из Китая идей и 

практик, в том числе и буддизма, поэтому считает, что влияние этой религии на 

институт хваранов нельзя игнорировать [14, 55–56]. Более того, он приходит к 

выводу, что хвараны были сильнее всего связаны с буддийским культом Майтреи 

[14, p. 78].  

Эта связь явно прослеживается в упоминавшемся выше сюжете про 

буддийского монаха Чинчжа из монастыря Хыннюн-са [10, p. 208–209; 2, c. 68–71]. 

Хронологически этот сюжет помещен в период правления Чинчжи-вана (576–579 

гг.): «Желаю, [чтобы почитаемый в] нашем [монастыре] великий 

совершенномудрый [бодхисаттва], преобразившись, стал цветущим юношей [и] 

явил [свой] образ в мире, [а] я [бы], [будучи] постоянно любимым [и] близким 

[слугой перед его] чистым ликом, подносил [бы ему] <…> и окружал его заботой» 

[6, с. 552]. Из данного отрывка очевидно, что к моменту распространения культа 

Майтреи в Силла выражение «цветущие юноши» уже существовало, поскольку 

монах молился о явлении ему Майтреи в конкретном образе – образе хварана или 

«бессмертного-цветка» (сонхва). Вот какое описание Майтреи, распознанного в 

молодом человеке по имени Миси, дает источник: «…Ярко нарумяненный [и в] 

опрятном уборе, [с] чертами лица изысканными [и] благородными…» [6, с. 554]. 

Однако даже автор «Самгук юса», будучи буддийским монахом, не рассматривал 

хваранов как преимущественно буддийский институт. Скорее, Ирён стремился 

инкорпорировать институт хваранов в буддийскую традицию. Что касается культа 

Майтреи, то его можно соотнести с даосским «путем божества» (синдо), который 

явно прослеживается в «пути» хваранов [7].  

Проблема религиозной основы института хваранов до сих пор окончательно 

не решена. В частности, речь идет о том, буддийское или шамано-даосское влияние 

превалирует. Более того, даже в отношении даосизма и шаманизма нет единого 

мнения о пропорции их влияния на институт хваранов. С одной стороны, наличие 

этого влияния на формирование хваранов на сегодняшний день установлено, 

вопрос только в его степени. Однако сложность заключается в самом определении 

шаманизма и даосизма в Корее рассматриваемого периода. Корейские 

исследователи решают этот вопрос через определение корейского даосизма как 

специфического, сильно отличающегося от китайского и связанного с мусоком. 

Особенно ярко эта связь проявилась в шаманской и даосской интерпретациях мифа 

о Тангуне, легендарном основателе Древнего Чосона. [19, p. 38–43]. В частности, в 

исследованиях присутствует идея самостоятельного развития раннекорейской 

мысли, отличной от китайских буддизма, конфуцианства и даосизма. Речь идет о 

так называемом «духе сонби», воплощавшем идеал благородного мужа, который 

зачастую связывают с конфуцианством. Однако корейские исследователи 

настаивают на том, что, идеи сонби уходят корнями в более древний корейский 

даосизм, или «даосский шаманизм», и именно он повлиял на оформление хваранов 

[20, p. 35]. Проф. Ю пишет, что корейский даосизм, в отличии от китайского 

натурализма, делает акцент еще и на благополучии земной жизни, и именно это 

сближает его с шаманизмом. [19, p. 38]. В отличие же от китайского 

конфуцианства, в «духе сонби» присутствует не просто идея сыновьей 
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почтительности (субординация старший – младший), но принцип взаимной любви 

[19, p. 38]. 

МакБрайд предлагает решение проблемы определения религиозной основы 

института хваранов следующим образом (хотя сам отдает предпочтение в пользу 

буддийских основ данной организации): «Хотя для удобства современные ученые 

проводят четкое различие между конфуцианством, буддизмом и даосизмом… я 

считаю, что идеи, концепции и практики каждой из этих традиций смешались и 

пришли на Корейский полуостров в виде сложной недифференцированной системы 

наряду с развитой китайской культурой» [14, р. 55–56]. Тут следует обратить 

внимание, что в Силла ко времени активного распространения этих трех религий 

уже существовал более древний шамано-даосский субстрат, в который, по всей 

видимости, проникали новые религиозные элементы из Китая.  

В целом, идея формирования корейских интерпретаций религиозных 

китайских систем допускает гипотезу о пхунню как об особом учении, на котором 

хвараны основывали свою деятельность. По форме сближаясь с китайским фэнь лю, 

на землях Силлы пхунню приобрело модифицированное содержание путем 

ассимиляции шаманизма и даосизма («даосского шаманизма»), а также новых идей 

и практик из буддизма и конфуцианства. С этой точки зрения пхунню, возможно, 

действительно была особой верой, как ее называет Чхве Чхивон, или «путем» 

духовных практик и системы верований, имеющих как местные, шаманско-

даосские (имеется в виду даосизм, возводимый к мифу о Тангуне), так и 

буддийские и конфуцианские элементы. 

Таким образом, период Силла в религиозном плане стал эпохой привнесения 

на земли государства одновременно и конфуцианских, и буддийских идей, а также 

китайской версии даосизма. Местные шамано-даосские практики прежних времен 

получили новую идейную подпитку, что привело к оформлению пхунню в качестве 

«особой веры» организации хваранов.  

Кроме того, можно говорить о том, что если на этапе формирования 

института хваранов, включая идеи и формы организации в обществе, 

определяющую роль играли шаманизм и даосизм, то в дальнейшем конфуцианство 

и особенно буддизм стали составными элементами религиозно-нравственной 

картины мира хваранов.  
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