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В В Е Д Е Н И Е 

В последние десятилетия достижения советской индологии 
в изучении истории и культуры Древней и Средневековой Индии 
достаточно велики. Из печати вышло множество монографий и 
статьей, посвященных специфическим проблемам, появились также 
некоторые капитальные обобщающие труды. На русский язык и 
другие языки народов СССР перевелись многие памятники класси
ческой индийской литературы. 

Определенные успехи намечаются и в исследовании буддизма, 
и это вполне закономерно, т.к. буддизм не только как религия 
а также как культурный феномен самого широкого диапазона ока
зал огромное влияние не только на культуру Индии, а также на 
культуры многих народов Южной, Юго-Восточной, Центральной и 
Восточной Азии. Советская наука может гордиться тем, что уже 
имеются великолепные монографии отечественных ученых, освещаю-

2 
щие разные аспекты буддизма. Можно надеяться, что бывший 
блеск т.н. ленинградской школы буддологов (Ф.И. Щербатской, 
С.Ф. Ольденбург, Е.Е. Обермиллер, 0.0. Розенберг и др.) бу
дет достигнут Б ближайшем будущем. 
^ Напр. Бонгард-Левин Г.М., Ильин Г.Ф. Древняя Индия. Истори

ческий очерк. М., 1969; Бонгард-Левин P.M. Индия эпохи 
Маурьев. М., 1973; Бонгард-Левин P.M. Древнеиндийская циви
лизация. Философия, наука, религия. М., 1980. 
Напр. ЯнгутоБ Л.Е. Философское учение школы хуаянь. Ново
сибирск, 1982; Абаев Н.Б. Чань-буддизм и культура психичес
кой деятельности в средневековом Китае. Новосибирск, 1983. 



в свете такой в общем-то радостной картины все же бросаются 
в глаза некоторые пробелы: существует целый ряд школ и даже те
чений буддизма, на исследование которых до сих пор не обращали 
достаточно внимания. Сказанное относится прежде всего к ин
дийской махаяне вообще и к махаянским сутрам особенно. Такое 
положение тем более досадно, что в прошлом веке и в начале на--
шего века русские ученые (И.Я. Шмидт, В.П. Васильев, уроженец 
Эстонии А. Сталь-Гольштейн и др.) имели немалые достижения и 
Б этой области. 

Но явное отставание в исследовании литературы махаянских 
3 

сутр, даже объем которой не легко подлежит определению, наме
чается не только в отечественной, но и в мировой индологии. Из
вестный английский буддолог Э. Конзе писал в I960 г.: "Что ка
сается махаяны, то здесь мы находимся еще на первой стадии му
чительного собирания любого материала, который попадет в руки. 
Наше представление о ней похоже на карты Африки девятнадцатого 
столетия, где кое-где в краях вырисовываются цветные пятна, но 
огромные внутренние области стаются пустыми и белыми, так что 

..4 их могут заполнять лишь догадки и предположения."^ 
Другой английский буддолог К. Хэмфри указал и на причины 

такого отношения: "Имеются те, которые довольствуются лишь 
тхеравадинскЦм буддизмом и быстро растет число тех, которые 
интересуются только дзеном. Но они ведь представляют собой 
только крылья птицы, а где находится само тело? До сих пор 

В махаянских сутрах часто встречается образное сравнение: то
г е или того "больше чем песчинок в реке Ганге". Хотя число 
этих сутр едва превышает тысячи, исследователю в настоящее 
время, когда конец даже начальной стадии их исследования ле
жит Б далеком будущем, волей-неволей кажется, что "их больше 
чем песчинок в реке Ганге". 
Conze Е. Thirty Years of Buddliist Studies. Selected Essays. 
Oxford, 1967, p. 15. 



не имеется ни одной основательной работы о махаянском буддизме, 
5 которая заполняла бы середину поля." 

Действительно, в конце прошлого столетия в буддологии 
оформилась влиятельная школа, представители которой утвержда
ли, что, якобы, канон тхеравадинов ближе всего отражает цент
ральную традицию буддизма. Несмотря на то, что эта точка зре
ния остается по крайней мере недостаточно доказанной, и как 
таковая, уже давно опровергалась многими буддологами, она 
продолжает оказывать влияние на направление исследований в 
этой области. 

С начала тридцатых годов нашего столетия началось увлече
ние дзен-буддизмом, и теперь это, в какой-то мере явно противо
положное тхераваде, направление стало рассматриваться как глав
ная и в наибольшей степени заслуживающая внимания школа буд
дизма. 

Интерес к тибетскому буддизму, который характеризует семи
десятые годы в буддологии, лишь в незначительной мере способст
вовал исследованиям махаянских сутр. Результатом всего этого 
и является то, что из огромного комплекса махаянской литерату
ры исследователи буддизма до сих пор пользуются лишь незначи
тельной частью текстов. Если обратить внимание хотя бы на пе
реводы, то в пос?1едние десятилетия опубликовано относительно 
небольшое число сутр.' 
^ Humphreys Ch. Foreword to Third Edition. - In: Suzuki B.L. 
Mahayana Buddhism. London, 1969, p. XI. 
Conze E. Introduction. - In: Suzuki D.T. On Indian Mahayana 
Buddhism. New York, 1968} Conze B. Thitty Years of Buddhist 
Studies, p. 14 ff. 

"̂  L'Enseignement de Vimalaklrti (Vimalakirtinirdefea). Traduit 
et annote par E. Lamotte. Louvain, 1962*, The Vimalaklrti 



Такое положение вещей не может не отражаться на возмож
ностях буддологии и индологии описывать в правильной истори
ческой перспективе те сложные процессы, которые проистекали не 
только Б буддийской общине, а в индийском обществе в целом. 
Тенденция изображать общество древней и средневековой Индии 
более статичным, чем оно в действительности было, еще далеко 
не преодолена. Так, например, весь сложный аппарат понятий и 
терминов махаяны в общем понимают так, как он был интерпрети
рован поздними комментаторами, и не обращают внимания на обус-

о 

ловленную историческим процессом изменчивость его содержания. 
Этим идеи И'концепции У1 - X вв. искусственно переносятся на 
произведения, которые возникли столетиями раньше, и игнорируют 
подлинный научно-исторический подход, который, как указал 
В.И. Ленин, создает основу для правильного понимания истори
ческих явлений, ибо необходимо "смотреть на каждый вопрос с 

Nirdefea Sutra (Wei Mo Chieh So Shuo Ching). Transl. "bj Lu 
K'uan YU. Berkeley and London, 1972; The Holy Teaching of 
Viraalaklrti. Transl. by R.A.F. Thurmeua. University Park and 
London, 1976; The Threefold Lotus Sutra. Transl. by Bunno 
Kato. New York, 1975; Scripture of Fine Dharraa. Transl. by 
L. Hurvitz. New York, 1976; The Sutra of Golden Light. Transl. 
by R.E. Eramerick. London, 1970; The Lion's Roar of Queen 
^rlmali. Transl. by A. and H. Wayman. New York, 1974; The 
^uraftgama Sutra (Leng Yen Ching). Transl. by Lu K'uan Yii. 
London, 1966; Weller Fr. Zum Ka&yapaparivarta. Heft 2: Ver-
deutschung des sanskrit-tibetischen Textes. Berlin, 1965. 
Что касается переводов праджняпарамитских сутр, то об этом 
будет разговор ниже. 
Определенная "вина" в возникновении такого подхода лежит и 
на представителях ленинградской школы, т.к. они переоценива
ли достоинства поздних шастр как ключей к пониманию ранней 
махаяны. 

8 
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точки зрения того, как известное явление в истории возникло, 
какие главные этапы в своем развитии это явление проходило, и 
с точки зрения этого его развития смотреть, чем данная вещь 

о стала теперь."^ 
Но то, что часто не обращают внимания на изменчивость со

держания терминов, еще пол беды, если учитывать, что иногда 
высказывают даже мысли, будто бы сутры махаяны вообще не обус
ловлены историческими обстоятельствами. Э. Конзе, например, 
писал о праджняпарамитских сутрах: "Учение Праджняпарамиты 
малозначимо для нашего времени. Если выражаться совсем правиль
но, то они в такой же мере не соответствуют и любому другому 
времени. Они предназначены для людей, которые вышли из общест
ва и которые мало, если вообще, интересовались его пробле
мами. ""̂^ 

Мы конечно не можем согласиться с такими высказываниями, 
хотя бы потому, что анализ священных писаний других религий 
показал, что они не только обусловлены социальными обстоятельст
вами, но и сами оказывают на них определенное влияние. Ф. Эн
гельс писал; "Экономическое положение - это базис, но на ход 
исторической борьбы оказывают влияние и во многих случаях оп
ределяют преимущественно форму ее различные моменты надстрой
ки: политические формы классовой борьбы и ее результаты - го
сударственный строй, установленный победившим классом после 
выигранного сражения, и т. п., правовые формы и даже отраже
ние всех этих действительных битв в мозгу участников, полити-
Ленин В.И. О государстве. Поли. собр. соч., т. 39, с. 67. 

10 
Conze Б. Selected Sayings from the Perfection of Wisdom. 
London, 1955, p. 16. 



ЧЕСКЙЕ, юридические, философские теории, религиозные воззрения 
„II 

и их дальнейшее развитие в систему догм.' 
При сложившейся ситуации в буддологии можно без преувели

чения утверждать, что подробный анализ махаянских сутр - это 
одна из самых актуальных задач, без выполнения которой задер
живается ход развития всей индологической науки. Ведь во время 
возникновения этих сутр, на рубеже нашей эры, в Индии прохо
дили сложные политические, социальные и идеологические процес
сы, ход которых освещен еще недостаточно ясно. Надо надеяться, 
что при исследовании махаянских сутр откроются факты, которые 
могут помочь в решении многих еще не разрешенных вопросов. 

Трудности, которые при этом надо преодолеть, достаточно 
велики. Ведь, на первый взгляд, сутры махаяны могут действитель
но казаться похожими на что-то "не от мира сего". Это относится 
прежде всего к праджняпарамитским сутрам: невероятная сложность 
их логической структуры, которая может даже показаться нагро
мождением противоречий или бессмыслиц, вообще может оттолкнуть 
от них исследователя-историка, так как за парадоксами нелегко 
увидеть что-то конкретное. 

Поэтому нам представляется, что первой и неизбежной зада
чей Б исследовании этих сутр должно стать доказательство, что 
они действительно могут быть источниками в исторических иссле
дованиях, т.е., что создание их обусловлено определенными проб
лемами, которые стояли перед индийским обществом в конкретный 
исторический период. 

Объектом данного исследования выбрана "Аштасахасрика 
Праджняпарамита" (санскр. AstasShasrika PrajSaparamita, тиб. 
II 

Маркс К., Энгельс Ф. Соч. 2-е изд., т.39, с. 394-395. 
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§es гаЪ kyi pha rol tu phgrin pa brgyad ston pa). Этот текст 
известен исследователям уже более ста лет. Начиная с 1888 го
да, он издавался трижды.^-^ Но еще до этого французский буддо-
ЛОГ Бюрнуф перевел "Аштасахасрику" на французский язык.-^ 
"Аштасахасрика" была переведена и на немецкий (II глав) и 
на английский языки. Отрывками эта сутра представлена во 

Т7 
многих хрестоматиях. Ученым доступны также факсимильное из-
12 В диссертации пользуется и сокращенная форма - "Аштасахас

рика". В переводе на русский язык "Аштасахасрика" означает 
"Восьмитысячник", т.е. сутра, состоящая из 8000 шлок. Но 
поскольку "Аштасахасрика" в действительности написана про
зой, то упоминание шлок можно считать условностью, которая 
указывает только на то, что мы имеем дело с сутрой среднего 
размера (существуют также "Стотысячник", "Двадцатипятитысяч
ник" и др. сутры огромного размера). О значении слова 
"Праджняпарамита" см. в III главе. 

13 Astasibiasrika FrajHaparamita, Sd. Ъу Н. Mltra. Calcutta, 
1888; Abhisamayalankaraloka of Haribhadra. Ed. by U. Wogiha-
ra. Tokyo, 1932-1935; Astasahasrlka Prajnaparamita with Ha-
ribhadra's Commentary Called Aloka. Ed. by P.L. Vaidya. Dar-
bhanga, 1960 (Далее - АР). 

•^^ Бюрнуф опубликовал лишь часть I главы в книге: Burnouf Е. 
Introduction а I'histoire du Bouddhisme Indien. Paris, 1844, 
pp. 465-483. Полный перевод хранится в Национальной Биб
лиотеке в Париже. 
Walleser М. PrajHaparajnita. Die Vollkommenheit der Erkennt-
nis. GSttingen, 1913. 
Conze Б. Astasahasrlka Prajnaparamita. Calcutta, 1968. 
Далее - Conze, AP. 
CM. напр.: Frauwallner E. Die Phllosophie des Buddhismus. 
Berlin, 1956; Winternitz M. Der Mahayana Buddhismus. Berlin, 
1930; Thomas E.J. The Perfection of Wisdom. London, 1954; 
Conze E. Selected Sayings from the Perfection of Wisdom. Lon
don, 1955. 

15 

16 

17 
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дание тибетского текста,^^ а также переводы на китайский 
язык. 

Без учета материала "Аштасахасрики" немыслимо ни одно 
сколько-нибудь серьезное исследование, касающееся возникнове
ния махаяны или истории буддизма в Индии на рубеже нашей эры. 
Такой интерес к ней вполне понятен и закономерен, ибо она 
является одной из самых ранних письменно зафиксированных текс
тов в буддизме вообще и в махаяне в частности, текстом, оказав
шим огромное влияние на развитие индийской мысли первого тыся
челетия н.э. Непосредственно под ее влиянием создавалась 
шкала мадхьямиков (шуньявадинов), значение которой в истории 
индийской культуры известно прежде всего благодаря великолеп
ным работам академика Ф.И. Щербатского.^ В течение столетий, 
а отчасти и до наших дней, "Аштасахасрика" оказывает огромное 
влияние на мыслителей Китая, Японии и Тибета. 

Началом изучения "Аштасахасрики" и других праджняпарамитс-
ких текстов можно считать работу петербургского востоковеда 
И.Я. Шмидта "О махаяне и праджняпарамите буддистов".^^ Шмидт 
то 

Hphags-pa fees-rab-kyi ph,a-rol-tu phyin-pa brgyad-ston-pa. -
In ; The Tibetan Tr ip i t aka . Ed. by D.T. Suzuki. Vol. 21 . 
Tokyo, 1956, pp. 57-183. 

TQ 
•̂"̂  Первый китайский перевод "Аштасахасрики" был выполнен лока-

кшемой в Г/9 г. н.э. Кроме этого существуют еще переводы 
Чжи Цяня (225 г.), Кумарадживы (408 г.), Сюань Цзана (660 г.) 
и Данапалы (985 г.)« В диссертации пользуются переводом Ку
марадживы по изданию Taisho Issaikyo, vol.8. Tokyo, 1928. 

20 
См. особенно Stcherbatsky Th. The Conception of Buddhist 
Nirvana. Leningrad, 1926. 

21 
Schmidt I . J . tJber das Mahajana und Pradsohna-Paramita der 
Bauddhen. - In : Memoires de I'Aoademie Imperiale des 
Sciences de Sain t -Petersbourg . VI sferie, tome IV. S t - P e t e r s -
bourg, 1840, pp. 123-229. 
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отлично понимал значение праджняпарамитских сутр в контексте 
махаяны. Опубликование им тибетского текста и перевода на не
мецкий язык "Ваджрачхедика-сутры" должно было положить начало 
трудному пути публикации, перевода и исследования всей праджня-
парамитской литературы. К сожалению, этот путь оказался труднее, 
чем полагал сам Шмидт. 

В двадцатые годы нашего столетия по инициативе руководи
теля ленинградской школы буддологов акад. Щербатского была 
набросана обширная программа исследований праджняпарамитской 
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литературы, к сожалению, оставшаяся невыполненной. 

В тридцатые годы изучением праджняпарамитских текстов 
занимался и знаменитый японский буддолог Д.Т. Судзуки. Но об
ширная статья его, посвященная философии и религии праджняпараё 
миты, непредставляет собой строгое научное исследование, скорее 
всего она является лишь свободной интерпретацией некоторых идей 
праджняпарамитской мысли в духе дзен-буддизма. 

См. Абхисамаяланкара. Изд. Ф.И. Щербатского и Э. Обермилле-
ра. Ленинград, 1927, с. 8. Талантливый ученик Щербатского, 
получивший специальную подготовку для работы в этой области 
буддологии, Э. Обермиллер успел вследствие ранней смерти 
опубликовать лишь "Ратнагунасанчаягатху" (Prajna-paramita-
ratna-guna-samoaya-gatha. Ed. Ъу Е. ОЪегтШег. 
Leningrad, 1937. Огромное значение имеют и исследования 
Обермиллера: The Doctrine of Prajna-paramita as Exposed in 
the Abhisamayalahkara of Maitreya. - In: Acta Orientalia. 
Vol. XI; Analysis of the Abhisamayalankara.Vols, I-III. 
London, 1933-1943. 

23 
Suzuki D.T. The philosophy and Religion of the Prajnaparami-
ta. - In: Essays in Zen Buddhism. Vol. III. London, 1934, 
pp. 234-319. 
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в последние десятилетия исследование праджняпарамитской 
литературы связано прежде всего с именем Э. Конзе. Он перевел 

24 п 
на английский язык довольно большое число сутр. Его много
численные исследования посвящены или датировке различных сутр 
и комментариев или вопросам стратиграфии конкретного текста, 
в т.ч. и "Аштасахасрики".'^^ 
24 
The Large Sutra of Perfect Wisdom with the Divisions of the 
Ahhidaroayalankara. Transl. bj Б. Conze. Fart I. London, 1961. 
Part II. Madison, 1964; Conze B. Buddhist Wisdom Books. New 
York, 1972J The Aocuraulation of Precious Qualities (Prajna-
paramita-ratna-guna-samcaya-gatha). Transl. by E. Conze. -
In: Indo-Asian Studies. Pt.1. New Delhi, 1962, pp. 126-178; 
Short Prajnaparamita Texts. Transl. by E.Conze. London,1973. 
Переводам Конзе характерны крупные сркращения и такая небреж
ность к формальной структуре оригинала, что их можно скорее 
считать пересказом нежели переводом. За это его неоднократно 
критиковали (Wayman А. Contributions to the Madhyaroika School 
of Buddhism. - In: Journal of the American Oriental Society. 
Vol. 89, p. 143 ff} Wayman A. Review: E.Conze. Thirty Years 
of Buddhist Studies. - In: Journal of the American Oriental 
Society. Vol. 89, pp. 192-193.). 

PR 
CM. особенно: The Prajnaparamita Literature. 'S-Gravenhage, 
1960; Materials for a Dictionary of the Prajnaparamita 
Litea^ature. Tokyo, 1967; Thirty Years of Buddhist Studies. 
Oxford, 1968; Further Buddhist Studies. Oxford, 1975; Pre
liminary Note on a Prajnaparamita Manuscript. - In: Journal 
of the Royal Asiatic Society. 1950, pp. 32-36; The Compo
sition of the Astasahasrlka Prajnapiramita. - In: BSOAS, Vol. 
XIV, p. 2, 1952*,* pp. 251-262; The Buddhas Bodies in the 
Prajnaparamita. - In: Akten des 24ten Internationalen Orien-
talistischen Kongresses. Mtinchen, 1959, SS. 530-531; The 
Development of Prajnaparamita Thought. - In: Buddhism and 
Culture. Dedicated to D.T. Suzuki in Commemoration of His 
90th Birthday. Ed. by S. Yamaguochi. Kyoto, 1960, pp. 24-45. 
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Отдельные работы о праджняпарамитской литературе или об 

"Аштасахасрике" опубликовали и Т. Мацумото, Р. Хиката, В. Ка-
рунатиллаке, Э. Ламот, Е. Торчинов и др.^^ На "Аштасахасрику" 
ссылаются довольно часто в монографиях и в статьях, посвящен
ных разнымпроблемам буддологии и индологии. Но характер ис
пользования материала из этой сутры вызывает некоторое сомне
ние: оказывается, что из всего текста "Аштасахасрики" исполь
зуются лишь отдельные, немногочисленные места, нужные исключи
тельно для иллюстрации того или иного общебуддологического 
положения. В самом деле, "Аштасахасрика" является столь много
гранным текстом, содержание которого позволяет находить же
лаемый материал для доказательства почти любого буддологичес-
кого положения, особенно в тех случаях, когда не учитывается .̂,л -
парадоксальный стиль "Аштасахасрики" или уникальность праджня
парамитской терминологии. 

Итак, специальные исследования, посвященные "Аштасахасрике", 
весьма малочисленные. Поэтому не существует еще и единого мне
ния относительно времени и места его возникновения,^"^ Единст-

Торчинов Е.А. Буддийская иконография праджняпарамиты и неко
торые аспекты праджняпарамитской философии. - В: Использова
ние музейных коллекций в критике буддизма. Л., I98I, с. 121-
127; Matsumoto Т. Die Prajuaparamita Literatiir. Mtinohen,1932} 
Hlkata H, An Introductory Essajr on PraJEapiramlta Literature. 
- In: Suvikrantavikramipariproolia Prajnaparawita Sutra. Fu-
kuoka, 1958} Karxmatillake W.S. Astasahasrika-Prajnaparamita-
Sutra. - In: Encyclopaedia of Buddhism. Vol,II. Ceylon, 1967, 
pp, 249-252. 

27 — — 
CM.напр. Lamotte Б. Sur la formation du Mahayana» - In: Asia-
tioa. Leipzig, 1954} Lamotte E. Histoire du Bouddhisme 
^ndien. Louvain, 1958} Winternitz M. Geschiohte der indisohen 
Litteratur, Bd. II, Leipzig, 1920} The History and Culture 
of Indian People, Ed. by B.C. Majumdar. Vols. II-III. Bomhay, 
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венным достоверным фактом можно считать появление первого ки
тайского перевода в 179 г. Это значит, что в крайней мере в се
редине II в. н.э. "Аштасахасрика" уже существовала. Но пробле
матика сутры (отрицательное отношение к культу мощей, апологий 
письменности, разработка понятия "дхармакаяу обоснование мифо
творчества и т.п.) позволяет думать, что как единый текст, "Аш
тасахасрика" оформилась гораздо раньше, вполне возможно, что в 
первой половине I в. н.э. Думается, что более точная датиров
ка пока невозможна. Во всяком случае можно согласиться с Конзе, 
который утверждает, что какие-то протопраджняпарамитские тексты 
возникли уже в начале I в. до н.э. 

О месте возникновения "Аштасахасрики" до сих пор опреде
ленных высказываний не существует. Между учеными ведется спор 
о том, где возникла Праджняпарамита (как определенное течение 
мысли) - на юге, в стране Андхра, или на северо-западе Индии, 
В владениях кушан.'^ По мнению диссертанта, известная цитата 
из X главы "Аштасахасрики", может быть служит доказательством 
того, что Праджняпарамита как течение возникла на юге, но до
казывает убедительно, что текст "Аштасахасрики", как обособлен
ной сутры, был зафиксирован на севере. ^̂  Вполне возможно, что 
2&1951-1954; Sangharakshita В. А Survey of Buddhism. Bangalore, 

1957; Warder, A.K. Indian Buddhism. Delhi, 1970; 2500 Years 
of Buddhism. Delhi, 1956. 

28 >'— 
Conze Б. The Prajnaparamita Literature, p. 9. 

^^Ibid., p. 10 ff. 
ime khalu punah Sariputra satparamita-pratisamyuktah sutran-

• • • • • 
tas-tathagatasya-atyayena daksinapathe pracarisyanti, daksi-

. . . . napathat-punar-eva vartanyam pracarisyanti, vartanyah punar-• . . . 
uttarapathe pracarisyanti. (AP, X, p. 112) "И еще, о Шарипут-
pa, эти связанные с шестью парамитами сутры после ухода 
Татхагаты передвижутся на юг, затем с юга передвижутся на 
восток и с востока передвижутся на север". 
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именно эта сутра положила начало успешному распространению маха-
31 

ЯНЫ на северо-западе Индии и в странах Центральной Азии. 
Описанное выше положение в изучение махаянских сутр вооб

ще и праджняпарамитских сутр в частности определяет направлена 
ность данной работы. Главной целью диссертации является заклад
ка фундшента для дальнейшего источниковедческого изучения 
праджняпарамитских сутр. Конкретные задачи заключаются в сле
дующем: I) во вскрытии внутренней структуры "Аштасахасрики" и 
2) выяенении значений основных терминов сутры. В основе исследо
вания лежит санскритский текст издания Вайдья, тибетский перевод 
пекинского издания и китайский перевод Кумарадживы (которым 
пользовались лишь в отдельных случаях).^'^ 

Весь текст "Аштасахасрики" рассматривается диссертантом 
как единое целое, как своеобразное условное пространство, кото
рое подлежит расчленению на элементы текста. Это значит, что 
проблемы стратиграфии в данном исся[едовании не рассматриваются 
и "Аштасахасрика" представляется как созданное в максимально 33 короткое время произведение. 
зт 
"̂ В "Маньджушримулакальпе" утверждается, что во время Канишки 
учение Праджняпарамиты упрочился в Кушанском царстве: 

mabayana-agradharmam tu buddhanam jananls-tatha 
prajiiaparaffllta loke tasmlm de^e pratlsthlta 

. .. 
"Высшая дхарма махаяны, мать будд Праджняпарамита упрочилась 
также в этой стране." (Iryamafijuferlmulakalpa. - In: Mahayana-
sutrasamgraha. Ed. by P.L. Vaidya. Pt. II. Darbhanga, 1964, 
p. '^^j 487. 32 CM. сноски 13, 18 и 19. "Аштасахасрика" написана на санскрите, 
который можно считать почти классическим, поскольку отклонения 
от норм санскритских грамматистов крайне незначительны. 

33 Это никак не означает, что некоторые идей и даже отрывки не 
могли существовать гораздо раньше. 
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В ходе работы над текстом "Аштасахасрики" было установле
но, что его можно расчленить на три основные структуры, в ка
честве главного "элемента" в каждом из них выступает одно из 
трех понятий: дхарма, бодхисаттва, праджняпарамита. В соот
ветствии с этими структурами текста было проведено оформление 
диссертации в главы. 

В плане общей истории буддизма первая структура связывает 
"Аштасахасрику" с буддизмомвообще, вторая - с другими направ
лениями махаяны, третья же, основная структура, представляет 
собой изложение особого т.н. специфически праджняпарамитского 
учения. Первая и вторая структуры не являются изоморфными с 
известными нам направлениями буддизма, т.к. под влиянием 
третьей структуры они обрели оригинальный вид, который проявля
ется и Б общем плане и в плане составляющих его элементов. 

Целью данной диссертации, как было уже сказано, является 
выяснение значений трех основных терминов "Аштасахасрики". В 
то же время выбранный метод членения текста позволил выяснить 
и значения многих других терминов, имеющих в буддизме важное 
значение. 

В ходе интерпретации текста автор питался избегать чрез
мерной жесткости и универсальности методологии и, насколько 
это возможно, расширить набор метатерминов, приемов и методов. 
Решающее значение при выборе того или иного метода имели два 
обстоятельства: количество текстового материала и уровень 
современной буддологии в исследовании той данной конкретной 
проблемы. Исходя именно из этих двух критериев можно вкратце 
характеризовать проделанную работу. Построение первой главы 
обуславливалось минимумом текстового материала и максимумом 
нынешнего уровня буддологии, вторая глава имеет средний уро-
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вень того и другого, а третья глава - максимум текстового 
материала и минимум до сих пор сделанной исследовательской 
работы. 



Г л а в а I 

ПОНЯТИЕ "ДХАРМА" В "АШТАСАХАСРИКЕ ПРАДЖШПАРАМИТЕ" 
§1. Изучение термина "дхарма" в европейской буддологии 

"Дхарма" (санскр. dharma, тиб. chos) являлась, повидимому, 
центральным термином буддизма в течение определенного периода 
его развития. Начало этого периода относится, по всей вероят
ности, ко времени возникновения письменно зафиксированных 
буддийских текстов, т.е. к концу II века - началу I века до 
н.э. Теория дхарм связана главным образом с так называемой 
Абхидхармой ~ теорией, главной задачей которой была класси
фикация дхарм. •'• 

В праджняпарамитских текстах термин "дхарма" встречается 
довольно часто. И не просто встречается: без этого понятия 
учение Праджняпарамиты вообще немыслимо. Дхармы, различные 
процедуры с дхармами, "пустота дхарм" - таковы объекты прадж-
няпарамитской мысли. Но в то же время совершенно ясно, что 
теория дхарм не является тем, что было выработано самим прадж-
няпарамитским учением."Дхарма" принадлежит к понятиям, которые 
в"Аштасахасрике" н е о п р е д е л я ю т с я . Это значит, 
что и сторонники Праджняпарамиты не считали "дхарму" достиже
нием только своей школы. 
I « 
См. Guenther H.V. Philosophy and Psychology in the Abhidharma. 
Lucknow, 1957; Govinda A. The Psychological Attitude of Early 
Buddhist Philosophy. London, 1961; Dharmasena C.B. Aids to 
the Abhidharma Philosophy. Kandy, 1963; Stcherhatsky Th. The 
Central Conception of Buddhism and the Meaning of the Word 
^.Dharma". London, 1923; Trungpa Ch. Glimpses of Ahhidharma. 
Boulder, 1975. 
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Совершенно очевидно, что теория дхарм представляет собой 

основу праджняпарамитского учения. Значит ли это, что такой 
основой послужила уже давно сложившаяся к тому времени буддийс
кая теория дхарм, так называемая Абхидхарма? Э. Конзе предпо
лагает, что учение Праджняпарамиты можно разделить на две час
ти: критику Абхидхармы и собственно махаянское (т.е. праджня-
парамитское) учение. 

Такой подход представляется несколько упрощенным. Во-пер
вых, формула "сарва-дхарма-шуньята", по-моему, никак не может 
рассматриваться в том же смысле, что и "абхидхарма-абхавата", 
как это делает Конзе; скорее эта формула отражает появившуюся 
в результате определенного развития теоретической мысли идею 
о том, что дхармы сами (а не учение о дхармах) рассматриваются 
с точки зрения шуньяты. А это значит, что праджняпарамитское 
учение можно рассматривать по отношению к Абхидхарме как явле
ние параллельное, а не контрадикторное. И поскольку мы находим 
и в Абхидхарме "праджняпарамитские" термины, которые не подле
жат критике, а рассматриваются как вполне абхидхармистские, 
то это положение представляется вполне приемлемым, 

Таким образом, Праджняпарамиту и Абхидхарму можно считать 
параллельными явлениями одного уровня, т.е. уровня теоретичес-

3 кой разработки буддийского учения. 
'- Two-kinds of ideas can Ъе distinguished in the Asta: The 
first set contrasts point Ъу point with the Ahhidharma, the 
second is newly created Ъу the Mahayina." (Conae E. The 
Prajfiaparamita Literature, p. 12.) 
Ту же мысль, но с другой точки зрения, высказал и американс
кий буддолог В. Стренг: The oonoern for analyzing phenomenal 
existence in both the Abhidharma and the PrajSiparamita 
suggest that there was a common religion sensitivity. Both 
regarded the clear apprehension of reality as coincident 
with spiritual release. Both were born from the same matrix: 
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Анализ понятия "дхарма" по сравнению с двумя другими 
понятиями, анализ которых будет дан по второй и третьей гла
вах, облегчается тем обстоятельством, что в европейской буддо-
логии мы уже можем опираться на крупные достижения в решении 
этой проблемы на основе абхидхармистских текстов. Прежде все
го мы имеем в виду так называемую ленинградскую школу в буддо-
логии и, главным образом, 0.0. Розенберга и Ф.й. Щербатского.^ 
Поскольку нельзя себе представить дальнейших исследований в 
ЭТОЙ области без учета работ этих буддологов, я вкратце оста
новлюсь на их исследованиях. 

0.0, Розенберг был первый, кто ознакомил Европу с сарвасти-
вадинской Абхидхармой. Его заслугой можно считать как научную 
разработку основ этой теории, так и более подробное ее иссле
дование. До проф. Розенберга анализом понятия "дхарма" занима
лись в основном лишь на основе палийских текстов: материал их, 
по-видимому, был недостаточным для разрешения столь сложной 
проблемы, как "буддийская дхарма". Те же немногие работы, ко
торые анализировали "дхарму" по махаянским источникам, лишь 
the Buddhist struggle for release from the attachment to 
apparent reality. (Streng F.J. Emptiness, A Study in Religious 
Meaning. Nashville-New York, 1967, p.33.) 
Означении их работ см., напр.: Conze Е. Introduction. - In: 
Suzuki D.T. On Indian Mahayana Buddhism.New York,1968,p.i^. 

5 
Итогом работы палийских филологов в этой области можно счи
тать книгу: Geiger М. und W. Pali Dhamma vornehmlich in der 
kanonischen Literatur. Munchen, 1922. См, также Mrs, 
Rhys Î avids. Buddhism. A Study of the Buddhist Norm. New 
York and London, s.a,; Carter J.R. Traditional Definition 
of the Term dhamma. - In: Philosophy East and West. Vol. 26. 
1976, pp. 329-338. 
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частично приблизились к разрешению этого вопроса. Так, Д.Т. 
Судзуки предлагал для перевода "дхармы" следующие значения: 
law, institution, rule, doctrine, duty, justice, virtue, moral, 
merit, character, attribute, essential quality, substance, that 
which exists, being. 

0. Розенберг сам описал состояние буддологии в разреше
нии ЭТОЙ проблемы так: "Понятие"дхарма" в буддийской философии 
имеет столь выдающееся значение, что система буддизма в извест
ном смысле может быть названа теорией дхарм... В европейской 
литературе по буддизму разбору термина "дхарма" уделено немало 
места, но несмотря на это, до сих пор не удалось выяснить ясно 

7 и убедительно, что такое "дхармы". 
Хотя и Розенбергу это полностью не удалось, семь групп 

основных значений "дхармы", которые он выделил, по сей день 
служат основой для исследований в этой области:^ 

1. Качество, атрибут, сказуемое; 
2. Субстанциальный носитель, трансцендентальный субстрат 

единичного элемента сознательной жизни; 
3. Элемент, т.е. составной элемент сознательной жизни; 
4. Нирвана, т.е. "Дхарма", объект учения Будды; 
5. Абсолютное, истинно реальное и т.д.; 
6. Учение, религия Будды; 
7. Вещь, предмет, объект, явление. 
По Розенбергу, второе значение является главным: "Основное, 

и вероятно, первоначальное значение термина встречается в фило-
Suzuki D.T. Outlines of Mahayana Buddhism. London, 1907, 
p. 221. 
Розенберг 0.0. Проблемы буддийской философии. Петроград, 
I9I8, с. 83. 

^ Там же. 
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софских сочинениях, а также и в сутрах, где под дхармами разу
меются "носители", или истинно-реальные, непознаваемые субст
раты тех элементов, на которые в абстракции разлагается поток 
сознательной жизни, т.е. субъект^и переживаемый им мир как 

9 внешний, так и внутренний," 
Определение "дхармы" у Розенберга следующее: "Дхармами 

называются истинно-сущие трансцендентальные непознаваемые но
сители-субстраты тех элементов, на которые разлагается поток 
сознания со своим содержанием. "̂ ^̂  

К сожалению, из-за ранней смерти 0.0. Розенберг не смог 
довести до конца своих исследований. Но и то, что он сделал, 
на мой взгляд, превышает все то, что сделано в этой области 
после Розенберга. 

Зарубежная буддология знает мало о работах 0. Розенберга. 
Но на Западе хорошо известны труды другого выдающегося деятеля 
ленинградской школы буддологии - Ф.И. Щербатского. Щербатской 
опубликовал свое исследование по этой проблеме в 1923 г. 

Можно предполагать, что влияние Розенберга на концепции 
Щербатского было немалым. Но Щербатской толковал открытия 
Розенберга по-своему и, как мне кажется, несколько упрощенно. 
В его интерпретации буддийская теория дхармы представляется 
нам как своеобразный онтологический атомизм: 
о Там же, с. 85. В списке Судзуки второе я третье значения 

"дхармы", предложенные Розенбергом, отсутствуют. 
^°Там же, с. 106. 
II 
Stcherbatsky Th. The Central Conception of Buddbism and 
the Meaning of the Word "Dharraa". London, 1923. 
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"The conception of duarma is the central point of the 
Buddhist doctrine. In the light of this conception Buddhism 
discloses itself as a metaphysical theory, developed out of 
one fundamental principle, viz. the idea, that existence is 
an interplay of a plurality of a subtle, ultimate, not further 
analysable elements of Matter, Mind and Forces. These elements 

12 are technically called dharmas." 
Эту идею Щербатской продолжил и в своих последующих ра

ботах: "...every composite thing contains nothing real over 
and above the parts of which it is composed. Beal are only the 
parts, that is the ultimate parts, the Elements. Element and 

i3 Reality are synonymous." 
Ho и Щербатской не ответил на вопрос - что же такое, на

конец, этот элемент - дхарма? И он заканчивает свою работу 
несколько печальным признанием: 

"What is dharma? It is inconceivable! It is subtle! No 
one will ever be able to tell what its real nature is! It is 

14 transcendental." 
Среди последующих исследований "дхармы" обращают на себя 

внимание статьи X. Глазенаппа и В. Либенталя. Статья Глазе-
15 наппа не имеет особого отношения к нашим целям, но статью 

Либенталя можно рассматривать своеобразным продолжителем 
линии ленинградских ученых. 
''̂  Ibid., р. 13. 
^•^ Stcherbatsky Th. The Doctrine of the Buddha, - BSOS, Vol.VI, 

London, 1931, pp. 873-874. 
14 

Stcherbatsky Th. The Central Conception, p. 75. 
15 

Glasenapp N.V. Zur Geschichte der buddhistischer Dharma-
Theorie. - ZDMG. Bd. 92, 1938, SS. 383-420. 

^ Liebenthal W. Ding und Dharma. - Asiatische Studien. Bd.XIV, 
1961, SS. 3-25. 
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Либенталь считает дхарму "элементом образа" и находит в 
европейских языках соответствие этому термину в слове "пози
ция" (die Position): "Б1ле Position ist also ein Wort in der 
Sohrift (dem Bild) eines Lehrers und wurde von anderen Lehrern 
ahgelehnt, weil sie in deren Sohrift nicht passte. So lehnte 
Gotajna Buddha die Position Gott (Isvara) аЪ, weil sie "nicht" 

17 zur Befreiung fUhrt." 
0. Розенберг писал более 60 лет тому назад, что проблема 

"дхармы" не разрешена. Эти слова справедливы и сегодня. И, по-
видимому, решения не будет до тех пор, пока не будут подробно 
проанализированы основные буддийские тексты, главным образом 
праджняпарамитские и абхидхармские. 

§2. Два значения термина "дхарма" в "Аштасахасрике 
Праджняпарамите" 

В "Аштасахасрике Праджняпарамите" "дхарма" имеет два зна
чения, первое из которых можно условно соотнести к шестому 
значению в списке Розенберга, второе - к третьему. 

Д х а р м а в значении "учение" встречается в "Аштаса
хасрике" довольно часто. 

1. Известная буддийская формула buddha - dharma - sangha 
(тиб. sans rgyas - chos - dge 'dun) фигурирует в "Аштасахас-
рике как в своей оригинальной, так и в производной форме 
tathagata - dharma - sangha (тиб. de bfein g§egs pa - chos -
dge •dun).''^ 

17 
Ibid., p. 20. 

^^ AP, III, p. 30. 
^^ AP, ХХУ1, p. 216. 
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2. Один раз встречается термин dharmavinaya (тиб. chos 

•duD.^o 
3. в "Аштасахасрике" встречается также термин saddharma 

Стиб. dam pa'i chos) но всегда В связи с понятием "исчез
новение дхармы". 

4. Дхарма в значении "учение" является составной частью 
слов учитель - dharmabhanalca (тиб. chos smra Ъа) и ученик -

22 dharma&ravanika (тиб. ohos nan Ъа). 
5. В "Аштасахасрике" присутствует ш термин dharmaoakra-

pravartana (тиб. chos kyi 'khor lo bskor Ъа) - "поворачива
ние колеса жармы". Так как этот термин в "Аштасахасрике" 
встречается в ситуации, представляющей особую важность для 
истории буддизма в Индии, то остановимся на этом более под-
робно. Бхагават отвечает на восклицание девапутр:'-
^ АР, X, р. 112. Бодхйсаттва-махасаттва в "Аштасахасрике" опи

сывается как существо, которому виная не присуща (vainayika-
vivikta-svahhavas)- АР, ХУ, р. 149. 

2^ АР, III, р. 37; X, р. 112. 
?? 

АР, XI, рр, I20-I2I. Во время возникновения "Аштасахасрики" 
еще не оформился институт гуру, получивший распространение 
Б Индии Б средние века и сохранивший свое значение до наших 
дней. Задачей учителя по "Аштасахасрике" было только объяс
нение текста, основную же функцию гуру - роль инструктора, 
наблюдающего и корректирующего поведение ученика, выполнял 
сам текст "Аштасахасрики" при помощи таких понятий, как 
"шок", "маракарма" и "дриштадхармика гуна". Более подробно 
об этом см. в II главе. 
devaputra (тиб. Iha'i Ъи) - "сын бога" - термин, по-моему, 
чрезвычайно загадочный. Заметим, что "девапутра" был и титу
лом Канишки, и объясняется это дословным переводом с китайс
кого - "сын неба". (См. Штейн В.М. Экономические и культур
ные связи между Китаем и Индией в Древности. М., I960, с. 
152.) 
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dvitlyajn bata-idam dharmacakra-pravartanam jambudvipe 
" • • • 

pasyaina i t i . 

(Мы видим в ДжамбудБипе (Индии) второе поворачивание ко
леса дхармы), 
следующими словами: 

na~idam subhute dvitlyam dharmacakra-pravartanam na-api 
24 

kasyaoid-dharraasya pravartanam. 
(Нет, 0 Субхути, это не второе поворачивание колеса дхар

мы и вообще не поворачивание какой-либо дхармы). 
Из этого ответа можно сделать два вывода: 
а) в "Аштасахасрике" отрицается позднее возникновение 

Праджняпарамиты; 
б) "дхарма" рассматривается как слово, обладающее одним 

единственном значением (для нас это означает, что первое зна
чение подчиняется второму). 

б. Во многих случаях "дхарма" имеет смысл "праджняпарамитс-
кое учение". Выражения типа dharmam de&ati, dharmah defeltab, 

• • • 

ayam dharmo de&yate предполагают, что провозглашается учение 
Праджняпарамиты. Дхарма в таком смысле (т.е. в смысле "учения 
Праджняпарамиты") предназначается не только бодхисаттвам-маха-
саттвам, но и лицам, находящимся на других колесницах: 

sa~nihsaranam гаауа dharmo deSitah feravakayanikanam prat-
- - - _ - . - _ - 2 5 

yekabuddhayanlkanam bodhisattvayanlkanam ca pudgalanam. 
(Я провозглашал дхарму для спасения лиц, принадлежащих 

к колеснице шраваков, принадлежащих к колеснице пратьекабудд 
и принадлежащих к колеснице бодхисаттв.) 
^^ АР, IX, р. 101. 
^̂  АР, Я1У, р. 208. 
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Но возможно здесь имеются в виду разные дхармы, т.е. 
разные учения и смысл приведенного отрывка заключается в том, 
что Будда предназначал каждую колесницу особой дхарме, что и 
утверждается в более поздних источниках (в учении о "трех 
поворотах колеса дхармы"). Ответ на этот вопрос был дан 
уже раньше: отношение "Аштасахасрики" к идее различных пово
ротов "колеса дхармы" явно отрицательное. Кроме того, в "Аш-
тасахасрике" мы находим мысль о том, что Праджняпарамита -
учение? предназначенное всем колесницам: 

§ravakabhumav-api feiksitukimena iyam-eva prajnapararaita 
* 

§rotavya.../ iha-eva prajnaparamitayam siksitarayam yoggun-
• • • 

apattavyam/ pratyekabuddhabhSmav-api biksitukamena iyam-eva 
prajnapararaita erotavya.../ iha-eva prajnaparamitayam yogam-
apattavyam / bodhisattvabhumav-api Siksitukamena iyam-eva 

.4/ — — — 27 prajnaparamita srotavya... 
(Желающие учиться на уровне шраваков должны слушать эту 

Праджняпарамиту. Они должны учиться и прилагать усилия здесь 
в Праджняпарагште, Желающие учиться на уровне пратьекабудд 
должны слушать эту Праджняпарамиту. Они должны ууиться и прила
гать усилия здесь, в Праджняпарамите. Желающие учиться на 
уровне бодхисаттв должны слушать эту Праджняпарамиту...) 

Можно ли вообще различать употребление терминов "дхарма" 
в значении "учение" и "праджняпарамита"? И различали ли их 
сами авторы "Аштасахасрики"? 

Думается, что нет, - и обусловливалось это, по-видимому, 
чрезвычайно сложными и необычными обстоятельствами в тогдашней 
буддийской общине. Я имею в виду не произошедший гораздо ранее 
ос 

См. напр. Bu-ston. History of Buddhism. Transl. Ъу E. Ober-
miller. Heidelberg, 1931. 

^ AP, I, p. 4. 
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раскол буддизма, а появление письменно зафиксированных буд
дийских текстов. В связи с этим обстоятельством употребле
ние слов "дхарма" и "праджняпарамита" усложнилось настолько, 
что они оказались действительно весьма труднопонимаемыми. 

В "Аштасахасрике" можно найти много материала по этой 
проблеме и мы еще вернемся к ней в главе "Праджняпарамита". 
Здесь же остановлюсь лишь на понятии "дхармакая", имеющем 
прямое отношение к этой проблеме. 

Термин "дхармакая"(санскр. dharmakaya, тиб. chos kyi 
sku) известна европейскому читателю главным образом из форму
лы dharmakiya - sawbhogakaya - nirmanakaya, значение которой, 
ДЛЯ позднего буддизма, хорошо известно. Но.из одной этой 
формулы аказалось невозможным реконструировать тот образ мыш
ления, на почве которого могла возникать и сама эта формула 
и термин "дхармакая". Ведь "дхармакая" встречается не только 
Б этой формуле. Существует и другая, по-видимому, более ранняя 
формула - оппозиция dharmakaya-rupakaya. В "Аштасахасрике" 
встречается именно эта формула, хотя только один раз: 

па hi tathagato rupakayato drastavyah / dharmakayas-
— - 29 tathagatah, 

* 
2 8 ГЧ 

Эта формула встречается уже у Ашвагхоши. CM.Hakeda Y.S. 
Awakening of Faith. Attributed to Asvaghosha. New York and 
London, 1967,pp. 68-70. 0 значении этого понятия в позднем 
буддизме см. особенно работы Судзуки (напр. Outlines of 
Mahayana Buddhism, pp.217-76 и Гюнтера (прежде всего Trikaya 
in Buddhist Philosophy. a?ibetan and Hua-Yen Interpretation. -
In: Revelation in Indian Thought. Emeryville, 1977,p.119-139. 

29 
AP^ XXXI, p. 253. Эта оппозиция известна и в тхераваде. См. 
Reynolds F.E. The Several Bodies of Buddha. - In: History 
of Religion. Vol. 16. 1977. pp. 374-389. 
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(Не следует рассматривать татхагату с точки зрения тела 
зп рулы. Татхагаты ведь тела дхармы.) 

Конструкция dharraakayas-tathagatah встречается также 
в XXXI главе. " 

В 17 главе мы находим следующий интересный отрывшк: 
yatha са bhagavan rajapuruso raja-anubhavan-mahato jana-

kayasya akutobhayah pujyah, evam sa dharmabhinako dhaxmakaya-
- 32 anubhavan-mahato janakayasya akutobhayah pujyah. 

33 * (0 Бхагават, как слуга царя должен быть почитаем, так 
как благодаря царской власти он дает людям безопасность, так 
и должен быть почитаем проповедник дхармн, так как он благодаря 
власти тела дхармы дает людям безопасность.) 

Маловероятно, чтобы за сравнением dharmakaya и janakaya 
скрывалось нечто больше, чем игра слов. А если и скрывается, 
то только в смысле второго значения слова "кая" - "совокупность, 
"целокупность", "куча". В этом смысле dharmakaya сопостав
ляется с термином dharmakosa, который также встречается в 
"Аштасахасрике Праджняпарамите": 

esa hi ananda tathagatanam-arhatam samyaksambuddhanam-

30 
Э.Конзе думал, что XXXI глава принадлежит к позднему слою 
"Аштасахасрики" ( Conze Е. The Composition of the Astasa-
hasrika Prajiiaparamita, p. 252 ff.) 

^^ AP, 1У, p. 50. 
^^ AP, 17, p. 50. 
33 -

Конзе переводит здесь rajapurusa - "King", но это не
правильно хотя бы по той причине, что в таком случае по
терялся бы смысл сравнения (Conze, АР, р. 37). 

^^ АР, И711, р. 229. 
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(Эта праджняпарамита, о Ананда, ведь неуничтожимре соб
рание дхарм татхагат, архатов, совершенных будд.) 

Здесь дхармакоша = праджняпарамита, т.е. письменный текст 
"Праджняпарамита". Вполне возможно, что эта конструкция возник
ла лишь благодаря многозначности слова "кая", - в таком случае 
dharmakosa = dharmakaya. Но это, хотя и поясняет, но не объ-
ясняет возникновение этого термина. 

Теперь остановимся на последнем интересующем нас примере: 
uktam hj-etad-bhagavata - dharmakaya buddha bhagavatah / 

ma khalu ptmar-imam bhiksavah satkayam kayara manyadhvam / 
. . . . » 

dharmakiya-parinispattito mam bhiksavo draksyatha / esa ca 
tathagatakayo bhutakoti-prabhavito drastavyo yaduta prajuapara-
raita / na khalu punar-me bhagavams-tesu tathagatafearlresv-

• • • 

agauraveun / gauravajn-era me bhagavaras-tesu tathagatafearlresu / 
api tu khalu punar-bhagavan itah prajnaparamitato nirjatani 
tathagatabarlranl pujam labhante. 

• • 

(Ведь Бхагават сказал: "Будды-Бхагаваты - тела дхармы. 
Не надо думать, о монахи, что это (видимое тело) есть настоя
щее тело. Смотрите на меня, о монахи, с точки зрения совер
шенства тела дхармы. Это тело татхагаты, т.е. Праджняпарамита, 
должно быть понято как возникшее из предела становления (bhuta-
koti)l'Ho ведь нет у меня, о Бхагават, непочитания этих мощей 
татхагаты. Именно почитание, о Бхагават, у меня по отношению 
к этим мощам татхагаты. Ибо ведь, о Бхагават, именно благодаря 
тому, что мощи татхагаты возникли из этой Праджняпарамиты, они 
достигают почитания.) 

Анализ этого отрывка заслуживает особого исследования. 
Смысл его становится ясным после ознакомления с содержанием 
^^ АР, П-, р. 48. 
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III и 17 глав "Аштасахасрики Праджняпарамиты", поскольку ос
новной предмет этих глав - отношение праджняпарамитистов к 
культу мощей. 

Хорошо известно, что среди буддистов, времени после Ашо-
3fi ки, культ мощей приобрел огромное развитие. По материалу 

"Аштасахасрики" можно делать вьгоод о действительно колоссаль
ных размерах его. "Аштасахасрика" относится к культу (puja) 
мощей (tathagatafearira, tathagatasya arhatah samyaksambudd-
hasya parinlrvrtasya Sarlra, tathagatasya parinirvrtasya sa-
rlra^^) как существующему факту - она нигде не пытается от
рицать ценности этого культа. Но - эта ценность провозгла
шается в рамках аксиологической системы, основанной на понятии 
punya которая по сравнению с другой аксиологической системой, 
основанной на понятии drstadharmika guna считается менее 

•. • • 
llT) 

ценной для бодхисаттвы-махасаттвы. Уже одно это могло пос
тавить под сомнение высшую ценность культа мощей, если даже и 
не принимать во внимание факт, что и в рамках системы punya 
культ мощей обладает меньшей ценностью, чем культ Праджняпара
миты. Но, так или иначе, культ мощей имел огромную популяр
ность, и авторы "Аштасахасрики" не могли этого не учитывать. 

Здесь-то мы и подойдем к проблеме, перед которой стояли 
праджняпарамитисты где-то на рубеже нашей эры, к проблеме, ре
шением которой и послужило создание нового термина буддийской 
теоретической мысли - дхармакаи. 
36 

О культе мощей см. Dutt S. The Buddha and Five After-Cen
turies. London, 1957, p. 163 ff. 

"̂̂  AP, 1У, p. 48 
^̂  AP, III, p. 29. 
3Q 
^̂  AP, y, p. 52. 

06 аксиологических системах см. II главу. 
^̂  АР, III, pp. 28-29. 
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На материале "Аштасахасрики" можно реконструировать ход 
их мысли. В основе их рассуждения лежала основная буддийская 
формула: 

После смерти Шакьямуни формула приняла следующий вид: 
tathagata - dharma - samgha. 

В понимании обычного буддиста того времени, адепта культа 
мощей, формула (2) имела внутренне, имплицитно, вид: 

"*'buddha§arira - dharma - samgha 
или: 

"•"tathagataearlra - dharma - samgha, (3) 
где, разумеется, преобладающим был первый член, т.е. мощи. Это 
явно противоречило той традиции, по которой после смерти Гаута-
мы Будды главным членом формулы должна была стать дхарма (в 
значении "учение"). Для праджняпарамитистов дхарма = Праджняпа-
рамита, и они должны были изменить формулу (3) так, чтобы ос
новное значение там «мел второй член (причем исходные компо
ненты Б формуле должны были быть сохранены). 

Возврат к формуле (I) считался, по-видимому, невозможным: 
везде в "Аштасахасрике" проявляется стремление к конкретным, 
ясно познаваевым явлениям, истинам и ценностьям. Формула (3) 
в этом смысле более конкретная, чем формула (1), хотя бы только 
из-за ее первого члена. Но если "дхарма", которая в течение 
веков из-за устной передачи от поколения к поколению не знала 
четких границ, то Праджняпарамита была вполне конкретным, пись
менно зафиксированным текстом. И в этом смысле она имела "тело", 
"̂ 2 АР, Ш , р. 30. 
^^ АР, ХХУ1, р. 216. 
^^ АР, III, р. 29. 
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которое тоже должно было отражаться в формуле. Поэтому кажется 
вполне оправданным создание формулы: 

buddha&arlra - dharmaSarlra ~ saffighafeaxlra. (4) 
Но и в формуле (4) второй член не имеет еще преимущества 

по сравнению с другими членами. Более того, "дхармашарира" по 
аналогии с "буддашарирой" могла быть понята как "мертвое тело 
дхармы", что, по-видимому, и случилось при возникновении т.н. 

45 "культа книги". 
Тогда станет понятной замена "дхармашариры" ее синонимом 

"дхармакая" (кстати "кая" в буддизме имеет значение "живого 
тела") и наша формула примет следующий вид: 

"̂ buddhasarlra - dliarmakaya - samghafearlra. (5) 
В "Аштасахасрике" эта формула не встречается. И это понят

но - логический конец развития этой формулы заключается в со
хранении лишь центрального ее члена: 

dharmakaya* (6) 
Этим заканчивается рассмотрение "дхармы" в первом значе

нии - "учение". 
Теперь переходим ко второму значению термина "дхарма", ко

торое, следуя за Розенбергом, можно условно обозначать словом 
"элемент". Этот перевод, как уже было сказано выше, ничего не 
говорит о действительном конкретном значении этого важнейшего 
буддийского термина, но он определяет направление, где надо 

^^ АР, III, р. 29. 
^5 Dutt S. ТЬе Buddha and Five After-Centuries, p. 194. 
46 -. 

Конечно, И сангха можно рассматривать в образном мышлении 
как тело. 
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искать это значение. Данное исследование представляет только 
одно звено Б подготовительной стадии этой работы. 

В '^Aштacaxacpикe", как и в других праджняпарамитских 
сутрах часто встречается формула saxva-dharma (тиб. ohos 
thams cad) "все дхармы". Посредством этой формулы буд
дисты выражали равенство всех дхарм по отношению к определен
ным характеристикам, как, напр., sarva-dharma-Sunyata 
"пустота всех дхарм". 

Но Б "Аштасахасрике" конечно перечисвяются и отдельные 
дхармы. Среди них встречаются определенные состояния буддийс
кой теории освобождения, как высшие (Sravakabhumi, pratyeka-
buddhabhumi, buddhabhumi, arhattva, sarvajnata, bodhi-
sattva^^),TaK и низшие (abamkara, mamakara ) . Дхармами 
считаются и такие отрицательные состояния как jati, jara, feoka, 

— 52 
vyadhi, marana, parideva, duhkha, daurmanasya, upayasya. 

Интересно, что и такие характеристики дхарм, как ^йпуа 
и sunyata, как aksaya и aprameyata выступают и в качестве 

53 отдельных дхарм. 
Термин "дхарма" в значении "элемент" имеет в некоторых 

абхидхармистских текстах особое значение - как единица в оп
ределенным "списке" CmStrka) Такие списки были различны 
1x7 
^' АР, УП, pp. 87, 89; IX, р . 101; X, р . Ш ; ХХУ, р . 210; 

ХХУ1. р . 217. 
^^ АР, ХУ, р . 150. 
^^ АР, XIII, р . 140. 
^° АР, XIX, р . 178. 
^^ АР, XXII, р . 198. 
^^ АР, ХУ, р . 147. 
^^ АР, ХУШ, р . 173. 
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Б текстах разных школ. Известно, что тхеравадинский список со-
54 держит 82 дхармы, а сарвастивадинский - 75 дхарм. Списки 

большинства других школ, к сожалению, пока неизвестны. 
В "Аштасахасрике" мы встречаем несколько таких списков. 

В тексте они приводятся в сокращенном, но легко реконструи
руемом виде. 

Первый список находится во второй главе: 
па гире sthatavyam / па vedanayam па samjnayam samskaresu / 

• • • • • 
na vijnane sthatavyam / na oaksusi sthatavyam t na rupe stha-

• • 
tavyam / na caksurvljnane sthatavyam / na caksuhsarasparse s t ha -

• • • 
tavyam / na caksuhsamsparsajiiyam vedanayam sthatayyam / evam 

• • • • • • 

na Srotra-ghrana / jihva-kaya-manahsu sthatavyam / na sabda-
gandha-rasa-sprastavya-dharraesu, na ferotravijnane, yavan-na 

• • • 
manovljnane / na manahsamsparSe, na manahsamsparfeajayam vedana-

• • • • 

yam sthatavyam / na prthivldhatau sthatavyam / na abdhatau, na 
tejodhatau, na vayudhatau, na-aka^adhatau, na vijiianadhatau 
sthatavyam / na smrtyupasthanesu sthatavyam / na samyak-prahana-rddhipada-indriya-bala-bodhyangesu, na mirgangesu sthatavyam / • • • 
na srota-apattiphale sthatavyam / na sakrdagimiphale sthatav-
yam, na anagamiphale, na-arhattve sthatavyam / na pratyeka-

- - 56 
buddhatve sthatavyam / na buddhatve sthatavyam.-^ 

Lamotte E. Histoire du Bouddhisme Indien, p. 658 ff.; En
cyclopaedia of Buddhism. Ed. by G.P. Malalasekera. Vol. I, 
fasc. 1, Ceylon, 1961, pp. 46 ff. 
Реконструкцией абхидхармистских списков занимается и со
ветский буддолог В. Рудой. См. Рудой В.И. К реконструкции 
матрик (числовых списков) Абхидхармы. - В кн. История и 
культура Центральной Азии. М., 1983, с. 190-204, 

^̂  АР, II, р. 18. 



37 

Второй список находится в восьмой главе: 
evam oaran subhute bodhisattvo mahasattvo na rupe sangam 

janayati, na vedanayam na saipjnayim na saraskaresu / na vijnane 
sangam janayati / na caksusi sangam janayati / yavan-na manah-

• • • • 
samsparSajayam vedanayam sangam janayati / na prthivldhatau 

* • • • * 
sangam janayati, yavan-na vijnanadhatau sangam janayati / na 

• * 

danapararaitayam sangam janayati, na §ilaparamitayam na ksanti-
paramitayam na vlryaparamitayam na dhyanaparamitayam na prajna-

• • • 
paramitayam sangam janayati / na bodhipaksesu dharmesu, na 
balesu, na vai&aradyesu, na pratisamvitsu, na-astadafeasv-aveni-
kesu buddtiadharmesu saugam janayati, na srota-apattiphale • • • 

saligam janayati, na pratyekabuddhatve sangam janayati na 
buddliatve sangam janayati, na sakrdagamiphale na anagamiphale 
na arhattve sangam janayati na-api sarvajnatSyam sangam 

• • • 57 janayati. 
Если предположить по аналогии с другими абхидхармистскими 

списками, что имеется четыре smrtyupasthana, четыре samyak-
ргаЬапа, четыре rddhipada, пять indriya, пять Ъа1а, 
семь bodhyanga, восемь marganga, которые все вместе 
образуют в абхидхармистских списках подраздел bodhipaksa 
dharma, ТО реконструируемый список из II главы содержит 
8^ дхармы: 

1. гйра 
2. vedana 
3. samjina 

АР, 7111, р. 97. Поскольку эти отрывки имеют смысл только 
для реконструкции списков, они останутся в данной работе 
без перевода. То же самое относится к реконструируемым 
спискам. 
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4. samskarah 

5. vijnana 

6. caksus 

7. rupa 

8. caksurvljnana 

9. caksuhsamsparsa 
• • • 

10. caksuhsamsparfeaja vedana 

^^, srotra 

12. ^abda 

13. Srot ravi jnana 

14. ferotrasamsparSa 

15. ferotrasamsparfeaja vedana 

16. ghxana 

17. gandha 
18. ghranavijnana 

19. ghranasamspar^a 

20. ghranasamspar&aja vedana 

21. Jihva 

22. rasa 

23. jihvavljnina 

24. Jihvasamsparsa 

25. jihvasamspaxfeaja vedana 

26. kaja 

27. sprastavya 

28. kayavijnana 

29. kiyasamsparfea 

30. kayasamspar&ajS vedanS 

3 1 . manas 

32. dharmah 
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33. manovijnana 
34* manahsamspar&a 
35. manahsamsparbaja vedana 

• 4 

36. prthlvldhatu 
37. abdhatu 
38. tejodhatu 
39. vayudhatu 
40. akaeadhatu 
41. vijnanadhatu 
4 2 . - 45. srortyupasthanani 

46 - 49. samyakprahanini 

50 - 53. rddhlpadah 

54 - 58. indr iyan i 

59 - 63. ba l an i 

64 - 70. bodbyangaai 
7i - 78. margangani 
79. s r o t a - a p a t t i p h a l a 

80. sakrdagamiphala 

8 1 . anagamlphala 

82. a rha t t va 

83 . pratyekabuddhatva 
84. buddhatva 

Bo втором списке прибавляются mecTbpararoiti, sarvajnatva, 

по-видимому десять ba l a , четыре prat isamvid, четыре vaiSa-

radya,чeтыpe avenika buddhadharma. Второй список со
держит 84 дхармы: 

1. riipa 

2. vedana 
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3. sainjna 

4. samskarah 

5. v i jnana 

6* caksus 

7. rupa 

8. caksiirvijioana 

9. caksuhsamsparsa 
• • • 

10. caksuhsamsparsaja vedana 
• • • 

11 . Sro t ra 
12. feabda 

13. §rotravijnana 

14. Srotrasamsparsa 

15. &rotrasamspar§aja vedana 

16. ghrana 

17. gandha 

18. ghrinavijnana 

19. ghranasamspar&a 

20. ghranasamspax&aja vedana 

21. jihva 

22. rasa 

23. J ihvavijnana 

24. jihvasamsparfea 

25. jihvasamsparfeaja vedana 

26. kaya 

27. sprastavya 

28. kayavijnana 

29. kayassuHsparSa 

30. kayasamsparsaja vedana 

3 1 . raanas 
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32. dharraah 

33 . manorijnana 

34. raanahsamspaxfea 

3^ . manahsamspar&aja vedana 

36. prthivldhatu 

37. abdhatu 

38. tejodhatu 

39. vayudhatu 

40. akasadhatu 

41. vijfianadhatu 

42. danaparamlta 

43. Sllapararaita 

44. ksintlparamita 

45. vlryaparamita 

46. dhyanaparamlta 

47. prajnapararaita 

48 —51. smrtyupasthanani 

52 - 55. samyakprahanani 

56 - 59. rddhipadah 

60 - 64. indriyani 

65 •- 69. balani 

70 - 76. bodhyangani 

77 - 84. marganganl 

85 - 94. balani 

95 - 98. vaifearadyani 

99.—102. pratisaravidah 

103 - 120. avenlka buddhadharmah 

121. s r o t a - a p a t t i p h a l a 

122. sakrdagaralphala 
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123. anagamlpliala 

124. axhat tva 

125. pratyekabuddhatva 
126. tuddhatva 
127. sarvajnatva 

Хотя в определенной своей части эти списки совпадают со 
списками тхеравадинов и сарвастивадинов, но в основном они 
представляются совершенно уникальными, резко отличающимися 
от изьестных нам списков абхидхармистских текстов. Отсюда их 
большое значение для буддологии. 

Если, как предполагает Э. Конзе, эти списки фигурируют 
Б праджняпарамитских текстах только в качестве объектов кри-

5R 
тики, то представляется возможным реконструкция по этому 
материалу некоторых неизвестных нам абхидхармских систем. 

Но если праджняпарамитские сутры - явление параллельное 
Абхидхарме, то тогда эти списки можно рассматривать как 
праджняпарамитские; в этом случае они не обязательно будут 
иметь аналогию в абхидхармских текстах, 

Диссертанту представляется, что вторая точка зрение имеет 
явное преимущество над первой, поскольку она заключает в себе 
естественный базис для внутреннего анализа Праджняпарамиты. 
Более того, такая точка зрения даст нам возможность избежать 
разделения текста "Аштасахасрики" на два уровня - критика 
Абхидхармы и само учение Праджняпарамиты. 
58 

Такие списки встречаются не только в "Аштасахасрике", но и 
в других праджняпарамитских сутрах. Напр., по материалу 
"Хридая-сутры" можно реконструировать список в составе 65 
дхарм, который сильно отличается от нашего списка. (См. 
Conze Е. Buddhist Wisdom Books. London, 1958, p. 89.) 
В "Шатасахасрике", разумеется, таких списков еще больше. 
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Эта точка зрение может быть подтверждена следующим отрыв
ком из "Аштасахасрики": 

asu hi subhSte satsu paramitasu saptatrimSad-bodhipaksa 
• • • • 

dharma antargatah, catvaro brahmaviharah, catvari samgrahavas-
tuni / yavam%-ca kaScid-buddhadharmo buddhajnanara svayambhujna-
nam-aointyadnanam-asamasamajnanam saxvajnajnanam, sarvam tat - - 59 satsu paxamitasv-antaxgatam. • • 

Возможно, что здесь перед нами еще один (третий) список 
дхарм. К сожалению, реконструкция его представляется невозмож
ной, поскольку у нас нет информации об аналогичных списках, 
исходя из которых можно было бы заменять сокращение yavat 
нужными дхармами. Но тем не менее можно сделать очень важный 
вывод, что по меньшей мере 37 бодхипакша дхарм (которые встре
чаются и в предыдущих списках) включены в "Аштасахасрике" в 
праджняпарамитскую систему: "В этих шести парамитах находятся 
37 бодхипакша дхарм и т.д." 

Наиболее распространен в "Аштасахасрике" сокращенный до 
минимума список в составе только пяти скандх ( гйра, vedani, 
samskarah, samjna, vijnana). В седьмой главе встре
чаются списки, несколько более пространные, например:^^ 
I I. rupa 

2. vedani 
3. samjna 
4. samskarih 
5. vijnana 

^^ AP, XXII, p. 197. 
60 AP, ХУ1, p. 157; Jill, p. 44; XIII, p. 139; X, p. 105 и т.д. 
6^ АР, УП, p. 88. 
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6. s r o t a - a p a t t i p h a l a 

7. sakrdagimiphala 

8. anigamiphala 

9. a rha t t va 

10. buddhatva 

I I 
i . rupa 

2. redana 

3* sajnjEa 

4. samskarih 

5 . vijniina 

6-15. tathagatabalani 
16. sarvajnata 

Первый список, по-видимому, представляет собой сокращенный 
вариант полного списка второй главы: первые и последние пять 
дхарм Б них совпадают. Второй список, в свою очередь, представ
ляется сокращением полного списка У Ш главы, поскольку она 
заканчивается на "сарваджнята" и имеет в своем составе отсутст
вующий в предыдущем списке раздел Статхагата-)-балани. 

В "Лштасахасрике" подробно описываются разные операции, 
которые личность производит с дхармами. Для облегчения даль
нейшего рассуждения целесообразно сконструировать следующую 
модель: 

I. Дхйрмы - элементы внешнего и внутреннего мира. 
"То, что мы называем "телом", - лишь сочетание некоторых 
частей какого-либо потока; такое же сочетание и то, что мы 
называем своим "я", и то, что мы называем своим миром, свои
ми родными, своими вещами, - все вместе, это только одна 
сложная фигура, составленная из тех элементов, которые про
текают безостоновочно, которые мы просто можем установить, 
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2. Внешние элементы могут стать внутренними и наоборот. 
3. "Дхармы" - информация для манаса. 
4. Манас в свою очередь является органом, перерабатываю-

64 
щим дхармы. 

С помощью приведенной модели мы здесь рассмотрим три таких 
операции. 

Первое действие обозначается производными корня grh 
(основное значение - "схватить", "охватить"). В "Аштасахасрике" 
в большинстве случаев встречается глагол paxigrh, только в 
некоторых случаях samgrh и udgrh., причем последнее имеет 65 в основном значение "схватывание текста "Праджняпарамиты" 
и поэтому, по-видимому, не имеет прямого отношения к нашей 
задаче. 

но которые нам незачем пытаться объяснить." (Розенберг 0. 
О миросозерцании современного буддизма на Дальнем Востоке. 
Петербург, I9I9, с. 20-21.) 

°-̂  То, ЧТО эта хорошо известная абхидхармистская истина принята 
и в "Аштасахасрике", видно в приведенных пространных списках. 
Там имеются следующие пары: "глаз - форма", "ухо - звук", 
"нос - запах", "язык - вкус", "тело - осязаемое", "манас -
дхармы". Следовательно, дхармы для манаса (шестого органа 
чувств) то же, что и вкус для языка, запах для носа, и т.д., 
т.е. специфическая информация для особого психического ор
гана. 
Э. Фраувальнер переводит "дхарму" как "данность" (Gegeben-
heit). (Frauwallner Е. Die Philosophie des Buddhismus. Ber
lin, 1956, S. 109.) 
Напр., часто встречающаяся в "Аштасахасрике" фраза: iyam-eva 
prajnaparamiti §rotavya udgrahitavya dharayitavya vacayitav-
ya paryavaptavya pravartayitavya. 
В других праджняпарамитских текстах udgrh имеет гораздо 
более широкое поле употребления. 
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В буддологии до сих пор этому термину уделено незаслу
женно мало внимания. Пожалуй, только Э. Конзе пытался выяснить 
различные аспекты этого понятия: acquiring, being, taken hold, 

. J. 67 
appropriation, assistance. 

To, что parigrh (тиб. yons su 'dzin pa) -̂  термин, ко 
торый обозначает какую-либо операцию с дхармами, ясно хотя бы 
из следующей фразы: 

prajnapararoita bhagavan-na kamcid-dharmam parigrhnati. 
(Праджняпарамита, о Бхагават, не охватывает какую-либо 

дхарму.) 
В приведенном примере "праджняпарамита" имеет значение 

высшего состояния сознания, при котором операция parigrh у.же 
преодолена, т.е., где дхармы уже не "охватываются", В более 
низких состояниях сознания эта операция считается вполне нор
мальным явлением психики. Но человек, стремящийся к состоянию 
праджняпарамиты должен сознательно выбирать нужные для этойо 
процесса дхармы и совершать данную операцию лишь с этими дхар
мами. Иногда эта операция рассматривается с обратной стороны, 
т.е. личность сама будто бы "охвачена" какой-либо дхармой. 

Дхармы, схватывание которых необходимо для достижения 
состояния праджняпарамиты, суть следующие: 

а) saddharma (тиб. dam pa'i ohos) 
па-ауал1 kevalam-atltanam-eva buddhanam bhagavatam sad-

dharma-parigrahah, pratyutpannanam-api buddhanam bhagavatam-
esa saddharma-parigrahah, anagatanam-api buddhanam bhagavatam-69 esa eva saddharma-parigrahah. 

fi4 
Co nze E. Abhisamayalankara, Roma, 1954, p. 147. 

^^ AP, У Ш , p. 94; CM. также АР, IX, p. lOI. 
^^ AP, ХУ11, p . 169. 
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(Это "схватывание" относится не только к благой дхарме 
прошлых Будд-БхагаватоБ, но имеет отношение и к современным 
и будущим Буддам-Бхагаватам.) 

б) prajniparamita (тиб. &es гаЪ kyi pha rol tu phyln pa) 
в) upayakauSalya Стиб, th.abs la mkhas pa) 
sa ca prajnaparamitiiya upayakaubalyena ca parigrhito 

bhavati.*^^ 
(OH охвачен праджняпарамитой и искусностью в средствах.) 
г) mabakaxuna (тиб. snid rje chen ро) 

т 

т. <- 71 

tena tasyam velayam mahakaruna-parigrhito bhavatl. 
(В это время он охвачен великим состраданием.) 
Что касается таких дхарм, как arhattva, pratyekabodhi 

и т.д., то они должны остаться у б§дхисаттвы-махасаттвы вне 
сферы действия "схватывания"(parigrahana).' 

В вышеизложенной модели операция paxigrh можно понимать 
как введение манасом в "состав личности" (т.е. в определенную 
совокупность дхарм) определенного количества новых дхарм, ко
торые вне данной личности уже существуют. 

Следующая операция обозначается производными §т'корня kip 
(основное значение - "производить", "создавать"). В "Аштаса-
хасрике"Бстречается и kip (kalpa, kalpani) и viklp (rikalpa, 
vikalpana). Поскольку эти термины имеют особое значение 
и в произведениях поздних буддийских логиков, они хорошо извест
ны в буддологической литературе. 
^^ АР, Х1У, р. ::;р}: 144. 
•̂^ АР, XXII, р. 200. 
^^ АР, XIII, р. 140. 
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В этой связи следует обратиться к знаменитой работе ака-
73 

демика Ф.И. Щербатского "Буддийская логика". Его интерпре
тация опирается на источники той эпохи, когда слово "дхарма" 
почти исчезло из текстов. Тем не менее она вполне может слу
жить основой и для нашей интерпретации этой операции, несмот
ря на то, что "Аштасахасрика" возникла в эпоху наибольшего 
распространения термина "дхарма". 

Щербатской исходил из предположения, что в основном все 
74 производные от kip являются синонимами. Мне кажется, что 

состояние буддологии еще не позволяет отказаться от такого 
предположения. 

Kalpana (TH6,rtog pa) , vikalpani (тиб, mi гtog pa) 
и т.д. - это особая операция манаса, состоящая в конструиро
вании новых дхарм (отсутствующих во внешнем мире), и в прое
цировании их во внешний мир (в поток дхарм). 

Интересное описание этой операции встречается в I главе 
"Ащтасахасрики": 

tair-asaffiTidyamanah sarvadharmah kalpitah / te tan 
• • • 

kalpayitva dvayor-antayoh saktah tan dharman-na jananti na 
pafeyanti / tasmat-te •samvidyamanan sarvadharmin kalpayanti / 
kalpayitva dvav-antav-abhinivi&ante / abhiniviVa tan-nida-
nam-upalambham ni&ritya atltan dharman kalpayanti anagatin 
dharman kalpayanti^ pratyutpannan dharman kalpayanti / te 
kalpayitva nama-rupe •bhinivistih / tair-asamvidyamanah 

« • • • 
sarvadharmah kalpitah / te tin-asaravidyamanan sarvadharmin 

"̂•̂  Stcherbatsky Th. Buddhist Logic. Vol.1. Leningrad, 1932, 
p. 219. 

"̂ ^ Ibid,, p. 555. 
Переводы типа "false discrimination" (Edgerton F. Buddhist 
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kalpaj-anto yathibhutain raargam na jananti na pafeyanti. 
(Ими (обыкновенными людьми - prthagjana сконструирова-

ны все несуществующие дхармы. Сконструировав их, они привяза
ны к двум крайностям и не знают и не видят этих дхарм. Поэто
му они конструируют все несуществующие дхармы. Сконструировав 
их, они зависят от двух крайностей. Они принимают их за точку 
опоры, и конструируют дхармы прошлого, дхармы будущего и дхар
мы настоящего. Сконструировав их, они зависят от имени и фор
мы. Ими сконструированы все дхармы. Они, конструирующие все 
дхармы, не знают и не видят пути, так как он есть.) 

Операция "конструирования" понимается здесь как непрерыв
ный, обусловленный и бесконечный процесс, где уже созданные 
дхармы принуждают человека создавать все новые и новые. Таким 
образом, в "Аштасахасрике" "калпана" рассматривается исключи-

77 тельно как процесс, не ведущий к высшим состояниям психики, 
Но "конструирование" выступает и как неконтролируемый 

процесс; по "Аштасахасрике" только будды имеют способность 
преодолеть "конструирования". 

sarva-kalpa-vikalpa-prahlno hi tathagatah.^® 
(Татхагата ведь тот, который отбросил все конструкции.) 
Поэтому-то и представляет особый интерес тот факт, что 

Б "Аштасахасрике не приводится описания инструкций, целью ко
торых было бы обучение по преодолению этой операции. Эта цель 

Hybrid Sanskrit Dictionary. Vol. II. New Haven, 1953,p.480) 
совсем не приемлемы, поскольку в оригинале эти слова состоят 
вне дихотомии "истинный - ложный". 

^^ АР, I, р. 8. 
77 
" См. АР, X, р. 109. 
^^ АР, ХУ1, р. 153. 
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достигантся постепенно, по-видимому, посредством операции 
"схватывания" таких дхарм, которые по "Аштасахасрике" суть 
"не конструкции" (avikalpa): tathata '̂ , param , anuttara 

81 s aroyaks атЪ о dh 1. 
Последняя интересующая нас операция обозначается глаголом 

saksit-kr (тиб.тпоп sum du byed), который обычно пере-
• * 

водят как "делать действительным", "осуществлять", "реализр-
вать". Значение этого слова в буддийских текстах уже не 
имеет отношения к его первоначальному значению: "смотреть гла
зами", "делать видимым". 

По контексту нашей модели это понятие можно понимать как 
окончательное закрепление какой-либо дхармы в структуре дхарм 
личности. Поскольку буддизм считает конечной целью человека 
не расширение и развитие человеческой личности (я) в смысле 
сохранения первоначальной структуры ее, то, разумеется, 
"реализация дхармы" оценивается как нежелательное действие. 

Отказ от saksit-kaxana - ЭТО не обязательно отказ от 
parigrabana - последнее может быть и неокончательным введе
нием (принятинм) какой-либо дхармы в состав личности (при пол
ной возможности в любой момент отказаться от нее). Вот почему 
это относится и к праджняпарамите: 

prajSaparamita са те paxigrhlta bhavisyatl, па si — — 83 saksat-krta. 
(Праджняпарамита будет мною охвачена, но не реализована.) 

^^ АР, ХУ1, р. 153. 

^0 АР, XI. р . 147. 

^^ АР, XIII, р. 157. 
82 Coiize Е. АР, pp . 133, 146, 168, 180. 

^^ АР, XX, р. 183. 
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В "Аштасахасрикё" приводится следующее а'боснование отка
за от "реализации": 

yatha hi bhagavan sa eva dhaxmo na-upalabhyate yah sik-
sat-kuryat so 'pi dharmo na-upalabhyate yah siksit-kriyate, 

- - 84 so 'pi dharmo na-upalabhyate yena saksat-kriyeta. 
(Так как, о Бхагават, нет такой дхармы, которая реализо

вала бы, нет и той дхармы, которая реализовывалась бы, и нет 
той дхармы, при помощи которой происходила бы реализация.) 

Наряду с другими дхармами в "Аштасахасрикё" провозгла
шается и отказ от "реализации" шуньяты: 

— — — 85 bodhisattvo-mahasattvo feunyatain па s a k s a t - k a r o t i . 

(Бодхисаттва-махасаттва не должен реализовать шуньяты.) 
Такого же отношение "Аштасахасрики" к дхармам ini-

mitta, gambhlra,®'^ dharmata,®® arhattva^^, "реализация'-i 
которых допускается лишь на уровне шраваков и пратьека-
вудд.5° 

Особое место среди дхарм, подлежащих реализации, имеет 
bhutakoti (тиб. yan dag pa'i mtha'). Bhutakotim saksat-
karoti имеет смысл "достигать окончательное состояние лич-
^^ АР, ХХУ1, р. 218. 
^^ АР, XX, р. 183. 
^̂  АР, XX, р. 184. 
"̂̂  АР, ХХУ1, р. 218. 
^^ АР, ХХУ1, р. 220. 
^^ АР, ХУН, р. 168. 
^° АР, ХХУ1, р. 218. 
91 

Эджертон переводит "бхутакоти" как end, the true gaal, real 
end, the true end. (Edgerton, BHSD, II, p.110); Конзе -
the reality-limit (Conze E. AP, p. 143 ff.); Ламот -
pointe du vrai (Lamotte E. L'Enseignement de Vimalakirti, 
p.147.). 
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кости" т.е. состояние, после которого изменение личности в 
какую-либо сторону уже невозможно. 

Поэтому в "Аштасахасрике" отрицается слишком раннее со
вершение этой операции: 

evara-eva subhute bodhisattvo mahasattvah prajnaparamita-
yam oaxan upiyakaufealya-parigrhltah tavat-tara paramam bhuta-
kotim na saksit-karoti, yavan-na tani kufealamulany-anuttara-

92 yam samyaksambodhau paripakkani suparipakkani. 
(Так, 0 Субхути, бодхисаттва-махасаттва, который дви

гаясь в праджняпарамите охватил искусность в средствах, не 
реализует наивысшего предела.до тех пор, пока его благие 
корни не будут зрелыми в наивысшем совершенном просветлении.) 

Но, как это видно из приведенного примера, bhutakoti 
имеет здесь эпитет рахата - "наивысший", что касается bhuta-
koti без такого эпитета, то реализация его отрицается в "Аш-
тасахасрике" полностью, так как это окончательно означает 
пребывание бодхисаттвы на уровне шраваков и пратьекабудд.^-^ 

В теории дхарм "Аштасахасрики" это состояние означает 
абсолютную оторванность той системы дхарм, которую называют 
внутренним миром, от системы дхарм, которую называют внеш
ним миром, так как реализующий bhutakoti не способен уже 
к предыдущим двум операциям. 

92 
АР, XX, р. 185. См. также Streng F.J. Realization of Param 
Bhutakoti in the Astasahasrika Praj'napararaita. - Philosophy 
East and West. Vol.XXXII, 1982. pp. 91-98. 

^^ AP, И , p. 184. 



53 

§3. Термин "шуньята" в "Аштасахасрике Праджняпарамите" 

Важное место в теории дхарм махаяны занимает понятие 
"шуньята" CcaHCKp.&unyata , тиб. ston ра nid). Несом
ненно она - центральный термин философии Нагарджуны, кото
рую Ф.И, Щербатской обозначал как теорию "sarva-dharma-

— 95 sunyata". 
Философия Нагарджуны возникла вероятно под влиянием 

праджняпарамитских сутр. Уже Чандракирти писал, что учение 
Нагарджуны - прямое продолжение Праджняпарамиты: 

aoarya-arya-nigarjunasya vidita-aviparlta-prajnaparamita-
nlteh karunaya para-avahodha-axtham sastra-pranayanam. 

(Благодаря состраданию благого учителя Нагарджуны, кото
рый понимал метод Праджняпарамиты правильно, и существует 
этот трактат, имеющий цель побуждать к пониманию других.) 

В наш век то же самое утверждали многие буддологи. М. 
Валлезер писал: "The systematic development of the thought 
of voidness laid down in the Prajnaparamita Sutras is 
hrought into junction with the name of a man of whom we 
94 « 

0 значениях, интерпретациях и т.д. термина "шуньята" см. 
Streng F.J. Emptiness. А Study in Religious Meaning. Nash
ville, 1967; Obermiller E. A Study of the Twenty Aspects 
of Sunyata. - In: Indian Historical Quarterly. Vol. 9, 1933, 
pp. 171-187; Obermiller E. The Term Sunyata and Its Diffe
rent Interpretations, - In: Journal of the Greater India 
Society. Tol.I, 19M; May J. La philosophie bouddhique 
de la vacuite. - In: Studia Philosophia. V. 18, 1959. 

95 
Stcherbatsky Th. The Doctrine of the Buddha. - In: BSOS, 
Vol. VI, p. 871. 
Valine Poussin Ь. de la. Mulamadhyamakakarikas. St.-Pfeters-
bourg, 1903, p.3. 
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cannot even positively say that he has really existed, still 
less that he is the author of the works ascribed to him: this 

- - 97 name is Nagarjuna. 
Так же думает и проф. Мурти: 
"The Madhyamika system is the Systematizsed form of the 

Sunyati-doctrine of the Pradnaparamita treatises; its meta
physics, spiritual path (sat-paramita-naya) and religious 
ideal are all present there, though in a loose, prolific 
garb.«^® 

Ho исследования P. Робинсона приводят к переоценке этой 
точки зрения. Оказывается, что почти все основные термины 
праджняпарамитских сутр или не встречаются в кариках Нагард-
жуны Cprajna, tathata, bhutakoti, advaya, bodhicitta, bhumi), 
или встречаются весьма редко (bodhisattva).^^ 

Только один термин - "шуньята" - фигурирует часто и в 
праджняпарамитских сутрах и в кариках Нагарджуны. Но можно 
ли из этого сделать выв^д, что "шуньята" - основной термин и 
в праджняпарамитских сутрах? Мне представляется, что такой 
вывод был бы необоснован.^^^ 

То же самое утверждал в предисловии к своей статье "Фило
софия и реаигия Праджняпарамиты" Д.Т. Судзуки!? 

"The chief defect, however, with the Diamond Cutter is 
that emphasizes the Sunyata aspect of the Prajnaparamita 

Walleser M. The Life of Nagarjuna from Tibetan and Chinese 
Sources. - In: Asia Major. London, 1922, p. 421, 

^^ Murti T.R.V. The Central Philosophy of Buddhism. London, 
1955, p. 83. 
Robinson R.H. Early Madhyamika in India and China . Madison, 
1967, p. 63. 

TOO Только в "Хридая-сутре" "шуньята" занимает центральное место. 
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teaching too strongly, giving to the general reader the im
pression that this is the Alpha and Omega of the Mahayana. 
(...) The object of this essay is to state that the teaching 
of the Prajnaparamita consists in defining the essence of 
Bodhisattvahood." ̂^ 

Ho тем не менее термин "шуньята" занимает в "Аштасахас-
рике" столь важное место, что любое исследование этой сутры 
немыслимо без анализа ее, и любое исследование этого понятия 
немыслимо без анализа этого текста. Но, к сожалению, до сих 
пор материал "Аштасахасрики" был исследован слишком односто
ронне: в "шуньяте" "Аштасахасрики" искали только те ее сторо
ны, которые подтвердили гипотезу о происхождении учения На-
гарджуны от учения праджняпарамитских сутр. 

В действительности "Аштасахасрика" представляет для иссле
дования "шуньяты" гораздо более разносторонний материал. В 
"Аштасахасрике" этот термин не единственное слово, обозначаю-

ТПР 
щее особое отношение бодхисаттвы-махасаттвы к дхармам. 
Наряду с "шуньятой" существует множество других. Эти другие 
слова можно в некотором смысле рассматривать как синонимы 
"шуньяты". Хотя поле их значения не совпадает целиком с полем 
значения "шуньяты", а иногда совпадает лишь частично, они 
представляют ценный материал для анализа как теории шуньяты, 
так и понятия "шуньята". 

Основные синонимы "шуньяты" - i n i m i t t a (тиб. mtshan ma 

flfted pa) и ap ran ih i t a (тиб. smon pa med pa ) . Вместе с 
101 

Suauki D.T. On Indian Mahayana Buddhism, p. 33. 
102 

Поскольку мы еще не дошли до выяснения возможного зна
чения "шуньяты", я был вынужден описать отношение бодхи
саттвы-махасаттвы неопределенном словом "особое". 
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"шуньятой" они образуют особый подраздел в некоторых буддийс
ких списках под названием trivimoksamukha - "три двери осво
бождения", ̂ ^̂  В "Аштасахасрике" встречается и термин trivi-

105 moksamukha И перечисление ее элементов. 
"Анимитту" переводят обычно как "незнаковость", "апра-

нихиту" как "непривязанность". В "Аштасахасрике" имеется один 
интересный контекст этих терминов: 

kimoa-api Sariputra etesim bodhisattvanara-asti margah. Ьйп-

yata va animitta-carya vi apranihita-manasikarata va... 
(Хотя эти бодхисаттвы имеют путь шуньяты, незнаковое 

поведение и непривязанное внимание...) 
Приведенный пример позволяет выяснить, как авторы "Прадж-

няпарамиты" разграничили сферу употребления этих синонимов: 
"шуньята" описывает путь, т.е. собственно буддийское поведение 
бодхисаттвы; анимитта - поведение на каком-то достигнутом 
уровне этого пути; "апранихита" - состояние наблюдения. Только 
по одному примеру трудно сказать, насколько универсальным 
было это разграничение в буддийской литературе, но тем не 
менее, в "Аштасахасрике" оно имеет определенное значение. 

Б Х У Ш главе "Аштасахасрики" встречается целый набор 
синонимов "шуньяты": 

103 
Они встречаются также в палийских текстах (см, напр. 
Vlsuddhiraagga. London, 1921, p. 658. 

^^'^ АР, IX, р. 102. 
^°^ АР, XI, р. 112; ХУ1, р. 155; XX, р. 184. 
^°^ АР, ХУ1, р. 155, 
^^'^ АР, Х У Ш , р. 173. 
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aprameya 
asamkhyeya 
aksaya 
anabhlsamskara 
anutpada 
ajati 
abhava 
viraga 
nlrodha 
nirvana 

g&al du med pa 

grans med pa 
ml zad pa 
mhon par 'du mi bye A pa 
mi 'byun ba 
mi skye ba 
dbos po med pa 
•dod chags dan bral ba 
'gag pa 
mya nan las 'das pa 

неизмерение 
неисчисление 
неисчезновение 
несоставление 
невозникновение 
нерождение 
нестановление 
нестрастие 
уничтожение 
угасание 

В У11 главе "Аштасахасрики" перечисляются следующие сино
нимы "шуньяты":-^^^ 

110 vivikta 
Santa 
advaya 
advaidhikara 

dben pa 
hi ba 
gnis su med 
gnis su byar med 

отделенный 
успокоенный 
недвойственный 
недвойственный 

В XII главе встречаются следующие синонимы: ̂•'••̂  
ajanaka Ьез ра ро med pa непознаваемый 
ара&уака mthon pa med pa невидимый 
aniSrita mi gnas pa несвязанный 
akrta ma byas pa несделанный 

''°® Aprameya, asakhyeya определяются в "Аштасахасрике так 
(АР, XVIII, р. 172),: "Апрамея - где исчезнут все меры, 
асанкхьея - где невозможно завершить перечисление." 

109 АР. VII, р. 89. 
''''̂  См. также синонимы "праджняпарамиты" в III гл. 
111 АР, XII, р. 136-137. 
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•gyur Ъа med pa неизменяемый 
HP 

mnon bar 'dus ma byas pa составленный 
bsam gyis mi khyab pa немыслимый 
&i ba 
dben ba 
rnara par dag pa 

В XII главе встречается и следующий список: 
несоставление 

skye ba med pa 
'gag pa med pa 
kun nas fion mons pa 
med pa 
mam par byan ba med pa 
dnos po med pa 
mya nan las 'das pa 
chos kyi dbyins 
de b&in nid 

avikrta 
anabhlsamskara 
acintya 
sinta 
vivikta 
viSuddhya 

- 113 anabhlsamskara 
• 

anutpada 
anirodha 
asamkle^a 

• 

avyavadana 
abhava 
nirvana 
dharmadbatu 

успокоенный 
отдаленный 
чистый 

,112 

невозникновение 
неуничтожение 
незагрязненность 

-114 tathata 

неочищаемреть 
нестановление 
угасание 
сфера дхармы 
таковость 

В XIII главе приводятся две синонимы: 
acintya mnara pa med pa немыслимый 
atulya bsam gyis mi khyab pa несравненный 

^̂ ^ CM, также АР, X, p. 109. 
113 

В тибетском языке отсутствует. 
О "таковости" см. в III гл. 

115 
АР, XIII, р. 109: acintya atulya Iti vijnana-gatasya-etad-
dharmasya-adbivacanara, - "немыслимый" и "несравненный" 
обозначают дхармы, которые принадлежат к сознанию С vijna-
па). О значении "виджняны" в буддизме см. Su25uki D.T. 
Reason and Intuition in Buddhist Philosophy. - In: The Japa
nese Mind. Ed. by Ch.A. Moore. Honolulu, 1967, p. 66 ff. 
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В Х У Ш главе встречается синоним: ̂•'•̂  
„ , . . ^ невыражаемый 

anabhilapya brjod du med pa 
Anabhllapya как синоним "шуньяты" описывается в "Аш-

тасахасрике"так: 
уа са subhtitfe sarvadharmanam Sunyata, na sa feakya anabhi-

- i17 lapitum. 
(To, 0 Субхути, что является шуньятой всех дхарм, не 

подлежит выражению.) 
В "Аштасахасрике" встречается также синоним: 

gambhira''"̂  ̂  zab ро глубокий 
Образными синонимами ^шуньяты" можно считать и следую

щие слова: 
— 119 prati&rutka-upama brag cha Ita bu ПОХОЖИЙ на ЭХО 

— — 120 
maya~upama sgyu mavita bu похожий на ИЛ

ЛЮЗИЮ 
Чрезвычайно интересный перечень синонимов встречается 

в XI главе "Аштасахасрики": 
sarvam hi samskrtam-anityam sarvam bhaya-avagatam duhkham, 

« • • • « • • • — — 121 sarvam traidhatukam Sunyam sarvadharma anatmanah. • • • • 
(Ведь все созданное - невечно, все страшное - страдание, 

вся трисферность - пустота, все дхармы - без я.) 
— « • II - м м 

116 
АР, XVIII, р. 173: sarvadharma-api subhute anabhilapyah. -
Все дхармы, о Субхути, невыражаемы. 

^̂ •7 Ibid. 

''•̂® АР, VII, р. 95? XVIII, р. 170. 
^^^ АР, YIII, р. 98. 
"•̂ ^ АР, XXVI, р. 217. 
121 

АР, XI, р. 121. 
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Поскольку этот отрывок представляет собой явно цитату 

122 
из какой-либо канонической сутры, то эти синонимы, выра
жающие эмоциональную окраску шуньяты, можно не считать спе
цифически праджняпарамитскими. Но этот отрывок в то же время 
доказывает утверждение самой "Аштасахасрики", что учение о 
"шуньяте" может быть провозглашено и в иных, не проаджняпара-

123 митских сутрах. ̂  
Какой перевод, из принятых в буддологической литературе, 

подходит по материалу "Аштасахасрики" более всего к обозначе
нию "шуньяты"? "Пустота", как переводит абсолютное большинст
во исследователей, в том числе и автор монографии по этой 
теме Ф,И. Стренг, "относительность" или "нуль"^^^. 

Мне представляется, что каждый из этих переводов отра
жает определенную сторону этого понятия. 

В "Аштасахасрике встречается форма feunyaka в ситуации, 
где она явно значит "пустой".•̂ '̂  Но следующему примеру можно 
"шуньяту" интерпретировать как "относительность": 

evam yal-oa-abhlsambudhyate anuttaram sajnyaksambodhim, 
yan-ca-abhisambodhavyam, yaS-oa janlyat, yan-ca jnatavyara, 

л 28 
sarva e te dharmah feunyah. 
122 ..̂  — — 

CM. Conze E. The Prajnaparamita Literature, p. 12. 
^23 AP, XI, p. 112. 
124 

Strong F.J. Emptiness, p. 17. ff. Перевод "отсутствие 
бытия в вещах" ( Sprung М. Lucid Escposition of the Middle 
Way,p.13) слишком уж неповоротливый. 

125 
Stoherbatsky Th. The Conception of Buddhist Nirvana. Lenin-

J26 ĝ âd, 1927, p. 232 ff. 
Heimann B. Facets of Indian Thought. London,1964, p. 43. 

^2^ AP, XI, p. 172. 
^2^ AP, ХУ1, p. 156. 
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(Тот, кто понимает наивысшее совершенное просветление, 
и то, что следует понимать, тот, кто знает, и то, что следует 
знать, - все эти дхармы "относительны") 

Все же мне представляется, что перевод "нуль" соответствует 
больше всего текстовым ситуациям, где встречается слово "шунья-
та" и разнородности синонимов "шуньяты". Обращаем внимание и на 
то, что многие синонимы представляют собой пары оппозиций 
(anutpada - anirodha и т.д.) и "шуньята" означает их нейт
рализацию. 

"Шуньята" по "Кштасахасрике" не онтологический факт, не 
"существующее положение вещей". Она и не концепция какой-либо 
теории, не идея, которуй необходимо понимать и "реализовать"!^^ 
Скорее всего, это - спонтанный отказ от всех операций, положи
тельных и отрицательных, человеком с дхармами и в то же время 

130 отказ от этого отказа. Возможно, что авторы "Аштасахасрики" 
имели в виду именно такое понимание в следующем отрывке: 

yah-OB. atyanta-Ylvikto dharraah, па so 'sti-iti va 
- 131 na-asti-iti va upaiti. 

(To, что является отдельной дхармой, об этом нельзя ска
зать не "есть", не "не~есть",) 
129 

В "Кашьяпапариварте" концепцию "шуньяты" оценивают так (в 
переводе Ф. Ведлера): Diejenigen аЪег, Казуара, welche 
ihre Zuflucht In der Leerheit suchen duroh die Wahrnehmung 
der Leerheit, nenne ioh, KaSyapa, hoffnungslos verloren fur 
diese Lehre. (Weller Fr. Zura Ka%yapaparivarta. H. II, 
p. 101.) 

130 
AP, ХХУ1, p. 2X7. Может быть, поэтому для перевода "шунья
ты" подходит и "открытость". См. Lipman К. The Cittamatra 
and Its Madhyamaka critique. - In: PEW. Vol,32, 1982,p.285. 

^̂ ^ AP, ХХУ1, p. 2X7. 
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Прблема "шуньяты" имеет чрезвычайную важность для буддо-
логии. Но продвинулись ли мы в разрешении этой проблемы на
много дальше В,П. Васильева; 

"Конечно, главная и первоначальная точка, с которой раз
вилась Махаяна, есть учение о пустоте; но каким путем дошли 
до него Буддисты; есть ли это плод естественного развития 
идеи о конкретности всего существующего, идеи, которую мы уже 
выше видели у Хинаянистов, или она пришла независимо от этого 
и после уже была приложена к учению. 

Идея о пустоте есть понятие субъективное и вместе транс
цендентальное; с одной стороны, это то, что мы отыскиваем в 
каждом отдельном как нечто самобытное, самостоятельное, проч
ное, независимое от форм; в этом случае она есть и не есть, 
существует как бытие отрицательное или противоположное всему 
видимо существующему, которое становится само несуществующим 
уже в отношений к этому бытию; с другой стороны, это есть то 
отвлеченное и истинное бытие, которое существует во всем, ни 
Б чем не заключаясь и все заключая в себе, хотя и ничего не 
содержа; одним словом это объект, сходный с субъектом и объ
ект, который как скоро входит в наше мышление уже становится 
чем-то субъективным; следовательно, то, что не вообразимо, 
что не может быть предметом цели и стремления. Когда ум воз
несется до некоторой степени абстрактности, в которой не мо
жет его сопровождать уже здравый критический смысл, он прида
ется какому-то упоению, в котором не может дать себе отчета, 
но которое составляет для него необыкновенную прелесть; он не 
хочет воротиться назад, безотчетно носится в хаоее отвлечен
ности и говорит самым непонятным языком. В таком виде должны 
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мы смотреть на учение о пустоте; как учение оно представляется 
под имени Праджняпарамиты, мудрости, переводящей на тот берег 
Сансары и в этом смысле само орудие сливается с самим средст
вом и целью. Праджняпарамита и учит нас рассуждать об отвле
ченной идее и содержит в себе это учение; идея о пустоте есть 
вместе т отчет или вывод нашего разума и то, что должно сос
тавлять отныне его ингредиент и руководить им. Отсюда выхо
дит, что, с одной стороны, все предметы, входившие в учение 
Яны Шраваков (скандхи, истины, 37 членов боди, Шраваки, Сро-
тапанны, Анагамины, Арханы, Пратьекабудды), самая Праджняпа
рамита не существует, не истины, пусты, с другой стороны, 
вследствие этой же пустоты они и существуют; одним словом, 
здесь сливаются все противоречия: положительное и отрицатель-

132 нее составляют тождество.** 

Васильев В. Буддизм, его догматы, история и литература. I. 
СПб., 1857, с. 120-122. О "шуньяты см. еще: Hopkins J. 
Supplement. - In: Tsung-ka-pa. Tantra in Tibet. London,1977, 
pp. i7i-2i45 lida Sh. Reason and Emptiness. Olokyo, 1980} 
Trungpa Ch. Shunyata. - In; Garuda. Vol.3. Berkeley and Lon
don, 1973, pp. 42-55; Jong J.W. de. Emptiness.- In: Journal 
of Indian Philosophy. Vol. 2. 1972, pp. 7-15. 
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КОНЦЕПЦИЯ БОДХЙСАТТВЫ 
В "АШТАСАХАСРИКЕ ПРАДЖНЯПАРАШТЕ" 

"Бодхисаттва" (санскр. bodhisattva, тиб. Ъуап ohu^ sems 
dpa') принадлежит к основным понятиям буддизма в течение всей 
его истории. Но только в махаяне это понятие получило столь 
широкое значение, что термин "путь бодхисаттвы" (санскр. bodhl-
sattvayana, тиб, Ъуап chub sems dpa'i theg pa). Позд
ний буддизм выработал сложную схоластическую теорию бодхисатт-
Бы, которая нашла выражение в произведениях таких крупных мыс-
лирелей, как Асанга, Шантидева, Чандракирти и др. 

К сожалению, схоластическое мышление позднего буддизма 
имело столь сильное влияние, что и в современной буддологии 
все проблемы, связанные с понятием бодхисаттвы, принято в ос-
новном рассматривать именно с этой точки зрения. Тем не менее, 
концепция бодхисаттвы даже в махаяне не была единой. Образ, 
идеал бодхисаттвы разрабатывался в разных школах и в разных 

3 произведениях по разному и имел долгую историю развития. 
^ АР, ХХ1У, р. 208. 
2 

Как, напр., в монографии X. Даяла "Доктрина бодхисаттвы" 
(Наг Dayal. The Bodhisattva Doctrine. London, 1933). 
CM, также The Cultural Heritage of India. Vol. I. Calcutta, 
1958, p. 510 ff.; Joshi L. Studies in the Buddhistic Culture 
of India. Delhi, 1967, p. 121 ff. 
Своеобразная концепция бодхисаттвы разработана в»*Гандавьюха-
сутре" (см. Suzuki D.T. The Gandavyuha. - Essays in Zen 
Buddhism. Vol. III. London, 1934, pp. 78-214. 
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В этом смысле анализ столь древнего и важного источника, как 
"Аштасахасрика Праджняпарамита" имеет первостепенное зна-
чение. 

§1. Два значения "бодхисаттвы" в "Аштасахасрике" 

"Бодхисаттва" принадлежит к терминам, которые находят в 
"Аштасахасрике" свое определение. В этом смысле его можно 
считать чисто праджняпарамитским термином (в отличие, напр., 
от "дхармы", которая в "Аштасахасрике" не определяется). 
Это определение приводится уже в первой главе, что может 
служить косвенным указанием на первостепенную важность этого 
термина: 

apadarthah subhute bodhisattva-padarthah / tat kasya 
hetoh? sarva-dharmanara hi subhute bodhisattvo mahasattvo 
•saktatayam Siksate / sarva-dharraanam hi subhute bodhisattvo . • • • 
mahasattvo anubodhana-arthena asaktatayam-anuttarim samyaksam-
bodhim-abhisambudhyate / bodhy-arthena hi subhute bodhisattvo 

_ 5 
mahasattvo ity-ucyate. 

(Значение слова "бодхисаттва',' о Субхути, есть незначение. 
Почему так? Так как, о Субхути, бодхисаттва-махасаттва учитоя 
Б непривязанности всех дхарм. Так как, о Субхути, бодхисаттва-
махасаттва понимает наивысшее просветление в непривязанности 

То, что именно описание "поведения бодхисаттвы" ( bodhisatt-
vacarya)^ не построение какого либо философской доктрины 
является основным содержанием "Аштасахасрики", подчеркивали 
и Сузуки и Крнзе. См. Suzuki D.T. On Indian Mahayana 
Buddhism, p. 33; Conze E. Thirty Years of Buddhist Studies, 
p. 54 ff. 

^ AP, I, p. 9. 
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в том смысле, что он постигает (смысл) всех дхарм. В смысле 
просветления говорят "бодхисаттва-махасаттва". ) 

Заметим, что определение "бодхисаттвы" (здесь не обра
щаем внимания на диалектический прием авторов "Праджняпарами-
ты": всякое определение есть в общем-то неопределение) не 
заключает в себе намеков на сострадательный или божественный 
характер бодхисаттвы, чего можно было бы ожидать по описаниям 
позднего буддизма. "Бодхисаттва" определяется в "Аштасахас-
рике" лишь как существо, у которого есть стремление к просвет
лению. 

Термин "бодхисаттва" имеет в "Аштасахасрике Праджняпара-
мите" два значения - широкое и узкое. 

Во-первых, бодхисаттва есть существо, признающее буддизм 
Б любой его разновидности. То есть - бодхисаттва может быть 
в принципе любым человеком, но ; - только не тем, который в 
"Аштасахасрике" обозначают словом "обыкновенный человек" 
(cancKp.prthagJana, тиб. so so'i skye bo), в смысле, что он 
не стремится к просветлению. Попытаемся проанализировать это, 
первое значение "бодхисаттвы". 

В "Аштасахасрике", как и во многих других махаянских 
источниках, различают три пути, три способа изменения своего 
сознания: 

Конзе переводит последнее предложение так: "Because he has 
enlightenment as his aim, an "enlighteceent-being", a great 
being, is s(i sailed." (Conze, AP, p.7.) 
Как думает Конзе, праджняпарамитские тексты были предназна
чены для людей, в эмоциональной жизни которых преобладала 
ненависть См. Conze В. Hate, Love and Perfect Wisdom. -
Thirty Years of Buddhist Studies. Oxford, 1967, p. 187. 
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1. Sravakiyana (nan thos kyi theg pa) - путь шраваков; 
2. pratyekabuddhayana ( rail sans rgyas kyi theg pa) -

путь пратьекабудд; 
3. mahayana (theg pa chen po) - ис махаяна. 
Для синхронного изложения этих путей (уапа) используется 

парраллельная иерархия, основанная на понятии "уровень" ( bhu-
mi). 9 

1. Sravakabhumi (nan thos kyi sa) - уровень шраваков; 
2. pratyekabuddhabhumi (ran sans rgyas kyi sa) - ^овень 

пратьека(1удд; , 
3. buddhabhumi (sans rgyas kyi sa) - уровень будд. 
Все перечисленные уровни противопоставляется уровню обык

новенного человека (санскр. prthagjanabhumi, тиб. so so'i 
skye bo'i sa), который в иерархии путей не имеет соответствияЮ 

Таким образом, "бодхисаттва" в его первом значении - это 
существо, которое характеризуется как находящийся на одном из 
о 
^̂ См. напр., АР, ХУ1, р. 159. См. также: Bahula W. Asanga. -
Encyclopaedia of Buddhism. Vol. II, faso. 1, Ceylon, 1966, 
p. 140 ffJ Eracle J. The Buddhist Way of Deliverance. -
Maitreya. "̂ ol. 6, Boulder, 1977, p. 65-79. 

Q 
CM. AP, ХУ, p. 150. A, Вайман приводит интересное место из 
Гандавьюха-сутры: The usage of bhumi as an abstraction of 
'earth', hence as 'station' or 'stage' is seen in a part 
of the Gandavyuhasutra, 344.24:...'/Achieves/the likeness 
of treading upon the stages, in the sense of achieving all 
the buddha and bodhisattva stages (bhumi)...' (Wayman A. 
Analysis of the Sravakabhumi Manuscript. Berkeley and Los 
Angeles, 1961, p. 42. 

10 -
Слово prthagjanayana беосмыслено и не существует вообще в 
буддийских текстах. 
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трех вышеизложенных путей. Это значит, что рерсонология 
"Аштасахасрики" знает три основных типа бодхисаттв: 

1. бодхисаттва, принадлежащий к пути шраваков (санскр. 
§ravakayanika bodhisattva, тиб. nan thos kyi theg pa'i 
byan chub sems dpa')» 

2. бодхисаттва, принадлежащий к пути пратьекабудд 
(санскр. pi'atyekabuddhayanika bodhisattva,TH6. ran sans 

rgyas kyl theg pa'i byan chub sems dpa')I 
3. бодхисаттва, принадлежащий к махаяне (санкр. maha-

yanika bodhisattva, тиб. theg pa chen po'i byan chub 
sems dpa')» 

Синонимами этих терминов можно считать: 
1. личность, принадлежащая к пути шраваков (санскр,ёга-

vakayanlka : : pudgala, тиб. nan thos kyi theg pa'i 
gan zag); 

2. личность, принадлежащая к пути пратьекабудд (санскр. 
pratyekabuddhayanika pudgala, ТИб, ran sans rgyas kyi 
theg pa'i gan zag); 

3. личность, принадлежащая к пути бодхисаттв (санскр. 
bodhisattvayanika pudgaJ-a, тиб. byan chub sems dpa'i 
theg pa'i gan zag). 

В большинстве случаев Srivakayanika bodhisattva в 
"Аштасахасрике Праджняпарамите" обозначается словом eravaka 
(тиб. пап thos). Наивысшее состояние шраваки - arhattva 
или feravakatva. Pratyekabuddhayanika bodhisattva имеет 
соответственно вид pratyekabuddha (тиб. ran sans rgyas). 
^^ АР, ХУ1, p. 159. 
^^ AP, XXI7, p. 208. 
^̂  AP, Х1У, p. 143. 
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14 Наивысшее состояние пратьекабудды - pratyekabodhi или 
15 pratyekaboddhatva. 

Mahayanika bodhisattva противопоставляется первым двум 
терминам. Таким образом, термины feravakayana и pratyekabuddha-
yana получают возможность слиться в единую формулу eravaka-
pratyekabuddhayana,l6 а feravaka Й pratyekabuddba - Б 

— 17 
формулу feravakapratyekabuddlia. 

Mahayanika bodhisattva описывается в "Аштасахасрике" 
как основной тип бодхисаттв ("бодхисаттва" во втором значении, 

Tft 
в более узком смысле). 

Но это не значит, что feravakayanika bodhisattva и prat-
yekabuddhayahika bodhisattva рассматриваются в "Аштасахасрике" 

то как нечто внебуддийское.* Наоборот, по признанию "Аштасахас-
рики", они имеют свое авторитетное учение, восходящее, как и 
учение Праджняпарамиты, к самому Будде: 

bhagavan-aha - sa-nihsaranara-ananda maya dharmo defeitah 
§ravakayanikanam pratyekabuddhayanikanara bodhisattvayanikanam 

• • • 
oa pudgalanam. 

(Бхагаван сказал: "Я учил дхарме, о Ананда, для спасения 
лиц, принадлежащих к пути шраваков, принадлежащих у пути 
пратьекабудд, и принадлежащих к пути бодхисаттв.) 

Отличающей чертой шраваков и пратьекабудд считается их 
стремление к спасению только самого себя. Мы имеем в нашем 
тексте прекрасное описание этого стремления: 
•̂^ АР, III, р. 30. 
^^ АР, Х1У, р. 143. 
^̂  АР, XI, р. 115. 
"̂̂  АР, XII, р. 120. 
^^ АР. XI, р. 115. 
^^ АР, ХХ1У, р. 208. 
20 АР, XI, р, П б . 
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па h.i sobhute bodhisat tvena mahasattvena-evam § i k s i t a v -

yam yatha &ravakayanikah pratyekabuddhayanika va pudgalah 
• • • 

feiksante / katham ca subhute feravakayanikah pratyekabuddhaya-
• • • 

nlka va pudgalah &iksante? tesim subhute evam bhavat i - ekam-" • • • • • 

atraanaia damayisyamah, ekam-atmanam fearaayisyamah, ekam-atmanam 
• • » • • • • 

parinirvapayisyimah, ity-atma-dama-Samatha-parinirvanaya sa rva-
* * - - - 21 

kufealamula-abhisamskara-prayogan-arabliante. 
(Бодхисаттва-махасаттва, о Субхути, не должен так учиться, 

как учатся лица, принадлежащие к пути шраваков или пратьека-
будд? Как учатся лица, принадлежащие к пути шраваков и пратье-
кабудд? Они думавт так: "Мы успокаиваем только одного атмана, 
мы усмитяем только одного атмана, мы доводим до полной нирваны 
только одного атмана," Тогда, имея в виду успокоение, смирение 
и полную нирвану самого себя, они начинают усилия по взращива
нию благих корней.) 

В этом смысле кажется вполне понятным утверждение, что 
бодхисаттва, который выбрал путь махаяны, одновременно должен 
вырабатывать в себе и качества, которые внешнему наблюдателю 
должны казаться подобным качествам шраваки (i^ravakaguna), 
по-видимому, в первой очереди для того, чтобы внешний (небуд** 
дийский) наблюдатель не мог бы проводить границу между разными 
персонологическими типами буддийской теории освобождения. 

Достижение наивысшего состояния на уровне шраваков и 
пратьекабудд обозначается термином bhutakotim saksat-karoti.^-' 
В данном контекстЕ, т.е. в смысле достижения какого-то опре-
^^ АР, XI, р. 116. 
^2 АР, ХХУ, р. 214. 
2^ АР, XX, р. 184; ХХ1У, р. 206. 
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деленного состояния; этому состоянию противопоставляется sarva-
dnata - "всезнание", как наивысший предел уровня бодхисаттвы. 

Как уже было сказано, внешний наблюдатель не может раз-
25 

граничить три основных типа бодхисаттвы. Более того, нахо
дящийся на бодхисаттваяне сам не может быть уверенным, что он 
преодолел уровни шраваков и пратьекабудд полностью. ° Уве
ренность в этом смысле достигается только постепенноым приоб
ретением "искусности в средствах (санскр. upaj-akauSalya , тиб. 27 thabs la mkhas pa) и пониманием Праджняпарамиты. 

Термин "пратьекабудда" встречается в "Аштасахасрике" редкр 
и не обогащает наши знания в этой мало изученной области буддо-
логйи. Но термин "шравака" и лица, определяющиеся этим словом; 
имеют в "Аштасахасрике" определенные позитивные значения. Это 
выражается в том, что термин "шравака", хотя не является ос
новным компонениом теории освобождения "Аштасахасрики" (шра-
ваки не могут достигать свой цели « освобождения самого себя),, 
функцией шраваков является поддержка стремлений бодхисаттвн-ма-
хасаттвы в достижении его цели. Помогать могут шраваки только 
своим знанием, своей способностью п о н и м а т ь (хотя и не 
достигать) наивысшее совершенное просветление (anuttara sainyak-
sambodhi. 

В "Аштасахасрике" эта идея выражается уже в композиции 
самого текста: все основные говорящие лица (кроме Бхагавата) 
^̂  АР, Х Ш , р. 140; Х1У. р. 143; ХХ1У, р. 206. 
^̂  АР, ХХ1У, р. 106. 
^̂  АР, Х1У, р. 143. 
27 

АР,Х1У, р. 143, См, также Suzuki D.O?. On Indian Mahayana 
Buddhism, p. 35. 

^^ AP, y, p. 68. 
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Б нашем тексте - шраваки: Субхути, Шарипутра, Ананда, Пурна 
и т.д. Анализ их взаимоотношений и различий их взглядов 
был бы чрезвычайно интересен в смысле реконструкции позиций 
хинаянистов в начале нашей эры. Но это не входит в задачи 

29 данной работы. 
В "Аштасахасрике" встречается и термин arya&ravaka 

(тиб, 'phags pa'i nan thos).-' йо нет основания думать, что 
существует оппозиция Irivaka - aryaferavaka. 

Хотя в "Аштасахасрике" не отрицается благотворное влияние 
шравакоБ и их значение в деле распространения буддизма, она 
Скак махаянская сутра), разумеется, не может это считать зас
лугой самих шраваков. Уже в самом начале "Аштасахасрики" 
провозглашается: 

yat-kimcid-ayusmans&iputra bhagavatah feravaka bhasante • » • • 
de&ayanti upadifeanti prakafeayanti samprakaSayantl, sa sarvas-

- - 31 
tathagatasya purusakaro veditavyab. 

(Достопочтенный Шарипутра, что бы шраваки Бхагавата не 
говорили, не учили и не объясняли, это все надо понимать как 
заслугу Татхагаты.) 

Второе основное значение понятия "бодхисаттва", это « 
человек, который выбрал путь махаяны.^ "Аштасахасрика"раз-
29 

Эта невероятно интересная задача, по-видимому, не может 
быть разрешена посредством слишком упрощенной схемы Э. Кон-
зе, по которой, напр., Шарипутра описывается всегда как 
носитель низкого уровня понимания. (См. Conze в. The Pxajna-
paramita Literature, p. "13 ff. 

^ AP, y, p. 60. 
^^ AP, I, p. 2. 
32 

В европейской буддологической литературе термин "Бодхисаттва" 
встречается в большинстве случаев в этом узком значении, 
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деляет три подтипа человека, обозначаемого этим понятием: bodhi-
sattvayanika p^dgaia, bodhisattva, bodhisattva-mabasattva» 

Bodhisattvayanika pudgala Бстречаешся в "Аштасахасрике" 
лишь несколько раз, и в основном в ситуациях, где описывается 
отказ бодхисаттвы от Праджняпарамиты и стремление его читать 

33 
сутры шравакоБ или пратьекабудд. В таких ситуациях bodhi
sattvayanika pudgala имеет эпитет alpabuddhika (наделенный 
маленьким разумом). 

Слово "бодхисаттва" встречается несколько больше. Но и оно 
используется весьма редко в позитивном смысле. Так, в ХУ1 главе 
встречается фраза: 

yadi oa-ayusman subhute sv-abhisambhava bhaved-anuttara 
samyaksarobodhih, na tv-evam ganganadl-valuka-upami bodhisattva 

• • • 

(Если, достопочтенный Субхути, наивысшее совершенное про
светление было бы легко достижимым, то огромное число бодхи-
саттв не вернулось бы назад от наивысшего совершенного просвет
ления.) 

Но в III главе мы найдем фразу: 
tan-ca bodhisattvanaro upiyakauSalyam prajnaparamita-nir-

jatam veditavyam."̂ "̂  
(Эту искусность Б средствах бодхисаттв надо понимать как 

возникшую из Праджняпарамиты.) 
По мнению диссертанта, этот пример нетипичен и показывает 

лишь терминологическую непоследовательность "Аштасахасрики": 
^^ АР, XI, р. 115. 
^^ АР, X7I, р. 157. 
^̂  АР, III, р. 39. 
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в действительности здесь имеется в виду "бодхисаттва-маха-
саттваУ так как по другим отрывкам "Аштасахасрики" можно 
делать вывод, что основное отличие "бодхисаттвы" от "бодхи-
саттвы-махасаттБы", это - отсутствие у первого upaya-
kaufealya.-^^ Это свойство имеет для бодхисаттвы-махасаттвы 
столь большое значение, что его отсутствие не может быть 
компенсировано даже практикованием пяти парамит и полной пони-
манией столь важных в махаяне понятий, как Sunyata, animitta 

37 И apranihita. 
Теперь рассмотрим основной термин в структуре праджняпара-

митского понимания бодхисаттвы - bodhisattva-mahasattva. 
Но прежде возникает вопрос: понимали ли сами праджняпарамитис
ты различие в употреблении этих терминов, или это было только 
каким-то подсознательным выражением их (в действительности 
невыполнимого) стремления разграничить и в то же время не 
разграничить их путь от пути хинаянистов. Наш вопрос обуслов
лен еще и тем обстоятельством, что в основных европейских 
переводах "махасаттву" обычно переводят как эпитет бодхисаттвы 
« "великосущный" или "великое существо", и таким образом это 
понятие потеряет терминологическое значение,^ 

Но уже великий индийский комментатор "Праджняпарамиты" 
Харибхадра объясняет зыачение слова "махасаттва" вполне терми
нологически: 
^̂  АР, ХУ1, р. 155;. XI, р. 112. 
"̂̂  АР, ХУ1, р. 155. 

См. напр. Conze Е. Buddhist Wisdom Books. London, 1958, 
p. 22: «Tlie Bodhisattras, the great beings". 
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Ssravaki api syur-evam ity-aha - mahasattva Iti. 
(Шраваки тоже считались бы (бодхисаттвами), поэтому 

сказано "махасаттва".) 
Так как этот комментарий объясняет именно содержание тер

мина "бодхисаттва-махасаттва", то здесь явно имеется в виду, 
что без эпитета "махасаттва" понятие "бодхисаттва" имело бы 
значение, которое в нашем исследовании приводилось первым, 
Что касается понимания праджняпарамитистами различия между 
терминами "бодхисаттва" и "бодхисаттва махасаттва" во втором 
значении понятия "бодхисаттвы", то этот вопрос остается пока 
открытам. 

В "Аштасахасрике" приводится три определения термина 
"махасаттва". Первый принадлежит Бхагавату, второй - Шарипут-
ре, третий - Субхути. 

I, mahatah sattra-rafeer-mahatah sattva-nikayasya agratam • • * 
karayisyati, tena-arthena bodhisattro mahasattva ity-ucya-
te. *°' 

(OH поможет достигнуть большому собранию существ, боль
шому скоплению существ наивысшее, поэтому говорят "бодхисаттва-
махасаттва") 

II. mahatya atmadrstyah sattvadrstyah jivadrstyah pudgala-
» • • . • ... . . » • . 

drstyah bhavadrstyih vibhavadrstyah ucchedadrstyah Sasvata-
drstyah svakayadrstyah, etasara-evam-adyanam drstinim prahanaya . . . . . » • . . . . • • . 
dharmam de&ayisyati-iti, tena-arthena bodhisattvo mahasattva 

41 
ity-ucyate. 

(OH провозглашает дхарму в целях уничтожения великого заб
луждения о существовании души, великого заблуждения о существо-
^̂  АР, р. 282. 
^° АР, I, р. 9, 
^̂  АР, I, р. 9-10. 
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вания становления, великого за|^луждения о существовании не
становления, великого заблуждения о существовании уничтоже
ния, великого заблуждения о существовании вечности, великого 
заблуждения о существования собственного тела и других заблуж
дений « поэтому говорят "бодхисаттва-махасаттва",) 

III. Bodhisattvo mahasattva iti bhagavan-uoyate / yad-api 
tad-bhagavan bodhioittam sarvajnatacittam~anasravam cittam-
asamam cittam-asama-samam cittaffl-asadharanam sarva-feravaka-
pratyekabuddhaih, tatra-api oitte asakto paryapannab / tat-
kasya hetoh? tatha hi tat-sarvajnata-clttam-anasravam-aparya-
ралпаш tat, yad-apl tat-sarvajnata-oittam-anasravam-aparyapan-
nam / tatra-api citte asaJcto 'paryapannah / tena-arthena 

- - 42 
bodhisattvo mahasattva iti samkhyam gacchati. 

* • 

(Говорят, 0 Бхагават, "бодхисаттва-махасаттва". Поэтому, 
что он остается непривязанным и неокутанным даже в мысли • про
светлении, в мысли о всезнании, в мысли, где нет истечения, 
в неравной мысли, в равной мысли, т.е. в мыслях, которые недос
тупны всем шравакам и пратьекабуддам. Почему так? Потому что 
эта мысль о всезнании и есть без истечения и поэтому она нео
кутана, Так как эта мысль о всезнании - мысль без истечения и 
неокутана, он и остается в мысли непривязанным и неокутанным. 
Поэтому обозначают "бодхисаттва-махасаттва".) 

Различия в приведенных определениях видны сразу. Эти явно 
существенные различия имеют глубокий смысл. Точку зрения Бха-
гавата можно считать чисто махаянистской: здесь говорится толь
ко об отношениях между людьми и бодхисаттвой-махасаттвой, где 
бодхисаттва-махасаттва субъект, а люди « объект. Определение 
^^ АР, I, р. 10. 
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Шарипутры - хинаянистское: уничтожение разных "дришти" имеет 
смысл прежде всего в контексте сутр хинаяны. Существование 
этого отрывка в, "Аштасахасрике" - явление довольно загадочное: 
он не имеет абсолютно никакого отношения к учению Праджняпара-
миты и даже к другим высказываниям Шарипутры. 

Субхути говорит мысли, которые можно считать чисто 
праджняпарамитскими (так как там излагается праджняпарамитв-
кий аспект доктрины "шуньята). Но махаянский подход в 
"классическом смысле" (как в высказывании Бхагавата) у Субхути 
отсутствует. Это и понятно: Субхути представляет в "Аштасахас
рике" шраваков, а те способны понимать чрезвычайно тонкие ло
гические конструкции ( в том числе и праджняпарамитские), но 
не способны постичь основной смысл понятия "бодхисаттБы" в 
контексте махаяны - помогать людям достичь более высокого сос
тояния. 

Точки зрения Субхути и Бхагавата - это лишь разные аспек
ты концепции "бодхисаттвы-махасаттвы". Вот как это деклариру
ется в "Аштасахасрике": 

dvabhyam subhute dharmabbyam samanvagato bodhlsattvo 
mahasattvas -tasmin samajre durdharso bhavatl maraih papiyo-
bhlr-marakayikabhir-та devatabbih / katamabhyam dvabhyam? 
yad-uta saxva-sattva&-ca-asya aparltyakta bhavanti, sarva-__ 

См., напр., палийское соответствие "дришти" - ditthi в 
"Дигха-никае" (I, 31; II, 13 и 45) и в "Мадджхима-никае" 
(I, 40) и т.д. 
См. мою статью: Мялль Л, Об одном возможном подходе к пони
манию feunyavada. - В сб.: Terminologia Indica. Х.Тарту, 
1967, с. 3-24. 
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dliarmafe-oa anena feunyatato vyavalokita bhavanti / abhyim su-
bbute dvabhyam dharmabhyam samanvagato bodhisattvo mahasattvo 
durdharso bhavati maraih paplyobhir-marakayikabhir-va 
devatabhih.^^ 

(Наделенный двумя дхармами бодхисаттва-нахасаттва, о 
Субхути, является трудно достижимым для Map и похожих на 
Map божеств. Какими двумя дхармами? Он не покидает ни одного 
существа, и он смотрит на все дхармы с точки зрения шуньяты. 
Наделенный этими двумя дхармами бодхисаттва-махасаттва, о 
Субхути, является трудно достижимым для Map и похожих на Map 
божеств.) 

Аспект Субхути - понимание бодхисаттвой-махасаттвой тео
рии "сарва-дхарма-шуньята" - является объектом исследования 
в главе "Дхарма" данной диссертации, поэтому я здесь больше 
не буду останавливаться наэ этом. Приведем еще один пример, 
по которому будет видно переплетение этих двух уровней в 
структуре "Аштасахасрики". 

В ХУ главе "Аштасахасрики" Бхагават возвещает, что бод
хисаттва-махасаттва должен быть для "мира":^^ 

trana 
• 

skyob pa защитник 
§агапа 

• 
skyabs убежище 

layала gnas место отдыха 
рагауапа dpun gnen крайний предел 
dvlpa glin остров 
aloka snam свет 
pariniyaka yons su dren вождь 
gati rten опора 

^^ АР, XX7II, р. 221-222. 
46 АР, XV, р. 146. 
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С первого взгляда кажется, что приведенные слова принад
лежат чисто махаянистской трактовке бодхисаттвы-махасаттвы: 
бодхисаттва должен каким-то образом служить миру (т.е. людям). 
Но интересно здесь то, что основные положения Бхагават дока
зывает средствами Праджняпарамиты, т.е. уровня "сарва-дхарма 
шуньяты". 

Рассмотрим здесь одно, на мой взгляд, самое интересное 
доказательство: почему бодхисаттва должен быть lokasya рага-
уапа - "крайний предел" (спасания) для мира (людей)? Это до
казательство основывается на схедстве форм слов рагауапа, ра-

- - 47 ram, paramita. 
Param ("тот берег", "трансцендентальность", "запредель-

ность") в этом доказательстве приводится как основание для 
единства всех сканд и вообще всех дхарм: 

yatha оа subhute param tathi rupam /.••/ yatha ca subhute 
» 

rupam, evam vedana samjna saraskirah / vijnanam param tathi 
1 48 sarvadliarmah. 

(Как, 0 Субхути, (существует) запредельность, так (су
ществует) форма... Как, о Субхути, форма, а также чувство, 
восприятие, волевые импульсы и сознание запредельны, так и 
все дхармы.) 

Так как все дхармы здесь имеют одну общую характеристику 
(т.е. param), то бодхисаттва-махасаттва не должен с ними произ-
12аи2ь^операцию, 
47 п\ 

Тибетский пе^еъой не способен таким образом передать даже 
формальную структуру этого доказательства, так как соот
ветствием рагауапа в тибетском переводе служит dpun gnen 
(наивысший помощник), соответствием рагаю - pha rol, соот
ветствием paramita - pha rol tu phyin pa. 

^^ AP, ХУ, p. 147. 
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yat-tat-param па tatra ka&cid-vikalpah / avikalpatyat-
subhute bodhlsattTalr-roahasattvair-abhisambuddha eva bhavati 
s arvadharmah. 

(To, что является трансцендентальностью, там нет никакой 
конструкции. Благодаря неконстрированию, о Субхути, бодхи-
саттва-махасаттва понимает все дхармы.) 

Махаянский аспект концепции бодхисаттвы-махасаттвы в 
"Аштасахасрике" разработан довольно слабо. Мы встречаем здесь 
формулы, знакомые уже по канону хинаянистов (где они выражают 
отношение будд людям: maitri-viharin, karuna-viharin, mudita-

- - 49 viharln, upeksa-viharin. 

Bo многих случаях целью бодхисаттв-махасаттв называется 
доставление пользы и счастья людям: lokahita, lokasukha, 

- 50 lokanukampa. 
В XI главе "Аштасахасрики" изложена краткая формула 

стремлений бодхисаттвы-махасаттвы: 
atmanajm с а tathatayam sthapayisjami sarva-loka-anugrahajra, 

• • • 
sarva-sattvan-api tathatiyam sthSpayisyami, aprameyam sattva-
- - - 51 

dhatum parinirvapayisyami. 
(Я помещу себя в таковость, чтобы поддерживать весь мир; 

затем помещу все существа в таковость и поведу неизмеримое 
множество существ в паринирвану.) 

Эта формула противопоставляется программе шраваков. 
^̂  АР, Х У Ш , р. ЗЧЧ. 
^^ См., напр., АР, ХУ, р. 146. 
^̂  АР, XI, р. 116. 
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Везде в "Аштасахасрике" бодхисаттва-махасаттва называется 
СП 

duskara-karaka (совершатель тяжелой работы)? Этот эпитет 
встречается при описании обоих аспектов бодхисаттвы-махасаттвы, 
и смысл его не требует никаких сложных комментариев: трудно 
понимать учение Праджняпарамиты и трудно стать человеком, 
искренне думающим и заботящимся о благе не самого себя, а 53 всех существ, и притом конкретно, а не абстрактно» 

Но "Аштасахасрика" описывает возможность выполнения такого 
желания в столь парадоксальном виде, который неподготовленному 
читателю неизбежно кажется утверждением невозможности какого-
ли^о прогресса в этом направлении: 

iha subhute bodhisattvasya roahasattvasya-evam bhavati-
aprameya maya sattvih parinirvapayitavya itl / asamklayeya maya 
sattvah parinirvapayitavya iti / na ca te santl yair ye pari-
nirvapayitavya iti / sa tams-tavatah. sattvan parinirvapayati / 

• • 
na ca sa ka&oid-sattvo yah parinirvato yena ca parinirvapito 
bhavati.^^ 

(Здесь, 0 Субхути, бодхисаттва-махасаттва думает так: 
"Я должен вести в паринирвану многие существа. Я должен 
вести в паринирвану бесчисленные существа. Но нет тех, кого 
должно вести в паринирвану. Поэтому он ведет эти существа в 
паринирвану. Но нет ни одного существа, кто достиг бы пари-
нирваны и кто вел бы в паринирвану.) 
53 „ 

мы вполне можем переводить loka как "человечество", имея 
в виду, что оно имеет значение "человечество для данной 
личности", т.е. "достижимая для наблюдателя совокупность 
людей". 

^^ АР, I, р. 10. 
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Градации на уровне бодхисаттвы-махасаттвы довольно су

щественны. В основном определенное состояние на уровне бодхи
саттвы-махасаттвы зависит от быстроты усвоения "Праджняпара-

N 55 миты (т.е. понимания сутр "Праджняпарамиты";. 
По-видимому, находящиеся на самой низкой ступени бодхи

саттвы-махасаттвы это те, которые не понимают "Праджняпара-
миту (а бодхисаттва-махасаттва более высокого уровня должен 

С/-
понять сразу же, при первом соприкосновении с текстом). 

Бодхисаттва-махасаттва, находящийся на низкой ступени раз
вития, имеет такие эмоции, как mina, atlmina, minitimana, 
mithyamana, abhlmana, Т.е. гордость, гордыню и презрение по 
отношению к другим людям. Эти эмоции в "Аштасахасрике" оце
ниваются как негативные, так как именно они не позволяют 
бодхисаттве-махасаттве достичь самых высоких состояний - все
знания (sarvajnata) И наивысшег# совершенного просветления 
(anuttara samyaksambodhi). . 

Гордость я другие негативные эмоции или свойства обра
зуют тот комплекс у бодхисаттвы-махасаттвы, который •бозна-
чают термином "загрязненность" (kie&a, поп-топз-ра)^®4Ашта-
сахасрика" оценивает бодхисаттв-махасаттв, имеющих клеши, 
явно негативно. Нам будет интересно наблюдать описание социаль
ной роли таких бодхисаттв-махасаттв, которое, на мой взгляд, 
может быть отражением той борьбы мнений, имевшей тогда место 
в общине буддистов. 
^5 АР, X, р. 114. 
5^ АР, XXI, р. 191. 
"^^ АР, XXI, р. 191. 
^̂  АР, ХХ1У, р. 207. 
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te bodhisattva mahasattva labhasatkarena bhavisyanti, 
adeya-vacanaS-ca bhavisyanti / te taya adeya-vaeanataya bahu-

59 janam grayayisyanti. 
• • 

(Te бодхисаттвы-махасаттвы, (которые имеют клеши), полу 
чат достижение и честь и станут хорошими ораторами. Как хоро-
.шие ораторы, они окажут влияние на многих людей.) 

Противоречия в буддийской общине того времени проявляются 
и в отношении "Аштасахасрики" к проблеме отшельничества. 
"Аштасахасрика" описывает как помощников Мары тех, которые 
требуют от людей отшельничества (iriveka) в полном смысле 
этого слова - т.е. отделения от человеческого общества и 
жизни в лесах (агапуа) и джунглях ( vanaprastha)?°B Индии 
в течение всей ее истории отшельничество сыграло важную роль 
не только в сфере ре?1игии (в узком значении этого слова), 
но и как один из регулирующих механизмов общества. 

Поэтому "Аштасахасрика" как будто не выступает против 
отшельничества. Она не выступает здесь (как и в других сход
ных ситуациях) против понятия viveka ("отшельничество")» 
Она не говорит, что отшельничество дурн§ или что не следует 
отделяться от общества. Наоборот - в "Аштасахасрике" пропо
ведуется идея отшельничества. Только при этом говорится, что 
отшельничество надо понимать правильно. И правильное его 
понимание - не отделение от общества, а отделение от т.н. 
^̂  АР, ХХ1У, р. 207. 
^0 АР, XXI, р. 194. 

АР, XXI, р . 195. Об этом свидетельствует противопоставление 
последних периодов жизни первым. 
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духовной активности (manasikara) шраваков и пратьекабудд, 
а что касается того, живет ли человек в городе или в джунглях, 
то это не имеет никакого отношения к истинному отшельни
честву. 

Взаимоотношения бодхисаттв-махасаттв с буддами - также 
объект рассмотрения "Аштасахасрики". Оно выражается в термине 
vyakarana (тйб. luh bstan pa), который обычно переводится 

62 на европейские языки как "предсказывание"* Предсказывание 
совершается каким-либо буддой в момент, когда бодхисаттва-
махасаттва достиг определенного состояния. После vyikarana 
бодхисаттва-махасаттва достигает нового уровня: vyikrta 
bodhisattva mahasattva. 

Состояния vyakrta достигают не все бодхисаттвы-махасатт-
вы, а только те, которые правильно понимают "Праджняпарамиту". 
Это в свою очередь предполагает их пребывание в течение мно
гих жизней на пути махаяны. Такой бодхисаттва-махасаттва 
имеет в "Аштасахасрике" эпитет cirayana-samprasthlta (̂ т̂от, 
который уже давно вступил на колесницу"), этому противопос
тавляется термин navayana-samprasthlta ("тот, который не
давно вступил на колесницу").^^ 

Процесс vyakarana описывается в "Аштасахасрике" на при
мере самого Шакьямуни (Бхагавата), которому будда Дипанкара 
предсказал его будущее. В общей-то это совпадает с давно из
вестной легендой о Будде: 

См., напр., Conzr, АР, р. 142. 
^^ АР. ХХ1У, р. 208. 
^^ АР, X, р. 106. 
^^ АР, У Ш , р. 67. 
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bhavisyasl tvam manavaka anagate 'dhvani Sakyamunir-
66 nama tathagato 'rhsui samyaksainbuddliah. 

(B будущем ты станешь татхагатом, архатом, совершенным 
буддой по имени Шакьямуни.) 

Сам Шакьямуни праоизводит vyakarana с Гангадеви Бхаги-
' * 67 

ни, которая в будущем должна стать буддой Суварнапушпа. 
Выделив vyakrta bodhlsattva mahasattva В особый ПОДТИП 

бодхисаттв-нахасаттБ, "АштасахасриЕа" не разрешает проблемы: 
как бодхисаттва-махасаттва сможет узнать о своей принадлеж
ности или непринадлежности к vyikrta bodhlsattra maha-
sattva. Это, как И многое Другое остается в "Аштасахасрике" 
неопределенным, и в этом, как мне кажется, проявляется тен
денция к шуньяте. Так, правильным поведением бодхисаттвы-маха-
саттвы считается только такое поведение, когда он не думает: Ауаю dharmo vyakrto 'nufitarajam samyaksambodhau, ayam • • • • 
dharmo vjakarisyate 'nuttarayam samyaksajnbodhau, agram dbarrao • • • * — 6й 
vyakriyate 'nuttariyam samyaksambodhau. 

(Эта дхарма - предназначена в наивысшее совершенное про
светление, эта дхарма будет предназначена в наивысшее совер
шенное просветление, эта дхарма предназначается в наивысшее 
совершенное просветление.) 

Следующим подтипом бодхисаттвы-махасаттвы можно считать 
avinivartanlya bodhisattva mahasattva (бодхисаттва-наха-
саттва, который не вернется назад). В каком-то смысле термины 
^^ АР, XIX, р. 182. 
•̂̂  АР, XIX, р. 181. 
^^ АР, Х У Ш , р. 170. 
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vyakrta Ъodhisattva mahasattva И avinivaxtaniya bodhi-
sattva mahasattva очень близки и обозначают будто бы один 
и тот же подтип бодхисаттв-махасаттв; 1'1'.!»"Аштасахасрика" 
называет всех бодхисаттв-махасаттв, имя которых вспоминает 
Будда, aTlnivartanlya bodhisattva mahasattva. Но ПО дру
гим текстовым ситуациям vyakrta hodhisattva mahasattva 
мояет еще падать вниз от своего уровня, 

Уровень avinivartanlya hodhisattva mahasattva 
наивысшее состояние, достигаемое бодхисаттвой. Интересно от
метить, что в некоторых аспектах его сравнивают с уровнем ар-
хата (т.е. наивысшим пределом пути шраваков). В частности, 

69 
это выражается в одинаковом понимании татхаты. 

В плане знания ( jnana)'^^ вообще, avinivartanlya bodhi-
sattva mahasattva описывается достигшим безграничного ( 
(anantgc, aparyanta) знания» Но интересно, что нигде не встре
чается намека на то, что им достигнуто всезнание (sarvajnata). 

По-видимому, и avinivartanlya bodhisattva mahasattva 
сам не сознает своего пребывания в этом состоянии. Но иэто 
очень интересное психологическое наблюдение авторов "Аштаса-
хасрики", что "у него нет сомнения" (vicikitsa, sam&aya) в 

72 
этом. Это значит, что для avinivartanlya bodhisattva maha
sattva уже не существует различия между разными уровнями 
^^ АР, ХУ1, р. 167. 
70 

Знание - чрезвычайно важное понятие в буддизме и в индийс
кой философии вообще. В буддизме одним из главных критериев 
построения типологий личностей является именно уровень зна
ния данной личности. 

^^ АР, Х У Ш , р. 170. 
"̂ 2 АР, ХУ1, р. 167. 
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бодхисаттвы. Развитие бодхисаттвы до уровня avinivartanlya 
bodhisattva mahasattva не означает сохдания высокоразвитой, 
но узкоспециализированной личности; наоборот, бодхисаттва 
превращается во всеобъемлющее существо, которое содержит в 
себе все персонологические типы любой классификации. 

Глава Х У Н в "Аштасахасрике" носит название - Avinivarta-
nlya-akara-linga-nimitta-parivarta (Глава об аттрибутах, 
приметах и знаках необращаемости). На первый взгляд изложенное 
там противоречит нашему утверждению, что avinivartaniya 
bodhisattva mahasattva сам не интересуется своим положением^ 
Но Б самом деле подтверждение нашей точки зрения находится 
уже в самом начале главы, во вступительном вопросе Субхути: 

avinivartaniya bhagavan bodhisattvasya mahasattvasya 
ке ikirah, kani lingani, kani niraittan4? Katham va bhagavan 
vayam Janlyama ayam-avinivartanlyo bodhisattvo mahasattva 

(Какого атрибуты, о Бхагават, каковы приметы и каковы 
знаки необращаемого бодхисаттвы-махасаттвы? Как мы сможем 
узнать - "это необращаемый бодхисаттва-нахасаттва"?) 

Из постановки вопроса видно, что эти атрибуты, приметы и 
знаки имеют значение только для внешнего наблюдателя, а не 
для него самого. 

Число этих атрибутов довольно велико. Некоторая часть их 
относится к физическому состоянию йодхисаттвы. 

Avinivartaniya bodhisattva mahasattva описывается как 
совершенно здоровый, без всякой болезни человек.*^^ Чрезвычай-
"̂^ АР, ХУЦ,р. 161. 
74 "па vikalendriya bhavati." (АР, XVII, р. 166.) 
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НО интересно, что здесь среди прочих, упоминается и способ-
75 НОСТЬ avinivartaniya bodhisattva maliasattva: ПОЛОВОЙ ЖИЗНИ. 

Отношение avinivartaniya bodhisattva mahasattva С ок
ружающим его миром (людей) представляется весьма интересным 
и сложным. Уже раньше было сказано об отрицательном отношении 
"Аштасахасрики" к отшельничеству. Avinivartaniya bodhisattva 
mahasattva человек, который может жить и как домохоз-
яин. Но все же он ~ не обыкновенный человек, хотя он может 
совершать такие же поступки, как и обыкновенные люди. 

"Аштасахаррика" описывает подробно те объекты, разговор 
о которых не должен интересовать avinivartaniya bodhisattva 
mahasattva. Эти объекты называются - prthagjana-rati-katha 
(разговор, радующий обыкновенного человека). В Х У П главе 
мы найдем их подробный перечень: 
1. rajan царь 
2. сайга вор 
3. sena войско 
4. yuddha война 
5. grama, nagara, nigama, деревня, город, городище, 

janapada, rastra, ra;ja- государство, царство, сто-
dhani лица 

6. atraan душа (я, сам) 
7. ainatya, mahamatra министр, советник 

'5 iipurusavrsabha-indriya-sajnanvayata&-oa bhavati, па 
asatpnrusah. Конзе переводит это: "^® posses the 
organs of virile man, not thode of an impotent man." 
(Conze, AP, p. 126.) 

"̂  Conze, AP, p. 126. 
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8. strl, purusa, apumsaka 

9. yana, udyana, vihira, prasada, 
Saras, tadaga, puskarlnl, vana, 
arama, §aila 

10. yaksa, raksasa, preta, pi&aca, 
kataputana, kumbhanda • • • • 

11. anna, pana, vastra, abharana 
gandha, raalya, vilepana 

12. vlthi, catvara, ferfigataka, 
vi§ikha, pana, §1Ъ1ка, ku-
tumba 

13. gita, nrtya, akhyayika, nata, 
carana, nartaka 

14, sagara, nadi, dvipa 78 

женщина, мужчина, гер
мафродит 
колесница, парк, приста
нище, озеро, пруд, лес, 
роща, скала 
(названия разных мифо
логических существ) 
пища, питье, одежда, 
украшение, благовонье, 
гирлянды, помада 
дорога, перекресток, 
улица, рынок, игра, 
паланкин, семья 
песня, танец, повесть, 
актер, артист, странст
вующий певец 
море, река, остров 

В этой работе я не буду обращать внимания на важность 
этого списка для науки, изучающей социальную структуру древ
ней Индии. Нас интересует здесь прежде всего то, что в этом 
списке изложены все основные компоненты жизни среднего обра
зованного человека того времени 79 

"̂  Здесь явно не имеется в виду "яна" в смысле буддийского 

78 
79 

пути, хотя в принципе, в смысле наивысшего уровня праджня-
парамиты, разговор и об этом был бы бессмысленным. 
АР, ХУП, р. 166-167. 
Отметим лишь одно интересное обстоятельство: тремя самыми 
важными предметами разговора, а это значит, что и тремя са
мыми волнующими проблемами того времени, были - правители, 
грабежи и войны. 
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Но то, что avinlvaxtanlya bodhisattva mahasattva не 
интересуется этими проблемами, не значит, что он должен все 
свои думы посвящать "спиритуалистическим" вопросам. Ибо из 
нашего текста следует, что avlnivartanlya bodhisattYa maJia-
sattva не говорит (а значит - и не думает) и о Праджняпара-
мите.^^ Это понятно, ибо Праджняпарамита « предмет занятий 
лишь на определенном уровне пути бодхисаттвы « на уровне 
бодхисаттвы-махасаттвы. Из этого следует, что "Аштасахаерика 
Праджняпарамита" была, по видимому одним из первых нисьменно 
зафиксированным текстом, в котором заявляется, что он нужен 
лишь до достижения определенного уровня развития человека, 

от 
после чего он становится ненужным. 

Особое место среди терминов, обозначающих разные ступени 
развития бодхисаттвы, занимают "кулапутра" Ckulaputra) и 
"кyлaдyxитp"(kuladuhitr). Обычно их переводят: "сын из хоро
шей семьи" и "дочь из хорошей семьи? Представляется, что в 
"Аштасахасрике", как и в друвих праджняпарамитских сутрах 
эти слова не имеют значения к принадлежности к какому-либо 

ар 
высокому социальному слою. '̂  "Кулапутра" и "куладухитр" 
^ АР, ХУН, р. 164. 
от 

^ в европейской мысли мы встречаем ту же идею у Виттгенштей-
на (см. Виттгенштейн Л. Логико-философский трактат. М., 
I960). 

82 
Э. Конзе толкует эти термины так: "А kulaputra possesses 
either а good spiritual endowment, or a good social po
sition, or both. The word is regularly used as a polite 
form of address, and has no very precise meaning. (Conae E. 
Buddhist Wisdom Books. London, 1958, p. 24.) 



91 

обозначают какую-то неопределенную ступень в пути бодхисаттвы, 
причем, Б большинстве случаев, как мне кажется, именно ступень 
бодхисаттвы-махасаттвы (но не ступень avinivartaniya bodhisatt-
va mahasattva). В "Аштасахасрике" встречается также термин 
bodhlsattvayanika kulaputra, который МОЖНО считать сино
нимом bodhlsattvayanika pudgala. 

Важно отметить здесь то, что если по другим терминам, 
обозначающим разные уровни бодхисаттвы (и, в частности, воз
можность принадлежности к бодхисаттваяне женщин) то по терми
нам "кулапутра" и "куладухитр" становится ясным, что бодхи-
саттваяна « это путь и для женщин и для мужчин. 

|2. Использование текста как средства 
психического воздействия 

Как было сказано уже в первой главе, "Аштасахасрика 
Праджняпаранита" как текст выполняет и роль гуру - духовно-
го наставника бодхисаттвы-махасаттвы. Точнее, роль гуру 
выполняет система "текст "Аштасахасрики" - бодхисаттва-ма-
хасаттва", но при этом благодаря особой организации текста 
"Аштасахасрика" имеет возможность активно влиять на психику 
читающего. 

Эта особая организация выражается в инструкциях, которые 
встречаются в некоторых текстовых ситуациях. Все они обращены 
прям§ к бодхисаттве-махасаттве, прочитавшего именно пред
шествующую инструкции часть текста. Инструкции имеют в виду 

О понятии "гуру" в буддизме см. работы Гюнтера: Guenther 
H.V. The Teacher aлd the Student. - In: Maitreya. Vol. 5. 
1974, p. 39-49; Guenther H.V. Tibetan Buddhism in Western 
Perspective. Emeryville, 1977. 
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состояние психики читающего Б данный момент и они были непри
годны при других текстовых ситуациях. 

Часть инструкций "Аштасахасрики" можно свести к единой 
формуле: 

"Если у бодхисаттБы-махасаттвы при чтении "Аштасахасрики" 
не возникакт состояния X, то он может продолжать чтение." 

Инструкции такого типа приводятся после особых тексто
вых ситуациях, которые в самой "Аштасахасрике" называются 
"разговорами о глубоких дхармах". Вот два примера: 
I. bodhisattTO bodhisattva iti yad-idajn bhagavan-ucyate, 
katamasya-etad-bhagavan dharmasya-adbivaoanani yaduta bodhi-
sattva iti? na-aham bhagavams-tara dharmam samanupafeyimi yaduta 
bodhisattva iti / tam-apy-abam bhagavan dharmam na samanupafe-
yami yaduta prajnaparamita nama, . •• so 'bam bhagavan bodhi-
sattvam va bodhisattvadhaxmam va avindan anupalabhamano 'sam-
anupaSyan, prajnaparamitam-apy-avindan anupalabhamano 'samanu-
pafeyan katamam bodhisattvam katamasyam prajnapiramitayam ava 

• • . • * 

— 85 vadisyami anu&isyami? 
• • 

(Говорят, 0 Бхагават, "бодхисаттва". Названием какой дхар
мы, о Бхагават, служит этот "бодхисаттва"? Я не вижу, о Бха
гават, эту дхарму « "бодхисаттва". И я не вижу, о Бхагават, 
эту дхарму - "праджняпарамита". Так как я не нахожу, 
не воспринимаю и не вижу бодхисаттву или дхарму "бодхисаттва" 
и не нахожу, не воспринимаю и не вижу праджняпарамиту, « о 
каком бодхисаттве, о какой праджняпарамите я буду говорить и 
учить?) 
84 

См., напр., АР, ХУП, р. 184. 
^5 АР, I, р. ?. 
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II. na khalu punah subhute bodhisattvo mahasattvah prajna-
paramitayam caran vivardhate va parihiyate va / yatha-eva 
subhute prajnaparamita feunya, sa na-eva vivardhate na ca pari
hiyate, evam-eva subhute bodhisattvo mahasattvah Sunyah / sa 
na-eva vivardhate, na ca parihiyate / yatah subhute yatha-eva 
prajnaparamita feunya, sa na-eva vivardhate na ca parihiyate 
evam-eva subhute bodhisattvo mahasattvah feunyah / sa na-eva 
vivardhate, na ca parihiyate / tato bodhisattvo mahasattvo 
bodhaye samudagacohati, evara ca anuttarim samyaksambodhim-

86 
abhisambudhyate. 

(Бодхисаттва-махасаттва, о Субхути, который движется 
Б Праджняпарамите, не увеличивается и не уменьшается. 
Как, о Субхути, Праджняпарамита пуста и она не увеличивается 
и не уменьшается, так, о Субхути, пуст и бодхисаттва-маха
саттва. И он не увеличивается и не уменьшается. Так, о Субху
ти, бодхисаттва-махасаттва приближается к просветлению; так 
он понимает наивысшее совершенное просветление.) 

Приведенные примеры типологически очень похожи на коаны 
дзен-буддизма: и те и другие основаны на т.н. парадоксальной 

88 
логике. В практике дзен-буддизма наставники стремятся при 
помощи парадоксов довести учеников до состояние психического 
шока, который как будто бы ускоряет процесс достижения про
светления (сатори). 
^̂  АР, XXII, р. 201. 
8*7 

В смысле духовного развития. 
88 

См. Fromm Е. Zen Buddhism and Psychoanalysis. London, 
1960, p. 10. Судзуки считал дзен-буддизм прямым продолже
нием учения Праджняпарамиты. (Suzuki D.T. The Philosophy 
and Religion of the Prajnaparamita, p. 33.) 
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В "Аштасахасрике" отсутствие состояния X полагается не
пременным у с л о в и е м достижения просветления. На мой 
взгляд, шок дзен-буддизма и состояние X "Аштасахасрики" - типо
логически сходные состояния психики. Если это так, то в этом 
заключается огромное различие практики дзен-буддизма и Прадж-
няпарамиты. 

В санскритском тексте я выделил восемь разных способов 
описания отсутствия состояния X: 

1. oittam па avallyate па samllyate па vlsldati па vi-
sadam-apadyate, na-asya viprsttil-bhavatl manasam, na bhagna-
• • • • . prsthl-bhavati, na uttrasyati na samtrasyati na samtrasam-•. * . • 
apadyate. 

2. na-avallyate na samllyate na vlsldati na visadam-
• • * 

apadyate, na asya viprsthl-karoti manasam, na bhagnaprsthi-
• • • • • • • 

karoti, na-uttrasyati na samtrasyati na samtrasam-apadya-
te.90 

— — 91 
3. na uttrasyati na samtrasyati na samtrasam-apadyate. 

• . • -

4. na uttrasyati na samtrasyati na samtrasam-apadyate 
na samsldati. 

5. na samsldati. 
6. na-avaliyate na samllyate na viprsthi-bhavati, na 

• - • • • 
uttrasyati na samtrasyati na samtrasam-apadyate, na kanksati 

• • • - 94 na vicikitsati na dhandhayate. ®® AP, I, pp. 3, 4, 5. 
^° AP, X, pp. 104, 112. 
^'^ AP, I, pp. S, 111 X, p. 106. 
^^ AP, XXII, p. 201. 
^^ AP, X7II, p. 163. 
^^ AP, XV, p, 150. 
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— 95 
7. cittam na-avallyate na samliyate na prstl i i-bhavati . 

• • ' • • • 
8. na bhavati oittasya-avalinatvam, na bhavati dhandha-96 yitatvam, na bhavati cittasya-anyathatvam. 

Как видно, расхождения между разными вариантами довольно 
велики, даже так велики, что предположение, будто бы мы имеем 
дело с описанием одного и того же состояния, может показаться 
неправдоподобным. 

Переводы "Аштасахасрики" на немецкий и английский языки, 
показывают, что ни М. Валлезер, ни Э. Конзе не представляли с 
достаточной точностью содержание интересующего нас состояния. 
Во-первых, они не переводили последовательно: один и тот же 
санскритский вариант выглядит в их переводах по-разному 
(напр., вариант I, который и в переводе Валлезера и в переводе 
Конзе имеет три разных облика). Во-вторых, они (а Конзе и в 
большинстве случаев) дали сокращенный перевод. Не служит ли это 
косвенным указанием на то, что и они стремились к единому 
переводу для всех вариантов? 

Перевод Валлезера неполный, и поэтому в его переводе не 
отражены все варианты: 

1. ...(wenn) der Gedanke niedersinkt, nicht ztisammenslnkt, 
nioht angstlich wird, (wenn) nioht seinem Geiste das Rtlckgrat 
genomraen, das Ruckgrat gebrochen wird, er nicht erschrickt, 
nioht in Sohreoken gerat... ' 

^^ AP, XVI, p. 159. 
^^ AP, I, p. 15. 
97 

Walleser M. Die Prajhaparamitas, SS. 35-36 (= AP, I, p.3), 
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98 « • • 
Q Q 

..«nicht erschrickt und nicht sich flirchtet... 
2, ...Gedanke nicht angstlich wird und erschrickt... 

99 

3. ...warden sie nicht erschrecken und zittern... 
101 

...nicht erschrickt und nicht ftirchtet... 
4. ...nicht erschrickt, erzittert, nicht in Schrecken 

gerat, nicht verzagt... 
6. ...duckt sich nicht, kauert sioh nicht zusammen, ver-

liert nicht das RUckgrat, erzittert nicht, erschrickt nicht, 
gerat nicht in Schrecken, sohwankt nicht, zweifelt nicht, ist 103 nicht verwirrt... 

7. ...Gedanke nicht sich duckt, nicht niedersinkt, nicht 
104 zusammenhricht... 

8. ...das Denken ... nicht niedersinkt, nicht angstlich 
nicl 
105 

e wird, nicht in Zwifel gerat, nicht Verwirrung, nicht Verande-
rung das Gedankes eintritt... 

Перевод Э. Конзе, пожалуй, для наших целей будет более 
показателен: 

1. (Bodhisattva's) heart does not become cowed, not stolid, 

®̂ Wallaser M., op. cit., S. 37 (= AP, I, p. 4). 
^^ Ibid., S. 39 C= AP, I, p. 5). 
''°° Ihid., S. 44 C= AP, I, p. 9). 
^^^ Ibid., S. 46 (= AP, I, p. 11). 
^^^• Ibid., S. 89 (= AP, XXII, p. £01). 
^^^ Ibid., S. 93 C= AP, XV, p. 150). 

•̂ ^̂  Ibid., S. 130 (= AP, XVI, p. 159). 

''°^ Ibid., S. 54 (= AP, I, p. 15). 
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ioes not despair nor despond does not turn away or become de

jected, does not tremble, is not frightened or terrified... 
107 ...he does not become afraid... 

108 

...do not make him afraid... 

2. ...will not become cowed nor stolid, will not become 

cast down nor depressed, will not turn their minds away from 
it nor have their backs broken, will not tremble, be frightened, 
be terrified...''̂ ^ 

110 ...will not be demoralised... 
111 

3. ...they will not tremble... 
112 ...without fear... 

113 ...he remains unafraid... 
114 

4. ...is not afraid nor loses heart... 
115 

5. ...he does not lose heart... 

6. ...he does not become cowed, or stolid, nor does he 

turn his back on it; he will not tremble, be frightened, or 

terrified; he does not hesitate, or doubt, or get stupefied. ''°^ Conze, AP, p. 2 (= AP, I, p.3). 

"•̂"̂  Ibid., p. 3 (=AP, I, p. 4). 

^^^ Ibid. p. 4 (=AP, I, p. 5). 

''̂ ^ Ibid. p. 73 (=AP, X, p. 104). 

^^^ Ibid., p. 80 (=AP, X, p. 112). 

^^^ Ibid. 

''^^ Ibid. 

-"-•̂  Ibid. 

'''''̂  Ibid. 

^^5 Ibid. 

''^ Ibid. 

p. 6 (=AP, I, p. 9). 

p. 8 (=AP, I, p. 11). 

p. 75 (= AP, X, p. 106). 

p. 162 (= AP, XXII, p. 201). 

p. 122 (& AP, XVII, p. 163). 

p. 111 (= AP, XV, p. 150). 
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7. ...does not become cowed or stolid in mind, does not 
117 turn Ъаск.. • 

118 
8. ...remains unafraid... 
Перевод Кумарадживы на китайский язык более последователен. 

Там встречается два варианта: один состоит из четырех единиц, 
другой - из пяти; в то же время выбор того или иного варианта 
не обусловливается там санскритским текстом: 

I. У^% ^ ^ ^ ^ ^'<^ ^ ^ 
П. 7Ь€ ;̂ ф̂ я̂ :̂̂  yblfe 
Основные значения приведенных иероглифов следующие (^ 

119 бу соответствует санскритскому'па' ) : 

а) ж цзин испугаться, бояться 
б) •\^ бу испугаться, перепугаться 
в) ^ вэй бояться, трусить 
г) >5, МО утонуть, исчезнуть, кончиться, 

не оставаться, выйти, спря
таться, скрываться 

д) д8> "̂ Уй отступать, отойти назад, спадать, 
терять, отказываться 

Как видно, хотя Кумараджива и не следует точно оригиналу, 
ш пользуется, в отличие от Валлезера и Конзе, строгой матрицей 
[различие между вариантами I и 2 несущественно). Повидимому, 
)то должно значить, что и для Кумарадживы санскритские варианты 
^̂ "̂ Conze, АР, р. 119 (=АР, X7I, р. 159). 
••̂ Îbid., р. 13 (=АР, I, р. 15). 
19 

Ошанин И.М. Китайско-русский словарь. Москва, 1955. 
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[ - 8 казались аоисания одного и то же состояния, 
Большинство значений и в переводе Баллезера и в переводе 

Кумарадживы связаны с понятием страха. Значит ли это, что ин
тересующее нас состояние страх? По-видимому, переводчики сами 
ае думали так, хотя перевес в сторону "страха" на лицо. Но 
Конзе один раз переводит при помощи только "...will not Ъе 
demoralised..." отрывок, где в оригинале многие слова обоз-
начают страх (вариант 2). 

Переходим к санскритским словам, которые встречаются в при
веденных вариантах. Всех их можно сгруппировать по трем основным 
значениям: 

а) неуверенность (которая включает в себя непонимание и 
сомнение) - avallyate, visldati, visadam-apadyate, kanksati, 

• * * 
vioikitsati, samsldati; 

б) депрессия - viprsthi-bhavati ( -ka ro t i ) , bhagnaprsthi-
_____________ • • • • • • 

120 tĵ Q касается тибетского перевода, то он едва ли сможет по
мочь в разрешении этой проблемы: стремление к формальной 
передаче структуры санскритского оригинала вытесняет возиож-
ность свободной интерпретации. 

121 
Слова, обозначающие страх, встречаются в "Аштасахасрике" и 
в текстовых ситуациях, не связанных по содержанию с ситуа
циями, являющимися предметом нашего анализа. В таких ситуа
циях цепочку uttrasyati, samtrasyati, saffltrasam-apadyate 
МОЖНО действительно переводить просто как "страшиться", 
"чувствовать боязнь". В "Аштасахасрике" перечисляется пять 
ситуации, способных порождать у бодхисаттвы-махасаттвы страх 
(АР, XIX, р. 178): а)нахождение в лесу, переполненном дикими 
зверями; нахождение в местности, где находятся разбойники; 
в) нахождение в безводной пустыне; г) нахождение в местности, 
где нет пищи; д) нахождение в местности, охваченной эпиде
мией. 
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bharati (-karoti), prsthl-bhavati, dhandhayate; 
* « • 

в) CTpsix - uttrasyati, samtrasyati, samtrasam-apadyate. 
Харибхадра, основной комментатор "Аштасахасрики", толкует 

злова, обозначающие "страх", так: - - 122 па uttrasyati asthanatrasena. 
^^ samtrasyati samtatitrasena. 

- - - 124 tatra-asthanatrasa uttrasah.. 
samtatya trasah saratrasah. 
Как видно, у Харибхадры samtrasa равняется samtatitrasa, 

значение которого есть "прочный, продолжительный страх". Но нам 
Зудет интеревно толкование uttrisa, которое по Харибхадре имеет 
змысл "страх перед непрочностью", "страх перед непостоянством" 
(asthana-trasa). Непостоянств© по "Аштасахасрике" « нормальное 
зостояние бодхисаттвы-махасаттвы: для него не доджно существовать 
юстоянных норм, на которое можно полагаться, его психика должна 
находиться в непрерывном процессе изменения и развития. Поэтому 
шжется вполне понятным, что бодхисаттва-махасаттва не должен 
1увствовать страха и перед такими ситуациями, которые должны 
возбуждать в нем ощущение непостоянства. 

^̂ ^ АР, р. 289. 
^̂•̂  Там же. 
^̂ ^ АР, р, 305. 
^̂ ^ Там же. 

В общем это выражается в формуле (АР, ХУ, р. 146): api tu ра-
rama-dulikhltam sattvadhatum-abhisamiksya anuttaram samyaksam-
bodhi-kamah samsaran-na-uttrasyanti. 
(Они желают наивысшего совершенного просветления, увидев в 
высшей мере страдающий мир существ, но они не страшаться 
сансары.) 
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Толкование Харибхадры позволяет сблизить группу "страх" 
b Другими лексическими группами. "Страх" в таком случае имеет 
оттенок "недовольства непостоянством". 

Автор этих строк думает, что интеграция понятий "неуверен
ность", "дсБрессия" и "страх" в одно понятие "шок" в европейс
ких языках Б своих значениях может иметь яжяк юхвн те же 

Т?7 
оттенки, В то же время это понятие удовлетворяет наше 
исходное требование, так как оно действительно способно по
крывать все варианты описания интересующего нас состояния. 
Но, что самое главное, "шок" соответствует еще одному аспекту 
"состояния X" - это состояние охватывает не только сознание 
читающего, а его психику целиком и оно в принципе - состояние 
неконтрлируемое. 

Состояние шока, это своеобразный защитный механизм чело
века, не обладающего такой структуры сознания, которую "Ашта-
сахасрика" обозначает словом "праджняпарамита".^ Поэтому 
нельзя сказать, чво "шок" явление нежелательное. Он определяет 
только ту категорию людей, которые не способны вникать в текс
ты "Праджняпарамиты" 

Следующую часть инструкций "Аштасахасрики" можно свести 
к формуле: 

"А есть "маракарма", поэтому следует от этого избавиться." 
В II и 21 главах "Аштасахасрики"-^^^ перечисляются многие 

marakarma (bdud kyi las), общее ЧИСЛО ИХ остается неопреде
ленном: зиЪаЬша! marakarmani (очень многие маракармы). ̂"̂^ 
127 

Н^пр,, театр шока. 
^̂ ^ См. глава III, с 120. 
129 

Названия этих глав одинаковы mirakarma-parivaxta. 
^^ АР, XI, р. 123. 



102 

По содержанию можно их разделить на две группы: 
а) негативные состояния психики (напр. невнимание во 

131 время чтения ^Праджняпарамиты"; чувчтво гордости по отно-
132 

шению к другим бодхисаттвам-махасаттвам; недоверие к сут-^ 3 рам "Праджняпарамиты" ) ; 
б) определенные внешние обстоятельства, которые мешают 

распространению учения "Праджняпарамиты" (напр., ссоры между. 
учителем Cdharmabbanaka) и учеником (dharmaferavanika)). 

Весь смысл инструкций такого рода заключается в том, что 
какие-то явления следует обозначить словом "маракарма", после 
чего, по утверждению "Аштасахасрики", можно будет от них из
бавиться: 

"tani (mirakarmani) bodhisattvena mahasattvena boddhav-
- - - 135 

yani buddhva ca vivarjayitavyani. 
(Бодхисаттва-махасаттва должен понимать эти (маракармы^. 

Поняв, должен отбросить их.) 
Термин "маракарма" можно понимать по-разному. Первая воз

можность - построить теорию, основанную на идее переходного 
этапа от мифопоэтического мышления к научному. Ведь "Аштаса-
хасрика" несомненно своеобразный научный текст, имеющий стро
гую терминологию и развитую систему доказательств. Но ее 
можно рассматривать и как мифологический текст: ведь там 
действуют мифологические существа: боги (Шакра, Брахма, Мара) 
^̂ ^ АР, XI, р. 115. 
^^2 АР, Ш , р. 191. 
^̂ ^ АР, XI, р. 115. 
^̂ ^ АР, XI, р. 120. 
^̂ ^ АР, XI, р. 123. 
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демоны, девапутры и т.п. Но можно ли по материалу "Аштасахас-
рики" построить хотя бы в какой-то мере удовлетворительную 
модель мифологической структуры? Можно ли в этом тексте най-
ти все нужные оппозиции, вроде "Мара и Будда"?'^ На первый 
взгляд это кажется возможным. Будда (Бхагават, Татхагата, 
Архат, Самьяксамбуддха) стремится помогать бодхисаттвам-ма-
хасаттвам,^ Мара - препятствовать. ° Мара может принять 

T3Q 
облик Будды, прийти к бодхисаттвам и проповедовать лжеучениег^ 
Но разве этого всего достаточно для построения вышеупомянутой 
оппозиции? Бодхисаттва-махасаттве помогают и шраваки и Шакра. 
Мара может принимать облик любого человекообразного сущест-

Мара, |сак мифологический персонаж, характеризуется в 
"Аштасахасрике" очень неполно. Он имеет способность к мани
фестации Скак было видно из приведенных примеров), он обла-

То, что эта оппозиция действительно имела в буддийской 
мифологии огромное значение, указывают следующие работы: 
Windisch Е. Мага und Buddha. Leipssig, 1895; Ling Т.О. 
Buddhism and the Mythology of Evil. London, 1962; Wayman, 
Studies in Yama and Mara. - In: Indo-Iranian Journal. 
Vol, 3, 1959; Eichenbaum K.P. Mara. Buddhist Deity of 
Death and Desire. - In: East and West. Vol. 32, 1982, 
pp. 75-97; Bloss L.W. The Taming of Mara . - In: His
tory of Religions. Vol. 18, 1978, pp. 156-176. 

''•̂'̂  AP, XII, p. 125. 
^•^^ AP, XXIV, p. 206. 
^•^^ AP, XI, p. 123; XVII, p. 168. 
^^^ AP, XVII, p. 164. 
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дает способностью передвижения, ̂  он срособен к эмоциям; 
в "Аштасахасрике" перечисляются как его позитивные эмоции -
довольство, радость, счастье ( tusta, udigra, attamanaJi, pa-
rimudita, prltisaumanyajata, harfeitacitta, prltipramodya-^a-
taj'^^^TaK и негативные - недовольство, страдание, скорбь 
(duhkharta, durmana, Sokasalyaparlgata), но ит те И 
другие эмоции являются будто бы оценками со знаком " - " 
успехов бодхисаттвы махасаттвы в понимании Праджняпарами-

144 
тн. 

"Маракарма" с этой точки зрения дословно означала бы 
"деяние Мары", т.е. влияние зложелающего мифологического 
существа на бодхисаттву-махасаттву. 

Э. Конзе, если исходить из его перевода, находится 
именно на этой точке зрения. В его интерпретации перевод 
marakarma связан именно С мифологическим существом Мара: 
часто встречающаяся в "Аштасахасрике" формула idam-api sub-
hute mirakarma veditavyam выглядит в его переводе ТО 
"This also should Ъе knovm as done Ъу Mara" , TO "It 
is also a deed of Mara". 

Несмотря на то, что такой подход обладает определенной 
притягательной силой и опирается на полную традицию, автор 
данного исследования предпочитает другой, психологический под
ход, Б рамках которого "маракарма" понимается прежде всего 
^^^ АР, Ш , р. 39. 
^^2 АР, ХХ1У, р. 207. 
^̂ ^ АР, XI, р. 123. 
"̂̂"̂  АР, ХХ1У, р. 207. 

^^-^ Ml Conze, АР, р . 84. 
146 Conze, АР, р . 87. 
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как термин, который можно понимать как "марическое деяние", 
т.е. "дьявольское деяние" или просто "нехорошее деяние". 

То, что "маракарма" термин, а не просто сложное слово 
типа "татпуруша", видно хотя бы в строгом пользовании этим 
словом даже в ситуациях, где при нетерминологическом значении 
считалась бы нормальной иная конструкция. Например: 

evam subhute marah paplyan-evam-adikani subahuni anyany-
• • - - 147 apl marakarmany-utpadayisyati. 

(Так, 0 Субхути, порождает Мара эти и другие такие же 
маракармы.) 

В нетерминологическом пользовании словом "маракарма" 
данное предложение имело бы вид: 

evam subhute marah paplyan-evam-adikani subahuni anyany-
- - 148 

api karraany-utpadayisyati. 
Конечно, "маракарма" не термин уровня шастр, т.е. она 

не получила дальнейшего теоретического развития в эпоху воз
никновения философских школ буддизма. Возможно, что причина 
этого кроется уже в самом характере этого термина - он имеет 
смысл прежде всего в контексте инструкции праджняпарамитских 149 сутр.-̂ "̂̂  

Мне представляется, что "маракарму" следует рассматривать 
прежде всего как дхьянический символ. Только тогда становится 
^^'^ АР, XI, р. 123. 
T4R 

Характернр, что Э, Конзе переводит будто бы исходя именно 
из такого варианта: "Мага, the Evil One produoes these 
deeds, which I have mentioned, and many others also.»* 
(Consse, AP, p . 91.) 

149 
Тем не менее, "маракарма" встречается в приписываемом На-
гарджг̂ не сочинении "Махапраджняпарамита-упадеша" (См. 
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понятным, почему в плане терминологического анализа текста 
"маракарма" выступает как единый, нерасчлененный термин. 
При дхьянической визуализации "маракармы" происходит дейст
вительно возникновение образа "злого божества" Мары, но Мара 
дхьяны является только объектом совершения дхьянических дейст
вий и не имеет никаких связей с мифологическими построениями, 
Мара как дхьянический символ находится под полной властью 
срздавшего его человека, который имеет цель аннигилировать 
его. То, что происходит при аннигиляции символа - исчезнове
ние явления, которое обозначалось этим символом, известно 

150 исследователям давно. 
Это и позволяет думать, что введение в текст "маракармы" 

имело своей целью освободить человека от разных психических 
недостатков при помощи дхьяны. 

§3. Аксиологические системы "Аштасахасрики" 

Последний интересующий нас в этой главе термин - drsta-
... 

dharmlka guna. В точном переводе это значит "качество, ко
торое имеет свойство стать видимым".^^^ "Дриштадхармика гуна" 
150 

Процесс дхьяны описывается во многих специальных исследо
ваниях. См. напр. Wayman А. The Buddhist Tantras. London, 
1974; Naranjo С , Ornstein R.E. On the Psychology of Medi
tation. London, 1971» Govinda L.A. Foundations of Tibetan 
Mysticism. London, 1960; Bvans-wentz W.Y. The Tibetan Book 
of the Dead, London, 19271 Evans-Wentz W.Y. The Tibetan 
Book of the Great Liberation. London, 1954. 

151 
Б переводе Конзе это понятие потаряло терминологичность: 
«These q u a l i t i e s a lso some one acquires j u s t here and now. *• 
(Conze, AP, p . 32 . ) 
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- это основной термин своеобразной аксиологической системы 
праджняпарамитских сутр. 

Как известно, в махаяне огромное значение имеет аксиоло
гическая система, основанная на понятии punj-a. 

В "Аштасахасрике" "пунья" встречается в основном в кон
тексте культа мощей, ^ Культ мощей оценивался буддистами 
последних веков до н.э. как основное средство достижения и 
накопления пуньи (святых заслуг). В "Аштасахасрике" это 

Т53 
описывается подробно в Ш главе,"^ где построена и иерар
хия действий, позволяющих получить пунью: распространение 
мощей Будды считается, например, более высоким, чем простое 
поклонение. Но в то же время основным средством получения 

155 
пуньи считается распространение "Праджняпарамиты". 

Пунья Б буддизме являлась понятием, которое не должно 
было быть до конца понято; По-видимому, она не имела четких 
границ и в "Аштасахасрике". В общем, "пунья" означает все то, 
при помощи чего человек в следующем рождении получит более 
высокое положение. Но что касается данной жизни, т.е. жизни, 
где пунья накопляется, то здесь наличие данной пуньи ни в чем 
не проявляется. 

Особенностью "Аштасахасрики", в сравнении со многими 
другими махаянскими сутрами, было стремление к конкретности. 
Поэтому такое абстрактное понятие как "пунья" на могло удов
летворять ее авторов. 152 

См. также I главу, с. 32. 
^̂ ^ АР, III, р. 25. 
^̂ ^ АР, Ш , р. 28. 
Т55 
^̂ ^ АР, III, р. 28; У, pp. 52, 57, 66; ХХУ, р. 213. 
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Ппедставляется вполне естественным введение авторами 
"Аштасахасрики" новой аксиологической системы в структуру 
нашего текста, причем такой аксиологической системы, в кото
рой по сравнению с абстрактным понятием "пунья" провозгла
шаются конкретные ценности. Эти ценности, стремление к которым 
и должно было побудить буддиста к занятиям "Праджняпарами-
той", называли термином "дриштадхармика гуна". Поскольку сос
тавленные да "Аштасахасрики" тексты не принимали такой аксио
логии, то авторы "Аштасахасрики" могли заявлять, что только 
тот получает "дриштадхармику гуну", который распространяет 
"Праджняпарамиту".^ " 

В "Аштасахасрике" перечисляются следующие "дриштадхарми
ка Гуны": 

а) непреждевременная смерть: 
па te kau&ika kulaputra та kuladuhltaro va visama-parl-

hirena kalam karisyanti, na visena kalam karisyanti, na • • • • • 
na §astrena kalam karisyanti, na-agnina kalam karisyanti, 

• • • • 
na udakena kalam karisyanti, na para-upakramena kalam ka-

• • • 157 risyanti. 
(Эти сыновья или дочери из хорошей семьи, о Каушика, не 

умирают преждевременной смертью, не умирают через яд, не уми
рают через оружие, не умирают через огонь, не умирают через 
воду, не умирают через насилия.) 

б) бессилие властей: 
utpanna-utpanna&-ca-esam-upadrava rajato va rajaputrato 

va rSjamantrito va raJamaliSmantrato va imam prajnaparamitam 

^^^ AP, III, p. 41. 
^^'^ AP, III, p. 38. 
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samanvaharatam va svadhyayatam та punar-eva-antardhasyan-

(Какое бы несчастье не возникло бы от царей или от царе
вичей или от министров или от премьер-министров - оно исчез
нет, если заучить или прочитать эту Праджняпарамиту.) 

в) отсутствие врагов: 
tasya khalu punah kausika kulaputasya va kuladiihitur-va 

grham va layanam va prasado va suraksito bhavisyati / na ca . • • • 
tasya kaScid-vihethako bhavisyati. 

(И еще, о Каушика, дом или комната, или дворец такого 
сына или дочери из хорошей семьи, который учится Праджняпа-
рамите, будет хорошо защищен. И не булет тех, которые вреди
ли бы ему.) 

г) любовь родных и друзей: 
punax-aparam kau&ika sa kulaputro va kuladuhita va priyo 

bhavisyati mata-pitrnam mitramatyajnatisalohitaSramanabrahma-
• • • • * 

nam hitanam с a. 
(И еще, 0 Каушика, этот сын или дочь из хорошей семьи 

будет дорог матери, отцу, друзьям, членам семьи, близким и 
далеким родственникам, шраманам и брахманам.) 

д) умение выступать в диспутах: 
punar-aparam kau&ika tasya kulaputrasya kuladuhitur-va 

imam prajnaparamitam bhasyamanasya catusrnam parsadam-agrato 
na-avallnaoittata bhavisyati-ma khalu mam kafecit-paryanuyun-

• • 
— — "161 

J i t a upalambha-abhipraya i t i . ^^^ AP, I I I , p . 4 1 . 
^^^ AP, I I I , p . 44. 
' ' ^° AP, I I I , p . 42 . 
161 

°^ AP, I I I , p . 42. 
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(и еще,о Каушика, такой сын или дочь из хорошей семьи, 

который выступает с "Праджняпарамитой" перед четырьмя собра
ниями, не падает духом и не думает: "Пусть ни у кого из при
сутствующих не будет желания задавать мне вопросы.") 

е) отсутствие страха: 
sa са na-uttrasisyati, па saratrasisyati, па samtrasam-« • • • • 

•л fi? apatsyate. 
(Он не боится, не страшится и не падает в страх.) 
ж) отсутствие страдания: 
evam prajnaparamitayam oarato bodhlsattvasya mahasatt-

vas-ya yaai kanicid-laukikani duhkhani para-upakramikanl va 
anyani va utpadyeran, tany-asya sarvena sarvam sarvatha 
sarvam na-utpatsyante / ayam-api bhagavan drstadharraiko gunas-
tasya bodhisattvasya roahasattvasya prajuaparamitayam oarato 
bhavati.''^-^ 

(Любые свойственные миру страдания или насилие чужого, 
или что-то другое, которые могут пасть на бодхисаттву-наха-
саттву, который движется в Праджняпарамите, не грозят ему. 
Это тоже, о бхагават, видимое качество этого бодхисаттвы-
махасаттБы, который движется в Праджняпарамите.) 

з) пребывание в состоянии счастья: 
sa sukham-eva feayyam kalpayisyati, sukham ca prakramis-

yati.^^^ 
(OH спит в состоянии счастья, он движется в состоянии 

счастья.) 
^'^'^ АР, III, р. 42. 
^^^ АР, XXIII. р. 205. 
^^^ АР, III, р. 45. 
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Последние два drstadharmika guna имеют особое зна-
• • • • 

чение, так как они явно указывают на наличие в праджняпара-
митском мышлении оппозиции duhkha - sukha, а не duhkha -
nirvana.''^^ Это сближает "Аштасахасрику" с произведениями 
буддийского тантризма. 

Разумеется, анализ drstadharmika guna является 
важной отличительной чертой праджняпарамитских текстов. Имея 
в виду очень раннее возникновение "Аштасахасрики Праджняпара-
миты", можно вполне оправданно высказать предположение, что 
в смысле реконструкции т.н» раннего буддизма, "Аштасахасрика" 
имеет равноправное положение наряду с текстами "Типитаки" и 
^Трипитаки". А это оставляет открытым вопрос « характере 
наивысшего состояния в раннем буддизме: обозначалось ли оно 
преимущественно негативным понятием Giirvina), или пози-
тивным С sukha). 

^̂ ^ См. также АР, XI, р. 119 и 121. 
166 

См. Dasgupta S.B. An Introduction to Tantric Buddhism. Cal
cutta, 1958, p.iasj Bhaxati A. The Tantric Tradition. Lon
don, 1965, p. 207. 



Г л а в а III 

ПРАДЖШПАРАМЙТА 

В данной главе описываются те термины "Аштасахасрики 
Праджняпарамиты", которые обозначают наивысшее состояние 
сознания. Если пользоваться традиционным метаязыком буддо-
логии, то можно нашу задачу определить как описание 
н и р в а н ы . 

§1. О термине "нирвана" 

В буддийской литературе "нирвана" - это лишь адин из 
терминов, обозначающих то наивысшее состояние, что является 
для буддистов целью их стремлений. Буддийская теория освобож
дения характеризуется вообще практически неограниченным на
бором этих терминов. В этом, на мой взгляд; проявляется чрез-
Бычацная сложность буддизма по сравнению с другими сходными 
учениями. Хотя бы по этой причине следует отказаться от выде
ления одного термина в качестве основного, так как это означа
ло бы чрезмерное упрощение описания буддийского учения. По 
крайней мере, от этого надо отказаться на данном этапе разви
тия буддологии, в условиях, где большинство буддийских источ
ников остаются вне кругозора исследователей. 

Что касается "Аштасахасрики Праджняпарамиты", то термин 
nirvana (тиб. туа пап 'das) хотя и встречается здесь, но 
имеет явно второстепенное значение. В очень немногих случаях 
она имеет значение р е а л ь н о достигаемого состояния, 
как, например, в следующем отрывке: 
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yadi ka&cid-eva kulaputro va kuladuhita va imam gajnbhi-
ram prajnapiraraitim fernuyat, yavad-asya devaputrah ksiprata-

• • • • • • ram nirvanara pratikanksitavyajn, na tu-eva tesam Sraddha-anu-• • • • • • 
— — 1 

sari-bhumau kalpam va kalpava§esam va caratam. 
• • • 

(Если какой-нис5удь сын или дочь из хорошей семьи слышал 
бы эту глубокую Праджняпарамиту, то он мог бы быстрее на
деяться достичь нирвану, чем тот, который в течение кальпы 
или части кальпы движется на уровнях обычного верующего.) 

Характерным для "Аштасахасрики" является иной подход к 
этому термину. Приведем некоторые примеры: 

- 2 
за nirvanam-api па raanyate. 
(Он не думает и о нирване.) ~ - - 3 nirvanam-api maya-uparaam svapna-upamam. . • . • 
(И нирвана похожа на иллюзию, на сон.) 
Авторы "Аштасахасрики" явно стремились к умалению значе

ния "нирваны" В III главе желание достигнуть нирваны оцени
вается как "рага", т*е, определенная эмоция, от которой тре
буется освободиться: 

prajnaparamita hi raga-adinam yavan-nirvana-graha;pya-
upafeamayitri, na vivardhika. 

(Праджняпарамйта ведь успокоитель, a не увеличитель всех 
страстных желаний вплоть до желания получить нирвану.) 
т 

АР, XIII, р. 141. О термине "нирвана" см, напр. Vallee 
Poussin L. Nirvana. Paris, 1925; Loy D. Ihe Difference bet
ween Samsara and Nirvana. - In: PEW. Vol. 33, 1983. 

^ AP, I, p. 5. 
^ AP, II, p. 20. 
^ AP, III, p. 26. 
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По комментариям Харибхадры nirvana-graba = sopadhi-nirupa-
dhi-nlrvana-abhinivefea (зависимость от нирваны, имеющей субст-
рат бытия и не имеющей субстрат бытия). 

Вообще, слово "нирвана" встречается в "Аштасахасрике" 
чрезвычайно редко. Но, что самое главное, "нирвана" не входит 
в ту структуру понятий, обозначающих наивысший уровень, куда 
она по традициям европейской буддологии должна была бы войти, 

Возможно, что одной из причин исключения "нирваны" из 
набора важнейших терминов "Аштасахасрики" был ярко выражен
ный характер данного произведения, близкий к психологическому 
анализу. Но несомненно основной причиной была позитивная нап
равленность сутры: наивысшее состояние, это по описанию "Ашта
сахасрики" не о т р и ц а н и е с у щ е с т в у ю щ е г о 
с о с т о я н и я , которое необходимо преждолеть, а прин
ципиально н о в о е с о с т о я н и е , которое не имеет 
причинно-следственной связи с другими, более низкими состоя
ниями. 

Наивысшее состояние бытия (личности), - это прежде всего 
п с и х о л о г и ч е с к и й факт, наивысшее состояние 

сознания. Но в то же время оно имеет и о н т о л о г и ч е с -
к и й аспект, т.е. существует вне сознания данной лич

ности. 
Как мы уже заметили, буддизм как чрезвычайно сложное 

учение освобождения, стремился к неограниченному набору тер
минов, обозначающих наивысшее состояние. (Вполне возможно, 
что в этом мы видим аналогию с индуизмом, где проявляется та
кая же тенденция в области пантеона.^) В то же время можно в 
^ АР, р. 357. 
Danielou А. Hindu Polytheism. London, 1963. 
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каждом конкретном тексте выявить термины, которые в этой текс
те являются основными. В "Аштасахасрике Праджняпарамите", как 
мне представляется, основными терминами, обозначающими наи
высшее состояние сознания, являются следующие четыре: prajnapa
ramita, anuttara samyaksambodhi, sarvajnata, tathata. 

Все эти слова в какой-то мере можно рассматривать как 
синонимы, т.е. находящийся на определенном уровне наблюда
тель может построить удобную модель, где все эти слова рав-

7 няются друг-другу или могут даже заменять друг-*друга. 
Несмотря на то, что такой подход имеет особую привлекатель
ность в целях пропаганды дзен-буддизма, не может не вызывать 
сомнения целесообразность такого упрощения в развитии буддо-
логии как науки. 

В данном исследовании приведенные четыре термина рас
сматриваются не как синонимы, а как основные элементы отли
чающихся друг от друга подструктур. 

§2. Термин "праджняпарамита" в "Аштасахасрике" 

Центральным термином структуры описания наивысшего уров
ня сознания является несомненно prajnaparamita (тиб, bes гаЪ 
Iqri pha rol tu phyin pa). Более того, "праджняпарамита" -
это основной термин "Аштасахасрики Праджняпарамиты" и всей 
праджняпарамитской литературы. Тем не менее, это слово при
надлежит к наименее исследованным понятиям в индийской мысли 
вообще. 

Хотя этимологическое значение этого слова известно хоро
шо, не существует ни одного более или менее научного толкова-

См. напр.: Suzuki D.T. The Philosophy and Religion of the 
Prajnaparamita, p. 37: "prajna = sambodhi = sarvajnata". 
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ния его содержания. То что писали о значении "праджняпарами-
ты" Э, Конзе и I. Мэй, можно считать кратким резюме буддоло-
гических работ, посвященных этой проблеме: 

"The Sanskrit word is pra-JNA-param-ita, literally 
wisdom-gone-beyond, or, as we might say, Transcendental Wis
dom. Buddhists at all times have compared this world of 
suffering, of birth-and-death, with a river in full spate. On 
the hither shore we are erring about, tormented by all kinds 
of unease and distress. On the yonder shore lies the Beyond, 
the Paradise, Nirvana, where all ills have, together with 

о 
separate individuality, come to an end." 

"La nature et le r&le de la prajna mettent en pleine 
lumiere ce rapport ambigu de la samvrti et du paramartha, 
ou se oonjuguent continuity et transcendence. L* "intuition 
intellectuelle" du gtaramartha, qui lui est homogene, 
s'appelle prajnaparamitaj et on sait assez que dans le terra 
paramiti, les etymologies traditionelles (param ita) et les 

Q 

traductions (pha rol tu phyin p ^ " 
Ho одно высказывание из Jill главы "Аштасахасрики", по-

видимому, показывает то, что сами авторы этой сутры не счита
ли этимологическое толкование самым подходящим методом выясне
ния значения этого термина: 

sa khalu punar-lyam bhagavan prajnaparamita na-apare 
tire, na pare tire, na-apy-ubhayara-antarana viprakrta sthita.^ 
g 
Conze E. Buddhism: Its Essence and Development, p. 124. 

g 
May J. Kant et le Madhyamika. - In: Indo-Iranian Journal. 
Vol. Ill, 1959, p. 109. 

^^ AP, VIII, p. 94. 
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СЭта Праджняпарамита, о Бхагават, не стоит ни на том 
берегу, ни на этом берегу, ни между ними.) 

Все без исключения исследователи праджняпарамитской мысли 
считали возможным найти в современных европейских языках адек
ватные соответствия слову "праджняпарамита". 

Часть их, Б основном японские буддологи во главе с Д.Т. 
Судзуки, вовсе игнорировали самостоятельное существование 
"праджняпарамиты" как термина и приравняли ее значение к зна
чению термина prajna, который имеет по Судзуки значение 
"интуиция". 

Другая часть, в основном европейские и американские буд
дологи, начиная с М. Валлезера понимали "праджняпарамиту" как 
"наивысший предел праджни". Баллезер перевел ее "die Vollkora-
menbeit des Erkenntnis". В переводе академика Ф.И. Щербатс-
КОГО она - "climax of wisdom^.'' 

Э. Конзе пользовался в начале своей научной деятельности 
1 3 

переводом "perfection of wisdom?., , заменив это в начале 
шестидесятых годов на "perfect wisdom".''^ 
II 

См. ел. труды Судзуки: The Philosophy and Religion of the 
Prajnaparamita; The 2en Doctrine of No Mind. London, 1949; 
Reason and Intuition in Buddhist Philosophy. - The Japane
se Mind. Honolulu, 1967. 
Повидимому на Сузуки оказали влияние средневековые китайские 
теоретики, которые не различали эти термины. (См. Liehenthal 
W. Chao Lun. The Treatises of Seng Chao. Hong Kong, 1968,p. 
23; Robinson R.H. Early Madhyamika, p. 124 ff. 

12 
Walleser M. Prajnapararaita, SS. 1 ff^ Stcherbatsky Th. The 
Conception of Buddhist Nirvana , p. 45 

I^ CM. Conze E. Selected Sayings from Perfection of Wisdom. 
^ CM. Conae E. The Large Sutra on Perfect Wisdom. 
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Мне представляется, что путь к выяснению значения 
"праджняпарамиты" не лежит через ее грамматический или этимо
логический анализ. Даже если предположить, что приведенный 
выше отрывок из "Аштасахасрики''-̂ -̂  имеет совершенно противопо-
ложный смысл тому, как я его понял,"^ нельзя не учитывать то, 
что опыт применения такого метода в течение последних десяти
летий оказался совершенно бесплодным. Замена санскритского 
слова "праджняпарамита" каким-то словом или набором слов на 
языке исследователя не означает то, что значение с а н с к 
р и т с к о г о термина осознано нами. Более того, этот 

прием никак не облегчает исследовательскую работу над 
праджняпарамйтскои литературой, так как предложенные варианты 
перевода в лучшем случае лишь приблизительно соответствуют 
одному аспекту столь сложного буддийского термина. 

Автор этих строк не претендует, на разрешение этой слож
нейшей проблемы. Более того, он думает, что материалы толь
ко одной сутры, напр., "Аштасахасрики", вообще не позволяют 
поставить такую сложную цель. Но анализ содержания "Аштаса
хасрики" дал возможность сделать хотя бы некоторые шаги к 
разрешению этой проблемы. 

Мы исходили из предположения, что "праджняпарамита" 
является совершенно самостоятельным термином, поле значения 
которого не соБПБдвет вообще или совпадает лишь частично 
со значениями составляющих его элементов рга^йа и pararaita. 
Тем не менее, мы вполне согласны со существующей точкой зре
ния, что "праджняпарамита" может в некоторых случаях заменять 
^̂  АР, п и , р. 94. 

Можно думать, например, что это предложение является приме
ром применения методов парадоксальной логики. 
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17 
в определенных текстовых ситуациях "праджню". Вообще, по-
видимому можно строить диахронную модель буддизма, где 
"праджняпарамита" постепенно вытесняет "праджню". 

Авторы "Аштасахасрики" считали по всей вероятности оп
ределение "праджняпарамиты" ненужным и невозможным: 

atha tam-api prajnaparamitam па sarajanlte - iyam sa 
— — — 18 prajnaparamita. 
(OH не определяет эту эту праджняпарамиту: это -

праджняпарамита.) 
Тем не менее они вводили в текст "Аштасахасрики" два 

предложения, которые можно считать своеобразными определе
ниями. 

Первре из них находится в XII главе: 
esa оа tathagatakayo bhutakoti-prabhavito drastavyo yad-

uta prajnaparamita. 
(Это тело татхагаты, т.е. праджняпарамиту, следует расс-

матривать, как возникшую из предела бытия.) 
17 

Противоположная замена противоречит логике развития буд
дизма. 

^̂  АР, ХХУ, р. 214. 
^̂  АР, 1У, р. 48. 

Э. Конзе переводит данное определение, как мне представ
ляется, неверно: "But that Tathigatabody should be seen as 
brought about by the reality-limit, i.e. by the perfection 
of wisdom." (Conze, AP, p. 35.) 
Тибетский текст подтверждает предложенный здесь вариант 
перевода: de bbin g&egs pa'i sku *di yafi dag pa'i rotha' 
rab tu phye bar blta ste 'di Ita ste fees rab kyi pha rol 
tu phyin pa. 
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Второе определение находится в XII главе: 
• >v— — — 21 

tathagatanara-asanga-jnanara yaduta prajnaparamlta. 
22 

(Праджняпарамита - это есть несвязанное знание 
Татхагат.) 

Приведенные определения конечно не соответствуют требо
ваниям современной науки. Но автор данного исследования дол
жен признаться, что в какой-то мере они помогли направить 
ход его мыслей в ту сторону, где, по его мнению, находится 
более или менее правильное решение проблемы "праджняпарамита". 

Анализ "Аштасахасрики" позволил следующим образом понять 
значение этого сложнейшего термина. 

"Праджняпарамита" - это во-первых, по особым правилам 
порожденный т е к с т , который может иметь вид в н у т 

р е н н е й р е ч и , у с т н о й р е ч и и 
п и с ь м е н н о з а ф и к с и р о в а н н о г о т е к с 
т а , носящего название "Праджняпарамита", и целью которого 

является создание наивысшего уровня сознания человека. 
Во-вторых, "праджняпарамита" - это одно из названий 

н а и в ы с ш е г о с о с т о я н и я с о з н а н и я , 
отражающее его способность полностью понимать текст"Праджня-
парамиты" и порождать новые тексты такого же типа. 

Конечно, буддист - участник создания праджняпарамитских 
сутр рассматривал оба значения как равные: текст означал для 
него объективированное сознание или объективный аспект созна-
^^ АР, XII, р. 136. 
22 

Харибхадра комментирует asaHga-jnana следующим образом 
(АР, р. 443): sarva-abhlnlvesa-rahitam parama-arthato 
'laksana-jпапаш . (Знание, которое не имеет признаков и 
которое Б соответствий с высшим знанием полностью отделено 
от всех зависимостей.) 
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ния, наивысшее состояние сознания - субъективный аспект той 
структуры, который был для него значим в сутрах "Праджняпара-
миты". 

Поздние буддисты считали, повидимому, первичным второй 
аспект: текст был для них более или менее правильное отраже-

23 ние в общем то неописуемого состояния сознания. 
Нас, конечно, интересувт все значения "праджняпарамиты". 

Но, так как мы исходим из материалов одн§й только сутры -
"Аштасахасрики" в его письменно зафиксированном виде и вообще 
незнакомы с традицией устной передачи текста, то мы вынуждены 
учитывать характер имеющегося в нашем распоряжении текста. 
Поскольку в "Аштасахасрике" содержится гораздо больше материа
ла по первому значению "праджняпарамита", то в данном исследо
вании описание этого значения займет больше места, чем описа
ние второго значения. В то же время надо учесть то обстоя
тельство, что в некоторых случаях эти два значения представ
ляются как совсем неразличимые. 

По всей вероятности и авторы "Аштасахасрики" считали 
разделение значения "праджняпарамиты" условным. Бот как это 
описывается в XI главе "Аштасахасрики": 

уе kecit-subhute prajnaparajnitam lipy-aksarair-likliitva 
prajnaparamita likhita-iti raarasyante, asatl-iti va aksaresu 
prajnaparamitam-abhiniveksyante, anaksari-iti va, idam-api 
subhute tesam тагбйсагта veditavyam. 

(Следует понимать, о Субхути, как маракарму, если те, о 
23 

Различие в подходах авторов праджняпарамитских сутр и позд
них комментаторов бросается в глаза при первом же знакомст-
ве с текстами. 

2^ АР, XI, р. 118. 
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Субхути, кто писали при помощи букв "Праджняпарамиту", думают: 
Праджняпарамита написана, или Праджняпарамита не написана, или 
Праджняпарамита находится в буквах, или Праджняпарамита не на
ходится Б буквах.) 

Тем не менее, в большинстве случаев можно без особых 
трудностей определить, какое значение имеет в данном случае 
"праджняпарамита" - "текст" или "наивысшее состояние сознания". 

"Праджняпарамита" как текст - это прежде всего "Аштаса-
хасрика Праджняпарамита", а также многие другие по тем же 
правилам составленные сутры: 

уа алат prajnapiraraitam bodhlsattvo mahasattvo 'niksipta-
dhuro margayati ca paryesate oa, sa Jati-vyat±ivrtto 'pi jan-
mantara-vyativrtto 'pi enam prajnaparamiiam lapsyate / tato 
'nyani ca sutrani prajSaparamita-pratisamyuktani tasya svayam-

25 eTa~upagamisyanti, upapatsyante. 
СБодхисаттва-махасаттва, который движется в этой жизни 

непрерывно к этой Праджняпарамите и ищет ее, достигает в дру
гой жизни эту же %аджняпарамиту. К нему приходят и другие 
сутры, которые связаны с Праджняпарамитой, и становятся его 
собственной частью.) 

Тексты "Праджняпарамиты противопоставляются остальным 
сутрам: 

^^ АР, X, р. 114. 
26 л 

Сутра такого типа характеризуется следующими эпитетами: 
глубокая (gambhlra, zab mo), связанная с невосприятием 
(anupalambha-pratisainyukta, dmigs su med pa dan Idan pa), 
связанная с пустотой С SiinyatS-pratisajnyukta, ston pa nid 
dan Idan pa), связанная с шестью парамитами (satpira-
mita-pratisamyukta, pha rol tu phyin pa drug dan Idan pa). 



123 

punar-aparam subhute bodhisattvayanikah pudgala imam 
prajnapiramitim sarvajna-jnanasya-abarikam vivarjya utsrjya 

• • • • 

ye te sutranta na-eva sarvajna-jninasya-abarikas-tan paryesi-
- 27 

tavyan mansyante. 
СИ еще, о Субхути, лица, вставшие на путь бодхисаттв, 

могут думать, что им следует отказаться от этой Праджняпа-
рамиты и отбросить эту Праджняпарамиту, которая кормит зна
ние всезнающего и искать те сутры, которые не кормят знания 
всезнающего.) 

Эти сутры, которые противопоставляются "Праджняпарамите", 
принадлежат, по-видимому к канонам хинаянистов: 

te prajnaparamitam vivarjya utsrjya oborayitva tatо 'nye 
sutranta ye Srarakabhumim-abhivadanti, pratyekabuddhabhiiraim-

— — 28 
abhivadanti, tan-adhikataram paryavaptavyan mamsyante. 

(Они отказываются от Праджняпарамиты, отбрасывают 
Праджняпарамиту, презирают Праджняпарамиту, и думают, что 
им следует изучать те сутры, которые предпочитают на уровнях 
шраваков и пратьекабудд.) 

"Праджняпарамита" как текст может иметь разные формы. 
В следующем отрывке упоминается форма книги (письменно за
фиксированного текста) и форма устной передачи текста: 

evam tvara kulaputra pratipadyamano na-cirena prajnapara-
mitam ferosyasi pustaka-gatim va dharraabhanakasya kayagatam. • • • • 

(0 сын из хорошей семьи, если ты ведешь себя так, то 
узнаешь скоро о Праджняпарамите или из книги или из уст мо
наха - проповедника дхармы.) 
2*̂  АР, XI, р. 115. 
^^ АР, XI, р. П б . 
^^ АР, XXX, р. 238. См. также АР, 111, р, 36, 
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Авторы "Аштасахасрики" полагали, что текст "Праджняпара
миты" является "вечной книги", и что все лица, интересующиеся 
Праджняпарамитой, должны прилагать всевозможные усилия для 
сохранения текста. В том числе и будды: 

te 'pi sarve imam pradnaparamitam saraanvatiaranti, aut-
sukyara-apadyante - kim-iti-iyam prajnaparamita cirasthitika 
bhavet, kii|-ity-asyah prajnaparamitaya паша avinistam bhavet, 
kim-ity-asyah prajnaparamitaya bhasyamanaya likhyamanayah 
Siksamanaya marah pipiya^^ marakayika va devata antariyam 

30 na kuryur. 
(Они все заучивают эту Праджняпарамиту и прилагают усилия 

для того, чтобы эта Праджняпарамита сохранилась долго, чтобы 
имя этой Праджняпарамиты не уничтожалась, чтобы проповеди, пе
реписыванию и изучению этой Праджняпарамиты злой Мара или по
хожие на Мару божества не могли препятствовать.) 

ПоБидимому, во время создания "Аштасахасрики" существова
ли уже некоторые праджняпарамитские тексты, которые по всей 
вероятности не сохранились. Интересно отметить, что наряду с 
подлинными сутрами существовали и "подделки", т.е. сутры, 
которые носили название "Праджняпарамита", но не отвечали 
требованиям авторов "Аштасахасрики" 

punar-aparam subhute marah paplyan Sramana-vasena-agatya 
bhedam praksepsyati / evam ca navayana-samprasthitah kula-• • • • . 
putra viveoayisyanti na-esa prajnapararaita yam-ayusmantah 
Smvanti / yathS punar-maraa sutra-agatay sGtra-parySpannam, 
iyam sa prajiiaparamita-iti. 

•^^ AP, XII, p. 125. 
•^"^ AP, XI, p. 123. 
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(И еще, о Субхути, Мара может приходить в виде шраманы 
и устраивать раздоры. Чтобы разубеждать тех сыновей из хо
роших семей, которые недавно вступили на путь, он скажет: 
"Это не есть Праджняпарамита, что вы, уважаемые, слышите. 
То, что вошло в мои сутры, то, что содержится в моих сутрах, 
это и есть Праджняпарамита.") 

Подделки (prativarnika) "Праджняпарамиты" упоминаются и 
в У главе "Аштасахасрики": 

utpatsyante hi kaufeika anagate 'dhvani prajnaparamita-
- 32 prativarnika. 

(Возникнут ведь, о Каушика, в будущем подделки "Праджня
парамиты".) 

"Праджняпарамита" рассматривалась авторами "Аштасахасрики 
Праджняпарамиты" как единственное воплощение учения всех будд, 

33 как дхармакая.-^-^ В этой связи все почтение, которое должно 
было бы оказано буддам, переносили на "Праджняпарамиту" Культ 
текста "Праджняпарамита" - это и есть то, что превосходит 
культы всех других объектов, прежде всего, культ мощей, 

Превосходство кулбта "Праджняпарамиты" проявляется, на-
пример, в том, что он может заменять даже культ будд, или, 
точнее - культ "Праджняпарамиты" включает в себе и культ 
будд: 

prajnaparamitam hi satkurvata gurukurvata manayata puja-
yata aroayata apacayata kulaputrena va kuladuhitra va atita-
anagata-pratyutpanna buddha hhagavanto buddhajnana-parijna-
tesu sarvalokadhatusu atyantatayS satkrta gurukrta raanitah • . . • • 
pujita arcita apacayita&-oa bhavanti. 

^f AP, V, p. 57. 
33 

CM, ГЛ, I, с 34. 
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(Ведь сын или дочь из хорошей семьи, который почитает 
Праджняпарамиту, в действительности почитает и прошлых, бу
дущих и настоящих будд-бхагаватов во всех мировых системах, 
которых можно узнать только при помощи знания Будды.) 

Субъектами культа "Праджняпарамиты" являются даже 
будды: 

prajnaparamlta~eva-esa subhute dharmanam dharmata-iti 
• • • 

tathagata arhantah samyaksambuddhili prajnaparamitani sat-
kurvanti gurukurvanti minayanti puJayanti~aгcayaлty-apa-
oayanti. 

(Праджняпарамита и есть сущность всех дхарм - так 
татхагаты, архаты, совершенные будды почитают Праджняпара
миту.) 

Ценность культа "Праджняпарамиты превозносится в "Ашта-
сахасрике" при помощи разных эпитетов: 

evam mabarthika bhagavata-ukta pra^naparamitayah puja 
krta bhavisyati-iti... еташ mahanufeamsa evam mahaphala evam 
mahavipaka bhagavata-ukta prajnaparamitayah pu;ja krta bha-
visyati-iti.-''̂  

(Бхагават сказал: "Культ Праджняпарамиты является чрезвы
чайно полезным," Бхагават сказал: "Культ Праджняпарамиты дает 
большие преимущества, прекрасные плоды, хорошие результаты.") 

Преимущества культа "Праджняпарамиты" будто бы проявляют
ся в обоих аксиологических системах "Аштасахасрики". Поскольку 
^^ См. гл. I, с. 32. 
^̂  АР. Ш , р. 35. 
^̂  АР, XII, р. 136. 
'^^ АР, III, р. 30. 
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система "дриштадхармика гуна" была нами обстоятельно описано 
Б II главе, то приведем здесь лишь один пример относитель
но аксиологической системы, основанной на понятии "пунья". 

bhagavan-iiha - yah subhute еко bodhisattvo-mahasattvo 
yavaj-jlvajn tisthatas-tan sarva-sattvan civara-pindapata-

• • • • * 
feayana-asana-glana-pratyaya-bhaisajya-pariskaraihi sarvasukha-

• • • 
upadhanai§-ca-upatisthet, tat-kim manyase subhute api nu sa 

• • • 
bodhisattvo mahasattvas-tato-nidanam bahutaram punyam prasava-

• • • • 

ti? 
subhutir-aha - bahu bhagavan, bahu sugata / 
bhagavan-aha - atah sa subhute bodhisattva mahasattvas-tato nidanam bahutaram punyam prasavati, ya imam prajnapara-• • • • • 

- - - - 39 
mitam-antaSo •cchata-samghata-matrakam-apl bhavayet. 

* 

(Бхагават сказал: "Как ты думаешь, о Субхути, много 
пуньи ли получит тот бодхисаттва-махасаттва, который в тече
ние всей жизни предлагает всем существам в целях их счастья 
одежду, чашу для собирания милостыней, помещение и лекарства 
от болезней?" 

Субхути сказал: "Много о Бхагават, много, о Сугата." 
Бхагават сказал: "Еще больше, о Субхути, получает пуньи 

тот бодхисаттва-махасаттва, который только в течение одного 
момента развивает эту Праджняпарамиту.") 

Повидимому такое настоятельное требование культа Прадж-
няпарамиты было связано со многими процессами, которые проя
вились в буддийской общине в первых веках до нашей эры: рас
кол на множество сект, появление письменных текстов и т,п.^ ^^ См, гл. II, с. 108. 
^̂  АР, ХХУ, р. 213. 
^^ См. также гл. I. 
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Основной целью культа "Праджняпарамиты" авторами "Аштаса-
хасрики" считалось, повидимрму, подготовление читающего или 
слушающего к процессу субъективизации текста. Наряду с куль
том огромную роль в том же процессе играл набор синонимов 
"праджняпарамиты". Число их довольно велико, но основная часть 
их перечисляется в IX главе "Аштасахасрики": 
asatparamita ma mchls pa-̂ -i pha rol несуществующая парамита 

tu phyln pa 
asamasamata- ml mnam pa dan mnam 
paramita pa nid kyi pha rol tu 

phjrin pa 
viviktapara- dben pa'i pha rol tu 
mita phyin pa 
anavamrdya- mi brdzi ba'i pha rol 
paramita tu phyln pa 
apadaparamita gnas ma mohis pa'i 

pha rol tu phyin pa 
no Ъо nld ma mohis 
pa'i pha rol tu 
phyin pa 
br;Jod du ma mohis pa'i невьфазимая парамита 
pha rol tu phyin pa 
min ma mohis pa'i 
pha rol tu phyin pa 
'gro Ъа ma mohis pa'i 
pha rol tu phyin pa 
mi 'phrogs pa'i pha 
rol tu phyin pa 

asvabhava-
paramita 

парамита, которая рав
няет неравняемое 

изолированная парамита 

несокрушимая парамита 

непроторенная парамита 

парамита без собственно
го бытия 

avaoana-
paxamita 
anama-
paramita 
agamana-
paramita 
asamharya-
paramita 

безымянная парамита 

некходящая парамита 

парамита неучастия 
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aksaya 
paramlta 
anatpattl 
paramlta 
akaraka-
paramlta 

ajanaka-
paramlta 

asamkranti-
paramlta 
avlnaya-
paramita 
svapna-pratl-
§rutka-pratl-
bhasa-maricl-
maya-paramlta 

asamkle&a-
paramlta 

avyavadana-
piiramlta 

anupalepa-
paramlta 

ml bas pa'l pha rol 
tu phyln pa 
ml skye ba'l pha 
rol tu phyln pa 
byed pa po ma mchls 
pa'l pha rol tu 
phyln pa 
%es pa po ma mchls 
pa'l pha rol tu 
phyln pa 
ml 'pho ba'l pha rol 
tu phyln pa 
'dul ba med pa'l pha 
rol tu phyln pa 
rml lam dan sgra 
br^an dan mlg yor 
dan smylg rgyu dau 
sgyu ma'l pha rol tu 
phyln pa 
kun nas non mons pa 
mohls pa'l pha rol tu 
phyln pa 
mam par byan ba ma 
mchls pa'l pha rol tu 
phyln pa 
gos pa ma mohls pa'l 
pha rol tu phyln pa 

неуничтожимая парамита 

парамита невозникнове
ния 
недействующая парамита 

неузнающая парамита 

парамита непрохождения 

парамита без дисциплины 

парамита сна, эха, от
ражения, миража, 
иллюзии 

незагрязненная парамита 

парамита неочищения 

незапятнанная парамита 
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аргарайоа-
paramlta 

amanana-
paramlta 

acalita-
paramita 
viraga-
paramita 

asamutthana-
paramita 

Santaparamlta 

nlrdosa-
paramlta 
nlhklefea-
paramlta 

nihsattva-
paramlta 

apramana-
• 

pgramlta 
antadvayan-
anugama-
paramita 

spros pa ma mchls 
pa'i pha rol tu 
phyin pa 
rlom sems ma mchls 
pa'i pha rol tu 
phyln pa 
mi gyo ba'i pha rol 
tu phyin pa 
'dod chags dan hral 
ba'i pha rol tu 
phyin pa 
Idaii Ъа ma mchls 
pa'i pha rol tu 
phyin pa 
21 ba'i pha rol tu 
phyin pa 
skyon ma mchls pa'i 
pha rol tu phyin pa 
non mons pa ma mchls 
pa'i pha rol tu 
phyin pa 
sems can ma mchls 
pa'i pha rol tu 
phyin pa 
tshad ХЩ mchls pa'i 
pha rol tu phyin pa 
mtha' giois mi rtogs 
pa'i pha rol tu 
phyin pa 

парамита, которая не 
имеет препятствий 

парамита без тщес
лавия 

непоколебимая 
парамита 
парамита, которая не 
включает в себе 
страсти 
парамита невозвы
шения 

спокойная парамита 

безупречная парамита 

незегрязнеиная 
парамита 

парамита, которая не 
имеет существ 

безграничная парами
та 
парамита, которая не 
следует за дихото
мией оппозиций 
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asambhlnna-
• 

tha mi dad pa'i pha неразделенная 
paramita rol tu phyin pa парамита 
aparamrsta-

• • • 
mchog tu mi 'dzin незапятнанная 

paramita pa'i pha rol tu 
phyin pa 

парамита 

avikalpa- riiam par mi rtog pa'i парамита неконст
paramlta pha rol tu phyin pa руирования 
aprameya- g&al du ma mchis pa'i неисчислимая парамит 
paramlta pha rol tu phyin pa 
asamga-

• 
chags pa ma mchis непривязанная 

paramita pa'i pha rol tu 
phyin pa 

парамита 

anitya- mi rtog pa'i pha rol невечная парамита 
paramlta tu phyin pa 
duhkha-r 

• 
sdug bsnal Ъа!i pha парамита страдания 

paramita rol tu phyin pa 
feunya- ston pa Hid kyi pha пустая парамита 
paramita rol tu phyin pa 
anatma— hdag ma mchis pa'i парамита, не имеющая 
paramita pha rol tu phyin pa "я" 
alaksana-

• • 
mtshan nid ma mchis парамита без призна

paramita pa'i pha rol tu 
phyin pa 

ков 

sarvafeSnyata- ston pa nid thams cad парамита всех пустот 
paramita kyi pha rol tu 

phyin pa 
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smrtyupastha-
nadibodiii-
paksadharma-
paramita 

eunyatanimlt-
tapranihita-
paramita 

astavimoksa-
• • « 

paramita 

navanupurva-
vihara-
paramlta 

catuhsatya-
paramita 
da&a-
paramlta 
ЪаХа-
paramlta 
Talfearadya-
piramlta 
pratlsamvlt-
paramita 

dran pa ne bar g&ag 
pa la sogs pa byan 
chub Iqri phyogs kyl 
chos mams kyl pha 
rol tu pliyln pa 
ston pa nld dan 
mtshan ma med pa dan 
smon pa med pa'l 
pha rol tu phyln pa 
mam par thsir pa 
brgyad kyl pha rol 
tu phyln pa 
mthar gyls gnas pa'l 
snoms par 'jug pa 
dgu'l pha rol tu 
phyln pa 
bden pa bfel'l pha 
rol tu phyln pa 
sa bcu'l pha rol tu 
phyln pa 
stobs kyl pha rol tu 
phyln pa 
ml 'jigs pa'l pha 
rol tu phyln pa 
so so yan dag par 
rig pa'l pha rol tu 
phyln pa 

парамита опор внима
ния и других дхарм 
"крыльев освобожде
ния 

парамита пустоты, 
незнаковости и не
привязанности 

парамита восьми ос
вобождений 

парамита девяти сле
дующих один за другим 
мест (пребывания) 

парамита четырех истин 

парамита десяти 
(уровней) 
парамита (десяти) 
сил 
парамита уверенности 

парамита аналитичес
кого познания 
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sarvabuddha-
dharmavenika-
paramita 

парамита всех особых 
дхарм будды 

tathagata-
tаthata
per amlta 
svayambhii-
paramita 
sarvajna-
Jiiana-
paramita 

парамита таковости 
татхагаты 

парамита Сваямбху 

парамита знания Все
знающего 

sans rgyas kyi chos 
ma 'dres pa thams cad 
kyi pha rol tu 
phyin pa 
de bfein gfeegs pa'i 
de b&in nid kyi pha 
rol tu phyin pa 
ran byun gi pha rol 
tu phyin pa 
thams cad mkhyen pa'i 
ye fees kyi pha rol tu 
phyin pa 

Как мы видели во II главе диссертации, читающий (или 
слусающий) текст "Праджняпарамиты" считался подготовленным 
к восприятию текста только в том случае, если парадоксальные 
высказывания не вызывали у него отрицательных эмодий. Наряду 
с парадоксальными диалогами роль "фильтра", пропускающего 
лишь тех людей, которые были способны субъективизировать текст 
"Праджняпарамиты", выполнял и перечисленный набор синонимов 
(имеющий цель создать в сознании осущение бесконечности). 

Ту же функцию выполняют и многочисленные эпитеты 
"праджняпарамиты". В "Аштасахасрике" наиболее употребляемым 
эпитетом является gambhlri^^ (zab mo) - "глубокая". 
Для примера приведем еще следующие эпитеты: 

42 
См. напр. АР, П И , pp. 94, 96, 97; X, р. 105; ХУ, 
р. 150; ХУ1, р. 156; Х У Ш , р. 170. 
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mahagunasaro-
• 

yon tan clien po dan 
anvagata -̂  Idan pa 
aprameyaguna-

• 
yon tan tshad med 

- -43 s аталvagata dan Idan pa 
aparyanta- yon tan mu med pa 
gunasamanva-

• 
dan Idan pa 

gata^^ 
maharthika don Chen po 
mahanufeamsa 

• 
phan yon Chen po 

— —45 mahaphala 'bras bu Chen po 

- - -45 mahavipaka mam par smln pa 
Chen po 

bahugunasam-
• 

yon tan man po dan 
- -45 anvagata •̂  Idan pa 

-46 duranubodha rtogs par dka' ba 
aointya bsam gyls ma khyab pa 
akrta^^ 

• 
ma bgyls pa 

pariSuddha yens su dag pa 
duraragaha gtlb dpag dka' ba 

—48 durudgrha 
• 

gzun bar dka' ba 
48 apramana • tshad med pa 

^^ AP, IV, p. 51. 
^^ AP, V, p. 52. 
^^ AP, V, p. 52. 

имеющая великие 
свойства 
имеющая неизмери
мые свойства 
имеющая несвязанные 
свойства 

сверхполезная 
дающая большое 
преимзпцество 
дающая великий 
плод 
приносящая великие 
результаты 
имеющая много 
свойств 
труднопонимаемая 
немыслимая 
несделанная 
сверхчистая 
труднодоступная 
трудноохватываемая 
неизмеримая 

46 
47 
48 

АР, VIII, р. 96. 
АР, IX, р. 100. 
АР, X, р. 105. 
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vivikta*^ 
atyajata-
vivikta^^ 

dben pa 
sin tu dben pa 

изолированная 
полностью изоли
рованная 

Создание наивысшего уровня сознания является по авторам 
"Аштасахасрики" процессом, при котором сЗодхисаттва-махасаттва 
должен совершать с текстом "Праджняпараниты" определенные 
действия. Эти действия обозначаются некоторыми глаголами, ко
торые выступают Б "Аштасахасрике" в определенных цепочках. 
Самая распространенная цепочка состоится из следующих гла-

50 головг^ 
udgrlmati 
dharayati 
vaoayati 
paryavapnoti 
pravartayati 
de&ayati 
upadi%ati 
sradhyayati 
uddiSatl 

•dzin pa 
'chan pa 
klog pa 
kun chub par byed pa 
rab tu 'don pa 
ston pa 
ne bar ston pa 
kha ton bgyid pa 
lun 'bogs pa 

Иногда к ним прибавляются и глаголы: 
likhati 51 

y i ger ' d r i ba 
Smoti52 thos pa 
pariprcohati^^ yons su ' d r i ba - J -

50 
51 
52 

охватывать 
хранить 
говорить 
исследовать 
распространять 
учить 
наставлять 
объяснять 
повторять 

писать 
слышать 
спрашивать 

АР, ХХУ1, р. 217. 
См. напр. АР, III, р. 36; IX, р. Ю О ; X, р. 104. 
АР, IX, р. 101; X, р. Н О ; XI, р. 123. 
АР, III, р. 31. 
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в качестве примера приведем отрывок из III главы "Ашта-
еахасрики: 

tasmat-tarhi kaufeika kulaputrena va kuladuhitra va ksipram 
ca-anuttaram samyaksambodhim-abhisamboddhukamena iyam-eva 
prajnaparamita sukham abhlksnam ferotavya udgrahitavya 
dharayitavya vaoayitavya paxyavaptavya pravartayitavya desa-
yitavya upadestavya uddestavya svadhyatavya parlprastav-

• • * • 

(Поэтому, о Каушика, если сын или дочь из хорошей семьи 
желает быстро достигнуть наивысшее совершенное просветление, 
ему следует непрерывно и неутомимо слушать эту Проджняпара-
миту, охватывать и удерживать эту Праджняпарамиту, говорить, 
исследовать, распространять, учить, наставлять, объяснять и 
повторять эту Праджняпарамиту, спрашивать об этой Праджняпа-
рамите.) 

Второй уровень субъективизации текста "Праджняпарамиты" 
состоит в совершении действия, которое в "Аштасахасрике" обоз
начается глаголом feiksate (slob-pa) - "учиться". Этот гла-
гол встречается везде в "Аштасахасрике", но процесс "уче
ния" специально рассматривается в ХХУ главе, которая носит 
название "Глава об учении" ( feiksaparivarta).^^ 

Поскольку слово "праджняпарамита" выступает с данным гла
голом в локативе, то, повидимому, ее значение здесь не "внеш-

56 НИИ текст". Это подтверждается еще и тем, что "праджняпара-
5^ АР, III, р. 31. 

-"̂  См. напр. АР, У, р. 63; У Ш , р. 98; ХХ1У, р. 206. 
^̂  АР, ХХУ, р. 212. 
56 

См. Monier-Williams М. А Sanskrit-English Dictionary, p. 
1070; Siks - to practice one^s self in (loc). 
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мита" в этом контексте считается равнозначным е другим тер
мином, обозначающим наивысшее состояние сознания - "сарва-
джнята": 

evam-eva suЪh5te alpakas-te Ъodhisattva mahasattvah 
sattvanikaye samvidyante, ye 'syam sarvajnata-Siksayam &ik-

/Ч/— — - — — 5 7 sante, yaduta praJnaparamita-Siksayam. 
(Точно так, о Субхути, среди существ бывает мало тех 

бодхисаттв-махасаттв, которые уеатся во всезнании, т.е. 
Б Праджняпарамите.) 

evam feiksamanah subhute bodhisattvo mahasattvah ^iksate . . • • • 
sarvadnatayam / evam feiksamanah feiksate pradnaparami-

Ф • • • 

tayam, 
(Если бодхисаттва-махасаттва так учится, то он учится 

во внезнании. Если он так учится, то он учится в Праджняпара
мите ,) 

Процесс Siksa можно понимать, как постепенное овладение 
бодхисаттвой-махасаттвой текста "Праджняпарамиты", который в 
данном контексте выступает как текст, который "вошел 

59 
внутрь". ^ Надо иметьэ в виду, что "учиться в Праджняпара
мите" еще не означает окончательного пребывания бодхисаттвы-
махасаттвы на наивысшем уровне сознания. "Праджняпарамита" -
это еще объект для бодхисаттвы-махасаттвы. 

Процесс Siksa освобождает по утверждению авторов "Ашта-
сахасрики" человека от угрозы возникновения психических и 
физических недостатков. В сущности и это - "дриштадхармика 
'̂̂  АР, ХХУ, р. 212. 
5^ АР, ХХУ, р. 210. 
59 antargata (nan du 'das pa). (АР, ХХУ, p. 213.) 
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Гуна". Списки, где перечисляются эти недостатки, представляют 
некоторый лексикологический и буддологический интерес. 

Первый список излагает типологию мыслей, исчезающих при 
"учения":^^ 
khllasahagata 
oitta 
vioiktitsasa-
hagata cltta 
Irsyamatsari-
yasaliagata 
c i t t a 
dauhSIlyasa-
hagata citta 
vyapadasaha-
gata citta 
kaa&Idyasah.a-
gata citta 
viksepasaha-
gata citta 
dausprajnasa-
hagata citta 

tha Ъа dan Idan pa'i sems твердая мысль 

the tshom dan Idan pa'i 
sems 
phrag Aog dan Idan pa*i 
sems, ser sna dan Idan 
pa'i sems 
tshul khrims 'ohal Ъа 
dan Idan pa'i sems 
gnod sems dan Idan 
pa'i sems 
le lo dan Idan pa'i sems 

gyen Ъа dan Idan pa'i 
sems 
•chal Ъa'i fees гаЪ dan 
Idan pa'i sems 

некверенная мысль 

завистливая и 
жадная мысль 

неморальная мысль 

злая мысль 

ленивая (пассивная) 
мысль 
смутная мысль 

глупая мысль 

Во втором списке излагается парсонология тех тиров 
людей, которая снимается при "учения":^^ 
pranatipatin srog good pa убийца 
adattadadayin ma hyin par len pa вор 
60 АР, ХХУ, p. 211. 
^^ АР, ХХУ, p. 211. 
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kamamithyacarin 

mrsavadin 
pifeunavavac 

раги&атас 
sambhinna-
pralapin 
abhidhyalu 
vyapannaoitta 
m ithyadrs t ika 

'dod pa la log par 
spyod pa 
brdzun du smra Ъа 
phra ma smra Ъа 
tshig rtsub po smra Ъа 
tshig kyal pa smra Ъа 

развратник 

лжец 
злословец 
сквернослов 
пустослов 

ЪгпаЪ sems can 
gnod sems can 
log par Ita Ъа can 

• • • 

В третьем списке перечисляются те болезни и физические 
недостатки, которые снимаются при "учения":^^ 

жадюга 
злоумышленник 
еретик 

andha Ion Ъа слепой 
badh.ira •ой Ъа глухой 
капа 

« 
&ar Ъа одноглазий 

kuntha 
• • 

rdum po глупый 
kubja sgur po горбун 
kuni 

« 
'then po однорукий 

langa fca Ър хромой 
khanja grum po калека 
jada 

• 
Ikugs pa бестолковый 

lolla dig pa заика 
kalla m a Ъа mi i ̂ sal Ъа глухой 
hlnanga yan lag nams pa коротышка 
vibSlanga yan lag ma tshan Ъа уродливый 
Tikrtanga 

• 
yan lag mi sdug pa уродливый 

durbala 
88 

- слабый 
62 АР, ХХ7, р. 211. 
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durvarna 
• 

mdog misdug pa бледный 
duhsamsthana 

• • 
dbyibs mi sdug pa имеющий плохой вид 

hinendriya dban po nams pa дряхлый 
vikalendriya dbafl po tshan pa имеющий нездоровые 

Во втором значении, т.е. в значении особого состояния 
сознания, при котором становится возмржным полное понимание 
текстов "Праджняпарамиты", термин "праджняпарамита" выступает 
в "Аштасахасрике" в сочетании с глаголом саг (spyod) 
"действовать", "двигаться", и в списке т.н. шести парамит. 

Prajnaparamitayam carati (fees гаЪ kyi pha rol tu pbyin 
pa la spyod) МОЖНО фррмально перевести на русский 
язык, как "он действует в Праджняпарамите". Повидимому это 
имеет смысл "он имеет наивысшее состояние сознания". Интерес
но отметить, что только в этом контексте бодхисаттва-махасатт-
ва имеев столь мощную характеристику, как "шунья". Это озна
чает, повидимому, что его поведение останется недоступным лю
бому внешнему наблюдателю. Внешний наблюдатель не может сле
дить за изменениями в психике бодхисаттвы-махасаттвы ("бодхи-
саттва-махасаттва не увеличивается и не уменьшается"). Т.к. 
сознание, т.е. "праджняпарамита" определяет поведение бодхи
саттвы-махасаттвы, то нередко "праджняпарамита" и "бодхисаттва-
махасаттва" выступают как равнозначные термины: 

Бодхисаттва-махасаттва, который "учится в Праджняпарамите", 
противопоставляется этим: он освобождается от всех болезней 
и недостатков(sarvakaraparipurnendriyo bhavati, svarasam-

» . 
panno bhavati.) - АР, XXV", p. 211. 
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па khalu punah subhute bodhisattvo mahasattvah prajnapa-
ramitiyam oaran vivardbate va parihiyate va / yatha-eva su-
bhute prajnaparamita feunya, sa naeva vivardkate na ca paxi-
hlyate, evam-eva subhute bodhisattvo mahasattvah Sunyah / 
sa na-eva vivardhate na ca parihiyate, evam-eva subhute bodhi-

,- 64 
sattvo mahasattvah sunyah. 

• • 

(И еще, о Субхути, бодхисаттва-махасаттва, который дви
жется в Праджняпарамите, не увеличивается и не уменьшается. 
Как, о Субхути, Праджняпарамита пуста и не увеличивается и 
не уменьшается, так, о Субхути, пуст и бодхисаттва-махасаттва. 
И он не увеличивается и не уменьшается. Именно поэтому, о 
Субхути, бодхисаттва-махасаттва пуст.) 

В этом контексте термину "праджняпарамита" соответствуют 
два синонима: sara (snln ро) - "серцевина" и pararoirtha 
(don dam pa) - "высшая реальность", которая противопостав
ляется термину nimitta (mtshan ma) - "знак"; 

atha khalv-iyusman Sariputra ayusmantam subhutlm-etad-
• • • 

avocat - sire batayam-ayusman subhute bodhis4ttvo mahasattvah-
carati, yah prajnaparamitayam csurati. 

(Тогда почтенный Шарипзггра сказал прчтенному Субхути: 
"О почтенный Субхути, бодхисаттва-махасаттва, который дейст
вует в Праджняпарамите, действует действительно в сердце
вине.) 

bhagavan-aha - yah subhute bodhisattvo mahasattvah praj
naparamitayam carati, sa kva carati? 
aha - carati bhagavan paramartha / 
^^ AP, XXII, p. 201. 
^^ AP, XXVII, p. 220. 



142 

bhagavan-iha - tat-kim manyase subhute yo bodhisattvo mahasatt-
vah paramarthe carati, sa nimitte oarati? 
aha - nu hi-idam bhagavan. 

(Бхагават сказал: "Где, о Субхути, действует бодхисаттва-
махасаттва, который действует в Праджняпарамите?" - (Субхути) 
сказал: "Он, о Бхагават, действует в высшей реальности." - Бха
гават сказал: "Как ты думаешь, о Субхути, действует ли в знаке 
тот бодхисаттва-махасаттва, который действует в высшей реаль
ности?" - (Субхути) сказал: "Нет, о Бхагават.") 

Термин "праджняпарамита" обозначает наивысшее состояние 
сознания и Б списке т.н. шести парамит (sadparamiti - pha rol 
tu phyln pa drug): ' 
danaparajnita sbyin pa'l pha rol tu phyin pa 
Sllapararoita tshul khrims kyl pha rol tu phyin pa 
kSantiparami^a bzod pa'i pha rol tu phyin pa 
vlryaparamita brtson 'grus kyi pha rol tu phyin pa 
dhyanaparamita bsam gtan kyi pha rol tu phyin pa 
prajnaparamita bes rab kyi pha rol tu phyin pa 

Канонический список из шести парамит является составной 
частью многих махаянских сутр (см. напр. "Вималакиртинирдеша-
сутру°°). Но в некоторых махаянских произведениях, а также 
Б палийских текстах мы найдем списки из десяти парамит."^ 

^^ АР, XIX, р. 176. 
•̂̂  См. напр. АР, Х У Ш , р. 173; III, р. 40;|У, р. 51; ХУ1, 

р. 155; XIX, р. 178-179. 
Lamotte Е. L'Enseignement de Vimalaklrti, pp. 114-115. 

69 _ _ 
Honda M. Annotated Translation of the Dafeabhuraika-sutra; 
Norman K.C. The Commentary on the Dhamihapada. Vol. I. Lon
don, 1906, p. 84. 
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70 Тантрийские тексты излагают опять шесть парамит. Канадский 
буддолог Х.В. Гюнтер, который исходит из материалов тант-
рийских произведений, думает, что "праджняпарамита" (dis
criminating awaxeness Ъогп from wisdom") выступает в качест
ве последнего члена не только в формальном списке шести пара
мит, но и Б практике буддиста: "парамиты" достигаются во вре
менной последовательности, начиная с "данапарамитыУ и закан-
чивается "праджняпарамитой" •̂. Достижение "праджняпарамиты" 
обозначает не достижение наивысшего уровня сознания, а только 
начало пути к этой цели. Это значит, что для Гюнтера термин 
"праджняпарамита" равнозначен не термину "ануттара самьяксам-
бодхи", а термину "бодхичиттотпада". 

Гюнтер прав, если иметь в виду только литературу поздней 
7Р 73 

парамитаяны. То же самое ведь утверждает и сам Гампопа. 
В праджняпарамитских сутрах и особенно в "Аштасахасрике 

Праджняпарамите" "праджняпарамита" выступает как п е р 
в и ч н ы й и главный член среди шести парамит. Другие 

парамиты существуют т о л ь к о как элементы списка 
'^ sGam.po.pa. The Jewel Ornament of Liberation, p. 148 ff. 

Интересно отметить, что в "Аштасах"асрике" в списке синони
мов "праджняпарамиты" упоминаются и "дашапарамита" и "ба-
лапарамита" (См. с. 132). 

71 sGam.po pa. The Jewel Ornament of Liberation, p. 149. 
72 

Тибетские авторы называют "парамитаяной" либо подготови
тельный этап практики тантры, либо параллельный ваджраяне 
путь. (См. Guenther H.V. Treasures on the Tibetan Middle 
Way. Leiden, 1969.) 

73 
sGam.po.pa. The Jewel Ornament of L ibe ra t ion , p . 149. 

http://sGam.po.pa
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"шадпарамиты", в то же время термином "праджняпарамита" мож
но пользоваться и вне контекста "шадпарамиты" (что в основном 
и делается), 

Первые пять парамит описывают вкраце нормативное поведе
ние бодхисаттвы-махасаттвы в обществе: он должен быть щедрым, 
терпеливым, мужественным и способным к медитации в о с о 
б о м смысле этих слов. Авторы "Аштасахасрики" утверждают 

прямо, что не всякое подаяние - "данапарамита", что не вся
кая моральность - "шилапарамита", что не всякая терпеливость 
- "кшантипарамита", чшо не всякая мужественность - "вирьяпа-
рамита", что не всякая медитация - "дхьянапарамита". Это зна
чит, что в сочетании "данапарамита" слово "дана" имеет иное 
значение, чем "дана" вне этого сочетания и т.д. 

Поскольку в буддологии до сих пор не обращали внимания 
на эти различия, следует привести некоторые примеры из "Аш
тасахасрики". 

а) "праджняпарамита" является первичной (puryangami, 
snxon du 'gro Ъа) парамитой: 

prajnapiramita hi azianda puryangama pancanim paramlta-

("Праджняпарамита" ведь, о Ананда, являешся первичной 
по отношению к (остальным) пяти парамитам.) 

evara hi subhute prajnaparamitiyam %iksaminena bodhisatt-• • • 
vena mahasattvena sarvah paramitah samgrhita bhavanti. 

• • • • 
(Ведь так, о Субхути, бодхисаттва-махасаттва, который 

учитчя в Праджняпарамите, обладает всеми парамитами.) 
74 

АР, III, р. 40; см. также АР, 17, р. 51. 
•̂^ АР, ХХУ, р. 213. 



145 

б)"праджняпарамита" является основной и главной пара-
митой: 

esa hi prajnaparamita sannam paramitanim... nayaka pari-
nayaka samdarfeika avadarfeika janayitri dhatrl. 

* 

(Ведь эта Праджняпарамита является руководителем, вож
дем, инструктором, советником, родителем и кормилицей шести 
парамит.) 

в) поведение бодхисаттвы-махасаттвы описывается терми
нами "данапарамита" и т.д. только в случае, если он имеет 
"праджняпарамиту": 

yada ptinah kaufeika dinam feilam ksintivlryam ca prajnapa-
• • • • • ramlta-parigrhltam bhavati, tada paramita-namadheyam paramita-• • « 77 Sabdani labhate. 

(Если, 0 Каушика, дана, шила, кшанти, вирья и дхьяна 
будут связаны с Праджняпарамитой, только тогда они имеют 
названия "парамита".) 

г) ценность даны и др. парамит считается бесконечно 
низкой по сравнению с Праджняпарамитой: 

evam hi subhiite yafe-oa bodhisattvo mahasattvah prajna-
paramita-yogam-anuyuktah, anena riharena yaduta prajnapara-
mita-pratlsamyuktair-manasikaraih ekadiyasena tavat-karma ka-
roti / yafe-ca prajKapaxamita-virahito bodhisattvo ganga-nadi-
valuka-uparaan kalpamfe-tisthan dimam dadyat, ayam-eva tato 

* * * 
vi§isyate yo 'yam bodhisattvo mahasattva evam-ekadivasam-api 

/̂  78 
prajnaparamitayam yogam-apadyate.' 
"̂^ AP, XXII, p. 198. 
77 

AP У11, p. 87. CM. также АР, III, p. 40. 
^^ AP, Х У Ш , p. 171. 
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(Если, о Субхути, бодхисаттва-махасаттва стремится к 
Праджняпарамите и пребывает в Праджняпарамите, т.е. имеет 
манасикары, которые связаны с Праджняпарамитой, только в те
чение одного дня, то он является более превосходным, нежели 
тот бодхисаттва, который дает подаяния в течение кальп, чис
ло которых равняется числу песчинок в реке Ганге.) 

Шесть парамит имеют огромное значение в практике бодхи-
саттвы-махасаттвы. Именно при их помощи "праджняпарамита" 
достигает совершенства: 

atra hi sutohiite prajnaparainlta parinisthita bhavati 
- - 79 yaduta satparamitasti. 

По-видимому no этой причине им присвоены те же эпитеты, 
которые приписываются и буддам: ®^ 

учитель 
путь 
свет 
факел 
блеск 
приют 
убежище 
дом 
доброжелатель 
остров 
мать 
отец 

bastx 
• 

ston pa 
marga lam 
aloka snan Ъа 
ulka sgron ma 
avabhasa snab Ъа 
trana зкуоЪ pa 
Parana 

• 
зкуаЪз 

layana gnas 
par ayana dpun gnen 
dvlpa glin 
matr 

• 
yum 

pitr 
• 

уаЪ 
79 
80 

АР, XXII, p. 197. 
Там же. 
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§3. О содержании термина "сарваджнята" 

Sarvajnata (thams cad mkhyen pa) - ЭТО второй термин 
В "Аштасахасрике Праджняпарамите", обозначающий наивысшее 
состояние сознания. Его буквальный и в то же время тради-
ционный перевод на европейские языки ~ "всезнание". Ав
торы "Аштасахасрики" не определяли содержание этого понятия, 
если не считать определением отрывок из ХУ главы: 

aprameyi, hi subhute sarvajnata, apramina hi subhute 
sarvajnata. 

(Ведь всезнание, о Субхути, неизмеримо; ведь всезнание, 
о Субхути, безгранично.) 

Зато в "Аштасахасрике" приводится интересный список тех 
понятий, при помощи которых "всезнание" не может быть опреде-

83 лено: 
rupa gzugs форма 
vedana sdug bsnaJL чувство 
samjnS 

• 
'du bes восприятие 

samskarah 
• • 

'du byed mams волевые импульсы 
vijnana rnara par Ses pa сознание 
prapti thob pa достижение 
81 

82 
83 

Конзе считает "всезнание" совершенно неоправданно единст
венным позитивным термином "школы новой мудрости" (т.е. 
праджняпарамиты-мадхьямики), обозначающим "спасение": "Sal
vation, as the New Wisdom School understands it, can be 
summed up in three negations - Non-attainment, Non-asser
tion, Non-relying - and one positive attribute - Omni
science. (Conze E. Buddhism, p. 135.) 
AP, X7, p. Ift-f. 
JiPf XV, p. 151. 
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abhisama7a 
adhigama 
marga 
margaphala 
J nana 
vijiiana 
utpatti 
vinafea 
utpada 
vyaya 
nirodha 
bhavana 
vibhavana 

mnon par rtogs pa 
rtogs pa 
lam 
lam kyi 'bras bu 
ye fees 
rnam par Ьез pa 
bskyed pa 
rnam par bfeig pa 
skye ba 
•Jig pa 
'gog pa 
sgom pa 

воссоединение 
осознание 
путь 
плод пути 
знание 
сознание 
возникновение 
уничтожение 
рождение 
разрушение 
прекращение 
развитие 
деградация rnam par sgom pa 

За этим списком следует отрывок, который прямо указывает 
на невозможность определять "сарваджняту": 

yat-subhute aprameyam-apramanam ... na-api kenacit-
krtam na-api kutafecid-agatam na-api kvaoid-defee na-api kva-

Si. cit-prade&e sthitara. ̂  
(To, 0 Субхути, что неизмеримо и безгранично, не сдела

но никем, не пришло ниоткуда, не уходит никуда, не находится 
ни в одной стране, ни в одной местности.) 

Поэтому нельзя согласиться с Конзе, который утверждает, 
что махаянское понимание "всезнания" включает в себя между 
прочим и знание всех отдельных явлений: 

"The Mahayana escplains that while primarily the Omni
science of the Buddha consists in his aoquintance with the 
means of attaining heaven and liberation, he also comprehends 
all things without exception, including such unnecessary 
84 AP, X7, p. 151. 
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pieces of information as the number of insects in the 
world."^^ 

Интересное определение "сарваджняты" находится в сочи
нении китайского буддиста У века Сэн Чао: "Всезнание есть 
непознающее познание, в чем нет знания." Парадоксальный 
характер данного определения и близость его автора к прадж-
няпарамитской мысли позволяет сделать предположение, что 
это определение в какой-то мере отражает то, как авторы 
"Аштасахасрики" поняли "сарваджняту". 

Поэтому можно предположить, что авторы "Аштасахасрики" 
понимали "сарваджняту" прежде всего как особый термин, при 
помощи которого они обозначали способность наивысшего сос
тояния сознания охватывать мир в его целостности. 

Нередко в "Аштасахасрике" "сарваджнята" находится в 
одном контексте с термином "праджняпарамита". Иногда утверж
дается, что они являются синонимами: 

sarvajnata-eva bhagavan prajnaparamita. ' 
(О Бхагават, именно всезнание и есть праджняпарамита.) 
evam-eva suhhSte alpakas-te bodhisattva mahasattvah 

sattvanikaj-e samvidyante, ye •syim sarvajnata-Siksayam &ik-
. • * • sante, yaduta prаппаратamita-feiksayam. . . . 

СТак же, о Субхути, среди людей существует мало тех 
85 

Сопае Е. Buddhism, р. 138. 
R6 

Liebenthal W. Chao Lun. The Treatises of Seng Chao, p. 67. 
"̂̂  AP, У11, p. 86. 
®® AP, XX7, p. 212. 
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бодхисаттБ-махасаттв, которые учатся в этом всезнании, т.е. 
в Праджняпарамйте,) 

"Сарваджнята" является производным от "праджняпарамиты": 
praj2aparamita-nirjata hi tathagatanam-arhatara-samyak-

— 89 samhuddhanam sarvajfiata. 
"Сарваджнята" противопоставляется понятиям "шравака-

бхуми" и "пратьекабуддабхуми". ^ Следовательно, в этих текс
товых ситуациях "сарваджнняту" можно рассматривать как сино
ним терминов "бодхисаттвабхуми" и "буддатва". 

"Сарваджнята" является свойством "вьякрита бодхисаттва-
91 92 

махасаттвы", "авинивартания бодхисаттва-махасаттвы" и, 
прежде всего, будды. Как всезнание будд, "сарваджнята" 
имеет параллельный термин - sarvajnajnana (thams cad rakhyen 
pa'i ye &es) - "знание всезнающего". 

Приведем некоторые примеры: 
tatra hi Srenikah parivrajakah sarvajnajnine adhimucya 

feraddha-anusirl prade§ikena jnanena-avatirnah. 
(Там ведь странствующий монах Шреника уверовал во все

знание, Как последователь веры, он достиг при помощи одно
стороннего знания (всезнание).) 

esa са kaufeika tathagatasya-atraahhava-Sarira-pratilamb-
hah prajnaparamita-upayakau&alya-nirjatah san sarvajnajnana-
-, - 94 
asrayabhuto hhavati. 
^^ AP, III, p. 36. 
on 
^^ AP. XIII, p. 140; Х1У, p. 143. 
^^ AP, ХХ1У, p. 208. 
^2 AP, ХУ111, p. 170. 
^̂  AP, I, p. 5. 
^^ AP, III, p. 29. 
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(Эта физическая личность возникла от Праджняпарамиты 
и искусности в средствах. И она являете^ базой для знания 
всезнающего.) 

tathagata-fearIrani Ы sarvadfiajnana-aferayabhutani tad 
api saryajnajnanam prajnaparamita-nirjatam. 

(Мощи татхагаты являются настоящими опорами всезнания. 
Поэтому всезнание возникло от Праджняпарамиты.) 

В "Аштасахасрике" "сарваджнята" имеет и некоторые другие 
параллельные термины, как напр. sarvajnana (кип tu 
§es ра).^ 

Чрезвычайно интересным представляется описание достиже
ния всезнания. Выше был приведен пример Шреники, который дос
тиг всезнание при помощи одностороннего знания (т.е. огра
ниченного знания), опирающегося на веру. 

Но самое показательное место находится в ХУН главе: 
punar-aparam subhute aTinivartanlyo bodhisattvo maha-

sattvah feravaka-pratyekabuddha-bhSmi-nirvrttali sarvajnatayam 
• • • • pravrtto bhavati / sa akanksan prathamam dhyanam samapadyate / . . . . 

tatha dvitlyam tatha trthiyam tatha oaturtham dhyinam sama-
• • • • • 

padyate / sa ebhis-oaturbhir -dl iyanair -Yi l iara t i , dhyana-pari-
Jayam oa k a r o t i , dhyanani oa samapadyate, na ca dhyana-vafeena-

97 upapadyate. ' 

(И еще, 0 Субхути, бодхисаттва-махасаттва отбросит уров
ни шраваков и пратьекабудд и движется в сторону всезнания. В 
соответствии со своим намерением он вступит в первую дхьяну, 
^^ АР, 1У, р. 49. 
^̂  АР, ХУ, р. 148. 
"̂̂  АР, ХУН, р. 165. 
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потом во вторую, потом в третью, и наконец в четвертую дхьяну. 
Он пребывает в этих четырех дхьчнах, он достигает эти дхьяны 
полностью, он вступает в дхьяны, но он не попадает под власть 
этих дхьян.) 

Достижение всезнания при помощи медитации ^yina, bsam 
gtan) напоминает описание паринирваны Будды в "Махапари-
ниббана-сутте" "Дигха-Никаи": 

Atha kho Bhagava pathajna-d jhanam samapajjl. Pathama-
jjhana vutthahitva dutiya-J^hinam samapajji. Dutiya-jjhana 
vutthahitva tatiya-jjhanam samapajji. Tatiya-jjhana vuttha-

• • • 
hitva cattuttha-jjbanam sainapajji ... Catuttha-jjhana 

- ~ 98 vutthahitva samanantara Bhagava parinibbayl. 
• • 

(Тогда Бхагават вступил в первую дхьяну. Покинув первую 
дхьяну, он вступил во вторую дхьяну. Покинув вторую дхьяну, 
он вступил в третью дхьяну. Покинув третью дхьяну, он всту
пил в четвертую дхьяну. Покинув четвертую дхьяну, Бхагават 
сразу ЖЕ достиг Паринирваны.) 

§^. О термине "ануттара самьяксамбодхи 

Anuttara samyaksambodhi (bla па med pa yan dag par 
rdzogs pa'i byan chub) - "наивысшее совершенное просветле

ние" - является чрезвычайно важным термином, обозначающим 
наивысшее состояние сознания. Этимологически и типологически 
она принадлежит к группе терминов, производных от корня 
("просыпаться", "пробуждаться", "понимать", "думать", "быть 
просветленным"): bodhi, sambodhi, abhisarobodhi, avabodha 
и т.д. 
98 

The Digha Nlkiya. Vol. II. London, 1903, p. 156. 
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Во многих текстах слова этого типа являются основными 
терминами, обозначающими наивысшее состояние. Так, в па~ 
лийском каноне мы найдем ЪоаЫ, sarobodhl, sajnma-sambodh.ij 

99 В тантрийских текстах abhisambodhi и samyaksambodhi. 
В "Аштасахасрике" наряду с anuttara samyaksambodhi 

изредко встречаются bodhi и sambodhi, которые остаются 
второстепенными терминами. Но зато очень важное место зани
мает глагол abhisambudh, который обозначает момент дости-
жения anuttara samyaksarabodhi: anuttaram samyaksarabodhlm 

• • • 

abhisarabudhyate - "он достигает наивысшее совершенное про
светление". 

Современные буддологи не уделяли особого внимания интер
претации терминов группы "будх". В "Энциклопедии буддиз
ма" мы не найдем заглавного слова "абхисамбодхи". В 
буддологических исследованиях эти термины встречаются не 
очень часто и обычно любой термин из них принимает вид 101 "бодхи" . Думается, что между значениями этих терминов 
скрываются какие-то различия, которые могут отказаться впол
не существенными, но целью данного исследования не является 
выяснение этого. Поэтому мы исходим из вполне интуитивного 
определения, принимаемого нами в качестве рабочей гипотезы, 
что anuttara sarayaksambodhi Б понимании авторов праджня-
парамитских сутр обозначает состояние наибольшего возможного 
преобладания сознания в психике, причем подсознание практи
чески не управляет поведением человека. 
99 

См. напр. Lessing F .D. , Wayman А. Bflchas-grub-rjes Fundamen
t a l s of the Buddhist Tant ras . The Hague, 1968. 

100 Encyclopaedia of Buddhism. Vo l . 1 , f a s c . 1 . Ceylon, 1961. 
101 

CM. напр. Suzuki D.T. Outlines of Mahayana Buddhism, p.82. 
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Как "праджняпарамита" и "сарваджнята", так и "ануттара 
самьяксамбодхи" является состоянием, которое можно достигнуть 
при помощи особых стремлений. Но что касается особенно пос
леднего термина, то в "Аштасахасрике" несколько раз подчерки-

102 
ваются трудности его достижения.^ В III главе перечисляются 
причины, кроющиеся в типологии человека: ЛОЗ 

hlnavirya 
kuslda 
hlnasattva 
hinacitta 
hinasamjna 

zan pa 
le lo can 
sems pa dman pa 
sems dman pa 
'du fees dman pa 

hinadhimuktika mos pa dman pa 
hinaprajna fees гаЪ dman pa 

немужественный человек 
лентяй 
ничтожество 
злоумышленник 
невосприимчивый человек 
непреданный человек 
неумный человек 

Аналогичный список находится в ХУ1 главе: 
durprajna fees гаЪ 'chal Ъа неумный человек 
hlnavirya brtson 'grus dman pa немужественный человек 
hinadhimuktika mos pa dmaл pa непреданный человек 
anupayakufeala thabs mi mkhas pa неискусный в средвтвах 

человек 
papamitrasam- sdig pa'i grogs po человек, который опирается 
savin brten pa на плохих друзей 

Там же, в ответе Бхагавата на реплику Субхути, при
водятся и четыре "объективный" причин: 

102 

103 
104 

См. напр, АР, III, р. 31; ХУ1, р. 157: durabhisarabhava 
hi anuttara samyaksambodhih. 
АР, III, p. 31. 
АР, ХУ1, p. 156. 
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asambhavat-subhute durabhisambhava anuttara samyaksam-
bodhih / asadbhutatrat-subhute durabhisambhava anuttara sam-
yalcsambodhih / avikalpatvat-subhute durabhisambhava anuttara • • • 
sarayaksambodhih / avithapitvat-subhute durabhisambhava anut-

• • • - 105 
tara samyaksambodhih. 

• • 

(Наивысшее совершенное просветление, о Субхути, яв
ляется труднодостижимым, так как оно не проявляется ни в 
чем, так как оно в действительности не существует, так как 
оно не подлежит "конструированию", так как оно не подлежит 
завершению. 

Следовательно, "ануттара самьяксамбодхи" является сос
тоянием, которое не является результатом каких-нибудь соз
нательных усилии. Бодхисаттва, желающий достигнуть совер
шенного просветления, не должен считать его дхармой, т.е. 
описуемым объектом. Только так можно понимать путь дос
тижения "ануттара самьяксамбодхи", который начинается с се
рии "порождения мысли о просветлении" C^odhioittotpada, 
byan chub sems kyi bskyed pa), но В то же время "бодхичит-
тотпада" и "ануттара самьяксамбодхи" не состоят в причинно-
следственной связи: 

evam-eva subhute па оа prathama-cittotpadena bodhisat-
tvo mahasattvo 'nuttaram samyaksambodhim-abhisambudhyate, na 
ca prathama-cittotpadam-anagamya anuttaram samyaksambodhira-
abhisambudhyate / na oa pa&cima-oittotpadena anuttaram sam-
yaksambodhim-abhisambudhyate, na ca pafeciraa-cittotpadam-
anagamya anuttaram samyaksambodhim-abhisarabudhyate / na ca 

• • • 

taiS-oittotpadair-na ca-anyatra tebhyaS-cittotpadebhyo 'bhi-
^°5 AP, X7I, p. 157. 

Это отнюдь не определение "дхармы". 
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sainbudhyate / abhisambudhyate oa bodliisattvo mahasattvo 
107 'nuttaram sarayaksarabodbim. 

(Так, 0 Субхути, бодхисаттва-махасаттва не достигает при 
помощи первого порождения мысли наивысшего совершенного прос
ветления, и он не достигает его минуя первое порождение мысли. 
Он не достгает при помощи последнего порождения мысли наи
высшего совершенного просветления, и он не достигает его 
минуя последнее порождение мысли. Он не достигает наивысшее 
совершенное просветление при помощи этих порождений мысли и 
он не достигает его минуя эти порождения мысли. Но бодхи
саттва-махасаттва достигает наивысшее совершенное просвет
ление)" 

Так как достижение "наивысшего совершенного просветле
ния" не находится под контролем сознания бодхисаттвы-маха-
саттвы, то он сам не может определять, что именно в нем яв
ляется базой для этого: 

evam-eva feariputra bodhisattvasya mabasattvasya prajna-
pareunitayam carato na-evam bhavati - ayam dharmo vyakrto 
'nuttarayam samyaksambodhau, ayam dharmo vyakriyate 'nutta-. . . 
rayam samyaksambodhau, ayam dharmo ryakarlsyate 'nuttarayam 

• • • • • samyaksambodhau, ayam dharmo 'nuttarayam samyaksambodhlm-. • • • 
abhisarabudhyate. 

(Так же, о Шарипутра, бодхисаттва-махасаттва, который 
движется в Праджняпарамите, не думает: "Эта дхарма - пред
определена в наивысшем совершенном просветлении, эта дхарма 
будет предопределена в наивысшем совершенном просветлении, эта 
'^^^ АР, XIX, р. 175. 
^̂ ^ АР, XIX, р. 178. 
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дхарма предопределяется в наивысшем совершенном просветлении, 
эта дхарма достигает наивысшее совершенное просветление.) 

Поэтому он не может даже приблизительно предопределить 
время достижения наивысшего совершенного просветления: 

па оа feariputra bodhisattvena mahasattvena evam cittam-
utpadayitavyam - cirena-anuttaram samyaksambodhim-abhisam-

109 bhotsyam. 
(0 Шарипутра, бодхисаттва-махасаттва не должен думать: 

"Я достигну наивысшего совершенного просветления нескоро.") 
Тем не менее, бодхисаттва-махасаттва должен иметь жела

ние достигать это состояние. Но он должен это желание реали
зовать не в спекуляциях относительно его характера, а в заня
тиях текстом "Праджняпарамиты": 

tasmat-tarhi kaufeika kulaputrena va kuladuhitra va ksip-
ram ca-anuttarara samyaksambodhim-abhisamboddhukamena iyam-eva 

• • • • 

prajnaparamiti sukham abhlksnam ferotavya udgrahitavya dha-
rayitavya vaoayitavya paryavaptavya pravartayitavya defeayi-
tavya upadeStavya uddestavyi, svadhyatavya parlpras-

• • • • • 
tavyS.-'^O 

(Поэтому, 0 Каушика, если сын или дочь из хорошей семьи 
желает быстро достигнуть наивысшее совершенное просветление, 
ему следует непрерывно и неутомимо слушать эту "Праджняпара
миту", охватывать и удерживать эту "Праджняпарамиту", говорить, 
исследовать, распространять, учить, наставлять, объяснять и 
повторять эту "Праджняпарамиту", спрашивать об этой "Праджня-
парамите".) 
^°^ АР, Х П , р. 180. 
^^° АР, III, р. 31. 
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Бодхисаттвам-махасаттвам, желающим достигать наивысшее 
совершенное просветление, "Аштасахасрика Праджняпарамита" 
предписывает особые нормы поведения, которые состоят в поч
тительном отношении ко всем без исключения существам, в вы
полнении требований шести парамит, в непрестанной заботе о 
духовном развитии других существ. 

§5. Термин "татхата" в "Аштасахасрике" 

Теперь рассмотрим последний термин в структуре "праджня
парамита" - tathata (de bzin nid). Как известно, это поня
тие нашло особенно широкое применение в дзен-буддизме, В "Аш
тасахасрике" наряду с tathata применяется и слово tathatva, 
которому в тибетском языке соответствует также de hzin nid. 
Невидимому они являются абсолютными синонимами и замена одно
го другим допускается без правил ограничения. 

В то время как трем предыдущим терминам современная буд-
дология уделяля мало внимания, проблеме "татхаты" посвящено 
немало страниц в статьях и книгах. Приведем некоторые самые 
характерные цитаты из работ буддологов, пытающихся определить 
значение термина "татхата". 

Е. Хакэда пишет: 
""Suchness" is а synonym of the Absolute, chen-ju in 

Chinese, tathata or bhuta-tathata in Sanskrit, which may be 
translated literally as "Real Suchness". 

B.C. Карунатиллеке пишет: • 

'''''' Haked Y.S. The Awakening of Faith, attributed to A&va-
ghosha, pp. 23-24. 
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"Similarly, consciousness, thought has nothing, but its 
absolute existence, whereby it becomes incomparable with any
thing else, and its "such-ness" (tathata) best corresponds 
to this concept without content. This concept of tathata 
which is si important for the world-concept of Mahayana, can
not be understood properly, unless taken as the simplest ex
pression of the absolute void, which has remained as the 

112 single predicate of the thinking process." 
Д.Т. Судзуки пишет: 
"Self-nature in terms of the Prajnaparamita is Suchness 

(tathata) and Emptiness (sunyata). Suchness means the Absolute, 
something which is not subject to laws of relativity, and 

113 therefore which cannot be grasped by means of form" 
X. Накамура пишет: 
"Buddhists had their unique term tathata also to mean 

truth. "''''̂  
Дз. Такакузу пишет: 
""Thusness" or the matrix of "Thus Come" or "Thus Gone" 

means the true state of all things in the universe, the source 
of an enlightened one, the basis of enlightenment itself (with 
no relation to the time or space), but, when dynamic, it is 
in human form assuming an ordinary way and feature of life. 

Karunatilleke W.S. Astasahasrika-Prajnaparamita Sutra, 
p. 250. 

''"'•̂  Suzuki D.T. The Zen Boctrine of No Mind. London, 1949, 
p. 59. 

^'^^ Nakamura H. Ways of Thinking of Eastern Peoples. Honolulu, 
1964, p. 147. 
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"Thusness" and the "Matrix of Thus Come" are practically one 
and the same - the ultimate truth. In Mahayana, the ultimate 
truth is called "Thusness"".''''̂  

Анализ "Аштасахасрики Праджняпарамиты" подтверждает преж
де всего точку зрения Такакузу. 

а) Tathata является базой для просветления: 
ato bhagavams-tathatato buddhanam bhagavatam bodhih 

• • • • 
prabhavyate. 

(Ведь, 0 Бхагават, просветление будд и бхагаватов воз
никло от таковости.) 

б)Tathata можно считать термином, обозначающим наивыс
шее состояние наряду с терминами prajnaparamita, 
sarvajnata и anuttara samyaksambodhi: 

atha khalv-ayusman subhutir-bhagavantam-etad-avooat -
ka punar-esa bhagavan anuttara samyaksambodhih? 

bhagavan-aha - tathata-esi, subhute anuttara-sarayaksam-
bodhih.'"'•'̂  

(Тогда достопочтенный Субхути спросил у Бхагавата: "Что 
это такое, о Бхагават, "наивысшее совершенное просветление?"" 

Бхагават ответил: "Это наивысшее совершенное просветле
ние и есть таковость." 

yatha yatha bhagavan bodhisattvo raahasattva asannl-bhava-
ti anuttarayah sarayaksambodheh, tatha tatha prajnapararaitayam-

Takakusu J. Buddhism as Philosophy of "Thusness". - In; 
The Indian Mind. Honolulu, 1967, p. 99. 

^^^ AP, XII, p. 135. 
'•'''̂  AP, XVIII, p. 174. 
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avavaditavyo 'nufeasitavyah, tatha tatha prajnaparamitayam--
— — _ _ _ — 118 

avodyamano 'nusisyamanaF-tathataya asanni-bhavati. 
(Чем больше, о Бхагават, бодхисаттва-махасаттва прибли

жается к наивысшему совершенному просветлению, тем больше 
следует ему учить и наставлять Праджняпарамиту, тем больше 
он приближается к татхате.) 

alpakas-te sattvah sattvanikaye samvidyante, ye anutta-
rayam samyaksambodhau samprasthitih / tebhyo 'pi subhute • • • • 

alpebhyo •Ipatarakas-te sattvah, ye tathatvaya pratipadyante / 
tebhyo 'pi subhute alpatarakebhyas-tathatvaya pratipadya-
manebhyo 4patamas-te ye prajnaparamitayam yogam-apadyante / 
tebhyo 'pi subhute alpatamebhyah prajnapiramitayam yogam-
apadyeraanebhyo 'Ipatamas-te bodhisattva mahasattvah, ye 'vi-

— — — 119 nivartanlya anuttarayah samyaksambodheh. • • • 
(Мало бывает среди существ таких, которые отправились 

в сторону наивысшего совершенного просветления. Еще меньше 
бывает таких, которые приближаются к таковости. Еще меньше 
бываев тех. которые стремятся к Праджняпарамите. Еще меньше 
бывает тех бодхисаттв-махасаттв, которые принадлежат необ
ратимо к наивысшему совершенному просветлению.) 

Можно согласиться и с мнениями Хакеды и Судзуки. Дейст
вительно, как утверждает "Аштасахасрика", "татхата" является 
каким-то трансцендентальным субстратом всех явлений, всех 
^^^ АР, У, р. 67. 

АР, ХХУ, pp. 212-213, По приведенным примерам видно, что 
допускается построение иерархий этих терминов. Представ
ляется, что эти иерархий могут служить основой будущих 
исследований в этой области, но для этого требуется не
сомненно анализ других праджняпарамитских сутр. 
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дхарм и основой всех путей. Она не подлежит к изменению и не 
находится во времени.-^^^ "Татхата" соединяет все явления, 
перед нем все равны. Но именно из-за этого в "феноменальном 
мире" градации и иерархии имеют существенное значение: 

anujato 'yam suhhutih sthaviras-tathagatasya-iti / aja-
tatvat-subhutih sthaviro ' nujatas-tathagatasya / anu;)atas-
tathatam suhhutih sthaviras-tathagatasya/ yatha tathagata-

Ч • 

tathata anagata agata, evam hi suhhuti-tathata anagata agata/ 
evam hi subhutih sthaviras-tathagata-tathatam-anujatah / adi-
ta eva suhhutih sthaviras-tathagata-tathatam-anujatah / tat-
kasya hetoh? ya hi tathagata-tathata, sa sarvadharma-tathata/ 
ya sarvadharma-tathata, sa tathagata-tathata / ya ca tathagata-
tathata, ya ca sarvadharma-tathata, sa-eva suhhuteh sthavi-

- 121 rasya tathata. 
(Этот стхавира Субхути возник после Татхагаты. Стхавира 

Субхути возник из-за невозникновения после Татхагаты. Стха
вира Субхути возник после таковости Татхагаты. Как таковость 
Татхагаты не пришла и ме ушла, так не пришла и ушла и тако-
вость стхавиры Субхути.^"^ Так стхавира Субхути возник пос
ле таковости Татхагаты. С самого начала возник стхавира Су
бхути после таковости Татхагаты. Почему так? Ведь что яв
ляется таковостью татхагаты, то является и таковостью всех 
120 

Lancaster L.R. discussion of Time in Mahayana Texts. - In; 
Philosophy East and West. Vol. 24, 1974, p. 210. 

^2^ AP, ХУ1, p. 153. 
122 

Намек на двузначность слова tathagata (tatha-gata, 
tatha-agata). В тибетском языке существует только 
de hfcin g&egs pa ("Так-ушедший"). 
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дхарм. Что является таковостью всех дхарм, то является и 
таковостью Татхагаты. Что является таковостью Татхагаты и 
всех дхарм, то и является таковостью стхавиры Субхути.) 

уа са subhute prthagjanabhumih, уа са &гavakabhumlh, 
уа са pratyekabuddhabhumih, уа са buddhabhumlh, iyam tatha-
tabhumir-ity-ucyate / sarvaS-ca-etas-tathataya advaya 
advaidhlkara avikalpa nirvikalpa iti tam tathatam tarn 

- 123 
dharmatamavataranti. 

(To, что, 0 Субхути, уровень обычных людей, то, что 
уровень шраваков, то, что уровень пратьекабудд, то, что 
уровень будд, то и называется "уровень таковости". "Все 
эти (уровни) из-за таковости недвойственны, не причиняют 
двойственности, несконструированы," так эти (бодхисаттвы-
махасаттвы) вступают в таковость, в сущность дхарм.) 

yatha tathagata-tathata na-atlta na-anagata па prat-
yutpanna, evam sarvadharma-tathata-na-atlta na anagata na 

• - 124 pratyutparma. 
(Как таковость Татхагаты не находится в прошлом, в бу

дущем и в настоящем, так таковость всех дхарм не находится 
в прошлом, в будущем и в настоящем.) 

Что касается синонимичности терминов "татхата" и 
"шуньята", то в "Аштасахасрике" я не нашел прямых намеков 
на это. Тем не менее очевидно, что "татхата" выполняет в 
структуре "праджняпарамита" ту же функцию, что "шуньята" в 
структуре "дхарма": является термином, при помощи которого 
можно больше всего прближаться к описанию того, что авторы 
"Аштасахасрики" считали неописуемым. 
^^^ АР, ХУН, р. 161. 
^2^ АР, ХУ1, р. 154. 
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По-видимому "татхата" обозначает в "Аштасахасрике" онтологи
ческий аспект наивысшего состояния сознания, после достиже
ния которого уже не существует противопоставления субъектив
ного и объективного, внутреннего и внешнего. 

В связи с этим интересно отметить, что значение слова 
"татхата" позволило авторам "Аштасахасрики" построить свое
образную Сложную?) этимологию термина "татхагата": 

iyam si. tathata, yaya tathataya bodhisattvo raahasattvo 
'nuttaram samyaksambodhim-abhisajnbuddhah san tathagata itl 

• — • 
namadheyam labhate. 

(Что касается таковости, то именно из-за этой таковости 
бодхисаттва-махасаттва получает после достижения наивысшего 
совершенного просветления название "Татхагата",) 

Поскольку, как мы видели раньше, в "Аштавахасрике" эти
мология tatha-gata или tatha-agata отрицаются, то правиль
ной этимологией авторы "Аштасахасрики" считали вероятно 
tathatam gatah sah С^Гшедший Б такоБОСТь). 

• • • 

Этим заканчивается анализ терминов структуры "праджня-
парамита". 

^^^ АР, ХУ1, р. 154. 



З А К Л Ю Ч Е Н И Е 

На развитие многих восточных культур огромное влияние 
оказал буддизм. Без учета буддизма мы не можем полностью 
понимать не только развитие религиозных представлений, ли
тературы, искусства и философии Индии, Китая, Японии, Ти
бета и многих других стран, но и складывание социальной 
структуры и научных знаний в тех же странах. Именно буддизм 
был в течение Средних веков тем объединяющим звеном, ко
торый создал целостную систему культур стран Южной и Вос
точной Азии. 

Из этого следует, что буддология призвана дать ответы 
на многие вопросы, которые возникают у индологов, китае
ведов, японологов и т.д. в их работе над специальными 
проблемами. 

Высказанное отнюдь не значит, что буддология призвана 
стать вспомогательной дисциплиной. Наоборот, отдельная 
наука может благотворно влиять на развитие других наук 
только в случае, когда она ищет ответы прежде всего на те 
проблемы, которые стоят перед нею. В противном случае нару
шается логика развития науки и она будет выдавать данные, 
которые не отражают действительгного положения вещей. 

На теперешнем этапе развития буддологии затрудняется 
прежде всего тем, что в научном обиходе находится относи
тельно мало данных, взятых из махаянских сутр. Большинст
во сутр, прежде всего те, которые сохранились лишь в пере
водах на тибетский и китайский языки, находятся до сих пор 
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вне кругозора ученых, и даже на те, оригиналы которых сох
ранились, не обращают того внимания, которого они заслу
живают . 

Такое положение вещей влияет отрицательно на ход раз
вития науки. Поэтому можно считать, что подробный анализ 
махаянских сутр является одним из самых актуальных задач, 
стоящих перед буддологией. 

Целью данной работы был анализ "Аштасахасрики Праджня-
парамиты", источника первостепенного значения в истории 
восточных культур. Поскольку логическая структура "Аштаса
хасрики" чрезвычайно сложная, то конкретными задачами ис
следования были вскрытие внутренной структуры ее и выяснение 
значений основных терминов. 

При работе удалось выяснить, что текст "Аштасахасрики" 
можно расчленить на три основные подструктуры, в качестве 
главного элемента в каждо!? из них выступает одно из трех 
понятий: "дхарма", "бодхисаттва" и "праджняпарамита". 
Первая подструктура связывает "Аштасахасрику" с буддизмом 
вообще, вторая - с другими направлениями махаяны, третья, 
основная подструктура, представляет собой изложение осо
бого, т.н. специфически праджняпарамитского учения. 

Избранный метод расчленения текста позволил выяснить 
значения названных трех основных понятий и целого ряда 
других терминов. Автор исследования вполне дает себе отчет 
в том, что выясненные значения относятся только к данному 
источнику, и что в других текстах эти термины могут иметь 
иные значения. 
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В первой главе диссертации были проанализированы те 
термины, которые имеют отношение к понятию "дхарма". Выяс
нилось, что "дхарма" имеет в "Аштасахасрике" два значения -
"учение" и "элемент психрфизического мира". Далее рассматри
вались разные операции, которые личность производит с дхар
мами. В конце главы исследуется значение понятия "шуньята" 
в контексте "Аштасахасрики". 

Во второй главе удалось выяснить, что понятие "бодхи-
саттва" имеет в "Аштасахасрике" два значения - широкое и 
узкое. Во-первых, бодхисаттва есть существо, признающее 
учение Будды в любой его разновидности. Во-вторых, бодхи
саттва является тем, который принял махаяну. В диссерта
ции перечисляются разные поддипы "бодхисаттвы". Особое 
место в главе занимает анализ системы "текст "Праджняпара-
миты" - бодхисаттва-махасаттва" и выяснение значений основ
ных аксиологических систем. Общебуддийская аксиологическая 
система, основанная на понятии "пунья", вытесняется новой 
системой, основанной на понятии "дриштадхармика гуна". Эта 
новая система провозглашала конкретные ("земные") ценности: 
здоровье, долголетие и т.п. 

В третьей главе описывались те понятия, которые обоз
начают наивысшее состояние сознания. Центральным термином 
является "праджняпарамита", который имеет два значения. 
Во-первых, "праджняпарамита" - это текст, порожденный по оп
ределенным правилам, который может иметь вид внутренней ре
чи, устной речи и письменно зафиксированного текста. Во-вто
рых, "праджняпарамита" - одно из названий наивысшего состоя
ния сознания, отражающее его способность полностью постигать 
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смысл "Праджняпарамиты" как текста и порждать новые тексты 
такого типа. В главе рассматривались и другие термины, 
обозначающие наивысшее состояние сознания. "Сарваджняту" 
("всезнание") авторы "Аштасахасрики" понимали как термин, 
которым обозначается способность человека охватить мир в 
его целостности. "Ануттара самьяксамбодхи" обозначает сос
тояние максимального расширения сознательных функций за 
счет того, что мы называем подсознанием. "Татхата" обозна
чает в "Аштасахасрике" онтологический аспект наивысшего 
состояния сознания. 

Терминология "Аштасахасрики" представляется чрезвычайно 
уникальной. Это позволяет рассматривать многие важные тер
мины, концепции и идеи буддийской мысли в исторической 
перспективе. 

Вышесказанное позволяло пересматривать бытующую в 
буддологии идею о "неисторичности" махаянских сутр. Удалось 
выяснить, что создание "Аштасахасрики" во многом обуслов
лено конкретными историческими процессами. 

"Аштасахасрика" как источник имеет первостепенное зна
чение не только для истории религии, но и для истории куль
туры (проблема появления письменных текстов, методы описа
ния человеческой психики и т.д.), а также для выяснения не
которых подробностей социальной истории (взаимоотношение 
человека с обществом, проблема расслоения общества и т.д.). 

Работа в этом направлении должна несомненно продол
жаться. Только после того, как проделан анализ хотя бы 
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некоторых сутр, становится возможным сравнительный анализ 
Б полном смысле этого слова. Думается, что при помощи это
го будут разрешены и те проблемы, которые в данной работы 
остались неразрешенными. 
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