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В. С. В О Р О Б Ь Е В А - Д Е С Я Т О В С К О Г О

Д Х А М М А П А Д А  И Б У Д Д И Й С К А Я  Л И Т Е Р А Т У Р А

У царя родился сын, желанный и долгожданный. Он рос 
окруженный любовью и заботами ближних, пользуясь всеми 
преимуществами своего положения. Первые два десятилетия 
жизни были завершены женитьбой. И казалось, что и в даль
нейшем жизнь будет столь же безоблачна и исполнена того, что 
обычно называют счастьем: любимая жена и опора в старо
сти — дети, верные друзья , славные воинские подвиги, пирше
ства, сладостная музыка, завораживающие танцы, увлекатель
ные легенды. Но случилось иначе, и на первый взгляд  случай
ные события изменили привычный ход жизни. Конечно, случай
ным было то, что царский сын увидел ветхого старика, несчаст
ного больного, изнуренного лихорадкой, или мертвеца, но не 
случайно жизнь врывалась в этот индийский «соловьиный сад» 
и ставила вопросы, на которые нельзя было не отвечать, особен
но если они были обращены к человеку пытливому и легко ра
нимому при виде страданий и зла. Понятно, эти вопросы волно
вали тогда многих, и действительность, как это нередко слу
чается, услужливо подсовывала готовые ответы в виде старых 
догм исчерпавшей себя ведийской мифологии, в виде ритуаль
ных клише, жестоких жертвоприношений, изнуряющего аскетиз
ма, в котором истинное подвижничество переплеталось с фокус
ничеством и саморекламой. Однако человек глубокого и само
стоятельного ума, широких взглядов, беспримерной внутренней 
честности, Гаутама (таково было его фамильное имя) не захотел 
довольствоваться известными рецептами: он должен был все об
думать сам и дать свой ответ. Поэтому он не спешил с практи
ческими выводами. Кончалось третье десятилетие его жизни. 
По видимости все было как прежде. Но скрытая работа ума не
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останавливалась. Картины человеческих страдании, столь неот
разимо подействовавшие на юношу, стали предметом кропотли
вого анализа. И однажды стало ясно, что желания, любовь, при
вязанность немыслимы без страдания: как прочная цепь, с в я зы 
ваю т о>«и человека со страданием и злом. Если продолжать 
прежнюю жизнь, если бездействовать, не будет конца этим пу
там и страдание не прекратится. Остается один выход — разор

в а т ь  путы. Гаутама так  и сделал: когда у  него самого родился 
сын и возникла еще одна новая цепь, глубокой ночью он уше\ 

•из дома, чтобы искать истину. Т ак  началось Великое Отречение, 
;1ни и годы скитальческой жизни, тяжких искушений, долгих 
оесед с мудрецами, умерщвления плоти, мучительных сомнений 
и поисков. Прошло шесть лет, прежде чем жаждущий истины 
и ненавидящий страдание понял, что до сих пор не было под
линных ответов на мучившие его вопросы. Просветление насту
пило неожиданно. Однажды ночью, отдыхая под деревом и раз
мышляя, Гаутама стал просветленным — Буддой. Он понял «че
тыре благородные истины»: есть страдание, есть причины стра
дания, есть прекращение страдания и есть восьмеричный благо
родный путь к прекращению страдания, к нирване. Эти простые 
истины и стал проповедовать Будда народу: ясно, без метафи
зических ухищрений, без ораторских приемов фнлософа-эруднта, 
простым языком, на котором говорил народ. Т ак  было приведе
но в движение «Колесо дхаммы». Сорок с лишним лет продол
жалось странствование Будды и его учеников по Индии с про
поведью нового учения. Их жизнь шла спокойно и размеренно; 
редкие разногласия почти не нарушали ее течения. Члены об
щины не только не преследовались, но охотно принимались как 
населением, так и правителями; число приверженцев постоянно 
росло. Сам Будда дожил до глубокой старости и умер, когда им 
было совершено все, что он собирался сделать.

Т ак  говорит предание.
А  потом началась посмертная история Будды, история рас

пространения и искажения его учения, история обожествления 
Будды  и превращения его в целый легион будд.

В Индии рассказывают о деревнях, покинутых жителями и
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в скором времени поглощенных джунглями. Примерно то же 
случилось с учением Будды. В Индии уже к середине I тысяче
летня до н. э. существовала вполне определенная, сильно разви
тая и до деталей разработанная религиозная и философская 
традиция. Именно она поглотила учение Будды, сначала посте
пенно вытесняя из него то, что ей противоречило, и вводя в 
него то, что было уже известно и привычно. Вскоре появились 
легенды о чудесном рождении, о предсказании мудрецов, заявив
ших, что родился Чакравартн — всемирный монарх; предания 
о тридцати двух затмениях, о прозрении слепых и исцелении 
увечных, о торжестве всей природы и о прекращении мучений 
в преисподней по случаю рождения Будды. Рассказывают, что, 
едва родившись, младенец восклицает львиным голосом: «Я  гла
ва мира; это мое рождение — последнее». И далее вся жизнь 
Будды излагается на фоне фантастических подвигов и чудес
ных явлений, точнее, они и составляют главную цель его зем
ного пути. Со временем оформляется учение о бодхисаттвах — 
избранных или будущих буддах, начинают поклоняться Ман- 
джу-шри, олицетворявшему мистическое познание, и Авалоките- 
шваре — символу могущества. И уже почти ничего не остается 
от первоначального учения Будды, когда его последние чисто 
формальные приметы смешиваются с культом Шивы и с ма
гией в тантрическом буддизме ',  с местными примитивными ве
рованиями в тибетском и монгольском ламаизме, с даосизмом 
и отчасти конфуцианством в Китае 2, с культом предков в япон
ской разновидности буддизма 3. Д аж е южный буддизм, несрав
ненно более точно отражающий учение Будды, как показали ис
следования последних десятилетий, во многом отошел от перво

1 См. хедаимюю работу S . В. Das^upta, An  i n t r o du c t i o n  t o  t ant r i c  
b u d d h i s m ,  Calcutta, 1950.

2 Блестящий пример аккомодации буддизма на китайской почве иллю
стрирует с татья :  P. Demieville. La p e ne t r a t i o n  d u  b o u d d h i s m c  d an s  la  t rad i t i on  
p h i l o s o p h i q u c  c h i n o i s c : —«Cahiers d'histoire niondiale», vol. III . 1936. p. 19— 38.

3 Ср. О. О. Розенберг, П р о б л е м ы  б у д д и й с к о й  ф и л о с о ф и и .  В в е д е н и е  
в  и з у ч е н и е  б у д д и з м а  п о  я п о н с к и м  и китай с ким  источникам. Пг., 1918 и, 
особенно, многочисленные труды Д .  Т . Сузукн.
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начального буддизма; разница между северным буддизмом 
(махаяной) и южным (хинаяной) лишь в темпах и в степени 
эволюции. Причина забвения многих принципов первоначаль
ного учения или даже их искажения кроется в особенностях 
этого учения. Строго говоря, оно не было ни религиозным, ни 
философским. Будду не интересовали метафизические спекуля
ции, он уклонялся от дискуссий на тему об абсолютном, о боге, 
о душе и не столько потому, что он считал эти темы недостой
ными или не знал, как на них ответить, сколько из-за того, что 
цель его учения была сугубо практическая — помочь избавить
ся от страдания, а рассуждения на указанные выше темы не 
могли помочь в деле освобождения. Будда выступал против 
догм, авторитетов, слепой веры; он говорил, что истин так же 
много, как листьев в лесу, и истина, возвещенная им, не более, 
чем горсть листьев; он слишком часто отвечал молчанием на 
вопросы людей, которые считали его всезнающим или знающим- 
во-что-бы-то-ни-стало.

Кант писал о том, что достоянием всякой религии являются 
три главные идеи — бытие бога, бессмертие души и свобода во
ли, ибо без них не может быть построено учение о нравственно
сти. Эту мысль великого немецкого философа любил вспоминать 
Ф .  И. Щербатской в связи с буддизмом, характерными чертами 
которого он считал «мироздание без бога, психологию без души, 
вечность элементов материи и духа, причинность, наследствен
ность, жизненный процесс вместо бытия вещей, отрицание част
ной собственности, национальной ограниченности, всеобщее 
братство людей, движение к совершенствованию» 4; Вероятно, 
буддизм и не стал бы религией, если бы он не отказался от ряда 
указанных черт. Вместе с тем присутствие их в первоначальном 
буддизме определило не только его дальнейшую эволюцию, но 
и способствовало развитию п<?разительной способности к сим
биозу, к ассимиляции, к компромиссу, столь характерной для 
буддизма как религии и философии, а также для буддийского 
искусства и литературы. Этим объясняется и греко-буддийское

4 Ф .  И. Щербатской, Ф и л о с о ф с к о е  у ч е н и е  б у д д и з м а ,  Пг., 1919, стр. 48.
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искусство Гандхары, и изображения будд с лицами китайских 
императоров, и мультиплифицированные формы севернобуддий
ской иконографии 5.

Но еще более удивительна последующая судьба образа са
мого Будды. Общеизвестно, что в течение веков его почитали 
или продолжают почитать в Индии, в Центральной Азии, Тибе
те, Китае, Монголии, Корее. Японии, на Цейлоне, в Бирме, Ин
докитае, Индонезии, в ряде областей Сибири, в Калмыкии. 
Менее известно, хотя и не менее интересно, что в качестве свя 
того Будда проник в христианскую, маннхейскую, зороастрий- 
скую, мусульманскую религии. Еще в конце X V I  в. под именем 
святого Иосафата он появляется в «Римском мартирологе». Пра
вославная церковь 19 ноября отмечает память Иоасафа, цареви
ча индийского, вместе с памятью преподобного Варлаама. О них. 
же, и прежде всего об Иоасафе Прекрасном, пели в России рас
кольники и странники. Можно думать, что сказание об Иоасафе 
проникло к нам не только благодаря древнерусскому переводу 
с греческого (как  случилось и с другой знаменитой повестью 
индийского происхождения — «Стефанит и И хнилат»), но и 
благодаря непосредственным связям  Руси с Востоком, о кото
рых, может быть, свидетельствует «Стих о Голубиной книге», 
сопоставляемый с древнеиндийским мифом о сотворении мира 
из членов первого человека П уруш и6, или история распростра
нения шахмат на Руси (непосредственно с Востока и через З а 
падную Европу), восточные мотивы в древнерусском искусстве 
и в народном творчестве. К сожалению, этот первостепенной 
важности вопрос об отношениях России к Востоку, дебатировав
шийся начиная с «Повести временных лет» до Владимира Соло
вьева, до сих пор не только не получил синтетического разреше
ния, но по существу еще не поставлен вполне научно.

6 См. P . Н. Pott, P lu r a l  f o r m s  o f  B u d d h i s t  i c o n o g r a p h y ,  — «India An- 
liqua», Leiden, 1947, p. 2 84—290 .—В статье лается новое объяснение про
блеме, волновавшей Макдонелла, Хокарта , Грюнведеля, Ф уш с и других 
специалистов в области буддийского искусства.

0 См. S. Schaycr, A n o t e  o n  t he  o l d  Ru s s i an  var ian t s  o f  t he  Pu ru s ha -  
sukta,—А О г. V I I .  1935. p. 319— 323.
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Если превращение Будды в христианского святого Иоасафа 
стало возможным благодаря «Повести о Варлааме и Иоасафе», 
проникшей в Европу через иранскую, арабскую, сирийскую и 
грузинскую среду то его появление в мусульманской литера
туре (ср. эпизод о «Субботнике» — ас-Сабти, сыне знаменитого 
Х арун ар-Рашида, в сказках «Тысячи и одной ночи») произо
шло раньше и непосредственнее. В еще большей степени сказан
ное относится к манихейской литературе (ср. древнетюркскнй 
перевод гимна к Мани, найденного в Турфане, «Мой отец Ма- 
ни-Будда», 14, 21 ) 8.

Исследователи указывают и другое направление в эволюции 
образа Будды: он становится магом, злым духом, который пре
дается анафеме.

Не мудрено, что подобные далеко идущие трансформации 
личности Будды, особенности его жизнеописания, расцвеченные 
необузданной фантазией еще на индийской почве, полное рав
нодушие к истории и хронологии в древней Индии и ряд других 
обстоятельств крайне неблагоприятно сказались на изучении 
первоначального буддизма, на попытках реконструкции раннего 
этапа в учении Будды. Более того, остроумный французский 
индолог Э. Сенар подверг сомнению реальность существования 
Будды и предлагал рассматривать его жизнь как отражение сол
нечного мифа ч. И хотя соображения Сенара были единодушно 
отвергнуты и было даже показано, что, пользуясь его метода
ми, можно было бы и жизнь Наполеона представить как сол
нечный миф. некоторые наши историки, плохо знакомые с про-

Роль последней в создании греческого романа о Варлааме н Иоаса- 
фе, а следовательно, и в возникновении его европейских версий была по
казана в книге Ш . И. Нуцубндзс «К  происхождению греческого романа 
о Варлааме и Иоасафе» (Тбилиси, 1956 ) ,  подведшего итог по\емике. 
происходившей между Ф . Дсльгером, Ф .  Ллькэном, Р. Л .  Вольфом, 
Д .  М . Лангом и другими учеными за последние 20 лет.

8 См. Annemaric von Gabain, Werner Winter, / i i rk i s c h c  I u r fa n l cx t c  
IX .  E:n I l y m n u s  an d e n  Vo t e r  M an i  a u f  <To c ha r i s c h  B> mi l  A l l l u r h i s c h c  
Ubc r s e l z i t n g ,  Berlin, 1958.

9 E. Scnart, Essai  s u r  la l e g e n d e  d u  Bud dh a .  S on  c a r a c l c r e  e l  ses o r i g i n e s  
(cd. 2 ) .  Paris . 1882.
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блемами буддизма, продолжают высказывать (без всяких дока
зательств) необоснованные сомнения в реальности историческо
го существования Будды.

Разумеется, было бы неправильно, рассматривая историю 
учения Будды и позднейшего буддизма, ограничиться лишь 
указанием основных направлении в развитии буддизма как ре
лигии и не упомянуть о замечательных достижениях в области 
построения неаристотелевской логики, йо-настоящему понятой и 
оцененной лишь в X X  в., психологии, философии, художествен
ной литературы и искусства. Эти непреходящие ценности, свя 
занные с именами Дигнаги и Дхармакиртн, Нагасены и H aiap- 
джуны, Васубандху и Буддхагхоши, Ашвагхоши и Л рья Ш у
ры, делают необходимым изучение буддизма с самых различ
ных сторон.

*■

Буддийская литература, как и буддийское искусство, пред
ставляет собой уникальное в своем роде явление. Она поражает 
своими масштабами — хронологическими, географическими и эт
ническими. Ее история охватывает более чем двухтысячелетний 
период и огромные пространства от Японии и островов Индоне
зии до Калмыкии, от Монголии. Тибета и Китая до Индии и 
Цейлона. Буддийская литература многоязычна: произведения, 
написанные не на одном десятке языков, составляют ее.

Разумеется, буддийская литература не оставалась однород
ной и неизменной на протяжении всей ее истории и в разных 
странах. Ведь она возникла из скрещения местных литератур
ных и фольклорных традиций (некоторые из них, как, например, 
древнеиндийская или китайская, были уже достаточно мощными 
и давними) с учением Будды, возникшим в эпоху одного из ве
личайших духовных кризисов в истории древнего мира и пред
лагавшим индийский вариант освобождения от трагических про
тиворечий жизни. Этот вариант оказался весьма привлекатель
ным из-за своей широты, отсутствия догматизма и национальной 
ограниченности, из-за гуманности устремлений и практической 
направленности, из-за впечатляющей красоты просто и серьезно 
выраженных мыслей. Именно этим, видимо, нужно объяснять
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совершенно исключительную судьбу учения Будды, пытавшегося 
ответить примерно на тс вопросы, которые приблизительно в 
это же время волновали других великих учителей — Конфуция 
в Китае, основателя джайнизма Махавиру в Индии, Заратушт- 
ру в Персии, Сократа в Афинах.

На этом пересечении буддийского морально-этического и 
религиозно-философского учения с местными традициями и воз
никла великая литература буддизма. Конечно, местная традиция 
производила известный отбор и вносила часто очень сущест
венные изменения. История сравнительного литературоведения 
знает целый ряд удивительных примеров трансформации перво
начальных литературных форм буддизма и почти полного по
глощения их туземной традицией. Поэтому точнее было бы го
ворить о разных местных вариантах буддийской литературы. 
Но, несмотря на это, есть всё основания говорить и о ее един
стве, которое заключается в общности многих сюжетов, разра
батываемых буддийской литературой разных стран, в ряде 
жанровых особенностей, в значительной общности идейных про
блем и их оценок, отчасти даже в сходстве некоторых художе
ственных приемов, по крайней мере тех, которые некогда были 
элементами содержания.

Весьма существенную часть буддийской литературы, в той 
или иной степени отражающей махаянистскую трактовку буд
дизма, составляют произведения, написанные на санскрите 
(классическом или гибридном)- С их помощью или благодаря 
переводам их на разные языки «махаяна проникла в Тибет, Ки
тай, Японию, в Центральную Азию. В свою очередь уже в на
ше время эти переводы помогают судить об оригинале, а иногда 
и восстанавливать первоначальный санскритский текст произ
ведений, давно утраченных в Индии, но сохранившихся в китай
ских или тибетских переводах. Именно так обстоит дело со 
значительной частью канонической буддийской литературы, 
принадлежащей разным махаянистским сектам. Однако в целом 
каноническая литература на санскрите известна недостаточно 
и представлена чаще всего фрагментами. Таковы отрывки канона 
с а р в а с г и в а д и п о о  — последователей учения плюралистического
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реализма, отдельные части канона м у д а с а р в а ст и в а д и н о в ,  нако
нец, важнейшая часть канона м а х а с а н гх и к о в — Махава сту ,  изо
бражающая Будду как сверхъестественное существо, совершаю
щее чудеса (одно почитание его может помочь достичь нирва
ны). Отчасти близка к Махавасту  и Аоаданашатака ,  содержа
щая наряду с примерами того, как можно стать буддой или ар- 
хатом, и легенды, отдельные из которых впоследствии стали зна
менитыми. Примерно эта же линия находит отражение в одном 
из самых знаменитых произведений буддийской литературы на 
санскрите — А али га ви стар с ,  представляющей собой мифологи
зированное жизнеописание Будды, выраженное в прозе со встав
ленными в нес стихами. Русский читатель может составить себе 
представление об этом произведении по переводу (с  английско
го) поэмы Эдвина Арнольда «Свет А зии» ,0.

В центре буддийской санскритской литературы и одновре
менно в преддверии расцвета классической литературы на сан
скрите стоит великое тмя Ашвагхоши (видимо. II в. н. э .) ,  авто
ра двух больших поэм: С а у н д а р а н а н д ы  — образца буддийской 
агиографии, повествующего об обращении в буддизм сводного 
брата Будды — Нанды (эпизод, известный из целого ряда дру
гих произведений, в том числе из Джатак  и из комментариев к 
Д хам м ап ад с ) ,  и Буд дхачариты  — «Жизнеописания Будды». 
Последняя поэма особенно знаменита. Она написана в возвы
шенном и изобилующем словесными украшениями стиле к а в ъ я :  
но изощренность образов, игра слов, аллитерации, изысканные 
редкие слова, разнообразие метра, известные условности в изоб
ражении Будды, присущие махаяне, перекрываются мощным 
дыханием истинно поэтического чувства 11. Не случайно, что 
влияние Ашвагхоши вышло далеко за пределы индийской лите
ратуры. Как о великом мудреце рассказывает о нем тибетская 
версия его биографии («не было вопроса, который он не мог бы 
решить; не было аргумента, которого он не мог бы опроверг
нуть; он побеждал противника так  же легко, как буйный ветер, 
сокрушающий гнилое дерево»).

10 Э. Арнольд, Свет А з и и .  СПб.. 1890 ; СПб.. 1893; М., 1895.
“  См. Асвагоша, Ж и з н ь  Б у д д ы ,  пер. К . Бальмонта, М.. 1913.
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Конец X I X —начало X X  в. принесли много неожиданных 
открытии в области древнеиндийской литературы. Среди них 
одно из самых поразительных — находка в 1911 г. в Турфане 
фрагментов трех драм, принадлежащих перу Лшвагхоиж, из 
которых лучше других сохранилась Ш арипутрапракарана ,  в ко
торой рассказывается о том, как Будда обратил в своих после
дователей двух юношей и предсказал им славный путь. Если 
вспомнить, что Бхаса, которого называют «отцом индийской 
драмы» (13 его пьес были найдены лишь в 1912 г. в Траван- 
коре), жил около III в. н. э., а Калидаса, чье творчество знаме
нует высший расцвет индийской драматургии, — еще позже, то 
станет очевидной историческая роль Ашвагхоши в создании ин
дийского театра, а также роль буддийской литературы в разви
тии новых для Индии жанров.

Из школы Ашвагхоши вышел другой выдающийся поэт 
буддизма — Арья Шура (вероятно, IV в. н. э .) ,  автор Джата-  
камалы  — «Гирлянды дж атак»  ( д ж а г а к а  — рассказ о перерож
дениях Бодхисаттвы; буддийские джатаки  были одним из са
мых первых и во всяком случае самым развитым образцом по
вествовательного жанра, оказавшим исключительное влияние на 
повествовательную литературу на классическом санскрите). О 
популярности Джатакамады ,  может быть, лучше всего свиде
тельствует тот факт, что многие джатаки.  входящие в ее состав, 
отражены в настенной живописи Аджанты.

Среди (махаяннческих сутр особое место занимает Саддхарма -  
п у н д а р и к а  («Лотос Благого З ако н а» ) ,  относящаяся, видимо, 
к концу II в. н. э. и известная во многих частях буддийского 
мира. Ее историко-литературное значение определяется прежде 
всего многочисленными притчами, ставшими достоянием всей 
индийской литературы, а также тем, что эта сутра одна из пер
вых зафиксировала тот этап в развитии махаяны, когда челове
ческая личность Будды почти полностью была вытеснена боже
ственным лицом вечного Будды.

Т у  же линию в буддийской литературе продолжают много
численные произведения, переходные между махаяннческнми 
сутрами и тантрической литературой. В них выступают уже не
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Будда, а Авалокитешвара, Амнтабхи, Манджу-шри. Эти произ-. 
ведения часто носят сложные и претенциозные названия. Х удо 
жественные достоинства этих памятников постепенно уменьша
ются, и они представляют интерес почти исключительно для 
историка религии.

Однако и в это время существовала область, в которой соз
давались на санскрите произведения первостепенной важности, 
во многом сохранившие свое значение и для нашего времени. 
Прежде всего речь идет об ученых трактатах по философии и 
логике. Н агарджуна, великий ученый и тонкий писатель, по
следовательно развил некоторые основные положения махаяны 
и, исследуя категорию причинности, пришел к отрицанию ре
альности бытия внешнего и внутреннего миров, к отрицанию ве
ры в бога, к созданию весьма стройной и законченной теории 
об относительности (см. М адх ь ям и ка -ш а ст р у ) .  Ученики и после
дователи Нагарджуны в течение нескольких столетий развивали 
отдельные стороны его учения (А рьядева . Шантндева, Буддха- 
иалнта, Чандракирти). Не менее напряженной была работа 
философской мысли в других школах буддизма, особенно сре
ди в и д ж н я н а в а д и н о в  (или й о г а ч а р о в ) ,  выступавших против уче
ния Нагарджуны в той его части, которая отрицала реальное 
существование ума. Оппоненты м адхьямикои  справедливо указы 
вали, что, приняв положение о нереальности, следовало бы счи
тать, что все рассуждения ложны или, во всяком случае, их 
истинность не может быть доказана. Единственный выход из 
противоречия — признать реальность внутреннего мира (ум а ) .  
Т ак  считали Асанга и Васубандху — крупнейшие представители 
направления, основные черты которого были определены 
Ф . И. Щербатскнм следующим образом: «Оно объявляет вся
кое метафизическое познание невозможным, ограничивает об
ласть познаваемого исключительно сферою возможного опыта и 
задачу философии полагает не в исследовании сущности и начала 
всех вещей, а в исследовании достоверности нашего познания»12.

12 Ф .  И. Щсрбатскон, Т е о р и я  п о з н а н и я  и  л о г и к а  п о  у ч е н и ю  п о з д н е й 
ши х  б у д д и с т о в ,  ч. ! .  СПб., 1903, стр. V II .
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Усиленные поиски объективных критериев достоверности по
знания и необходимость теоретической защиты тех или иных 
положений в сочетании со взглядами, сложившимися в некото
рых школах буддийской философии в предшествующий период, 
привели к созданию особой логической школы, лучше всего 
представленной трудами Дигнаги и Дхармакиртн, живших в се
редине I тысячелетия н. э. (их труды, написанные на санскрите, 
дошли до нашего времени, ках правило, в тибетских или — в 
меньшем числе — в китайских переводах).

Понятно, что, анализируя познание, индийские логики, по
добно некоторым направлениям современной математической ло
гики, не могли не столкнуться с проблемой языка науки («тео
рия наименований»), с теорией отношений и отрицательных ха
рактеристик соотносимых сущностей, с вопросами, связанными с 
разбиением познания в соответствии с категориями, различае
мыми мышлением. В этой связи становится понятным расцвет 
грамматической мысли в Индии спустя тысячелетие после Па
нин»!.

Буддистами были лучший лексикограф своего времени 
Амарасинха, известный специалист в области грамматики и 
поэтики Чандрагомнн и блестящий языковед-философ Бх.чртри- 
хари, изучавший вопросы отношения слова и предложения, 
принципы определения значения слов (по существу, дистрибу
тивные). правила сочетаемости слов друг с другом, в предела? 
которой фраза не становится бессмысленной (ср. некоторые со
временные учения об обусловленности возможности сочетания 
слов их логической природой). Созвучность мыслей Бхартри- 
хари многим идеям, возникшим уже в наши дни, становится все 
более осознанной и ясной |3.

Уже не раз отмечалось, что буддийская литература на сан
скрите оказала могучее влияние не только на многие области 
традиционной для Индии литературы и науки (ср., например, 
влияние буддийской философии на Шанкару, виднейшего пред-

18 См. J . Brough: T h e o r i e s  o f  g e n e r a l  l i n g u i s t i c s  in t h e  Sanskr i t  g r a m 
mar i ans ,— T P S ,  1951, p. 27—4 6 ;  S o m e  I nd ian  t h e o r i e s  o f  m e an i n g ,—T P S .  
1953. p. 161— 176.
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ставителя философии веданты м , и на Кумарилу, развивавшего 
идеи мимансы), но и далеко за пределами И ндии15. Т ак . в Т и
бете переводы индийских текстов образуют два больших собра
ния весьма различного содержания — знаменитые Г а н д ж у р  и 
Д а н д ж у р  и очень популярный сборник сутр, не говоря уже о 
многочисленных переводах художественной и научной литера
туры, повлиявших на местную традицию. В Китае сохоанилось 
огромное количество буддийской литературы Индии. Более то
го, она была дополнена неоценимыми в качестве источников 
описаниями путешествий китайских паломников в Индию и 
выдающимися произведениями, принадлежащими к своеобраз
ному направлению в развитии китайской буддийской лирики.
В японской литературе — в стихах и прозе — с давних пор на
шел отражение сплав буддийских идей, прошедших, как пра
вило, через призму китайской традиции, с китайскими формами 
и местными образцами. В Монголии скрещивались буддийские 
влияния, шедшие через Тибет (ср., например, «С утру Золотого 
Блеска», проникшую далеко на Запад  к уйгурам и калмыкам ,6, 
джатаки  и т. п .), с буддийской литературой, переводимой с ки
тайского (как ,  например, знаменитая «Сутра Белого Лотоса»)
В Восточном Туркестане за последние десятилетия обнаружены 
ценнейшие фрагменты буддийской художественной и рели
гиозной литературы иранских, тюркских и тохарских народов. 
Особое направление получила буддийская литература в стра
нах Юго-Восточной Азии, где, однако, влияние литературы на 
санскрите уступает сиесто влиянию буддийских произведений на 
пали.

14 См. Н. von Glaecnapp, Vedan ta  u nd  B u d d h i s m u s ,  Wiesbaden, 1950:
J. G. Jennings, T h e  V cd an t i c  b u d d h i s m  o f  t h e  Bud dh a .  Oxford. 1947.

15 В самой Индия буддийская литература продолжала свое существова
ние на бенгали, нспалн, гуджаратн и других языках .

16 См. Suva r nap r abha sa .  uigurische Fassung, hrsg. von W .  Radlow und 
S. M alow . St. Petersburg. 1913— 1917 (Bibliotheca Buddhica. X V I I ) ;  A llan  
Gerel, D i e  w e s t m o n g o l i s c h e  F a s s u n g  d e s  Co l d g l a nz s u t r a ,  hrsg. von Erich Hae- 
nisch,—«A s ia  M aior» , Leipzig, 1929 ; E. Haenisch. K a p i t e l  XV11 von 
f a l a v ah an a  aus  d e m  Ka lm i i k i s c h e n  T ext  d e s  Al t on  C e r e l ,  — «Asia t ica» , 1954, * 
S. 1 9 8 - 2 1 3 .
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*

Основное ядро палийской литературы—буддийский Канон. 
Именно палнйская версия, созданная сектой тхсра ва динов ,  от
личается наибольшей полнотой и, как правило, аутентичностью. 
Произведения, входящие в Канон, образуют Т ипитаку  («Т ри  
корзины [закона]»). Хронология ее едва ли может быть сейчас 
определена с достаточной точностью, как, впрочем, и большин
ство других дат в истории древней Индии. Очевидно, что со
ставление Канона не могло иметь места раньше смерти Будды 
и, по-видимому, позже Третьего собора в Паталипутре в сере
дине III в. до н. э. Поэтому эти крайние вехи являются весьма 
существенными. Что касается даты смерти Будды, то суще
ствуют довольно значительные расхождения между цейлонской 
традицией (поддержанной недавно П. Ч. Сенгуптой 1 ) ,  которая 
считает, что нирвана была в 544 г., и более распространенным 
и, нужно думать, более верным взглядом, относящим эту дату 
примерно к 80-м годам V  в. до н. э. 18. К ак  известно, предание 
сообщает, что уже на Первом соборе в Раджагрихе, состоявшем
ся вскоре после смерти Будды, между его учениками и последо
вателями возникли разногласия по ряду вопросов. Ближайшие 
сподвижники Будды изложили основные принципы его уче
ния: Упали говорил о правилах поведения, Кашьяпа — о мета
физических взглядах, а Анаида сообщил притчи и рассказы.

17 См. Р. С. Scngupta: A n c i e n t  I n d ia n  c h r o n o l o g y  i l l u s t ra t i ng  s o m e  
o f  t h e  m o s t  imp o r t a n t  a s t r o n om i c a l  m e t h o d s ,  Calcutta, 1947 ; D at e s  o f  
p r i n c i p a l  e v e n t s  in t he  B u dd h a ' s  l i f e ,— IHQ, vol. X X X I I I ,  1956, p. 124— 
129.

18 A .  Bareau, La da t e  d u  N i r v ana . — J A .  1953, p. 27—62 ; R. Morton 
Smith. On  t h e  a n c i e n t  c h r o n o l o g y  o f  I nd ia ,  — J A O S ,  vol. 77 , 1957. p. 270. 
См. т а к ж е  H. Jacobi, B u d d h a s  u n d  Ma ha v i r a s  Ni r v ana  u nd  d i e  p o l i t i s c h e  
E n tw i c k l u n g  M a g a d h a s  zu j e n e r  Z c i t ,— S B P A W ,  1930, S. 557— 568 ;  E. J . 
Thoma*. T h c r a v a d i n  a n d  s a rv a s t i v a d i n  d a t e s  o f  t h e  Ni rvana ,  — B. Ch. Law  
volume, pt. II. Poona. 1946. p. 18—2 2 ;  «L ' ln d c  Classique. Manuel dee 
etude* jpdiennes*. t. II. Paris. 1953. p. 491. — К ак  исключение можно
упомянуть мнение о смерти Будды в 386 г. (см. Tokumyo Matsumoto, 
D i e  Pr a j naparami ta -Li t e r a t ur ,  — «Bonner Orientalielische Studicn». Stuttgart. 
1932 ) .

18



Дхаммапада  и б у д д и й с к а я  литература

слышанные им из уст Будды. Можно думать, что эти выступ
ления и послужили основой и первым наброском будущей Т и п и - 
таки. Однако целый ряд конкретных соображений из истории 
первоначального буддизма заставляет предполагать, что окон
чательный свой вид Канон приобрел века на два с лишним поз
же, хотя записан он был лишь в 80 г. до н. э. на Цейлоне при 
царе Ваттагамани.

В связи с этим возникает вопрос о существовании докано- 
нической литературы или, точнее, доканонического предания, 
бытовавшего с тех пор, как Будда начал проповедь и до окон
чательного оформления Канона. Если существование доканони- 
ческой литературы представляется, по-видимому, бесспорным, 
то по вопросу о возможности ее реконструкции и, тем более, 
об источниках реконструкции мнения ученых решительно рас
ходятся и в ближайшее время едва ли можно надеяться на при
мирение разноречивых взглядов на отношение Канона к до- 
канонической литературе и на вопрос о значении махаяны для 
исследования первоначального буддизма. Вопреки старой точке 
зрения, поддерживаемой (правда, скорее по традиции) и сейчас 
большинством специалистов, особенно немецких, можно думать, 
что палнйскнй Канон отражает уже результаты весьма значи
тельной и, главное, видимо, вполне сознательной 19 редакторской 
работы, направленной к тому, чтобы первоначальное учение бы
ло интерпретировано в духе школы тхераоа дин ов  (такой точки 
зрения придерживались представители франко-бельгийской шко
лы Л. де ла Валле Пуссэн, Ж. Пшылуски. а также Ф . Веллер в

19 Об этом, может быть, свидетельствует и то, что знаменитые стихи, 
которым раньше придавали столь существенное значение ( Д и п а в а н с а .  X X .  
200  и след, и М ах ав ан с а .  X X X I I I ,  100 и след.:

Т екст  Типитаки, а такж е  и комментарий к нему 
Устным путем передавали вначале многомудрые бхнкшу. 
Увидев упадок душ, собравшиеся тогда бхикшу 
Записали дхамму в книги, чтобы она надолго осталась),

теперь целым рядом ученых рассматриваются как  позднейшие вставки, 
преследующие вполне определенные цели (Ф. Веллер, В Леоны и др.).



Германии, А . Б. Кейф в Англии, В. Лесны в Чехословакии) 20 
Поэтому значение Канона, как и ряда других хинаяннстских ис 
точников, для восстановления первоначального буддизма ока 
залось несколько поколебленным. Одна из трудностей в исполь 
зовании источников, относящихся к «Малой Колеснице», со 
•стоит, как это ни парадоксально, в последовательном изгнанш 
из них противоречий, в весьма большой стройности и монолит
ности излагаемой концепции: кроме того, исследователь нередко 
находится в неведении относительно существования разной 
трактовки тех'или иных сугр  в пределах хинаяны. А  ведь имен
но противоречия, наличие разных отражений или интерпретаций 
одной и тон же идеи дают основания для внутренней реконструк
ции первоначального буддизма «методом последовательной ре
грессии. Чем больше расхождений в понимании одного и того же 
места Канона, тем больше возможностей для реконструкции, 
причем реконструируемое состояние можно отнести тем дальше 
вглубь, чем существеннее эти расхождения. Конечно, и на этот 
метод наложены серьезные ограничения. Выдающийся польский 
буддолог, безвременно скончавшийся С. Шанер, убедительно 
показал, что в настоящее время невозможно и нецелесообразно 
из массы канонических текстов выделять личное учение Б уд 
д ы 21. Самое большее, что можно пока сделать, это восстано
вить с некоторой вероятностью те доканоннческие элементы, 
которые легли в основу позднейшей системы буддийской схо- 
\астики..К сожалению, Шайер, так  много успевший сделать для 
разработки методологии реконструкции первоначального буд
дизма. в ряде случаев не смог преодолеть едва ли верных взгл я 
дов на «примитивность» доканонического предания и слишком

20 Современное состояние проблемы нашло отражение и полемике, ко
торая пелась после первой мировой войны между Винтерницсм, Рнс-Дэвнд- 
сом. Кейфом, Валле Пуссэном, Пшылускнм. Щсрбатскнм, Шайером, Лю- 
дсрсом. Лесным и другими. См. недавнюю статью К. Регамэ (С . Rcgamey. 
L e  р г о Ы с т е  d u  b o u d d h i s m e  p r im i t i f  e l  l e s  d c r n i e r s  Iravaux d e  S t an i s l aw  
S ch a y e r , — ROr. X X I ,  1957, p. 37— 58) .  Справедливость требует указать , 
что одним из первых (если не первым).кто  утверждал , что окончательная 
редакция Канона является  поздней, был И. II. Минаев.

21 Si S c h a y e r ,  P r c c a n o n i c a l  b u d dh i sm .  — A O r, X ,  1935, p. 121— 132.

В. Н.  Т о п о р о в
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«атомизирующсго» взгляда на возможности восстановления 
этого предания. В этой связи кажется сомнительным его утверж 
дение, что различия между буквальным смыслом (nitartha) и 
символическим (neyartha) были выдумкой специалистов в обла
сти буддийской экзегезы и что в первоначальном буддизме все 
тексты и утверждения имели лишь однозначный, прямой и бук
вальный смысл. Согласиться с таким утверждением значит 
игнорировать тот факт, что буддизм возник не на пустом месте 
и что Будда в выборе своего учения не обладал полной свободой 
воли; наоборот, буддизм возник в определенную эпоху в ши
роком «поле» уже существовавших философских и религиозных 
учений как реализация одной из предоставленных этим «полем» 
возможностей. А  если дело обстояло именно так. то уже первые 
буддийские тексты не могли обладать всегда лишь однозначным 
смыслом, поскольку они, помимо чисто внутренних целей, были 
ориентированы и на существовавшие в обществе того времени 
взгляды (в  положительном или негативном смысле). С другой 
стороны, Шайеру можно предъявить упрек в излишней осторож
ности, когда он утверждает, что восстановлению подлежат 
лишь доканонические и «досистематнческне» размышления. Что 
касается того, что доканоническое учение не было и в условиях 
Индии не могло быть несистематическим, то это очевидно. Воз
можность же реконструкции первоначальной системы или, по 
крайней мере, ее элементов, не отдельных разрозненных черт 
зависит целиком от умения выбрать в исходной засвидетельство
ванной системе противоречия, относящиеся к системе, а не к 
внешней реализации ее. Шанер, видимо, иногда смешивал фак
ты, относящиеся к системе, и факты, внешние по отношению к 
ней. Именно этим, вероятно, объясняется мнение польского уче
ного, что противоречия, содержащиеся в Каноне, не были ис
ключены из него в силу их древнего происхождения и, следова
тельно, высокой степени авторитетности. Здесь не предусмот
рено как раз наиболее вероятное решение, заключающееся в 
том, что противоречия, рассматриваемые Шайером. являются 
мнимыми с синхронной точки зрения. Они существенны лишь с 
генетической точки зрения; для времени же, когда Канон офор-
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иилея и стал священной книгой буддистов, неверно говорить о 
противоречиях Канона. Напротив, определяя систему взглядов, 
изложенных в Типитаке ,  нужно иметь в виду, что эти к аж у
щиеся противоречия вплетались в общую массу идей и пред 
ставлений этого памятника.

В связи с переоценкой роли хинаяннстских источников в 
реконструкции первоначального буддизма изменился и взгляд 
на значение памятников северного буддизма (м ахаяны ), столь 
высоко оценивавшихся еще В. П. Васильевым и Г. Керном. Пос 
ле работ Ф .  И. Щербатского, Л. де ля Валле Пуссэна и осо
бенно Ж. Пшылуского стало более или менее ясно, что и тек 
сты различных сект «Великой Колесницы» содержат остатки до- 
канонических представлений, причем и таких, которые бесследно 
исчезли в памятниках южного буддизма 22- Особое значение 
махаянистских источников в выявлении комплекса идей и пред
ставлении доканонического буддизма заключается, по нашему 
мнению, еще и в том, что в этих источниках, принадлежащих 
многочисленным и часто сильно разошедшимся во взглядах 
сектам, дается отражение одного и того же учения с разных 
точек зрения, причем иногда довольно хорошо известно, в со
ответствии с какими правилами происходила обработка, интер
претация или приспособление первоначального ядра буддий
ского учения 23. Поскольку же наслоившийся элемент часто из

п  Показательна перемена взглядов  на аутентичность палийского К а 
нона н на роль ссвсрнобудднйских источников в работах В. Лесного. Ср 
V. Lesnj): Buddh i s r nu s  d c s  Pa l ikan on s ,  [S . I.], 1921 ; Z u r  F r a g e  n a c h  d e m
IVerl  d e s  Pa l ikan on s  f u r  d i e  L e h r e  d c s  B ud d h a ,  —  А О г, V II ,  1935, S. 324— 
327.

** Под правилами преобразования первоначальной концепция нужно 
понимать не только принципы эволюции, действовавшие в махаяне, и 

присущие ей тенденции, но и принципы интерпретации текста (ср. прави
ла, содержащиеся в Чатухпрати с арана - с утр с  — «С утре  четырех прибежищ»: 
I) закон — прибежище, а не человек; 2 )  д у х — прибежище, а не буква ;  
3) сутра точного смысла — прибежище, а не сутра, смысл которой следует 
еще определить; 4 )  прямое знание— прибежище, а не знание, добываемое 
посредством рассуждений), а также принципы установления аутентичности 
текста, принадлежности его самому Будде (характерный признак этого 
заключается в том. что слово находится в Сутре ,  появляется в В и н а е  н
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вестей, то даже сильно эволюционировавшие системы махаяны, 
почти полностью заглушившие первоначальное ядро (как ,  на
пример, в тантрическом буддизме), оказываются полезными 
для реконструкции доканоннческого учения, так как трудности 
заключаются, пожалуй, не столько в степени расхождения между 
начальной и данной системами, сколько во внутренних возмож
ностях к ретроспективной реконструкции, предоставляемых тем 
или иным текстом.

Высказанные выше соображения следует иметь в виду при 
рассмотрении палийского Канона Типитаки  и при оценке ее 
роли в реконструкции доканоннческого учения, с одной стороны, 
и ее роли в утверждении буддизма на Цейлоне24 и в странах 
Юго-Восточной Азии — с другой.

Буддийский Канон состоит из трех частей ’5. Первая из 
них — Виная -питака  содержит правила поведения, которые обя
зательны для членов буддийской общины, правила приема в 
общину, исповеди, предписания, относящиеся к жизни во вре
мя сезона дождей, правила, касающиеся жилища, одежды и т. д. 
В свою очередь, Виная -питака  состоит из трех отделов. В пер
вом, называемом Сутта-вибханга,  содержится изложение и объ
яснение Пратимокши,  являющейся, по существу, дисциплинар
ным кодексом; здесь же интересно перечисление 227 ошибок, 
совершаемых членами буддийской общины. Эта часть представ
ляет собой первостепенный интерес для историка раннего буд
дизма, изучающего организацию общины. Есть серьезные осно
вания считать, что Сутта-оибханга  принадлежит к числу весьма

не противоречит природе вещ ей — ср. М а х а я на с у т р ал ан к а ра ) .  См. Е. La* 
motle: La c r i t i qu e  d ' i n t e rp r e t a t i on  d an s  l e  b o u d d h i s m e ,  — Ann. IX . 1949, 
p. 341—361 ; La c r i t i qu e  d ’a u t h e n t i c i t e  d an s  l e  b o u d d h i s m e ,—«India Antiqua*. 
Leiden, 1947, p. 2 12—222.

14 Cp. S. Paranavitana: M ah ay a n i s m  in C e y l o n ,  — «Ceylon Journal of
Science*, section G. vol. II . p. 35—7 1 ;  B o d d h i s a l l v a  Ava l ok i t e s v a r a  in C e y 
l o n .— B. Ch. L aw  volume, pt. II, Poona, 1946. p. 15— 18 a. o.

a  У южных буддистов существуют и некоторые другие, более фор
мальные, принципы деления Типитаки ,  например, на пять  н и к а й  (собра
нии) или на девять  a m  (частей), или. наконец, на 84 тысячи дхаммак-  
кханлх  (отдельных отрывков или поучений).

23



В.  Н. Т о п о р о в

древних частей Канона. Второй отдел Виная -питаки ,  известный 
под названием Кхандхаки ,  интересен прежде всего тем, что он 
содержит ряд отрывков исторического и легендарного характера 
(в  частности, здесь есть и рассказы о жизни Б удды), иллюст
рирующих правила поведения. Некоторые исследователи полага
ют, что в Кхандхаках  содержатся фрагменты старой, не дошед
шей до нас хроники. Третий — П ариоара  наименее существен. 
В форме вопросов и ответов он вкратце резюмирует некоторые 
положения предыдущих частей В инаи .  Позднее происхождение 
П аривары  (она сложилась, видимо, уже на Цейлоне) сейчас 
считается общепризнанным.

Особую часть Канона составляет Абхидхамма-питака,  з ко
торой рассматривается та же проблема д хам мы (см. ниже), что 
и в Сутта-питаке (о ней ниже), но в метафизическом и этико- 
психологическом ракурсах. Абхидхамма-питаку  иногда называют 
Саттапакараной  («Семь трактатов») по числу составляющих ее 
отделов. Самым знаменитым из них является Д хаммасан гани  — 
«Перечисление (классификация) дхамм», психологический трак
тат исключительной важности, обычно относимый к IV  в. до 
н. э. Именно Дхаммасан гани  заложил основы буддийской пси
хологии, известной своими замечательными достижениями. 
В этосч трактате, по существу, перечисляется все то, что есть во 
вселенной, которая рассматривается не как внешний по отно
шению к человеку объект, а как совокупность представлений, 
создаваемых человеком, к которой присоединяются психические 
элементы.

Следующий отдел Абхидхамма-питаки  — Вибхан г а  менее ин
тересен. В нем рассматриваются некоторые психологические ка
тегории, как встречающиеся в Дхаммасан гани .  так  и отсутствую
щие в ней. Однако метод рассмотрения здесь иной, чем в пре
дыдущем трактате.

Третий отдел, Каттхаоаттху, посвящен изложению спорных 
вопросов буддийской философии и приписывается Тиссе, кото
рый председательствовал на 7  ретьем соборе в Паталипутре.

Четвертый отдел, Пуггала-паньнятти,  рассматривает различ
ные типы людей в зависимости от их состояний или поведения.
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Это самая короткая часть Лбхидхамма-питаки.  Менее интересны 
и недостаточно известны последние три отдела — Дхатукаттха. 
излагающая вопросы, связанные с  психическими явлениями и 
с их отношением к соответствующим категориям; Я  мака,  одна 
из сложнейших частей Лбхидхамма-питаки,  исследующая вопро
сы прикладной логики; и, наконец, последний отдел Паттханип- 
п окарана ,  в которой исследуется понятие причинности.

М ежду Виная -питакой  и Абхидхамма-питакой  в Каноне на
ходится одна из самых знаменитых и интересных частей — 
Сутта-питака («Собрание текстов»), обращенная к мирянам не 
в меньшей степени, чем к членам сангхн. Во всяком случае, для 
самых широких слоев общества и в древности и теперь Сутта- 
питака заменяла и В и н о ю  и- Абхидхамму,  являясь собранием 
буддийской мудрости и источником эстетических радостей, под
линной энциклопедией буддизма. Именно Сутта-питака пред
ставляет в наиболее полном виде «Учение» — дхамму. Эта часть 
Канона содержит в себе и прозаические диалоги, и стихотвор
ные отрывки, и легенды, и афоризмы. Основное место здесь 
занимают высказывания Будды или его учеников, обычно встав
ленные в какой-нибудь эпизод. Сутта-питака состоит из пяти со
браний сутр ( н и к а я ) .  объединенных и в плане содержания и в 
плане стилистических и языковых характеристик.

Д игх а - н и ка я  («Собрание пространных поучений») открывает 
Сутта-питаку.  Она состоит из 34 сутр, каждая из которых рас
крывает суть того или иного положения в учении Будды. Из 
входящих в состав Д игха - н и каи  частей наиболее известны Брах 
ма д ж  а ла-сутт а,  в которой эпизод об аскете, хулившем Будду, 
и ученике аскета, хвалившем Будду, дал повод для важной в 
философском отношении дискуссии о правилах морали, о раз
личных философских взглядах и т. д .; и М а х а п ар ин и б б а н а -  
сутта, повествующая с большой конкретностью и впечатляющей 
силон о последних днях жизни Учителя. Другие сутры п той 
или иной степени излагают взгляды  Будды на отношение к 
кастам, к брахманизму, об обязанностях последователей буд
дийского учения, об аскетах, о причинности и т. д.

В следующей н ик а е  — М а дж дж х и м а - н и к а е  («Собрание сред-
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них поучений») 152 сутры, излагающие принципы буддизма 
как религии. Некоторые из них во многом напоминают соответ
ствующие места из Д игха -никаи .

Третья часть Сутта-питаки представлена Самъютта-никасй  
(«Собрание связанных поучений»), сложившейся, видимо, не
сколько позже, чем предыдущие два «собрания». Наибольший 
интерес среди многочисленных сутр этого текста вызывает, ко
нечно, Дхаммачаккаппаваттака-сутта,  рассказывающая о том. 
как было приведено в движение «Колесо Закона». Здесь же со
держится знаменитая Бенаресская проповедь Будды (она 
встречается и в Ви н ая - пи т ак е ) ,  которой начался проповедниче
ский путь Будды.

Четвертую часть Сутта-питаки,  образующую с тремя пре
дыдущими частями известное единство, составляет Ангуттара-  
н и к а я  («Собрание поучении, большее на один член»). Этот 
сборник — самый обширный в Сутта-питаке:  он содержит око
ло 2300 сутр, разделенных на 11 частей в зависимости от ко
личества качеств, присущих тому или иному предмету (о пя
ти добродетелях ученика, о семи сокровищах этики и т. д .) .  
Некоторые отрывки Ангуттара-никаи  интересны по сообщае
мым ими историческим сведениям, относящимся к первоначаль
ной сангхе, к непосредственным ученикам Будды и т. д.

Несколько особое положение по сравнению с четырьмя 
предыдущими собраниями занимает последняя, пятая часть 
Сутта-питаки26 — К х у д д а к а - н и к а я  («Собрание коротких по
учений»). В ее состав входят шедевры буддийской прозы и 
поэзии, равных которым нет во всей Типитаке .  То, что оконча- * 
тельное оформление этого «собрания» относится к наиболее 
позднему периоду в создании Канона, кажется довольно оче
видным: помимо ряда внутренних данных, об этом свидетель
ствует также различный объем и существенно различный со
став К х у д д а к а - н и к а и  на Цейлоне, в Бирме или в Сиаме. Однако 
-отдельные части этой книги, без сомнения, принадлежат к са
мому древнему слою в Типитаке  и, вероятно, наиболее точно

:в Некоторые школы буддизма относят ее к Абхидхачма -питаке .
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отражают представления, свойственные первоначальному буд
дизму. Поэтому такие части представляют первостепенный ин
терес для историка буддизма.

К х у д д а к а - н и к а я  открывается «Собранием кратких уроков 
(или афоризмов)» — Кхуддака -патха ,  которая пользуется на 
Цейлоне непререкаемым авторитетом и популярностью. В ней 
содержится знаменитое кредо буддизма (см. прим. к строфе 190 
нашего перевода), 10 предписаний (воздержание от убийства, 
воровства, нечестивого образа жизни, лжи, употребления го
рячительных напитков, пения, танцев и музыки, украшений, 
роскоши, золота и серебра, принятия пищи в неурочное время), 
перечисление 32 частей тела, 10 вопросов для новообращенного, 
забавные в своих «пифагорейских» установках, а также пять 
сутр  несколько больших размеров, из которых наиболее оду
шевленной и проникновенной считают Ратана-сутту  — хвалеб
ный гимн, исполненный высоких поэтических достоинств.

К  числу наиболее известных частей К х у д д а к а - н и к а и  принад
лежит также У д а н а  — сборник из 82 коротких лирических сти
хотворений, написанных просто и сильно. Традиция приписы
вает их авторство Будде, произносившему те или иные стихо
творения во время важных событий его жизни. Близко к У д а н е  
стоит Итивуттака, содержащая в прозе и в стихах высказыва
ния Будды преимущественно по вопросам этики и морали.

Тхсра- гатха  и Тхери- гатха  приписываются выдающимся 
ученикам Будды (мужчинам и женщинам). Они представляют 
собой собрание взволнованных излияний, проникнутых высо
ким религиозным чувством. Несмотря на временами усложнен
ный стиль и неясности в языке, их литературные- достоинства 
чрезвычайно высоки. Если добавить, что эти две части важны 
для изучения жизни ближайших сподвижников Будды и уде
ляют немало внимания проблеме нирваны, выступающей здесь 
как одна из центральных тем, то станет понятным значение этих 
сочинений в истории буддийской литературы.

Б у д д х а в а н с а ,  содержащая жизнеописание Будды и 24 пред
шествующих ему будд, обнаруживает несомненные следы позд
него происхождения.

27



В. Н.  Т о п о р о в

Однако среди всех произведении, составляющих К х у д д а к я -  
н и к о ю ,  самыми значительными считаются три: Дхаммапада .  о 
которой речь пойдет ниже, Сутта-нипата и Джатаки.

Джатаки  — около 550 рассказов, легенд и сказок о предше
ствующих существованиях Будды — необычайно популярны в 
Индии и за ее пределами на протяжении многих веков. Впи
тав в себя лучшие соки древнеиндийского фольклора из эпох, 
предшествующих зарождению буддизма, Джатаки  сумели тра
диционную для Индии тему метампсихоза представить как се 
рию эпизодов из жизни Гаутамы и предшествовавших ему 
будд. Не случайно, что из Джатак  были заимствованы много
численные сюжеты, разрабатывавшиеся в индийском искусстве 
и литературе. Конечно, не всегда можно сказать с уверенностью, 
что было заимствовано из Джатак,  а что взято из того же ис
точника, из которого черпали материал составители Джатак.  
но остается хорошо известным фактом, что ряд историй из 
этого сборника повторяется в Панчатантрс  или Катхасаритса- 
г а р с ,  а отдельные параллели между Джатаками,  с одной сто
роны, и Пу ранами ,  Махабхаратой,  Рамаян ой ,  джайнской лите
ратурой — с другой, столь убедительны, что предполагают, по
мимо некоторых общих источников, взаимное влияние этих двух 
родов древнеиндийской литературы. Популярность Джатак  
подтверждается и наличием многочисленных пересказов их на 
пракритах, на буддийском смешанном санскрите (ср. Маха- 
на сту ) и т. д.

Каждый рассказ в Джатаках  начинается с введения, сооб
щающего об обстоятельствах жизни Будды, которые заставили 
его рассказать очередную историю о рождении. В рассказах 
использованы традиционные для индийской литературы прие
мы: сочетание стихов и прозы, принцип обрамления, участие 
животных, говорящих и действующих, как люди, и т. п. В уже 
упоминавшейся С а д д х а р м а п у н д а р и к е  указывается, что Б уд
да, прекрасно понимавший разницу в способностях и умствен 
ном уровне людей, часто рассказывал истории и притчи, в ко
торых поучительность и серьезный тон сочетались с увлека 
тельным изложением (SBE . X X I .  1884, стр. 120). Несомненно,
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что Джатаки  отражают эти же особенности стиля, и они во 
многом определяют их популярность и в наши дни, когда к 
Джатакам  обращаются даже те, кто ничего не знает о буд 
днзме.

Сутта-нипата — одна из самых старых частей Канона, что 
выясняется из анализа ее языка и содержания. Она отражает 
тот период в развитии буддизма, когда на первом месте стаяли 
этические проблемы, а вполне разработанной системы философ
ских взглядов еще не существовало; когда в памяти еще живы 
были проповеди Будды о тщетности суемудрия и метафизики, 
далекой от задач облегчения жизни, когда споры последовате
лей Будды с их идейными противниками были сосредоточены 
еще на относительно простых и общих вопросах; когда поня
тие «дхамма» обозначало едва ли что-нибудь иное, чем про
стое следование правилам поведения и некоторым моральным 
принципам27. Уже этих особенностей достаточно для того, 
чтобы Сутта-нипата стала в центре внимания историков буд 
днзма. Ее значение становится еще более важным потому, что 
в ней достаточно широко и подробно отражены темы, содержа
щие сведения об общественной и религиозной жизни Индии во 
второй половине I тысячелетия до н. э.. о жизни самого Буд 
ды, об этической стороне его доктрины, еще не затемненной на 
пластованиями позднейших философских учений. Поэтические 
достоинства Сутта-нипаты,  в которой чередуются повествова 
тельные строфы с диалогическими, • способствовали ее широ
кому распространению.

З а  пределами Канона также существовала обширная лите
ратура на пали. Часть ее была весьма тесно связана с кано
нической литературой и иногда даже представляла собой нечто 
вроде антологий из канонических текстов, приспособленных для 
определенных целей, как, например, Паритта — собрание кано 
ническнх текстов для заклинаний и магических действий (ц е
ремония паритта до сих пор существует на Цейлоне). Другая

*7 В. С. Law . A h i s t o r y  o f  P a h  l i t e ra tur e ,  vol. I. London, 1933. 
p 2 3 8 - 2 4 0
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часть была вполне самостоятельной; она-то и представляет осо
бый интерес для изучающих буддийскую литературу. Именно 
с ней связано возникновение некоторых новых жанров в исто 
рии древнеиндийской словесности.

Среди произведений послеканонической литературы на пали 
выделяется своими литературными достоинствами и первосте
пенным философским значением книга М илинла -панъха  ( « В о 
просы царя М нлинды»), шедевр индийской прозы. Первона 
чально М и л и н д а - п а н ъх а  была написана, видимо, на санскрите 
или на одном из североиндийских пракритов. Однако первона
чальный текст был потерян; зато сохранился перевод на пали, 
сделанный на Цейлоне, вероятно, в начале нашей эры. М и л и н - 
да -панъха  представляет собой беседу, которая велась между 
греческим царем Менандром (М илинда), правившим в Север
ной Индии во II в . до н. э., и буддийским мудрецом-фнлосо- 
фом Нагасеной. Первый задавал вопросы, связанные с основ 
ными положениями буддийского учения, а второй с удивитель
ной последовательностью отвечал на вопросы, доводя до логи
ческого конца и окончательной ясности то, что было сказано 
Буддой лишь в виде намека или просто недостаточно опреде
ленно. Более того, нужно думать, что во многих случаях ин
терпретация буддийского учения в М и л и н д а - п а н ъ х е  противоре
чила первоначальному пониманию буддизма, который в устах 
Нагасены получил последовательно негативное объяснение. Тем 
не менее, любая из проблем, затронутых в этой книге, получала 
блестящее и всегда оригинальное решение (будь то вопрос о 
несуществовании души или учение о я  как о потоке понятий, 
абстрагированных от конкретных состояний этого я ) .  Остается 
сожалеть, что этот выдающийся памятник до сих пор не переве
ден на русский язык.

В дальнейшем развитии буддийской литературы на пали 
бесспорное первенство принадлежало цейлонским авторам. 
Именно на Цейлоне в IV —V  вв. н. э. были составлены две ис
торические хроники, — по существу первые в своем роде 
образцы этого жанра из известных до сих пор — Д и п а в а н с а  и 
М ахаван са  — причудливое сочетание важных исторических
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фактов с легендами и мифологией. Примерно в то же время на
чался блистательный период расцвета литературы на Цейлоне, 
отмеченный гигантской работой комментаторов Канона. Этот пе
риод прежде всего связан с именем Буддхагхошн, непререкае
мым авторитетом в области буддизма и плодовитым автором, 
написавшим В и с у д д х и - м а г г у  («П уть  очищения»), энциклопедию 
буддийского учения, и составившим многочисленные коммен
тарии на канонические тексты (правда, в последние десятиле
тия неоднократно высказывались сомнения в авторстве ряда 
приписываемых ему комментариев). Среди других комментато
ров наибольшие заслуги принадлежат Буддхадатте и Дхам- 
мапале, жившим примерно в то же время, что и Буддхагхоша.

С конца V  в. н. э. начался закат палийской литературы на 
Цейлоне, хотя и в дальнейшем продолжали появляться исто
рические хроники, комментарии, научные сочинения и художе
ственные произведения, которые, впрочем, уже никогда не 
играли столь значительной роли 28. Н аряду с палийской лите
ратурой Цейлона следует отметить и во многих отношениях 
связанную с ней литературу на сингалезском языке, продол
жавшую разработку буддийских т е м 29, а также буддийскую 
литературу Бирмы (на пали), не имевшую, однако, такого зна
чения, как цейлонская 30.

• •  v

Общий фон буддийской литературы, прежде всего палий- 
ской, помогает лучше определить место и значение Д хаммап с - 
лы,  ее источники и круг памятников, на которые она оказала 
влияние.

Помимо общих курсов буддийском литературы на пали Гейгера, 
Винтерннтца. Б. Ч. Л оу  и других, см. книгу: G. P. Malalasckera, T h e  P a h  
l i t e r a tu r e  o f  C e y l o n ,  London, 1928. подробно излагающую историю палий- 
ской литературы на Цейлоне со времени введения на нем буддизма до на
ших дней.

м  См- М . Wickrcmaainghe. S in ha l e s e  l i t e r a t ur e ,Colombo, 1949 ; С . E. Go* 
dakumbara, S i nha l e s e  l i t e r a tur e ,  Colombo, 1955.

•° См. М . H. Bode, T h e  Pa l i  l i t e r a tu r e  o f  Bu rma ,  London, 1909.
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Дхаммапада  — знаменитый буддийский сборник изрече
нии, составленный на пали. Он входит в качестве составной, 
но вполне самостоятельной части в буддийский Канон и по
мещается обычно в пятой части Сутта-питаки.  называемой 
К х у д д а к а - н и к а е й .

Название Дхаммапада  состоит из двух слов, каждое из ко 
торых многозначно. О слове «дхамма» будет подробнее сказано 
ниже; сейчас же стоит только заметить, что оно могло значить 
«добродетель», «закон», «учение» (в  частности, буддийское), 
«религия», «элемент», «качество», «вещь», «явление» и т. д. 
Слово «пада» в равной степени означало «стезя» , «путь» , «ме
сто», «средство», «причина», «основа», «слово», «стих», «нога», 
«след» и т. д. (см. объяснение значения слова «пада» в Абхи-  
д х а н а п а д и п и к с ) .  Поэтому теоретически существует очень боль
шое количество возможностей для объяснения названия Дхам - 
мапады.  Они определяются сочетаемостью слов одного (дхам 
ма) и другого (пада )  ряда. «Стезя добродетели», «Стезя з а 
кона», «С тезя учения», «Стезя религии», «Основа добродете
ли», «Основа закона», «Основа учения», «Слово о добродете
ли», «Слово о законе», «Слово об учении», «Стихи о добро
детели», «Стихи о законе» и т. д., — все эти переводы слова 
Дхаммапада ,  а также ряд других, почти в одинаковой степени 
удачны или, напротив, неудачны. (Следует упомянуть, что
С. Ф .  Ольденбург, имея в виду очевидную игру слов в назва
нии памятника, предлагал переводить его как «Стопы закона».) 
Едва ли целесообразно пытаться выбрать из них лучший ва 
рнант. И дело здесь, конечно, не столько в том, что сейчас 
уже трудно добраться до первоначального значения древнего 
слова, сколько в принципиальной многозначности названия 
Дхаммапада .  которое, нужно думать, по-разному понималось 
в зависимости от эпохи и от школы.

Древним индийцам было присуще творческое отношение к 
слову. Оно проявлялось двояко: с одной стороны, к опреде
ленному слову пристраивались длинные синонимические ряды, 
придумывались изощренные «изобразительные* слова (часто 
сложные) для обозначения простейших понятий; с другой сто-
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роны, в Индии хорошо понимали знаковую природу слова, осо
знавали огромные потенциальные возможности формально од
ного и того же слова для выражения самых различных поня
тий; ЗНали, что значение слова в большой степени определяется 
целой системой, в состав которой входит данное слово. Именно 
поэтому для индийской литературы, философии или религии 
характерно использование примерно одного и того же набора 
слов и терминов, которые, однако, в разных направлениях и в 
разные периоды означали существенно различные понятия. Из 
сказанного следует, что определить первоначальное значение 
слова Дхаммапада  можно бы было лишь в том случае, если бы 
нам был в точности известен культурно-исторический контекст, 
в котором возник этот памятник. Впрочем, и в этом случае зна
чение расшифровки названия оказалось бы весьма небольшим, 
так  как сно объясняло бы лишь один из эпизодов в общей те
ме функционирования Дхаммапады  как художественного, рели
гиозного, философского, догматического памятника. Рассматри
вать же Дхаммападу  только в генетическом или в узко синхрон
ном плане (например, III в. до и. э., секта тхсрападиноа  и т. д .) 
едва ли целесообразно: нужно помнить, что она была живым, 
современным словом и в эпоху ее создания и в каждый из пос
ледующих периодов вплоть до настоящего времени. Да и само 
понятие «эпоха создания» в данном случае весьма неопределен
но. Можно говорить о создании данного текста, буквы, но важно 
не забывать, что более чем две тысячи лет почти непрерывно 
возникают все новые и новые концепции и представления, опи
рающиеся на один и тот же старый т е к с т 31. Буква текста ос
тается, изменяется его дух.

По этим же соображениям вопрос о хронологии Дхамма
палы  в абсолютной датировке (видимо, III или даже IV  в. 
до н. э .)  не имеет первостепенного интереса, тем более что 
одна точная дата в том хронологическом хаосе, который харак
теризует историю индийской литературы в древности, почти 
     »

31 Некоторые полагают, что особое значение для  объяснения слова 
Дхаммапада  имеют стихи 44 и 4 5 из этого памятника.

^  Д ха м м а п а д а 33
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ничего не дает. Важнее было бы определить относительную 
хронологию оформления Дхаммапады  как единого целого. Но, 
к сожалению, нам не известна в достаточной мере система идей 
и представлений предшествующего периода, отраженная, воз
можно, в первоначальном Каноне или в текстах, промежуточ
ных между ним и дошедшим до нас текстом Типитаки.  Естест
венно, что обычно проводимые наблюдения по относительной 
хронологии Д х а м м а п а ды 32 или очень расплывчаты или каса
ются лишь отдельных мест памятника, которые, принадлежа, 
как правило, к «общим» местам буддийской или — даже ши
ре — индийской литературы, могли кочевать из одного текста 
в другой 33.

Особое положение Дхаммапады  и ее исключительная попу
лярность, помимо ряда других данных, подтверждается много
численностью рецензий и вариантов этого памятника.

Наиболее известной и авторитетной рецензией является па- 
лийская, состоящая из 423 стихотворных сутр, разделенных на 
26 глав. Именно по ней и сделан публикующийся в этой книге 
перевод.

Существуют и другие рецензии Дхаммапады ,  частично св я 
занные с палийским текстом, а в большинстве случаев довольно 
значительно отличающиеся от него, но восходящие вместе с 
ним в конечном счете к одному общему источнику.

Одним из оригинальных вариантов этого общего источника 
является санскритская версия, связываемая с именем Дхарма- 
траты (что подтверждается также китайской и тибетской тра
дицией). Санскритская версия отражена в одном из вариантов

32 Время создания памятника определяется временем создания Т и п и -  
г а ки .  с  одной стороны, и хронологией М и ли н ла - п ан ьх и .  Киттхаваттху, Ма -  
\ а в а н сы , в которых уж е  упоминается Дхамм апада  или содержатся цитаты 
из нес, и, конечно, временем появления комментариев на Д хам м апа д у  — 
с другой.

33 В силу сказанного едва ли следует, например, полностью полагаться 
на то место в цейлонской хронике Мах ава н с а .  где говорится о том, что 
А п п а м а д а о а н а  (2 -я  глава Д х ам м апа ды )  излагалась Ашокс, поскольку нет 
достаточной уверенности, что автору М а х а в а н с ы  была известна вся Дхам
мапада  в ее современном виде.

34
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китайской Дхаммапады ,  представляющем скорее комментарий, 
чем собственно текст памятника, а также более непосредствен
но в так  называемой У д а н а в а р г е ,  рукописи на брахми, найден
ной впервые во время третьей Турфанской экспедиции Грюнве- 
деля и Ле-Кока34. У д а н а в а р ю ,  принадлежащая к школе с а р в а -  
ст и ва дин о в ,  содержит в себе не только ряд глав, одноименных 
с  соответствующими палийскими (главы о серьезности, о при
ятном. о желании, о пути, о цветах, о гневе, о разном), но 
и дополняет их рядом новых, отсутствующих в палийской вер
сии (ср. У д а н а ) .  С санскритской У д а н а в а р г о й  связан тибетский 
вариант, опубликованный почти полвека назад Зс> и еще раньше

и U П «переведенный , а также перевод на тохарскии d . найденный 
в начале X X  в. в Восточном Т уркестане37.

Предполагают также существование особой рецензии на
гибридном санскрите, легшей в основу другой китайской версии.

Китайские разновидности Дхаммапады  представлены че
тырьмя основными вариантами списков, восходящими к разным 
источникам. Из этих разновидностей наиболее известна та.

?| R. Pischel. Di e  T u r f  a n -R e c e n s i o n  d c s  D h am m ap ad a ,  — S B P A W .  
Bd X X X - X X X I .  Berlin. 1908. S. 9 6 8 - 9 8 5 .  См. также s. Levi:  Te x t e s  s an s -  
c r i t c s  d e  T o u e n - h o u a n g .  — J A .  1910, p. 444—450  (экспедиция Псллио): 
L'Apramada - v a r g a .  E l u d e  sur l e s  r e c e n s i o n s  d e s  Dharnxapadas .  — J A .  1912. 
p. 203 —294 ;  L . de la Vallce  Poussin. D o c u m e n t s  s a ns c r i t s  d e  la  seconde 
c o l l e c t i o n  N .  Л . 5/ein. — JR A S ,  1912.. p. 355—378 ;  N. P. Chakravarti. 
L'U da na va r g a  Sanskri t .  T e x l e  s a n s c r i l  c n .  t ran s c r i p t i on ,  a v e e  t r a d u c t i o n  
e t  anno ta t i on s ,  s u i v i  d  u n e  e t u d e  c r i t i q u e  e t  d e  p l a n c h e . .  Tome premier (chapilres 
I a X X I ) .  Paris. 1930 (экспедиция Пеллио) и др.

45 Н. Beck, Ud ana va r g a .  Ei ne  Samnxlung b u d d h i s t i s c h c r  S p r u c h e  in T i b c -
l i s c h c r  Sp r a c b e .  Berlin, 1911.

36 W .  \V. Rockhill, Uda na va r g a .  A C o l l e c t i o n  o f  Ve r s e  $ f r o m  Ibc  Hud-  
dlxist Can on .  C o m p i l e s  b y  Dharmat rd t a.  London. 1892.

*7 Cm.E. Sieg, W .  Sicgling, U d u n a v a r g a - O b c r s e t z u n g c n  in « K u e i s c h e r  
S p r c c h c » au s  d e n  Samm/un g en  d c s  I nd i a  O f f i c e  in L on d on , —BSO S. vol. V I .  
1931, p. 4 8 3 —4 9 9 ;  их ж е :  B r u c b s t u c k e  v in e s  Udan a va r g a -  K o m m c n t a r s
( U d an a l a r nk a r a ? )  irn T o c h a r i s c h c n .  — «Festschrift fur Moritz Wintcrnitz». Le ip 
zig. 1933. S. 167— 173; их ж е : T o c h a r i s c h e  S p r a c b r c s t c .  S p r a c h e  B. Heft t 
( D i e  U d an a l a n ba r a - F r a g m en t e ) ,  Gottingen. 1949; см. такж е  H. Мироион» 
И* р у к о п и с н ы х  материалов  э к с п е д и ц и и  N .  М.  Б е р е з о в с к о г о  в  К у ч у , — 
«И звестия  Императорской Академии наук» . 1909. стр. 547— 560.
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которая теснее всего связана с палийской версией 3S. Там не 
менее различия между ней и Дхаммападой  на пали достаточно 
велики. Китайская версия содержит 39 глав вместо 26 в палий- 
ском тексте; при этом кое-что из китайской версии не находит 
никакого отражения в палийской и наоборот.

Из всех рецензий Дхаммапады,  обнаруженных в конце 
X I X  — начале X X  в., наибольший интерес вызвала, пожалуй, 
находка в Хотане рукописи на кхароштхи, содержащей фраг
менты Дхаммапады.  Эта рукопись, написанная на одном из 
северо-западных пракритов, была приобретена французской экс
педицией Дютрсй де Рэна и русским генеральным консулом в 
Кашгаре Н. Ф .  Петровским, чье имя неразрывно связано с 
ценнейшими приобретениями центральноазиатских рукописей.
Э. Сенар во Франции и С. Ф .  Ольденбург в России издали 
найденные фрагменты, вокруг которых сразу же разгорелись 
научные споры, продолжающиеся до сих пор зп. Они были вы 
званы тем, что пракритская рецензия на кхароштхи, как и дру
гие, несомненно существовавшие, пракритские версии Дхамма
п а ды  40, были важнейшим связующим звеном между различны

88 См. S. Beal,  Tex t s  f r o m  t h e  B u d d h i s t  Can on ,  c o m m o n l y  k n o w n  as  
D h a m m a p a d a ,  w i t h  a c c o m p a n y i n g  nar ra t i ve s ,  London, 1878 (ср. также из
дание 1902 г .) .

83 См. Е. Scnart, L c  ma nu s c r i t  khar o s l h i  d u  D h am ma pad a .  C e s  f r a g m e n t s
Du t r e u i l  d e  Rh in s ,  — J A ,  1898, p. 193— 308 ;  С. Ф .  Ольденбург. П р е д 
в а р и т е л ь н а я  з аметка о  б у д д и й с к о й  р у к о п и с и ,  н а п и с а н н о й  п и с ьм е н ам и  
khar os lh i .  Издание факультета Восточных языков Императорского Санкт-
Петербургского Университета ко дню открытия X I  Международного 
съезда ориенталистов п Париже, СПб., 1897; Н. Liidcrs, B c m e r k u n g e n  zu 
d e m  K h a r o s l h i  M an u s c r i p t  d e s  D h a m m a pa d a ,  Du t r e u i l  d e  Rh in s ,  — N G W G ,
1899, 4. S. 4 7 4 —494  (ср. такж е  Th. \V. Rhys Davids, T h e  C o v i n d a  khar os lh i  
M S ,  — J R A S ,  1899, p. 4 2 6 ) ;  R. O. Frankc, Z u m  Manuskr i p t  Du t r e u i l  d e  
Rhins , i— Z D M G , Bd L X ,  1906. S . 477— 311 ;  S. Levi. l . 'Ap ramada -v a r g a . . . ,— 
J A ,  1912. p. 2 03 —294  (зд есь  есть страницы, посвященные и пракритском 
версии); J . Bloch. Lc d i a l e c t e  d e s  f r a g m e n t s  Du t r e u i l  d e  Rh in s .—J A ,  1912, 
p. 331— 337 ;  S. Konow, Di e  K h a r o s f h i -H a n d s c h r i f t  d e s  D h am m ap ad a , —«Fest
schrift F . W indisch», [S . b.]. 1914 ; E. J . Rapson, T h e  K h a r o s l h i  A l p h ab e t  
f r o m  C h i n e s e  Tu rk e s t an  ( в  кн .:  * K h a r o s l h i  i n s c r i p t i o n s  d i s c o v e r e d  b y  Si r  Au r e l  
St e i n ,  in C h i n e s e  Tu rk e s t a n » ,  1 929 ) .  p. 2 95—322  н другие работы.

<0 См. S .  Lev i,  L’Apramada - v a r g a . . . .— J A ,  1912, p. 211.
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ми известными до тех пор версиями. Она окончательно подорва
ла старое мнение о там , что палийская версия точнее всего пе
редает первоначальный текст и является самой древней. Кроме 
того, открытие пракритской Дхаммапады  существенно продви
нуло вперед наши познания в области соотношения пракритов 
и их использования для проповеди буддизма, подтвердив тем 
самым знаменитый отрывок из Ч ул л а в а г г и  (5 , 33 ), излагающий 
слова Будды («В ы  не должны перекладывать слова Будды на 
ведийский язык. Кто делает так , тот совершает грех. Я гово
рю вам, бхикшу, учите слова Будды каждый на своем собст
венном диалекте»). Наконец, пракритская Дхаммапада  дала 
новый импульс к исследованию вопроса о языке первоначаль
ного буддийского канона41. Последние по времени публикации 
Фрагментов пракритской Дхаммапады  дают более надежный 
материал для дальнейших поисков и решений42. Теперь стало 
окончательно ясно, что исследователь, собирающийся рабо
тать в области первоначального буддизма, не может ограни
читься только палийскнмн текстами. Пример Дхаммапады,  мо
жет быть, один из наиболее показательных; он лишний раз 
подтверждает правоту слов Ф .  Веллера о том, что «работы, 
опирающиеся исключительно на палийский Канон, бесплодны 
и бесцельны» 43.

41 С м - М .  Winlcrnitz, A h i s t o r y  o f .  I nd ian  l i t e ra tur e ,  vol. II. Calcutta. 
1933. p. 604  ff ; J . Bloch, Asoka  c t  la  M a g a d h i . — BSO S, vol. V I .  1 931. 
p. 291—295 ;  его же: Asoka  c t  I 'A r d h a m a g a d h i ,— BEFEO . X L I V .  1951. 
p. 46  ct suiv.; Lin Li-Kouang, L 'A id e  M c m o i r e  d e  la Vrai e  Loi ,  vol. 2. Paris.
1949; S . Lev i,  Sur  u n e  l o n g u e  p r e c a n o n i q u e  d u  b o u d d h i s m e , —J A .  1912. 
P- 495— 514; H. Liidcrs, B e o b a c h t u n g e n  i i b e r  d i e  S p r a c h e  d e s  b u d d h i s l i s c h e n  
Urkanon s ,  Berlin, 1954 (ему же  принадлежат многочисленные работы
на эту  тему, написанные раньше); F . Edgerton, T h e  B u d d h a  an d  
l a n g ua g e .— IHQ, vol. X X X I I I ,  1956, p. 129— 135; H. Berger, S p r a c h e  u nd
U b e r l i e f e r u n g  d e s  b u d d h i s t i s c h c n  Urkanon s .—Z D M G , Bd 106, 1956, S . 43—
45 (особой пагинации) и другие сочинения.

4i См. В. Barua, S. Mitra, Prakr i t  Dha rnmapada  b a s e d  u p o n  M.  Scnar t ' s  
■ K h a r o s t h i  M an u s c r i p t ,  Calcutta, 1921 ; H. W .  Bailey, T h e  K h o t a n  Uharma -  

pa d a .—B S O A S . vol. X I .  1945. p. 4 8 8 - 5 1 2 .
F. W eller ,  Di e  C b e r l i e f c r u n g  d e s  a l t e r e n  b u d d h i s t i s c h c n  S c h r i f t t u m s ,  — 

«A s ia  Maior», V .  1930. S. 149 ff.
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В связи с наличием довольно большого числа версий Дхам-  
мапады  на разных языках встает проблема реконструкции пер
воначального текста этого памятника, к сожалению, до сих пор 
еще не поднятая. Это обстоятельство затрудняет конкретную 
реконструкцию хотя бы отдельных фрагментов текста. Несом
ненно, что первоочередной задачей является критическое изда
ние всех версий и вариантов Дхаммапады  и составление словаря 

•'соответствии (подобного «Pali Tipitakam concordance» 44), в ко
тором  были бы отражены все текстуальные варианты разночте
ний. В дальнейшем следовало бы определить, какие рецензии 
обнаруживают между собой преимущественные связи и каков 
характер этих связей: эта чисто филологическая работа должна 
бы была быть подкреплена тщательным лингвистическим ана
лизом связанных между собой списков независимо от того, на 
каком языке они написаны (в  этом отношении первые шаги 
уже сделаны в работах Г. Людерса). После предварительной 
работы, связанной с критикой текста, оценкой источников и 
анализом языка, можно бы было попытаться восстановить пер
воначальный текст Дхаммапады ,  прежде всего в ряде ключе
вых мест, по-разному и противоречиво отраженных в различ
ных рецензиях. Однако было бы неверно думать, что подоб
ная реконструкция приведет к чему-либо большему, чем к уста
новлению некоторой сети соответствий, в той или иной степе
ни характеризующей некоторые звенья системы представлений 
первоначального текста. Дело в том, что при реконструкции 
такого рода, по существу, использовались бы отдельные эле
менты, лишь формально соотнесенные друг с другом, но вы
рванные из контекста тех частных систем, в которые они 
входят. Более эффективной представляется «внутренняя» рекон
струкция первоначального текста, основанная на том, что к аж 
дый вариант Дхаммапады  можно рассматривать как отражение 
(прямое или косвенное: первой, второй и т. д. степеней) исход
ного текста. При реконструкции такого рода у исследователя

и  F. L . Woodward. Pa l i  T i p i l a h am  c o n c o r d a n c e ,  pt 1—8. London. 1952— 
1956.
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есть гарантия, что он в своей работе оперирует не отдельными 
элементами, а целыми системами или подсистемами, обеспечи
вающими надежность восстанавливаемой картины; понятно, что 
такой метод наиболее точно выявит зависимость и производ- 
ность одних рецензий от других и степень их авторитетности 
и аутентичности. В высшей степени полезным было бы уста
новление признаков, по которым данная система противопостав
лена сосуществующим с ней другим системам представлений. 
Лишь после такой работы, позволяющей рассматривать каж 
дый текст Дхаммапады  как своего рода зеркало, отражающее с 
разной степенью точности особенности первоначального тек
ста, должен начаться решающий этап реконструкции, основан
ной на сопоставлении полученных «отражений» первоначально
го текста. Понятно, что ученый, занимающийся такой работой, 
должен знать некоторые положения, важные в методологиче
ском плане (чем больше расхождений и противоречий между 
разными текстами, восходящими к одному и тому же источнику, 
или внутри одного и того же текста, тем более глубокой и обос
нованной оказывается реконструируемая часть; монолитность 
и унифицированность текста, как и большая его распространен
ность, чаще всего свидетельствуют о позднем происхождении 
текста; среди различных элементов текста наиболее важны те, 
которые-слабее всего мотивированы или не мотивированы во
все; для восстановления первоначального состояния, как пра
вило, существенны не те тексты, которые формально стоят бли
же к этому состоянию, а те, — пусть очень несходные с ним,— 
которые являются результатом хотя бы и многочисленных, но 
закономерных, по возможности одно-однозначных, преобразова
ний. и т. д .) .

Разумеется, пути и средства реконструкции могут уточ
няться или даже изменяться; сейчас же важнее подчеркнуть 
п р и н ц и п и а л ь н у ю  возможность восстановления первона
чального текста Дхаммапады  или ее фрагментов. Однако воз
можность восстановления еще ни в коей мере не предрешает 
вопроса о целесообразности реконструкции. Он решается ис
ключительно в зависимости от того, насколько ценным источ
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ником для истории раннего буддизма следует считать Дхамма- 
п а д у ,  в данном случае — палийскнй текст ее.

Выше были высказаны сомнения относительно того, что па- 
лнйская рецензия в целом точнее или полнее других отражает 
первоначальный буддизм, и поэтому сразу же следует расстать
ся с мыслью о том, что она ближе других к праканоническим 
представлениям. К тому же есть все основания думать, что па- 
лийский текст в генетическом плане весьма неоднороден: наи
более древними являются, видимо, те части, где представлена 
еще довольно простая по форме, не осложненная философскими 
рассуждениями морально-этическая концепция буддизма <0, где 
слово «дхамма» выступает в значении, предельно близком к его- 
употреблению в направлениях индуизма, и не имеет тех слож
ных оттенков, которые встречаются, например, в начале Дхам - 
м ап а ды ; наиболее поздние отрывки характеризуются фнло-. 
софскнми тонкостями, словоупотреблением «дхаммы», во мно
гом перекликающимся с А бх и дх ар м а к ош сй  Васубандху, отра
жением роста и расширения буддийской сангхи и буддийской 
доктрины, становящейся официальным учением. И тем не ме
нее палийская рецензия Дхаммапады  — совершенно уникаль
ный источник по истории раннего буддизма, и ее значение а  
этом отношении едва ли можно переоценить.

Палийская Дхаммапада  — наиболее авторитетная и освя
щенная традицией версия этого текста. Ее место и отношение- 
к идейному содержанию всех других произведений, входящих 
в Канон, достаточно хорошо известно, и поэтому Дхам мапада  
можно исследовать не только изнутри, но и извне, негативно. 
Палийскнй текст был священным и наиболее оберегаемым. Он 
был источником буддийской мудрости в течение тысячелетии, 
и нам более или менее полно известна эволюция в понимании 
тех или иных мест палнйской версии и в их интерпретации Ul.

45 Ср.. например, «Г лаву  о серьезное гн». древность которой могла бы. 
видимо, быть подтверждена и чисто филологическими аргументами.

46 В первую очередь речь идет, конечно, о большом комментарии на- 
палнйскую Дхаммапалу .  называемом Дхаммападаттхакатха  и по традиции- 
приписываемом Буддхагхошс ( V  в. н. э . ) ,  хотя против этого уже выступил.

40



Дхаммапада  и б у д д и й с к а я  литература

а это дает возможность понять динамическое равновесие пред
ставлений в древнем палийскосч тексте. Наконец, палннская ре
цензия вышла далеко за пределы хинаяны, и идеи этого тек
ста получили еще одно отражение в Приаме махаянистской тра
диции. Можно сказать, что, продолжая свое существование во 
времени, текст на пали приобрел еще одну функцию — вневре
менную, став определенным символом буддизма в одном ряду 
с соответствующими памятниками индуизма и джайнизма. Ни
чего подобного нельзя сказать о других рецензиях Дхамма
п а ды  47.

К а ж д ы й ,  к т о  ч и т а л  Дхаммападу ,  к а к  б ы  он ни  б ы л  у в л е ч е н  
и п о р а ж е н  о р и г и н а л ь н о с т ь ю  э т о г о  п а м я т н и к а ,  о б н а р у ж и т ,  ч то  
м н о г и е  м ы с л и ,  с о д е р ж а щ и е с я  в э т о м  т е к с т е ,  он в с т р е ч а л  у ж е  
р а н ь ш е ,  в  д р у г и х  в е л и к и х  п р о и з в е д е н и я х .  С у щ е с т в у е т  о г р о м н а я  

л и т е р а т у р а ,  п о с в я щ е н н а я  т а к и м  с о п о с т а в л е н и я м  ( и н о г д а  т е к 
с т у а л ь н ы м ) .  О т д е л ь н ы е  м ы с л и ,  о т р а ж е н н ы е  в  Дхаммапад с ,  н а 

х о д я т  в  и н д и й с к о й  л и т е р а т у р е  р а з н ы х  н а р о д о в А&, в р е м е н ,  н а 
п р а в л е н и й .  в  д и а л о г а х  П л а т о н а ,  в р а н н е х р и с т и а н с к и х  п р о и з в е 

д е н и я х ,  у  м и с т и к о в  с р е д н е в е к о в ь я .  Т е м а  ч е л о в е к а  и с м е р т и  н а х о 

д и т  т о ч н е й ш и е  а н а л о г и и  в  « М ы с л я х »  П а с к а л я  и у  Т ю т ч е в а ,  в 
к н и г а х  с о в р е м е н н ы х  э к з и с т е н ц и а л и с т о в .  Н е к о т о р ы е  м е с т а  н а 

целив ряд ученых, наиболее энергично Бурлингэм, — К. \V. Burlingame. 
B ud d h i s t  l e g e n d s  t ra ns l a t ed  f r o m  t h e  o r i g i na l  Pa l i  (ext o f  ( h e  Dhammapada -  
c o m m e n t a r y ,  Cambridge Mass..  1921 (Harvard Oriental Series, vol. 2 8 —3 0 ) :  
B u d d h a g h o s h a ' s  D h a m m a p a d a  c o m m e n t a r y . —«Proceedings of the American A ca
demy of Arts and Sciences», X L V ,  p. 4 6 7 —550 . Тенденция к со
кращению текстуальных глосс и увеличение числа поясняющих рассказои. 
характерные для этого комментария, дополнительно обрисовывают пони
мание Дхаммапады  последователями буддизма спустя несколько веков 
после создания Канона.

47 Значение палийской рецензии становится еще большим, поскольку 
предложенный недавно К. Леви-Ш траусом метод исследования позволяет 
игнорировать вопрос о первоначальной версии, столь беспокоивший преж
них исследователей (см. С. Levi-Strauss. T h e  s t r u c t u r a l  s t u d y  o f  m y t h . — «Jour
nal of American folklore», vol. 68 . 1955. p. 4 2 8 —444 ) .

48 Ср., например, недавно появившееся сопоставление идей Дхаммапады  
н известнейшего тамильского памятника — Т и р у к к у р а л а  (В . С. L aw , Tiru-  
hku ra l  e t  D ha m m a pa d a .  E tud e  c o m p a r a t i v e , —J A .  1952. p. 37— 52).
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поминают соответствующие высказывания Канта, Ницше, Рас
села и других философов. Чаще всего в таких случаях, конечно, 
•не может быть и речи о заимствованиях или влияниях. Просто 
в Дхаммапад е  поднято много «вечных» вопросов, всегда волно
вавших человека. И как бы ни были поразительны аналогии с 
другими произведениями, едва ли следует им придавать столь 
'большое значение, как это принято делать до сих пор, ибо спе
цифика Дхаммапады  определяется не этими внесистемными 
сходствами, а тон единственной конфигурацией идей, которая 
свойственна только этому памятнику, и признаками, по кото
рым система представлений Дхаммапады  противопоставлена 
другим, частично пересекающимся с ней системам идей '9. От
сюда можно сделать один чрезвычайно важный вывод: текст 
Дхаммапады  нужно рассматривать прежде всего синхронно и 
считать его — для определенного периода и для определенной 
среды — единым, не имеющим противоречий. То же, что ка 
жется противоречивым сейчас, не было таковым для исследуе
мого периода: и если все части текста и не образовывали иде
ально гармоничного сплава, то, во всяком случае, все противо
речия оказывались нейтрализованными. Такой подход объяснил 
бы мнимость противоречий между призывами быть энергичны
ми и одновременно смириться, стать выше добра и зла 50 и не 
причинять зла (т . е. быть добрыми) и т. д. С  его помощью хотя 
бы отчасти можно было бы сделать более понятным факт упо
требления в этом памятнике слова «дхамма» в очень большом

49 В этой связи  следует отметить единственно правильный подход к 
проблеме соотношения раннего буддизма и современных ему систем, отра
женный в недавнем исследовании Уордера (А .  К . W arder . O n  the  
r e l a t i on sh i p s  b e t w e e n  c c r l y  b u d d h i s m  an d  o t h e r  c o n t e m p o r a r y  s y s t e m s ,—
B SO A S . vol. X V I I I ,  1956, p. 43 —6 3 ) .  Эта работа вплотную подводит 
нас к попросу о возможности строгого отнесения той или иной концепции 
к раннему буддизму и к возможности построения своего рода матрицы 
противопоставлений между раннсбуддннскон системой и другими, с ней 
соперничавшими.

w Что касается раннего буддизма, то это, может быть. уникальная 
морально-этическая концепция, игнорирующая в принципе противопостав
ление добра и зла и ориентированная на другие исходные положения.
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•числе значении (явление, почти беспрецедентное для священно
го текста, рассчитанного на огромное количество последовате
лен буддизма).

Прежде чем перейти к анализу художественных особенно
стей Дхаммапады,  следует сказать несколько слов о двух цент
ральных понятиях, занимающих ключевые позиции в системе 
■представлений буддизма и отраженных в нашем памятнике, — 
•о дхамме и о нирване.

Слово дхамма, как уже говори \ось выше, чрезвычайно мно
гозначно. Оно происходит от глагола dhar — «держать», «под
держивать» и задолго до первых буддийских текстов уже со
вершило длинный путь развития. Во всяком случае в Р и г я е д е  
в качестве эпитета Индры встречается слово dharmakrt ( VI I I ,  
в 7 .  1), обозначающее «творящий дхарму». Не считая ряда дру
гих слов того же корня, особенно следует отметить наличие в 
Р и г в с д с  слов dharman («носитель», «распорядитель», «опора») 
и dharman («защ ита» , «опора», «крепкое установление», « з а 
кон», «порядок» и т. д .) .  Некоторые гимны еще достаточно на
глядно дают почувствовать первоначально конкретный характер 
слова dharman и его отличия от более абстрактного слова rta , 
в дальнейшем иногда смешиваемого с ним (см .: Р и г п е д а .  IX , 97. 
22—23 и т. д .) .  В А тхарвав с д е  встречается уже и слово dharma, 
обозначающее «правило» или «обычай». В брахманнческой ли
тературе это слово приобретает некоторые новые оттенки зна
чения — «добродетель», «закон», «моральный долг»: появляют
ся сочетания со значением «хранитель дхармы», «дхарма есть 
истина», «дхарма и истина» и т  д. В период У п а н и ш а д  слово 
дхарма все более отождествляется с понятиями «истина», «ис
тинная мораль», «истинная религия». Н аряду с этим существу- 
•ЮТ и другие значения, иногда более специализированные: воз
никает целая литература, охватывающая дидактические, поли
тические, юридические и т. п. произведения и называемая 
дх а рм аш а с г р а .  Скорее всего первоначальный буддизм и усвоил 
слово «дхарма» (на пали — «дхамма») именно в том немного 
расплывчатом, недостаточно терминологичном и широко извест
ном значении, которое оно имело в период У па ни ш а д .  Возмож
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но, такое предположение оправдывается и употреблением слова 
дхамма в надписях Ашоки. Такова предыстория этого слова в 
древнеиндийском языке, подробно описанная в статье Е. Внль- 
ман-Грабовской 51. Дальнейшая его судьба не менее богата и 
значительна; здесь нет необходимости вдаваться в детали, так  
хорошо и полно проанализированные в буддологической литера
туре и прежде всего в трудах О. О. Розенберга 52 и Ф . И. Щер- 
батского 53. Достаточно лишь сказать , что в махаяне последую
щее развитие теории дхармы определялось общей идеей, соглас
но которой существование — это переплетение множества тон
чайших предельных элементов материн, разума и сил, причем 
эти элементы и представляют собой единственную реальность, 
а сочетание их — не более чем название, покрывающее множе
ство элементов, или дхарм. Целые направления в буддийской 
философии занимались изучением дхарм, определением их 
свойств и качеств. Несмотря на существенные различия между 
школами буддизма и на трансцендентный характер дхарм (по 
крайней мере, так считали многие авторитеты в области буд
дизма). понимание их как элементов существования выделяет 
буддизм среди всех других направлений. Однако такое значе
ние слово дхарма приобретает в несравненно более поздний 
период, чем время оформления Дхаммапады  и, главное, в не
сколько иной среде. Единственным исключением является, ка 

51 М. Willman-Grabowska, Evo l u t i on  s c m an t i q u c  d u  m o t  «d h c r m a >.— 
ROr, X .  1934, p. 3 8 — 50. —  А втор  статьи остроумно замечает (стр. 4 5 ) г 
«Д л я  удобства язы ка  не всегда нужно, чтобы слова обладали точным смы
слом. Неясность также может оказать  услугу. Она — как  форма с пус
той сердцевиной: каждый может ее заполнить по своему желанию».

й  См. О. О. Розенберг, П р об л е м ы  б у д д и й с к о й  ф и л о с о ф и и ,  Пг., 1918.
м  См. Th . Stchcrbatsky, T h e  c e n t r a l  c o n c e p t i o n  o f  b u d d h i s m  a n d  t h e  

m e an i n g  o f  t h e  w o r d  «D ha rm a *, London. 1923.— В 1958 г. было объявлено, 
о защите диссертации В. Шуманна «Теория дхармы в и а л и tic ком буддиз
ме». Ср. раздел «11 Dharmo» в КН. «L e  civilta deH’oriente». vol. 3, Roma. 1958; 
послесловие Г. Глазенаппа к книге I'. Ольденбурга о Будде (13-е и з д .— 
Stuttgart, 1958 ) ,  также ст . :  F. Edgerlon, D id  t h e  B u d d h a  h a v e  a s y s t e m  
o f  m e t a p h y s i c s ,  — JA O S .  vol. 79. 1959. p. 8 1 —85. — где дхарма опреде
ляется как «stale of existence» И «condition of being».
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жется, употребление этого слова в первых строфах Дхаммапа - 
ль!, отражающее махаяннстское понимание дхармы. Можно 
думать, что эти строфы были включены в основной текст позд
нее (ср. их особое положение в 1-й главе). Что же касается 
первых веков существования этого памятника, то они не знали 
еще дхаммы, отличной от дхармы индуизма, и поэтому едва ли 
теория дхаммы была тогда центральной концепцией буддизма 
н противопоставляла его по этому признаку другим направле
ниям в истории развития древнеиндийской мысли.

Точно так же едва ли можно говорить о разработанной 
теории нирваны применительно к раннебуддийской литературе 
и вообще о нирване как важном признаке именно буддийской 
концепции. К ак  и дхарма, нирвана стала одним из фундамен
тальных понятий буддизма значительно позже, чем период сло
жения Дхаммапады .  Заблуждения исследователей X IX  и пер
вой четверти X X  в. как раз и состояли в том, что понятие 
нирваны осложнялось ассоциациями, возникшими при чтении 
относительно поздней литературы, и надуманным противопо
ставленном нирваны п а р и н и р в а н е ,  еще более запутывавшим во
прос о сущности термина 54. Исследования Валле Пуссэна и 
•Ф. И. Щербатского а за ними и ряда других исследователей, 
показали, что разработка теории нирваны относится к более 
позднему времени и связана прежде всего с именами великих 
философов северного буддизма (ср., например, М адхьям ика -  
ш а ст р у  — глава 25 об анализе нирваны). В эпоху же перво
начального буддизма теория нирваны едва ли существовала 
(сам Будда избегал прямых ответов на вопрос о сущности и 
природе нирваны).

* Мнимая значительность этого противопоставления была недавно 
разоблачена Томасом, доказавшим, что различие между этими двумя тер
минами чисто грамматическое: н и р о а н а  выражает состояние, а п а р и н и р о а -  
н а — достижение состояния (Е. J .  Thomas. Nurvana  and  Pa r i n i r v an a ,— 
«India An»iqua>, Leyden, 1947, S. 2 9 4 —29 5 ) .

JJ Cm. L . de la Vallcc Pousain, E lu d e s  sur i ' h i s l o i r e  d c s  r e l i g i o n s .  V, Nir- 
vana .  Paris. 1925 ; Th . Slchcrhalsky, T h e  c o n c e p t i o n  o f  B ud dh i s t  Nirvana .  
Leningrad, 1927 (см. критику С. Шанера. — A O r. V I I .  1935. p. 123).
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Усвоив это слово в значении «затухание», «остывание», ран
небуддийские тексты применяют его для обозначения состоя
ния. когда прекращаются желания, ненависть и мрак невеже
ства. Не случайно поэтому, что в Б у д д х а в а н с е  три огня стра
сти, ненависти и заблуждения противопоставлены нирване. э* 
существование — несуществованию; такой взгляд опровергает 
до сих пор распространенную (особенно в популяризаторских 
работах) точку зрения, согласно которой нирвана — противо
положность существования и синоним уничтожения и пассивно
го покоя. На самом же деле нирвана является состоянием по
коя только в смысле отсутствия страстей; во всем же остальном 
она — проявление высшей деятельности и энергии духа, сво
бодного от оков низменных привязанностей. Такое понимание 
нирваны находилось бы в соответствии с личным опытом Буд
ды, который, достигнув нирваны, в течение нескольких десяти
летий продолжал свою проповедь.

Нет никаких оснований полагать, что в Дхаммапад е  понима
ние нирваны отличалось от только что изложенной раннебуд
дийской точки зрения. Во всяком случае еще Макс Мюллер 
указывал, что ни в одном месте Дхаммапады  не встречается* 
такой ситуации, в которой слову нирвана нужно бы было при
дать значение уничтожения 56.

*

Дхаммапада  относится к числу тех произведений, которые, 
как говорит традиция, составлены из изречений, приписывае
мых Будде и произносившихся # им по поводу того или иного- 
случая (комментаторы подробно излагают их). Если же еще 
учесть, что в Дхаммапад е  весьма полно и широко изложены ос
новные принципы морально-этической доктрины раннего буд
дизма. то станет понятным авторитет, которым она пользова
лась и пользуется до сих пор у последователей буддизма, спра
ведливо видящих в ней компендиум буддийской мудрости, про
изведение, претендующее на роль учебника жизни.

и  См. также раздел «И дея  нирваны п Дхаммападе» в цитированном 
выше книге Б. Ч. Aov (В . С. Law . A h i s t o r y  o f  Pa l i  l i t e r a tu r e ,  vol. I.. 
London. 1933. p. 2 2 2 - 2 2 3 ) .

В. Н. Т о п о р о в
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Д ля нашего времени значение Дхаммапады  состоит, пожа
луй, прежде всего в том. что она является одним из самых вы
соких достижении древнеиндийской и мировой художественной.! 
хитературы. Прелесть Дхаммапады  заключается в необыкног- 
венном изяществе ее сутр, каж дая из которых представляет со
бой законченный афоризм, поражающий емкой краткостью и 
образностью. Этот лаконизм достигается не только благо
даря строгой строфической форме сутр ( Дхаммапада  написана 
стихами двух размеров — одиннадцатисложным tristubh и 
восьмисложным anustubh), но и в силу исключительной четко
сти мысли, выраженной с искусной простотой, часто в виде 
тезиса и антитезы. Этой же цели служ ат  и некоторые специаль
ные приемы, относящиеся как к построению отдельных частей 
произведения, так и к стилю. Несмотря на то что каждый 
афоризм может рассматриваться как самодовлеющий, обычно 
целый ряд их связывается друг с другом цепыо малозаметных 
переходов, плавно развивающих основную мысль данной части. 
Гакос построение каждой главы позволяет в отдельных строфах 
опускать некоторые детали, иногда даже важные, поскольку 
читатель или слушатель, знающий эстетический код главы, са
мостоятельно сумеет извлечь необходимую дополнительную 
информацию из целого, т. е. из всей главы, и компенсировать 
тем самым эллиптичность той или иной строфы. Точно так же 
система образов, используемых в Дхаммапад е ,  чаще всего пред
полагает знание определенного эстетического кода древнеин
дийской художественной литературы, интерпретированного с 
буддийской точки зрения. Отсюда образы потока, сметающего 
спящую деревню; прекрасного лотоса, родившегося из грязи: 
вьющегося растения, душащего дерево; пламени, не прекращаю
щегося до тех пор, пока не перестают подкладывать топливо; 
терпеливого слона и т. п. Эти образы, даже если они едва наме
чены и предельно кратко выражены, вызывали у читателя це
лую картину или серию картин, для изображения которых по
требовалось бы много места. В этой же связи следует отметить 
простой и непретенциозный язык, которым написана Дхамма
пада .  прозрачность строения недлинных фраз и почти полное
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отсутствие синтаксических идиоматизмов и неправильностей, 
отсутствие выспренности и украшательства, свойственных вы
сокому стилю махакавья ,  в котором были написаны произведе
ния Ашвагхоши.

Будучи сборником изречений и преследуя, разумеется, и 
дидактические цели, Дхаммапада  тем не менее лишена сухого 
рационализма, поучающего тона и следов догматизма, харак
теризовавших целый ряд буддийских дидактических сочинений. 
К аж дая  сутра Дхаммапады  — это маленькое рассуждение на 
заданную тему, в котором тот или иной штрих из древнеиндий
ской повседневной жизни или необыкновенно конкретное срав
нение, поясняя определенную мысль, переводят ее в план жи
тейского комментария, притчи, оттесняя дидактическую сторо
ну на задний план. М ожет быть, именно в таких случаях и 
следует в первую очередь видеть фольклорные связи Дхамма- 
палы,  впитавшей в себя и лучшие традиции древнеиндийского 
народного творчества (о них можно судить по их отражению 
в литературе) и многие достижения чисто литературных жан
ров. Вероятно, за пределами собственно литературных форм 
следует искать причины столь распространенного в Дхамма- 
п а д с  (как , впрочем, и в других произведениях буддийской и 
индуистской литературы) явления, как разного вида повторы, 
которые наряду с чисто художественной функцией выполняли и 
прагматическую — помогали пониманию и запоминанию текста 
и делали ясной его структуру. Правда, в известном тексте 
Дхаммапады  повторы обычно сосредоточиваются в пределах 
едной и той же главы; повторы же, встречающиеся по всему 
тексту, относительно немногочисленны и объясняются, видимо, 
недостаточно последовательной редакторской правкой первона
чальной версии, более богатой повторами такого рода. Если бы 
первоначальный текст Дхаммапады  был восстановлен и в нем 
действительно были отражены такие повторы, то можно было 
бы понять точный смысл этого памятника так, как его понимали 
тогда, когда он был создан. Д л я  этого потребовалось бы толь
ко прочитать текст не в той линейной последовательности, как 
это делается обычно, а сначала все повторы, относящиеся к
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первой теме, затем — относящиеся ко второй, к третьей

Повторы иного рода лучше всего представлены в 1-й главе 
Дхаммапады  — «Главе парных строф». В ней использован один 
из самых излюбленных в старой индийской литературе компо
зиционно-стилистических приемов, заключающийся в соедине
нии двух парных строф. Основа такого соединения — и см ы 
словая (парные строфы посвящены одной и той же теме, хотя 
обычно она предусматривает два варианта — положительный 
и отрицательный), и формальная (использование одинаковой 
конструкции или сходных в обеих парных строфах). Идеальной 
редуцированной схемой парных строф можно было бы считать 
построение следующего вида:

где каждая буква символизирует отдельное утверждение, а 
знак ( — ) над буквой — отрицание данного утверждения. Однако 
практически отдельные противопоставления внутри парных 
строф могут нейтрализоваться или, наоборот, расширяться за 
счет факультативных. Разумеется, подобные повторы несут 
очень небольшое количество информации обычного типа или 
даже вовсе ее не несут, являясь целиком избыточными. Однако 
эта избыточность оказывается полезной не только по тем со
ображениям, которые существенны для языка , но и потому, что 
она имеет определенную «сакральную» функцию, с одной сто
роны, и экспрессивную, чисто художественную — с другой.

Высокие поэтические достоинства 3-й главы Дхаммапады  
«Главы о мысли» — могут отвлечь внимание читателя от не
которых существенных тонкостей психологической терминоло
гии буддизма, если не будет объяснено одно из наиболее суще
ственных понятий буддийской психологии и философии — 
читта (c itta). Это слово едва ли поддается однозначному пере-

57 См. С. Lcvi-Strauss. T h e  s t r u c t u r a l  s t u d y  o f  m y t h ,—«Journal of A m e
rican folklore», vol. 68 . 1955. p. 4 32—435.

и т. д. 57.

I a — b 
с — d

II a — b 
c — d ,

4 Лхамчяпада 49



В. Н. Т о п о р о в

воду. В разных контекстах оно может означат.* и «ммс\ь», н 
«ум», и «сердце», и «волю», и «намерения», и «эмоции» и т. д. 
Тем не менее в буддийских текстах во всех случаях, когда упо
минается читта. речь идет о вполне определенном и, по суще
ству. едином понятии. Если же в европейских переводах нет 
вполне удачных образцов передачи этого термина, то это объ
ясняется не столько его сложностью, сколько отсутствием в 
европейских языках понятий такого же объема. Значение этого 
слова в пали, помимо многочисленных его определений в буд
дийских сочинениях (см. Дх. А , I, 228; Кхуддакапатхаиттха-  
катха, 153; Нсттипакарана,  54; Дхаммасан гани ,  б и т .  д . 58) .  
объясняется в зависимости от тех более общих классов явле
ний. в которые входит читта, и от того, каким понятиям оно 
противопоставлено в этих классах. В частности, особенно важно, 
что читта входит в число духовных факторов ( н а м и )  наряду с 
п и д ж н я н о и  («сознанием») и мана сом  Г «ум ом»), с одной сторо
ны, и в класс объектов мысли — с другой; внутри последнего 
читта входит уже в новый ряд противопоставлений: четасика
(«духовные качества») , п а с а д а  р у п а  («чувственные качества те 
л а » ) ,  с у к у м а  р у п а  («тонкие качества тел а» ) ,  панънятти  («им я . 
идея, представление»), н ир ва на .  Объем понятия читта уточняет
ся употреблением этого слова 59. Все это полезно иметь в виду 
при чтении «Главы о мысли».

«Глава о цветах» — одна из наиболее совершенных в книге 
Рассказывают, что в одном местечке жили 500 женщин из брах
манской касты. Они имели обыкновение приходить к дереву 
с красивыми цветами; они срывали их и жертвовали Брахме в 
надежде, что он поможет им избежать царства владыки смерти 
Ямы и что они снова родятся на небе Брахмы. Однажды этих

« С р .  такж е  С. A .  F . Rhys Davids, A b u d d h i s t  ma n u c l  o f  p s y c h o l o g i c a l  
c l h i c s , London. 1900 ; B u d d h i s t  p s y c h o l o g y  (2nd ed .) ,  London, 1924.

59 Cm . Diet. , III . p. 96—99.—  В ряде строф этой главы читта вполне 
можно было бы перевести и как  « ум » .  Иногда именно такой перевод к а 
жется предпочтительным; однако необходимость сохранить противопостав
ление c itla—manas или citta — vinnana заставила нас всюду передавать 
это слово как «мысль».
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женщин увидел Будда и обратился к ним со словами, содержа
щимися в этой главе. Обращаясь к женщинам, чей кругозор 
был ограничен брахманскими представлениями и насущными 
заботами, Будда использует знакомый им круг образов (боги. 
Яма, М ара; пчела, цветы, названия известных деревьев и т . д ). 
Простые, но поразительные по образности сравнения, яркая ме
тафоричность способствуют созданию убедительной и высоко
художественной картины. В центре ее — образ цветов, данный 
во всем многообразии ассоциаций и всесторонне обыгранный. 
Благодаря этому цветы выступают не только как символ гре
ховных желаний, тем более опасный, что он прекрасен (тема 
бодлеровских «fleurs du m al» ) ,  но и в ином значении (как  у 
женщин-брахманок), предполагающем традиционное для фольк
лора понимание G0.

Некоторые формальные особенности этой главы сближают 
ее с «Главой парных строф» (ср. 44—45, 47—48, 51— 52.
5 5 - 5 6 ) .  хотя, конечно, степень связанности соседних строф 
здесь гораздо меньшая.

Этот же прием использован в «Главе о зле» (ср. 117— 118. 
119— 120, 121— 122, 127— 128), в которой получает дальнейшее 
разъяснение начатая в предыдущей главе важная мысль о 
необходимости постоянных усилий на пути к просветле
нию, а также указывается, что малейшая уступка злу  ведет к 
гибели.

«Глава о старости» принадлежит к числу самых замечатель
ных мест в буддийской литературе. В ней дано глубоко впечат
ляющее изображение старости, разрушения, бренности всего 
живущего. Н аряду с этими картинами здесь приводятся слова 
Будды, направленные против тех, кто легкомысленно и беспечно 
относится к жизни, не задумываясь о ее смысле.

«Глава о своем я »  останется непонятной без объяснения 
одного из наиболее сложных и изменчивых понятий древнеин
дийской философии и психологии — птта (a tta ) .  В анимистиче-

00 Образ цветов вообще был очень популярен . в индийской поэзии 
(ср. Шантипарва ,  6 5 4 0 —6541 и др.).
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ских теориях добудднйского периода, а отчасти и позже под 
атта понималась душа, описание которой подробно дано в У па-  
н и ш а д а х 6|. Подобные представления, как и понимание атта в 
значении «сознание», отвергались буддизмом. У Будды были 
серьезные основания сомневаться в существовании души, по
скольку это противоречило бы закону кармы "2. В буддийской 
литературе атта чаще рассматривалось не как душа, а как я. 
которое также составляет проблему, волновавшую буддийских 
мыслителей. Будда, как известно, боролся с ложным и поверх
ностным взглядом на сущность я  и отвергал реальность инди
видуального я и, главное, его постоянство. Видимо, он считал 
недопустимыми метафизические спекуляции вокруг атта, выхо
дившие за границы опыта. То, что он говорил о я, всегда име
ло прагматическую направленность и предполагало феноменаль
ное я, данное в опыте. Однако подлинный взгляд Будды едва 
ли известен. Возможно, что некоторый свет на не: о проливает 
эпизод с Ваччхаготтой и последующий разговор с  Анаидой, 
содержащиеся в Аггиваччхаготтасуттс .  При выяснении в згл я 
дов Будды на я  очень важно не пойти по тому пути, который 
избрали позднейшие буддийские авторитеты (Нагасена, Буд- 
дхагхоша и др .) .

В «Главе о своем я »  нет философских рассуждений на тему 
я. Будда, как бы принужденный участвовать в дискуссии об 
этом понятии, переводит ее в совершенно иной, сугубо практи
ческий план. По его мнению, уж  если стоит говорить о я, о се
бе, то только для того, чтобы определить, какое зло или добро 
может быть связано с я и какую роль играет это я на пути к 
просветлению. Такой прием снижения высоких понятий, неза-

61 См. Th . W .  Rhys Davids, T h e o r y  o f  s o u l  in t he  Upan i s h ad s ,— J R A S .  
1899.

62 См. M. W allcscr , Das  P r o b l e m  d e s  I c h ,  Heidelberg, 1903 ; Th . Stcher- 
batsky, T h e  s o u l  t h e o r y  o f  t he  b u d d h i s t s , — «Изн. Р А Н » ,  т. 13, 1919, стр. 
8 2 3 —854 ,  9 37—9 5 8 ;  Н . GGnther. Das  S c e l e n p r o b l e m  im a l t c r c n  Rud dh i sm u s .  
Konstanz. 1949 ; Mahatma Gandhi and Swami Vivekananda. B u d d h a s  Den i a l  
o f  C o d  and  t h e  S e l f .—* Indo-Asia Culture*, vol. V ,  1956; С . Радхакришнан 
И н д и й с к а я  ф и л о с о ф и я ,  т. I. М ., 1956. стр. 324 и след., и др- соч.
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.четной замены метафизических рассуждений конкретными прак
тическими советами, нежелание вести чисто теоретические спо
ры, которые не могут помочь человеку, характерен для пропове
дей Будды.

В «Главе о мире» выражен взгляд Будды на мир, порож
дающий новые желания и привязанности, увеличивающий су 
ществование (т . е. способствующий продолжению цепи рожде
ний). Здесь же содержатся предписания относительно жизни 
в этом мире и противопоставление ему другого мира, к которо
му нужно стремиться.

В «Главе о счастье» привлекают внимание наиболее оптими
стические строфы, представляющие резкий контраст с полными 
безнадежности и отчаяния мыслями «Главы о старости» и дру
гих мест Дхаммапады .  Важно подчеркнуть, что многие исследо
ватели склонны умалчивать о подобных настроениях в ранне- 
буддийских текстах и рассматривают буддизм в плане поздней
ших аналогий, как традиционно и исключительно пессимистиче
ское учение. «Глава о счастье» интересна и тем, что на се ос
новании в известной мере можно представить себе положитель
ные идеалы, одушевлявшие последователей Будды в ранний пе
риод развития буддизма.

К  этой главе примыкает другая , связанная с ней, — 
«Глава, о приятном», в которой дан критический разбор тради
ционного понятия «приятного» и выдвигается новое его понима
ние, соответствующее принципам буддизма. Как и в предыду
щей главе, здесь исходным является старое понятие, наполня
емое новым содержанием.

В свою очередь эта глава отчасти связана с выдающейся 
по своим художественным достоинствам «Главой о скверн о , в 
которой речь идет о грязи желаний, заблуждений, невежества, 
о необходимости борьбы за духовную чистоту каждого че
ловека.

Последние, завершающие, главы Дхаммапады  менее интерес
ны в художественном отношении, зато они знакомят читателя с 
некоторыми положениями раннсбуддинской догматики и отча
сти повторяют ряд мыслей, выраженных в предыдущих гла
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вах. Есть веские основания полагать, что некоторые из этих 
завершающих глав возникли позже, чем основное ядро Дхам
мапады.

*

Приведем перечень основных изданий и переводов палий- 
ской Дхаммапады :

I. Dhammapadam, ed. V. Fausboll. Hauniae. 1855 (повтор
ные издания: The Dhammapada. London. 1885 ll 1900).
* 2. A . Weber, Das D h a m m a p a d a m —ZDM G. X IV . 1860 (пере
печатано в «Indische Streifen», Bd I, Berlin, 1868).

3. F. Max Muller, T h e  D hammapada .  Л c o l l e c t i o n  o f  v e r s e s ,— 
SBE, X , Oxford, 1881 (второе издание— 1898: еще ранее. 
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4. Fernand Hu, L e  D ham m apada ,  Paris, 1878.
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1887).
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II. W- D. C. W agiswara and K. J. Saunders, T h e  B u d d h a  s 

и a y  o f  v i r tue.  New York, 1912.
12. Suriyagoda Sumangala Thera, T h e  D h am m apada ,— PTS. 

1914.
■ 13. Dhammapada, Der Pfad der Lehrc. Die alteste buddhis- 

tische Spruchsammlung, Zehlendorf — west bei Berlin, 1919 
(2-е изд., 1922).

14. Dhammapada, Poona. 1923.
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1929.

16. C. A. F. Rhys Davids, T h e  minor  an th o lo g i e s  o f  th e Pali  
Canon,  p t  /. D h ammapada  (V e r s e s  on  D h a m m a )  and KhuddakapUtha  
( th e text o f  th e  m in e r  s a y i n g s ) ,  London, 1931.

17. R- et M. Maratray, Le Dhammapada ,  Paris. 1931.
18. P. L. V aidya, D hammapada .  1934.
19. I. Babbitt. T h e  D ham m apada .  1936.
20. Chos-kyi tshigs-su-bcad-pa. Dhammapada. I ransl. byd. Ge- 

Aun-chos-’plel, with a foreword by G. Roerich, Gangtok, 1946.
21. S . Radhakrishnan, T h e  D h am m apada  wi th  i n t r o du c t o r y  e s 

s a y s .  Piili text, Eng l i sh  translat ion and no t e s .  Oxford, 1950 
(2-е изд.: 1954).

22. Narada Maha Thera. T h e  D h ammapada  ( text and t ransla
t i o n ) ,  Calcutta, 1952

23. Dhammapada (H oly text of the Buddhist). Pali text in Sans
krit with English translation by Dr. C. Kunhan Raja. With a fore
word by Shri Sri Prakasa, Madras, 1956.

24. Dhamma-Worte. Dhammapada des siidbuddhistischcn Ka- 
nons, Herausgegeben von R. Otto Franke, Diisseldorf— Koln, 1957.

Комментарии к Дхаммапад е  изданы «Обществом по изда
нию палийских текстов»: Dhammapada Commentary, vol. 1, 1906
(ed. H. С. Norman), vol. II— IV. 1911— 1914; vol. V .  1915 (ин
дексы; ed. L. S -T a i lang ) . См. также новое издание: H. Smith. 
Dhammapada Commentary, pt. I, 1925. Легенды, содержащиеся 
ь комментариях к Дхаммапад е ,  были переведены Бурлингэмом: 
Е. W . Burlingame, Buddh i s t  L e g e n d s ,  t ran s la t e d  f r o m  th e  or ig inal  
Pul i  text o f  th e D h ammapada  Commen ta r y .  Cambridge, Mass.. 1921 
(Harvard Oriental Scries, vol. 28—30).

Настоящий перевод сделан с текста, помещенного в книге: 
S  Radhakrishnan, T h e  D ham m apada ,  Oxford, 1954; кроме того, 
учитывались разночтения, указанные в других изданиях.

В заключение я приношу благодарность Т . Я. Елизаренко- 
вой и П. А . Грннцеру, прочитавшим перевод Дхаммапады  в ру
кописи и сделавшим много ценных замечаний.
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I. ГЛАВА ПАРНЫХ СТРОФ

1

Дхаммы обусловлены разумом, их лучшая часть — разум, 
из разума они сотворены. Если кто-нибудь говорит или делает 
с  нечистым разумом, то за них» следует несчастье, как колесо 
за следом везущего.

2

Дхаммы обусловлены разумом, их лучшая часть — разум, 
из разума они сотворены. Если кто-нибудь говорит и\н делает 
с чистым разумом, то за ним следует счастье, как неотступная 
тень.

3

«Он оскорбил меня, он ударил меня, он одержал верх надо 
мной, он обобрал меня». У тех, кто таит в себе такие мысли, 
ненависть не прекращается.

4

«Он оскорбил меня, он ударил меня, он одержал верх надо 
мной, он обобрал меня». У тех, кто не таит в себе таких м ы с
лен. ненависть прекращается.

5

Ибо никогда в этом мире ненависть не прекращается нена
вистью. но отсутствием ненависти прекращается она. Вот из
вечная дхамма. .

59



Дхаммапада

6

Ведь некоторые не знают, что нам суждено здесь погибнуть. 
У тех же, кто знает это. сразу прекращаются ссоры.

7

Того, кто живет в созерцании удовольствии, необузданного 
в своих чувствах, неумеренного в еде, ленивого, нерешительно
го — именно его сокрушает Мара, как вихрь — бессильное де
рево.

8

Того, кто живет без созерцания удовольствии, сдержанного 
в своих чувствах и умеренного в еде, полного веры и решитель
ности, — именно его не может сокрушить М ара, как вихрь не 
может сокрушить каменную гору.

9

Кто облачается в желтое одеяние, сам не очистившись от 
грязи, не зная ни истины, ни самоограничения, тот недостоин 
желтого одеяния.

10

Но кто избавился от грязи, кто стоек в добродетелях, ис
полнен истины и самоограничения, именно тот достоин желто
го одеяния.

11

Мнящие суть в несути и видящие несуть в сути, они никогда 
не достигнут сути, ибо их удел — ложные намерения.

12

Принимающие суть за суть и несуть за несуть, они достиг
нут сути, ибо их удел — истинные намерения.
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13

Как в дом с плохой крышей просачивается дождь, так  в 
плохо развитый ум просачивается вожделение.

14
Как в дом с хорошей крышей не просачивается дождь, так 

в хорошо развитый ум не просачивается вожделение.

15
В этом мире сетует он и в ином — сетует. В обоих мирах 

злочннец сетует. Он сетует, он страдает, видя зло своих дел.

16
В этом мире радуется он и в ином — радуется. В обоих ми

рах творящий добро радуется. Он радуется — неиарадуется. 
видя непорочность своих дел.

17 .
В этом мире страдает он и в ином — страдает, в обоих мирах 

элочинец страдает. «Зло  сделано мной», — страдает он. Еще 
больше страдает он, оказавшись в беде.

18
В этом мире ликует он и в ином — ликует, в обоих мирах 

творящий добро ликует. «Добро сделано м н о й !»— ликует он. 
Еще больше ликует он, достигнув счастья.

19
Если даже человек постоянно твердит Писание, но, неради

вый. не следует ему, он подобен пастуху, считающему коров у 
других. Он непричастен к святости.

20

Если даже человек мало повторяет Писание, но живет, сле
дуя  дхамме, освободившись от страсти, ненависти и невежества, 
обладая истинным знанием, свободным разумом, не имея при
вязанностей ни в этом, ни в ином мире, — он причастен к св я 
тости.



II. ГЛАВА О СЕРЬЕЗНОСТИ

21

Серьезность — путь к бессмертию. Легкомыслие — путь к 
смерти. Серьезные не умирают. Легкомысленные подобны мерт
вецам.

22

Отчетливо понимая это. м удр ы е— серьезны. В серьезности 
они черпают радость. На ниве благородных радуются они.

23

Вдумчивые, упорные, всегда стойкие и мудрые, они дости
гают нирваны, свободней от привязанностей и несравненной

24

У энергичного, полного мыслей, действующего осмотрите\ь- 
но, ограничивающего себя, серьезного, у  того, чьи дела чисты 
и кто живет, следуя дхам ме ,— у того возрастает слава.

25

Пусть мудрец усилием, серьезностью, самоограничением и 
воздержанием сотворит остров, который нельзя сокрушить по
током.

26

Невежды, глупые люди привержены к легкомыслию. Мудрец 
же хранит серьезность, как драгоценное сокровище.
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11

Избегайте легкомыслия, чуждайтесь страсти и наслаждения, 
ибо лишь серьезный и вдумчивый достигает великого счастья.

28

Когда мудрый серьезностью прогонит легкомыслие, он, бес- 
печальный, подымаясь на вершины мудрости, смотрит на боль
ное печалью человечество, как стоящий на горе на стоящего на 
равнине, как мудрый на глупого.

29

Серьезный среди легкомысленных, многободрствующий сре
ди спящих, мудрей выделяется, как скакун, опередивший клячу.

30

Серьезностью достиг Магхаван первенства среди богов 
Серьезность хвалят, легкомыслие же всегда проклинается.

31

Бхикшу, находящий удовлетворение в серьезности или со. 
страхом взирающий на легкомыслие, пролагает путь, как огонь, 
пожирающий узы. большие или малые.

32

Бхикшу, находящий удовлетворение в серьезности или со 
страхом взирающий на легкомыслие, неспособен к падению: 
ведь он близок к нирване.



III. ГЛАВА О МЫСЛИ

33

Трепещущую, дрожащую мысль, легко уязвимую и с трудом 
сдерживаемую, мудрей направляет, как лучник стрелу.

34

Как рыба, вырванная из своей стихии и брошенная на су 
шу, дрожит эта мысль: лишь бы вырзаться из-под власти 
Мары.

35

Обуздание мысли, едва сдерживаемой, легковесной, споты
кающейся где попало. — благо. Обузданная мысль приводит к 
счастью.

36

Пусть мудрец стережет свою мысль, трудно постижимую, 
крайне изощренную, спотыкающуюся где попало. Стерсженая 
мысль приводит к счастью.

37

Те, которые смирят свою мысль, блуждающую вдалеке, 
бредущую в одиночку, бестелесную, скрытую в сердце, освобо
дятся от Мары.

38

У того, чья мысль нестойка, кто не знает истинной дхаммы. 
чья вера колеблется, — мудрость не становится совершенной.
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3*

В непорочной мысли, в невсполошенной мысли, отказавшей
ся от добра и зла. в бодрствующей нет страха

40

Зная, что зто тело подобно скудели, превратив эту мысль 
в подобие крепости, пусть он с оружием мудрости нападет на 
Мару, и да сохранит он победу и да будет он свободен от при
вязанностей

41

^вы ! Недолго это тело проживет на земле, отверженное, 
бесчувственное, бесполезное, как чурбан.

42

Что б ы  ни сделал враг врагу или же ненавистник ненавист
нику. ложно направленная мысль может сделать еще худшее.

43

Что бы ни сделали мать, отец или какой другой родствен
ник. истинно направленная мысль может сделать еще лучшее.

5 Д]



44

Кто победит эту землю и мир Ямы и этот мир богов? Кто 
найдет хорошо преподанную стезю дхаммы, как мудрец — цве
ток?

45

Ученик победит землю, мир Ямы и этот мир богов. Ученик 
найдет хорошо преподанную стезю дхаммы, как мудрец — цве
ток.

46

Знающий, что это тело подобно пене, понимающий его при
зрачную природу, сломавший украшенные цветами стрелы М а
ры, пусть он пройдет невидимый для царя смерти.

47

Человека же, срывающего цветы, чей ум в шорах, похищает 
смерть, как наводнение — спящую деревню.

48

Человека же, срывающего цветы, чей ум в шорах, ненасыт
ного в чувственных утехах, смерть делает подвластным себе.

49

К ак  пчела, набрав сока, улетает, не повредив цветка, его 
окраски и запаха, так же пусть мудрец поступает в деревне.

IV. ГЛ А В А  О ЦВЕТАХ
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IV.  Гл ава  о  цветах

50

Пусть смотрит он не на ошибки других, на сделанное и не
сделанное другими, но на сделанное и несделанное им самим

51

Хорошо сказанное слово человека, который ему не следует, 
столь же бесплодно, как и прекрасный цветок с приятной окрас
кой, но лишенный аромата.

52 .
9

Хорошо сказанное слово человека, следующего ему, плодо
носно, как прекрасный цветок с приятной окраской и благо
ухающий.

53

Как из вороха цветов можно сделать много венков, так и 
смертный, когда он родится, может совершить много добрых 
дел.

54

У цветов аромат не распространяется против ветра, также — 
у сандалового дерева, у  татары или у  жасмина. Аромат же до
бродетельных распространяется и против ветра. Благой чело
век проникает во все места.

55

Сандаловое дерево или тагара*, лотос или вассика — среди 
их ароматов аромат благих д е л — непревзойденнейший.

56

Слаб этот аромат, испускаемый тагарой и сандаловым дере
вом. Аромат же благих дел, веющий среди богов, — самый 
лучший.
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57

Мара не находит тропы тех, кто благороден, кто живет ис
полненный серьезности и кто свободен благодаря совершен
ному знанию

58— 59

К.а* ид куче мусора, выброшенного на большую дорогу, 
может вырасти лотос, сладкопахнущий и радующий ум, так 
ученик поистине просветленного выделяется мудростью среди
слепых посредственностей, среди существ, подобных мусору

1



V. ГЛАВА О ГЛУПЦАХ

60

Длинна ночь для бодрствующего, длинна йоджанл дл »  
уставшего, длинна сансара дли глупцов, не знающих истинной* 
дхаммы.

61

Если странствующий не встретит подобного себе или луч
шего, пусть он укрепится в одиночестве: с глупцом не бывает 
дружбы.

62

«Сыновья — мои, богатство — мое», — так мучается гл у 
пец. Он ведь сам не принадлежит себе. Откуда же сыновья) 
Откуда богатство)

63

Глупец, который знает свою глупость, тем самым уже мудр, 
а глупец, мнящий себя мудрым, воистину, как говорится, « гл у 
пец».

64

Если глупец связан с мудрым даже всю свою жизнь о* 
знает дхамму не больше, чем ложка — вкус похлебки

65

Если хотя бы мгновение умный связан с мудрым, быстро 
знакомится он с дхаммой. как язык с вкусом похлебки.
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66

Не имея разума, глупцы поступают с  собой, как с врагами, 
совершая злое дело, которое приносит горькие плоды

67

Нехорошо сделано то дело, совершив которое, раскаивают
ся, чей плод принимают с заплаканным лицом, рыдая.

68
Но хорошо сделано то дело, сделав которое, не раскаивают

ся, чей плод принимают радостно и удозлетворенно.

69

Пока зло не созреет, глупец считает его подобным меду. 
Когда же зло созреет, тогда глупец предается горю.

70

Пусть глупец месяц за месяцем ест пищу с кончика тра
винки куса, все-таки он не стоит и шестнадцатой части тех, кто 
знает дхамму.

71

Ибо, как не сразу свертывается молоко, так содеянное злое 
дело не сразу приносит плоды; тлея подобно огню, покрытому 
пеплом, оно следует за этим глупцом.

72

Когда же глупец на свое несчастье овладевает знанием, оно 
уничтожает его удачливый жребий, разбивая ему голову-

73

Он может возжелать неподобающего ему положения и пер
венства среди бхикшу, и власти в монастырях, и почитания 
среди других родов.
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V. Глава  о г л у пц ах

74

«Пусть думают и миряне, и отшельники, что это сделано 
мной. Пусть они завис i t  от меня во всех делах», — таково на
мерение глупца; его желание и гордость возрастают.

75

Ибо одно средство ведет к приобретению богатства, дру
гое — к нирване. Зн ая  же это, бхикшу, ученик Будды, не воз
радуется почестям, но возлюбит одиночество.



VI. ГЛАВА О МУДРЫХ

76

Если кто увидит мудреца, указывающего недостатки и 
упрекающего за них, пусть он следует за таким мудрецом, как 
за указывающим сокровище. Лучше, а не хуже будет тому, кто 
следует за таким.

77

Пусть он советует, поучает и удерживает от зла. Он ведь 
приятен доброму и неприятен злому.

78

Пусть никто не соединяется с плохими друзьями, пусть ни
кто не соединяется с низкими людьми. Привяжитесь к хорошим 
друзьям, привяжитесь к благородным людям.

79

Вкушающий дхамму живет счастливо; с чистым умом, м уд
рец всегда восхищается дхаммой, возвещенной Благородным

80

Строители каналов пускают воду, лучники подчиняют себе 
стрелу, плотники подчиняют себе дерево, мудрецы смиряют са
мих себя.

81

Как крепкая скала не может быть сдвинута ветром, так м уд
рецы непоколебимы среди хулений и похвал.

72



VI. Г ла ва  о  мулрых

82

Услышав дхаммы, мудрецы становятся чистыми, как пруд, 
глубокий, чистый и незамутненный.

83

Добродетельные продолжают свой путь при любых условиях 
Благие, даже томясь желанием, не болтают. Тронутые счастьем 
или же горем, мудрецы не показывают ни того, ни другого

84

Ыи ради самого себя, ни ради другого не возжелает он ни 
сына, ни богатства, ни царства. На незаконной стезе не возже- 
\ает он себе успеха. Да будет он благороден, мудр и справед 
*ив.

85
Немногие среди людей достигают противоположного берега 

Остальные же люди только суетятся на здешнем берегу

86

Ге же люди, которые, действительно, следуют дхамме, когл<- 
д.хамма хорошо возвещена, достигнут противоположного берега 
минуя царство смерти, хотя его и трудно избежать

8 7 - 8 8

Покинув темную дхамму, пусть мудрец пестует светлую. Уй 
дя из дома в бездомность, в одиночестве, казалось бы, мало 
подходящем для радости, пусть ищет он удовлетворения. Отка 
эавшись от желаний, избавившись от собственности, пусть м уд
рец очистит от скверны свой ум.

89
Те, чей ум должным образом опирается на начала просвет- 

\ения, отказавшиеся от привязанностей, радующиеся освобож
дению, с уничтоженными желаниями, полные блеска, они в этом 
мире достигли нирваны.
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V II. Г Л А В А  ОБ А Р Х А Т А Х  

90

У совершившего странствие, у беспечального, у свободного 
во всех отношениях, у сбросившего все узы нет лихорадки стра
сти.

91

Мудрые удаляются; дома для них нет наслаждения. Как 
лебеди, оставившие свои пруд, покидают они свои жилища.

92

Они не делают запасов, у них правильный взгляд  на пищу, 
их удел — освобождение, лишенное желании и необусловленное. 
Их путь, как у птиц в небе, труден для понимания.

93

У него уничтожены желания, и он не привязан к пище; его 
удел — освобождение, свободное от желании и условии. Его 
стезя, как у птиц в небе, трудна для понимания.

94

Чувства у него спокойны, как кони, обузданные возницей. 
Он отказался от гордости и лишен желаний. Такому даже боги 
завидуют.

95

Подобный земле, он не знает смятения; такой добродетель
ный подобен столпу Индры: он как пруд без грязи. У такого 
нет сансар
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VII.  Гл ава  об upxorax

96

У него спокойная мысль, и слово спокойно и деянье. У та
кого спокойного и освобожденного — совершенное знание.

97

Человек, который не верует и знает несозданяое, разорвал 
привязанности, положил конец случаю, отказался от желаний,— 
поистине благороднейший человек.

98

В деревне или в лесу, в долине или на холме. — где бы ни 
жили архаты, любая земля там приятна.

99

Приятны леса. Где не радуются прочие люди, возрадуются 
лишенные страсти, ибо они не ищут чувственных удовольствий.



VII I .  Г Л А В А  О Т Ы С Я Ч Е

100

Одно полезное слово, услышав которое становятся спокой 
ными, лучше тысячи речей, составленных из бесполезных слов

101

Одно полустишие, услышав которое становятся спокойными, 
лучше тысячи стихов, составленных из бесполезных слов.

102

Одно полустишие, услышав которое становятся спокойными, 
лучше, чем если бы кто-нибудь продекламировал сто стихов 
составленных из бесполезных слов.

103

Если бы кто-нибудь в битве тысячекратно победил тысячу 
людей, а другой победил бы себя одного, то именно этот др у
гой — величайший победитель в битве.

104

Поистине, победа над собой человека, живущего а постоям 
ном самоограничении, смирившего себя, лучше, чем победа над 
другими людьми.

105

Ни Мара с Брахмой, ни гандхарва, ни даже сам бог не смо
гут превратить у  такого человека победу в поражение.



VIH. Гл ава  о  тысяч е

106

Пусть некто месяц за месяцем тысячекратно в течение ста 
'ет  совершает жертвоприношения и пусть другой воздаст 
честь, — хотя бы на одно мгновенье, — совершенствующему се
бя. Поистине, такое почитание лучше столетних жертвоприно
шений.

107

Пусть человек сто лет ухаживает за огнем в лесу и пусть он 
воздаст честь, — хотя бы на одно мгновенье, — совершенствую
щему себя. Поистине, такое почитание лучше столетних жертво
приношений.

106

Что бы ни пожертвовал в этом мире в течение года доброде
тельный как милостыню или приношение, все это не стоит и 
чоманого гроша. Уважение к ведущим праведную жизнь — 
\ учше.

109

У того, кто почтителен и всегда уважает старых, возрастают 
четыре дхаммы: жизнь, красота, счастье, сила

110

Один день жизни добродетельного и самоуглубленного луч
ше столетнего существования порочного м распущенного чело
века.

111

Один день жизни умудренного и самоуглубленного лучше 
столетнего существования невежественного и распущенного че- 
чоаека.
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112

Один день жизни обладающего кипучей энергией лучше сто
летнего существования ленивого и лишенного энергии человека.

113

Один день жизни видевшего начало и конец лучше столетне
го существования человека, не видящего начала и конца.

114

Один день жизни видевшего бессмертную стезю лучше сто
летнего существования человека, не видящего бессмертной 
стези.

115

Один день жизни видевшего высшую дхамму лучше столет
него существования человека, не видящего высшей дхаммы.



IX. ГЛАВА О З Л Е

116

Пусть он торопится совершить благое; от зла пусть он удер
живает свой ум. Ибо ум того, кто не спешит делать добро, нахо
дит удовольствие в зле.

117

Если даже человек сделал зло, пусть он не делает его снова 
и снова, пусть не строит на нем свои намерения. Накопление 
зла — горестно.

118

Если даже человек сделал добро, пусть он делает его снова 
и снова, пусть строит на нем свои намерения. Накопление доб
ра — радостно.

’ 119

Д аж е злой видит счастье, пока зло не созрело. Но когда 
зло созреет, тогда злой видит зло.

120

Д аж е благой видит зло, пока благо не созрело. Но когда 
благо созреет, тогда благой видит благо.

121

Не думай легкомысленно о зле: «Оно не придет ко мне». 
Ведь и кувшин наполняется от падения капель. Глупый напол
няется злом, даже понемногу накапливая его.
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122

Не думай легкомысленно о добре: «Оно не придет ко .мне». 
Ведь и кувшин наполняется от падения капель. Умный напол
няется добром, даже понемногу накапливая его.

123

Пусть избегает он зла, как купец, без спутников, но с боль
шим богатством, — опасной дороги, как желающий жить — 
чда.

124

Если рука не ранена, можно нести яд в руке. Я д  не повре
дит не имеющему ран. Кто сам не делает зла, не подвержен злу

125

К тому, кто обижает безвинного человека, чистого и безуп
речного человека, именно к такому глупцу возвращается зло. 
как тончайшая пыль, брошенная против ветра.

126

Одни возвращаются в материнское лоно, делающие зло по
падают в преисподнюю, праведники — на небо, лишенные же- 
\аний достигают нирваны.

127

Ни на небе, ни среди океана, ни в горной расселине, если п 
нее проникнуть, не найдется такого места на земле, где бы жи
вущий избавился от последствий злых дел.

128

Ни на небе, ни среди океана, ни в горной расселине, если в 
нее проникнуть, не найдется такого места на земле, где бы жи
вущего не победила смерть.



X. ГЛАВА О Н А К А ЗА Н И И

129

Все дрожат перед наказанием, все боятся смерти — поставь
те  себя на место другого. Нельзя ни убивать, ни понуждать 
к убийству.

НО

Все дрожат перед наказанием, жизнь приятна для всех — 
поставьте себя на место другого. Нельзя ни убивать, ни понуж
дать к убийству.

131

Кто, ища счастья для себя, налагает наказание на существа, 
желающие счастья, тот после смерти не получит счастья.

132

Кто, ища счастья для себя, не налагает наказания на суще
ства, желающие счастья, тот после смерти получит счастье.

133

Ни с кем не говори грубо: те, с кем ты говорил грубо, отве
т я т  тебе тем же. Ведь раздраженная речь— неприятна, и воз
мездие может коснуться тебя.

134

Если ты успокоился, подобно разбитому гонгу, ты достиг 
нирваны: в тебе нет раздражения.

б  Л х а м ч а п г ч з  '  8t
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135

Как пастух палкой гонит коров на пастбище, так старость и 
смерть гонят жизнь живых существ.

136

Совершая злые дела, глупец не понимает этого. Неразумный 
мучается из-за своих дел подобно снедаемому огнем.

137

Кто налагает наказание на безвинных и неиспорченных, тот 
быстро приходит к одному из десяти состояний.

1 3 8 -1 3 9 — 140

Его может постигнуть: острое страдание, повреждение тела 
и тяжелое мучение или же болезнь, безумие: или царская не
милость, или тяжкое обвинение, или потеря родных, или утра
та богатств, или же дома его спалит пламенный огонь. Когда 
разрушается тело, глупый попадает п преисподнюю.

141

Ни хождение нагим, ни спутанные волосы, ни грязь, ни пост, 
ни лежанье на сырой земле, ни пыль и слякоть, ни сиденье на 
корточках не очистят смертного, не победившего сомнений.

142

Пусть он даже украшен, но если он живет в мире, спокой
ный. смиренный, воздержанный, ведущий праведную жизнь, 
отвергающий применение наказания ко всем существам, — он 
брахман, он отшельник, он бхикшу.

143

Найдется ли в мире какой-либо человек, смиривший себя 
скромностью, который не нуждался бы в понукании, как хоро
шо тренированная лошадь — в кнуте?
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144

Подобно хорошо тренированной лошади, тронутой кнутом, 
будьте энергичными и одушевленными. С помощью веры, до
бродетели и энергии, самоуглубления и изучения дхаммы вы, 
вдумчивые, исполненные знания и безупречные в поведении, 
освободитесь от этого великого зла.

145

Строители каналов пускают воду, лучники подчиняют себе 
стрелу, плотники подчиняют себе дерево, добродетельные сми
ряют самих себя.
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146

Что за смех, что за радость, когда мир постоянно горит? 
Покрытые тьмой, почему вы не ищете света?

147

Взгляни на сей изукрашенный образ, на тело, полное изъя
нов, составленное из частей, болезненное, исполненное многих 
мыслей, в которых нет ни определенности, ни постоянства.

148

Изношено это тело, гнездо болезней, бренное; эта гнилост
ная груда разлагается, ибо жизнь имеет концам — смерть.

149

Что за удовольствие видеть эти голубоватые кости, подоб
ные разбросанным тыквам в осеннюю пору?

150

Из костей сделана эта крепость, плотью и кровью оштука
турена: старость и смерть, обман и лицемерие заложены в ней.

151

Изнашиваются даже разукрашенные царские колесницы, 
•также и тело приближается к старости. Но дхамма благих не 
приближается к старости, ибо добродетельные поучают ей доб
родетельных.
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152

Малознающий человек стареет, как вол: у  него разрастают
ся мускулы, знание же у него не растет.

153

Я прошел через сансару многих рождений, ища строителя 
дома, но не находя его. Рожденье вновь и вновь — горестно.

154

О строитель дома, ты видишь! Т ы  уже не построишь снова 
дома. Все твои стропила разрушены, конек на крыше уничто
жен. Разум на пути к развеществлению достиг уничтожения ж е
ланий.

155

Те, кто не вел праведной жизни, не достиг в молодости бо
гатства, гибнут, как старые цапли на пруду, в котором нет рыб.

156

Те, кто не вел праведной жизни, не достиг в молодости бо
гатства, лежат, как сломанные луки, вздыхая о прошлом.
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157

Знающий, что свое я — приятно, пусть бдительно охраняет 
себя. Мудрец должен бодрствовать в течение одной из трех 
страж.

158

Пусть он сначала себя приведет в надлежащее состояние. 
Потом можно поучать и другого. Мудрый не собьется с пути.

159

Как он поучает другого, так пусть поступает и сам. Полно
стью смирив себя, он может смирить и других. Поистине, сми
рение самого себя — трудно.

160

Ведь свое я — господин себе. Кто же еще может быть госпо
дином? Полным смирением своего я человек находит господина, 
которого трудно найти.

161

Самим сделано зло, саморождснное, самовозникшее. Оно по
беждает глупца, как алмаз — драгоценный камень.

162

Гот, у кого совсем дурной нрав, поступает с собой так, как 
мог бы пожелать ему враг. Он напоминает малузу, обвивающую 
дерево сал.
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163

Плохие и вредные для себя дела — делать легко. 7  о же, что 
хорошо и полезно, — делать в высшей степени трудно.

164

Глупец, который из-за порочного взгляда презирает уче
ние архатов, благородных, живущих согласно дхамме, приносит 
плоды, как каттхака, лишь уничтожая себя.

165

Ибо сам человек совершает зло, и сам оскверняет себя. Не 
совершает зла он тоже сам. и сам очищает себя. Чистота и 
скверна связаны с самим собой. Одному другого не очистить.

166

Пусть он не пренебрегает своим собственным благом, как 
бы ни было велико благо другого. Познав свое благо, пусть 
он будет привержен высшему благу.



XIII.  ГЛАВА О МИРЕ

167

Не следуй низменной дхамме! Не живи легкомысленно! Н е 
следуй фальшивым взглядам ! Не увеличивай существования Г

168

Встань! Не будь легкомысленным! Следуй добродетельной 
дхамме! Соблюдающий дхамму живет счастливо в этом мире 
и даже в ином.

169

Следуй добродетельной дхамме, но не следуй порочной! Со
блюдающий дхамму живет счастливо в этом мире и даже в 
ином.

170

Кто смотрит на мир, как смотрят на пузырь, как смотрят на> 
мираж, того не видит царь смерти.

171

Идите, смотрите на сей мир, подобный пестрой царской ко
леснице! Там , где барахтаются глупцы, у  мудрого нет привязан
ности.

172

Кто, прежде будучи легкомысленным, потом стал серьезным» 
тот освещает этот мир, как луна, освобожденная от облаков..
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173

Кто добрым делом искупает сделанное зло, тот освещает 
этот мир, как луна, освобожденная от облаков.

174Слеп этот мир. Немногие в нем видят ясно. Подобно птице,, 
освобожденной из сети, лишь немногие попадают на небеса.

175

Лебеди путешествуют тропой солнца; они путешествуют по 
небу с помощью и ддхи .  Мудрые уходят из мира, победив Мару 
с его воинством.

176

Нет зла, которое не мог бы совершить человек, говорящий 
ложь, отказавшийся от иного мира, пренебрегший единой дхам- 
мой.

177

Истинно, скаредные не попадают в мир богов; глупцы, дей
ствительно. не восхваляют даяния. Мудрый же, давая, радует
ся: ведь благодаря этому он счастлив в другом мире.

178

Плод сотапатти лучше, чем земное единовластье, или вос
хождение на небо, чем власть над всем миром.
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179

Какой тропой поведете вы этого бестропого, просветленного, 
•владеющего безграничными сферами, у которого победа не пре
вращается в поражение и чья побежденная страсть уже не про
должается в этом мире?

180
Какой тропой поведете вы этого бестропого, просветленно

го, обладающего безграничными сферами, у которого нет за
влекающей в ловушку привязанности, желанья, сбивающего с 
пути?

181
Д аж е боги завидуют тем просветленным, исполненным глу

боких мыслей, которые наслаждаются спокойствием освобожде
ния, преданы размышлениям, мудры.

182
Трудно стать человеком; трудна жизнь смертных; трудно 

слушать истинную дхамму; трудно рождение просветленного.

183
Неделание зла, достижение добра, очищение своего ума — 

вот учение просветленных.

184

Выдержка, долготерпение — высший аскетизм, высшая нир
в ан а ,— говорят просветленные. — ибо причиняющий вред дру
гим — не отшельник, обижающий другого — не аскет.
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185
Неоскорбление, непрнчинение вреда и воздержность в 

•согласии с П рати м окш ей ,  и умеренность в еде, и уединенное 
существование, и преданность возвышенным мыслям — вот уче
ние просветленных.

186

Даже ливень из золотых монет не принесет удовлетворения 
-страстям. М удр тот, кто знает: страсти болезненны и мало от 
них радости.

187

Он не находит удовлетворения даже в небесных удовольст
виях. Полностью просветленный ученик радуется только уни
чтожению желания.

188

Ко всякому прибежищу обращаются люди, .мучимые стра
хом: к горам и к лесам, к деревьям в роще, к гробницам.

189

Но ведь и такое прибежище не безопасно, и такое прибе
жище не из лучших. Достигший такого прибежища не освобож- 
.дается от всех горестей.

190

Тот же. кто нашел прибежище в Будде, в Дхамме и в Санг- 
\\е, кто владеет подлинным знанием, видит четыре благородные 
истины.

191

Зло, происхождение зла и преодоление зла, и благородный 
восьмеричный путь, ведущий к прекращению зла.
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192

Вот такое прибежище безопасно, такое прибежище — луч
шее. Достигший такого прибежища освобождается от всех го
рестей.

193

Трудно найти благородного человека: не везде он рождает
ся. Но где рождается такой мудрый, там процветает счастливый, 
род.

194

Благословенно рождение просветленных, благословенно уче
нье истинной дхаммы, благословенно согласие сангхи, благосло
вен аскетизм живущих в согласии.

195— 196

Никому невозможно перечислить достоинства («такие, мол, 
да этакие») того, кто почитает достойных почтенья (будь то  
просветленные или ученики), преодолевших препятствия, осво
бодившихся от печали и жалоб, того, кто почитает таких до
стигших освобождения и не знающих страха.
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197

О! Мы живем очень счастливо, невраждующие среди враж
дебных; среди враждебных людей живем мы, невраждующие.

198

О! Мы живем очень счастливо, небольные среди больных; 
среди больных людей живем мы. «ебольные.

.199

О! М ы живем очень счастливо, нетомящиеся среди томящих
ся ;  среди томящихся людей живем мы, нетомящиеся.

200

О! Мы живем очень счастливо, хотя у  нас ничего нет. Мы 
будем питаться радостью, как сияющие боги.

201

Победа порождает ненависть: побежденный живет в печали. 
В  счастье живет спокойный, отказавшийся от победы и пора
жения.

202

Нет огня, большего, чем страсть; нет беды, большей, чем 
ненависть; нет несчастья, большего, чем тело; нет счастья, рав
ного спокойствию.
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203

Голод— величайший недуг, с анкхары  — величайшее зло; для* 
того, кто доподлинно знает об этом, нирвана — величайшее бла
го.

204

Здоровье — величайшая победа; удовлетворение — величай
шее богатство; доверие — лучший из родственников; нирвана— 
величайшее благо.

205

Вкусив сладость одиночества и сладость успокоения, осво
бождается от страха и от греха тот. кто вкушает сладость бла
женства дхаммы.

206

Приятно смотреть на благородных; быть в их обществе — 
благо. Да будет всегда счастлив тот, кто не видит глупцов.

207

Ибо странствующий в обществе глупцов страдает долгое 
«время. Пребывание с глупцами, как с врагом, всегда приносит 
несчастье, а пребывание с мудрыми — счастье, как встреча с 
родственниками.

208

Поэтому: как луна следует звездным путем, так нужно сле
довать за мудрым, знающим и многоученым, многоперенесшим, 
благочестивым, благородным — за таким хорошим и умным че
ловеком.
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209

Посвятивший себя суете и не посвятивший себя размышле
нию, забывший цель, цепляющийся за удовольствие завидует 
самоуглубленному.

210

Не привязывайся к приятному и никогда — к неприятному. 
Не видеть приятное и видеть неприятное — зло.

211

Поэтому не делайте приятного, ибо расставание с прият
ным — болезненно. Нет уз  для тех, у которых нет приятного 
или неприятного.

212

Из приятного рождается печаль, из приятного рождается 
страх; у того, кто освободился от приятного, нет печали, откуда 
страх?

213

Из склонности рождается печаль, из склонности рождается 
страх; у того, кто освободился от склонности, нет печали, отку
да страх?

214

Из привязанности рождается печаль, из привязанности рож
дается страх; у того, кто освободился от привязанности, нет пе
чали. откуда страх?
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215

Из страсти рождается печаль, из страсти рождается страх; 
у  того, кто освободился от страсти, нет печали, откуда страх?

216

Из желания рождается печаль, из желания рождаете* 
•страх; у  того, кто освободился от желания, нет печали, откуда 
страх?

217

Исполненного добродетели и проницательности, стойкого в 
дхамме, говорящего правду, исполняющего свой д о л г— такого 
считает народ приятным.

218

Тот, у кого мысль не привязана к удовольствиям, в ком ро
дилось желание неизреченного (и пусть он исполнен разума), 
зовется уддхамсота .

219

Родственники, друзья и доброжелатели радуются, привет
ствуя человека, долго отсутствовавшего и пришедшего издалека 
невредимым.

220

Добрые дела встречают добродетельного человека, ушедшего 
из этого мира в другой, как родственники — своего близкого 
при его возвращении.
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221

Пусть он откажется от гнева, пусть он оставит самодоволь
ство, пусть он превозможет все привязанности. Никакие не
счастья не случаются с тем. кто не привязан к имени и форме.

«
222

Кто сдерживает пробудившийся гнев, как сошедшую с пути 
колесницу, того я называю колесничим: остальные — просто
держат вожжи.

223

Да победит он гнев отсутствием гнева, недоброе — добрым; 
да победит он скупость щедростью, правдой — лжеца.

224

Говори правду, не поддавайся гневу; если тебя просят,— 
пусть о немногом, — дай. С помощью этих трех условий можно 
приблизиться к богам.

225

Мудрецы, которые никого не обижают, чья плоть всегда 
смирена, идут в неизменяемое место, и, придя туда, они не 
страдают.

226

У тех, кто постоянно бодрствует, денно и нощно учится и 
стремится к нирване, исчезают желания.
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227

Старо это присловье, о А тула , и в ходу оно не только в на
ше время: «Они порицают сидящего спокойно, они порицают 
многоречивого, и того, кто говорит в меру, порицают они». Нет 
ничего в мире, что бы они не порицали.

228

И не было, и не будет, и теперь нет человека, который до
стоин только порицаний или только похвалы.

229

Кто безупречен в поведении, мудр, исполнен знания и добро
детели, того, наблюдая его день за днем, восхваляют мудрые.

230

Кто решится порицать того, кто подобен монете, сделанной 
из золота реки Д ж ам бу?  Д аж е боги восхваляют его; самим 
Брахмой прославлен он.

231

Остерегайся грехов тела, будь сдержан во всем, что касается 
тела; избавившись от грехов тела, будь безгрешна телом.

' 232

Остерегайся грехов слова, будь сдержан во всем, что касает
ся слова; избавившись от грехов слова, будь безгрешен словом.

233

Остерегайся грехов ума, будь сдержан во всем, что касает
ся ума; избавившись от грехов ума, будь безгрешен умом.

234

Мудрые сдержаны телом; они такж е сдержаны в слове; муд
рые сдержаны умом; они поистине во всем сдержаны.
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235

Как увядший лист, ты теперь, и посланцы Ямы пришли за 
тобой. И ты стоишь у порога смерти, и у  тебя нет даже запаса 
на дорогу.

236

Сотвори себе остров, борись энергично, будь мудрым. Очи
щенный от скверны, безупречный, ты достигнешь небесного 
царства благородных.

237

И вот твоя жизнь подошла к концу. Ты  приблизился к 
Яме, а между тем у тебя нет даже дома, и нет у  тебя даже з а 
паса на дорогу.

238

Сотвори себе остров, борись энергично, будь мудрым! Очи
щенный от скверны, безупречный, ты не придешь больше к рож
денью и старости.

239

Постепенно, мало-помалу, время от времени, мудрец должен 
стряхивать с себя грязь, как серебряных дел мастер — с сереб
ра.

240

Как ржавчина, появившаяся на железе, поедает его, хотя она 
из него и возникла, так  и собственные поступки приводят к не
счастью того, кто преступил дх  ну .
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241

Писание загрязняется, если его не повторять: дома загряз
няются, если за ними не следить; красота загрязняется лено
стью; легкомыслие у бдительного — грязь

242

Плохое поведение женщины — грязь ; скаредность дающего— 
грязь ; и в этом и з том мире злые дхаммы — грязны.

243

Но грязнее всего грязь невежества, худшая грязь ; избавив
шись от этой грязи, вы. о бхикшу. будьте свободными от гря
зи!

244

Легко жить тому, кто нахален, как ворона, дерзок, навязчив, 
безрассуден, испорчен.

243

Но трудно жить тому, кто скромен, кто всегда ищет чистое, 
кто беспристрастен, хладнокровен, прозорлив, чья жизнь чиста.

246—247

Кто разрушает жизнь и произносит ложь, хватает то, что не 
дано ему в этом мире, и ходит к жене другого, человек, кото
рый предается пьянству, — подрывает себе корень здесь, в этом 
мире.

248

Знай это, о человек! Злые дхаммы не имеют границ. И 
пусть скаредность и отсутствие дхаммы не сделают тебя на
долго подвластным злу.

249

Люди дают в согласии со своей верой и столько, сколько 
они считают нужным. А кто завидует еде и питью, полученным

too
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другими, тот ни днем ни ночью не может достичь сосредото
ченности.

250

А  у кого зависть уничтожена, с корнем ьырвана, устран»- 
на, тот и днем и ночью может достичь сосредоточенности.

251

Нет огня подобного страсти, нет спазмы подобной гневу, нет 
сети подобной обману, нет реки подобной желанию.

252

Легко увидеть грехи других, свои же, напротив, увидеть 
трудно. Ибо чужие грехи рассеивают, как шелуху; свои же, 
напротив, скрывают, как искусный шулер несчастливую кость

253 •

У того, кто высматривает чужие грехи и постоянно раздра
жен, увеличиваются желания; он далек от уничтожения ж е
ланий.

254

В небе нет пути; нет отшельника вне нас. Люди находят 
радость в иллюзиях, татхагаты свободны от иллюзий.

255

В небе нет пути; нет отшельника вне нас. Нет вечной сам- 
кхары;  у просветленных нет непостоянства.
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256

Не тот соблюдает дхамму, кто с поспешностью преследует 
свою цель. Мудрый же взвешивает и то и другое: правое и 
неправое.

257

Он ведет других, не прибегая к насилию, в соответствии с 
дхаммой, бесстрастно. Охраняющего дхамму. мудрого назы
вают «соблюдающим дхамму».

258

Не потому он мудр, что много говорит. Спокойного, свобод 
ного от ненависти, не знающего страха называют «мудрым».

259

Не потому он сведущ в дхамме, что много говорит. Кто не 
пренебрегает дхаммой, кто — пусть он малоучен — ощущает ее 
всем своим телом, тот, поистине, сведущ в дХамме

260

Не потому он старший, что его голова седа. Он в преклон
ном возрасте, но называют его «состарившимся напрасно».

261

Тот, в ком и истина и дхамма, ненасилие, самоограничение, 
смирение, кто безупречен и мудр, того называют «старшим».

102
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262

Завистливый, жадный, изворотливый человек не становится 
привлекательным только из-за красноречия или красивого лица.

263

Тот. у кого это уничтожено, с корнем вырвано, устранено, 
кто мудр и отказался от ненависти, того называют «привлека
тельным».

264

Непослушный и лживый не становится отшельником только 
благодаря бритой голове. Что это за отшельник, если он ска
реден и исполнен желаний?!

Но кто полностью подчиняет зло, — большое или малое. — 
того называют «отшельником», ибо он успокоил зло.

266

Не потому он бхикшу, что просит у  других милостыню. 
Бхикшу становятся не иначе, как усвоив всю дхамму.

267

Кто стоит в этом мире выше добра и зла или ведет правед
ную жизнь, кто живет здесь, обладая знанием, именно такого 
называют «бхикшу».

268—269

Глупый, невежественный не становится муни, даже если он 
соблюдает молчание. Тот же мудрец, который, как бы имея ве
сы, отбирает хорошее и избегает плохого, и есть муни; поэтому- 
то он муни. Кто взвешивает в этом мире и то и другое, тот как 
раз и называется «муни».

10.3



270

Он не благороден, если совершает насилие над живыми 
существами. Его называют благородным, если он не совершает 
насилия ни над одним живым существом.

271—272

Только послушанием и ритуалами или также многоуче- 
ностью, или же достижением самоуглубления, или одиноким 
ночлегом — я не достигну счастья архатства, недостижимого 
для простых мирян! О бхнкшу! Разве вы были бы довольны, 
не достигнув уничтожения желании?

Дхаммапада
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273

Лучший из путей — восьмеричный; лучшая из истин — че
тыре слова; лучшая из дхамм — уничтожение страстей; луч
ший из двуногих, — тот, кто прозорлив.

274

Вот путь, и нет другого для очищения зрения. Следуйте по 
нему. Все иное — наваждение Мары.

275

Следуя по нему, вы положите конец страданию. Этот путь 
был провозглашен мной, когда я узнал, как удалять тернии.

276

Вы сами должны сделать усилие. Татхагаты — единствен
ные учителя. Те, кто следует этим путем и самоуглублен, осво
бодятся от оков Мары.

I l l

«Все с анкхары  преходящи». Когда мудро смотрят на это. 
тогда испытывают отвращение к злу. Вот путь к очищению.

278

«Все с анкхары  горестны». Когда мудро смотрят на это, тог
да испытывают отвращение к злу. Вот путь к очищению.

X X. ГЛАВА О ПУТИ
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279

«Все дхаммы лишены души». Когда мудро смотрят на это. 
тогда испытывают отвращение к злу. Вот путь к очищению

280

Кто не встает, когда время вставать; кто исполнен лени, 
несмотря на молодость и силу; у кого решимость и «мысль по
давлены, — тот, беспечный и ленивый, не найдет пути к 
мудрости.

281

Внимательный к слову, вполне смиривший свой ум, пусть он 
не делает ничего дурного телом, пусть он очистит эти три пути 
действия, пусть он достигнет тропы, указанной мудрецами.

282

Истинно: из размышления рождается мудрость; из отсут
ствия размышления — уничтожение мудрости. Зная этот двой
ной путь к жизни и к уничтожению жизни, пусть он сдслаег 
так. чтобы мудрость увеличивалась.

283

Вырубите лес, а не одно дерево. Из леса рождается страх. 
Вырубив и лес. и чащу, вы, о бхикшу. станете свободными.

284
Пока у мужчины не искоренено желание к женщинам,—пусть 

даже самое малое, — до тех пор его ум на привязи подобно 
теленку, сосущему молоко у матери.

285

Вырви свое желание, как вырывают рукой осенний лотос. 
Следуй по пути спокойствия к нирване, указанной Сугатой.

106
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«Здесь  я буду жить во время дождей, здесь — зимой и ле
том», — так рассуждает глупец. Он не думает об опасности.

287

Такого человека, помешавшегося на детях и скоте, испол
ненного желаний, похищает смерть, как наводнение — спящую 
деревню.

288

Ни дети, ни отец, ни даже родственники не могут быть 
защитой тому, кого схватила смерть. У родных не найти з а 
щиты.

289

X X .  Г  ла ва  о  пути

З н ая  эту истину, пусть мудрец, внутренне сдержанны**, бы
стро очистит себе путь, ведущий к нирване.
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290

Если отказ от маленького счастьица позволяет увидеть боль
шое счастье, пусть мудрый откажется от маленького счастьица, 
размышляя о большом счастье.

291

Тот, кто ищет себе счастье, причиняя страдания другим, 
запутавшись в тенетах ненависти, не освобождается от нена
висти.

292

Ведь что должно быть сделано, откладывается; что не н уж 
но делать, наоборот, делается. У таких беспечных и заносчи
вых увеличиваются желания.

293

Но те, чей вполне сосредоточенный ум постоянно направ
лен на тело, не следуют за тем, что не должно быть сделано, 
упорно делая то, что должно быть сделано. У таких мудрых и 
внимательных желания исчезают.

294

Убив мать и отца и двух царей из касты кшатриев, уничто
жив царство вместе с его подданными, брахман идет невоз
мутимо.

108



295

Убив мать и отца и двух царей из касты брахманов, убив 
пятым человека-тигра, брахман идет невозмутимо.

296

Ученики Гаутамы, наделенные великой бдительностью, всег
да бодрствуют. И днем и ночью, все время их мысль устрем
лена к Будде.

I
297

Ученики Гаутамы, наделенные великой бдительностью, всег
да бодрствуют. И днем и ночью, все время их мысль устремле
на к дхамме.

298

Ученики Гаутамы, наделенные великой бдительностью, ecei 
да бодрствуют. И днем и ночью, все время их мысль устрем
лена к сангхе.

299

Ученики Гаутамы, наделенные великой бдительностью, всег
да бодрствуют. И днем и ночью, все время их мысль направ
лена на тело.

300 ‘

Ученики Гаутамы, наделенные великой бдительностью, всег
да бодрствуют И днем и ночью их ум радуется ненасилию.

301

Ученики Гаутамы, наделенные великой бдительностью, всег
да бодрствуют. И днем и ночью их ум радуется размышлению

302

Трудно оставить мирской уклад, трудно радоваться; труд 
на и несчастна жизнь в доме, трудно жить с иными, чем ты.

X X I .  Глава о разном

109
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Несчастье преследует странника. Поэтому не будь странником 
и пусть несчастье не преследует тебя.

303

Того, кто исполнен веры и добродетели, наделен славой и 
богатством, в каком бы месте он ни оказался, чтут повсюду.

304

Благие сияют издалека, как Гималайские горы. Злых же и 
вблизи не видно, как не видно стрел, пущенных ночью.

305

Тот, кто сидит в одиночестве, спит в одиночестве, бродит 
в одиночестве, тот. кто деятелен и сдерживает себя сам. пусть 
радуется в лесной чаще.
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306

Кто говорит ложь, а также тот, кто, сделав, говорит: «Я  не 
делал», — попадают в преисподнюю. Ведь и тот и другой после 
смерти равны: люди низких деяний равны в том мире.

307

Многие из тех, чьи шеи укутаны в желтое, плохо соблюда
ют дхамму и невоздержны. Низкие из-за своих низких деяний, 
они рождаются в преисподней.

308

Лучше проглотить раскаленный железный шар подобный ог
ненному пламени, чем нечестивому и невоздержному воспользо
ваться благотворительностью страны.

309

Беспечный человек, желающий чужую жену, получит четы
ре вещи: достижение бесчестья, нарушенный покой, в-третьих, 
осуждение, в-четвертых, преисподнюю.

310

И достиженье бесчестья, и плохая судьба у  него; и кратко
временна любовь испуганного с испуганной, и царь налагает 
тяжелое наказание. Поэтому пусть человек не ищет связи с 
чужой женой.

111
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311

Как трава куса, если за нее неумело ухватиться, режет р у 
ку, так и отшельническая жизнь, если ее незерно вести, увле
кает в преисподнюю.

312
Что-либо сделанное небрежно, попранный долг, сомнитель

ное благочестье — все это не приносит большого вознаграж
дения.

313
Если что-либо должно быть сделано, — делан, совершай с 

твердостью. Ибо расслабленный странник только больше под
нимает пыли.

314

Несделанное лучше плохо сделанного; ведь плохо сде- 
ханное потом мучит. Но лучше сделанного хорошо сделанное, 
ибо. сделав его, не испытываешь сожаления.

313

Как пограничный город, охраняемый изнутри и снаружи, так 
охраняй себя. Не упускай же времени, ибо упустившие время 
предаются печали, обреченные на жизнь в преисподней.

316

Придерживающиеся ложных взглядов, стыдящиеся того, чего 
не должно стыдиться, и не стыдящиеся того, что постыдно, т а 
кие люди идут дурной тропой.

. 317

Придерживающиеся ложных взглядов, видящие опасность, 
когда не должно бояться, и не видящие опасности, когда должно 
бояться, эти люди идут дурной тропой.

112
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318

Придерживающиеся ложных взглядов, различающие зло 
гам. где зла нет, и не видящие зла там, где зло есть, эти люди 
идут дурной тропой.

319

Придерживающиеся правильных взглядов, знающие, что 
зло — зло. а незло — незло, эти люди идут хорошей тропой.

8  Д х а м м а ш ы
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320

Многие люди порочны, и я буду терпеть оскорбления, как 
слон в битве — стрелу, выпущенную из лука.

321

Укрощенного ведут в бой: царь поднимается на укрощен
ного. Укрощенный, который терпит оскорбления, — лучший из 
людей.

322

Укрощенные мулы, и благородные синдхские лошади, и боль
шие слоны — благо. Но лучше этого тот, кто смирил себя. .

323

Ибо с этими животными не достичь недоступной страны, 
куда придет человек, смиривший себя самоограничением и уп
ражнением.

324

Слона по имени Дханапалака трудно сдержать, когда у него 
из висков выделяется едкая жидкость. Связанный, он не ест 
ни куска: слон грезит о слоновом лесе.

323

Если кто лентяй, обжора и соня, если кто, лежа, вертит
ся, как большой боров, накормленный зерном, — тот, глупый, 
рождается снова и снова.

114
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326

Этот ум бродил прежде, блуждая, как ему хочется, как ему 
нравится, как ему угодно. Теперь я его полностью сдержу, к ак  
погонщик — взбесившегося слона.

327
Радуйтесь серьезности, охраняйте свои ум! Выбирайтесь с  

плохого пути, как слон, застрявший в грязи.

328
Если найдешь разумного друга, готового идти вместе, пра

ведно живущего, мудрого, превозмогающего все невзгоды. — 
иди с ним, радостный и вдумчивый.

329
Если не найдешь разумного друга, готового идти вместе, 

праведно живущего, мудрого. — иди один, как царь, отка
завшийся от завоеванного царства, или как слон в слоновом 
лесу.

330
Лучше жить одному. Нет дружбы с дураком. Ты , имеющим 

мало желаний, иди один и не делай зла, как слон в слоновох* 
лесу.

331
Д рузья приятны, когда в них возникает потребность. При

ятно удовольствие, если оно взаимно. В смертный час приятна 
добродетель. Отказ от всех зол — приятен.

• 332
Приятно материнство в этом мире; отцовство также прият

но; приятно отшельничество в этом мире; также приятно брах- 
манство.

333
Добродетель приятна вплоть до старости; приятна стойкая< 

вера; приятно достиженье мудрости; приятно воздержание опт 
зла.
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334
Желание беспечно живущего человека растет, как жглува. 

Он мечется из существования в существование, как обезьяна 
я лесу, ищущая плод.

335
Как плодовитая трава бирана, растут печали у того, кого 

побеждает это несчастное желание — привязанность к миру.

336
Кто в этом мире побеждает это несчастное, трудно победимое 

желание, у  того исчезают печали, как капли воды с листа 
лотоса.

337
Вот что говорю я вам: «Благо вам, сколько вас здесь ни 

собралось! Вырывайте корень желания, как вырывают бирану, 
чтобы найти благовонный корень усиру! И да не сможет побе
дить вас Мара, как поток — тростник».

. . 338
• К ак дерево, хотя и вырванное, продолжает расти, если ко

рень его не поврежден: и крепок, так н страдание рождается 
снова и снова, если не искоренена склонность к желанию.

339
У. кого сильны тридцать шесть потоков, устремленных к 

удовольствиям, и мысли направлены на страсть, того, откло
нившегося от правильных взглядов, уносят потоки.
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340

Потоки текут везде. Лата буйно разрастается. Увидев эту 
расцветшую лату, вырежьте ее корень с помощью мудрости.

341

Бывает, что на человека нахлынут плотские вожделения. 
Привязанные к удовольствиям, ищущие счастья, такие люди, 
поистине. подвержены рождению и старости.

342

Люди, гонимые желанием, бегают вокруг, как бегает пере
пуганный заяц. Связанные путами и узами, они снова и снова 
в течение долгого времени возвращаются к страданию.

343

Люди, гонимые желанием, бегают вокруг, как бегает пере
пуганный заяц. Поэтому бхикшу, если он хочет уничтожить 
страсть, пусть изгонит желание.

344

Он свободен от желаний, свободен от страстей, предан ж из
ни в лесу — и все-таки бежит в чащу желаний. Смотрите на 
этого человека: свободный, он бежит в ярмо.

345

Мудрые не говорят: крепки эти путы, сделанные из желе
за, дерева или из травы бабба. Ведь страстная-страстная при
вязанность к женщинам, детям или серьгам из драгоценных 
камней — крепче.

346

Мудрые говорят: крепки эти путы, тянущие вниз, ковар
ные, из которых трудно освободиться. Разрубив их, они стран
ствуют. отказавшись от страсти и удовольствия, без желаний.
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347

Возбужденные страстью попадают в поток, как паук в со
тканную им самим паутину. Мудрые же, уничтожив поток, от
казавшись от всех зол. странствуют без желаний.

348

Пересекая поток существования, откажись от прошлого, от
кажись от будущего, откажись от того, что между ними. Если 
ум  освобожден, то, что бы ни случилось, ты не придешь снова 
к  рождению и старости.

349

У  человека со смущенной «мыслью, с сильной страстью, ви
дящего лишь удовольствие, — желание все возрастает: поисти
не, он делает путы крепкими.

350

Кто находит удовлетворение в спокойной мысли, постоянно 
размышляет, думает о неприятном, именно тот положит конец 
желаниям, тот уничтожит путы Мары.

351

Он достиг совершенства, он бесстрашен, и у него нет жела
ний; безупречный, он уничтожил тернии существования: это его 
тело — последнее.

352

У него нет желаний, он свободен от привязанностей, иску
сен в словах и в их объяснении; он знает порядок букв (какие 
и дут  прежде и какие потом); его называют великим мудрецом 
хл великим человеком. Это его тело — последнее.

353

Я все победил, я все знаю; при любых дхаммах я не эапят- 
1нан. Я отказался от всего, с уничтожением желаний я стал сво
бодным. Учась у самого себя, кого назову я учителем?
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354

Д ар  дхаммы превосходит всякий дар; сладость дхаммы пре
восходит всякую сладость: радость дхаммы превосходит всякую 
радость; уничтожение желаний побеждает любую печаль.

355

Богатства убивают глупого, а не тех, кто ищет другого бе
рега. Желая богатства, глупый убивает себя, как других.

356

Плевелы портят поля, страсть портит этих людей. Поэтому 
то. что дано освободившимся от страсти, приносит великий 
плод.

357

Плевелы портят поля, ненависть портит этих людей. По
этому то. что дано освободившимся от ненависти, приносит ве
ликий плод.

358

Плевелы портят поля, глупость портит этих людей. По
этому то, что дано освободившимся от глупости, приносит вели
кий плод.

359

Плевелы портят поля, желание портит этих людей. Поэто
му то. что дано освободившимся от желания, приносит великий 
плод.
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360

Сдержанность зрен и я— хороша, сдержанность с л у х а — хо
роша. сдержанность обоняния — хороша, сдержанность языка — 
хороша.

361

Сдержанность тела — хороша, сдержанность речи — хороша» 
сдержанность мысли — хороша, сдержанность во всем — хоро
ша. Бхикшу. сдержанный во всем, освобождается от всех печа
лей.

362

Кто управляет рукой, управляет ногой, управляет речью» 
управляет в совершенстве, ибо внутренне радостен, сосредото
чен. одинок и удовлетворен, — вот такого называют бхикшу.

363

У бхикшу. который сдержан в слове, мудро рассуждает, не 
надменен и объясняет значение и дхам-му, речь сладка.

364

Бхикшу, который находит удовольствие в дхамме, восхищен 
дхаммои, размышл-яет о дхамме, помнит дхамму, — не отпадет 
от истинной дхаммы.
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365

Пусть он не презирает то.' что он сам получил: пусть он не 
завидует другим. Ибо не достигает сосредоточенности бхикшу. 
эавидуюшин другим.

366

Если бхикшу не презирает то, что он сам получил (пусть 
даже малое), его. ведущего чистую жизнь и усердного, прослав
ляют боги.

367 .

У кого совсем нет отождествления себя с именем и формой 
и кто не печалится, не имея ничего, именно такого называют 
бхикшу.

368

Пусть бхикшу. живущий в дружбе, верящий в учение Б уд
ды. достигнет спокойного места, счастья, прекращения с анкхар .

369

О бхикшу! Опорожни этот корабль: опорожненный тобой,
он будет легко двигаться. Уничтожив страсть и ненависть, ты 
достигнешь нирваны.

370

Отсеки пять, откажись от пяти, стань выше пяти! Бхикшу. 
преодолевший пять привязанностей, называется «пересекшим 
поток».

371

Размышляй, о бхикшу, и не будь легкомыслен: не ДАвай 
мысли вращаться в потоках чувственных удовольствий, чтобы 
тебе, беспечному, не пришлось глотать железный шар и. горя 
в огне, кричать: «Вот страдание!»
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372
Нет размышления у того, кто не знает; нет знания у того, 

кто не размышляет. У кого же и размышление и знание, тот. 
действительно, близок к нирване.

373
Бхикшу с успокоенным умом, удалившийся в одиночество, 

•испытывает сверхчеловеческое наслаждение: он отчетливо видит 
дхамму.

374
Всякий раз. когда он во всей полноте познает возникновение 

и разрушение элементов, он, знающий это бессмертие, дости
гает радости и счастья.

375
Здесь вот начало для мудрого бхикшу; наблюдение за чув

ствами. удовлетворение и воздержность в согласии с Прати- 
м окш ей .  Следуй за благородным другом, ведущим чистую 
жизнь и усердным.

376
Пусть он будет благосклонен в жизни и праведен в поведе

нии. Тогда, исполненный радости, он положит конец страданию.

377
Как вассика сбрасывает увядшие цветы, так и вы. о бхикшу. 

должны освободиться от страсти и ненависти.

378
Бхикшу называют спокойным, если его тело спокойно, речь 

спокойна, ум спокоен, если он сосредоточен и отказался от 
мирских благ.

379
Сам себя побуждай, сам себя проверь. Такой бхикшу. следя

щий за собой, сосредоточенный, будет счастливо жить.
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380
Ибо ты сам себе господин, ибо ты сам себе путь. Поэтому 

смири себя, как купец хорошую лошадь.

381

Пусть бхикшу, исполненный счастья. верящий в учение 
Будды, достигнет спокойного места. счастья, прекращения 
с анкхар .

382

Бхикшу, который, хотя он и молод, обращается к учению 
Будды, освещает этот мир. как луна, освободившаяся от облака.
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383

Прекрати поток, иди вперед, гони прочь желанья, о брахман? 
Познавая уничтоженье санкхар .  ты узнаешь несозданное, 
о брахман!

384

Когда брахман в двух дхаммах достигает другого берега, 
тогда с него, знающего, спадают все путы.

385

Я называю брахманом того, для кого не существует ни этого 
берега, ни того берега, ни этого и того вместе, кто бесстрашен и 
свободен от привязанностей.

386

Я называю брахманом того, кто размышляет, свободен от 
страстей, спокоен, кто делает свое дело, преодолевает желания, 
кто достиг высшего блага.

387

Солнце сияет днем, луна светит ночью. Воин сияет в доспе
хах, брахман сияет при размышлении. Но день и ночь напро
лет ярким блеском сияет просветленный.

388

Тот, кто отбросил зло, зовется брахманом; гот. кто живет 
в покое. — отшельником; отбросивший свою грязь называется
« О Ч И С Т И В Ш И М С Я ) » .
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389
Нельзя ударить брахмана, но и брахман пусть не изливает 

свой гнев на обидчика. Позор тому, кто ударил брахмана, и 
•еще больший позор излившему гнев на обидчика.

390
Д ля брахмана нет ничего выше, чем удерживать свой ум от 

приятного. Где исчезает желание уничтожать, там прекращается 
•страдание.

391
Я называю брахманом того, кто не совершил зла ни телом, 

ни словом, ни мыслью — кто сдерживает себя в трех вещах.

392
От кого бы мы ни узнали дхамму. указанную совершенно 

просветленным, с благодарностью нужно почтить его, как брах
ман — жертвенный огонь.

393
Брахманом становятся не из-за спутанных волос, родослов

ной или рождения. В ком истина и дхамма. тот счастлив и тот 
•брахман.

394
Что за польза тебе в спутанных волосах, о глупец! Что за 

•польза тебе в одежде из шкуры! Ведь внутри тебя — джунгли, 
ты заботишься только о внешности.

395
Человека, который носит пыльные одежды, истощенного, с 

просвечивающими венами, одинокого, размышляющего в лесу, 
я называю брахманом.

396
Но я не называю' человека 'брахманом только за его рож

дение или за его мать. У кого есть привязанности, имя тому
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«говорящий бхо» .  Я же называю брахманом того, кто свободе»* 
от привязанностей и лишен благ.

397

Я называю брахманосм того, кто разорвал путы и кто, дейст
вительно, не дрожит от страха, кто преодолел привязанности »* 
от ре h i  и лея от мира.

398

Я называю брахманом того просветленного, который устра
нил препятствия и разорвал ремень, плеть и цепь с уздой.

399

Я называю брахманом того, кто, не будучи виноватым, сно
сит упреки, наказания, заточение, у кого терпение — сила, а 
сила — войско.

400

Я называю брахманом того, кто свободен от гнева, соблю
дает свои обязанности, добродетелен и лишен похоти, кто сдер
жан и для кого это тело — последнее.

401

Я называю брахманом того, кто не льнет к чувственным удо
вольствиям. подобно воде на листе лотоса или горчичному зер
ну на острие шила.

402

Я называю брахманом того, кто отрешился от мира и сбро
сил ношу, кто даже в этом мире знает уничтожение своего 
страдания.

403

Я называю брахманом того, кто достиг высшего блага, кто 
знает правый путь и ложный путь, мудреца, чьи знанья глу
боки.

Дхаммапала
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404

Я называю брахманом того, у кого мало желаний, кто не- 
имеет дома и не связан ни с домовладельцами, ни с бездомны
ми.

405

Я  называю брахманом того, кто не убивает и не заставляет 
убивать, кто не поднимает палку на живые существа, трусливые 
они или храбрые.

406

Я называю брахманом того. кто среди взволнованных, 
остается невзволнованным, среди подымающих палку — спокой
ным, среди привязанных к м иру— свободным от привязанно
стей.

407

Я называю брахманом того, с кого страсть, и ненависть, и 
гордыня, и лицемерие спадают столь же легко, как горчичное 
зерно с острия шила.

408

Я называю брахманом того, кто говорит правдивую речь., 
поучительную, без резкостей, никого не обижающую.

409
Я называю брахманом того, кто здесь, в этом мире, не берет 

того, что не дано, будь оно длинным или коротким, малым или* 
большим, добрым или злым.

410
Я называю брахманом того, у кого ни в этом мире, ни в тем- 

нет желаний, кто отрешен и не имеет склонностей.

411
Я называю брахманом того, у кого нет желаний, кто с по

мощью знания освободился от сомнений и достиг погружения 
в бессмертие.
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412

Я называю брахманом того, кто здесь избежал привязанно
сти и к доброму и к злому, кто беспечален, бесстрастен и чисг.

413

Я называю брахманом того. кто. как луна, без пятен, чист, 
безмятежен, невзволнован, у кого угасла радость существова
ния.

414

Я называю брахманом того, кто преодолел эту грязную, 
трудную дорогу, сансару, обман, кто переплыл и достиг другого 
берега, кто вдумчив, свободен от желаний и лишен сомнений, 
не имеет привязанностей и спокоен.

415

Я называю брахманом того, кто здесь, отказавшись от стра
сти, бездомный, бродит вокруг, в ком угасло желание существо
вать. <

416

Я называю брахманом того, кто здесь, отказавшись от жела
ния. бездомный, бродит вокруг, в ком угасло желание сущест
вовать.

417

Я называю брахманом того, кто. оставив привязанность к 
человеческому, преодолел и небесные привязанности, кто отре
шился от всех привязанностей.

418

Я называю брахманом мужа, победившего все миры. того, 
кто отказался от приятного и неприятного, кто хладнокровен 
ч отрезает себе путь к новому рождению. 4 ‘
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419

Я называю брахманом того, кто знает все о смерти и рож
дении живых существ, кто свободен от привязанностей и про
светлен, кто с угата.

420

Я называю брахманам того, чью стезю не знают ни боги, 
ни гандхарвы, ни люди; архата, у  которого исчезли желания.

421

Я называю брахманом того, кто свободен от привязанностей 
и ничего не имеет, для кого ничего нет ни в прошлом, ни в бу
дущем, ни в настоящем.

422

Я называю брахманом того, кто мощен, как бык, благоро
ден, мужествен, победоносен, обладает великой мудростью, сво
боден от желаний, совершенен и просветлен.

423

Я называю брахманом того, кто знает свое прежнее суще
ствование и видит небо и преисподнюю; кто, будучи мудрецом, 
исполненным совершенного знания, достиг уничтожения рожде
ний: кто совершил все, что возможно совершить.
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1— 2. Эти две строфы довольно трудны для понимания В связи с 
их интерпретацией и переводом возникла дискуссия, кратко освещенная 
М. Мюллером ("SBE, X .  р. 3—4 )  и продолженная i  трудах многочис- 
генных ученых вплоть до нашего времени. Суть разногласий — ш различ
ном понимании термина «дхамма», одного из центральных • буддийской 
философии и догматике (об этом см во вступительной статье: там же 
> казана литература). «Д хам м а»  в разбираемом месте переводилась очень 
различно: naturae [a mentc principium ducunl] (Ф аусб ёл ь ) .  action (Годжерли), 
die Pflichten (Вебер ) ,  all faculties (of mind) (д 'Л льви с )  mental faculties 

(Ч айлдерс) , things (Рис-Д эвидс ) ,  Dingi (Нейманн. Д ал ьке ) ,  [mental] natures 
(Радхакришнан), a l l  conditions (П арада  Маха T xepa )  religious h it  (Кунхав 
Р а д ж а ) ;  особенно показателен перевод М . Мюллера — *11 that we are
Попытка однозначного перевода а данном случаг пока едва ли 
оправдана. Несомненно, что разные направления внутри буддизма 
понимали этот термин в соответствии с общей системой их взглядов, а 
позднейшие интерпретаторы (как  в Европе, так и в А зии ) .  — как пра
вило. в зависимости от тех ассоциаций из области античной или совре
менной философии, которые возникали у них при днглкзе «дхаммы». 
Разумеется, можно бы было попытаться выяснить первоначальное значе
ние этого слова в буддизме. Однако это ни в коей мере не решило 6ь  
проблемы понимания его в Дхаммапад< и. тем более, его перевода, так как. 
во-первых, «дхамма» имеет целый ряд значений уже я Дхаммапад е  и 
ло-вторых. разные направления и разные эпохи связывали с этим словом 
неодинаковые значения (обстоятельство, которое. по-видимому. делает 
маловероятным точное определение этого термина)

Одна из возможностей разного толкования слова «дхдмма» тес не с к »- 
вана с многочисленными попытками осмыслить его а плане индуизма К а 
жущ аяся простота такой интерпретации соблазняла многих ученых, одна, 
ко сейчас такой путь должен быть признан порочным Разумеется, это не 
значит, что внимание исследователя не должно останавливаться на случаях 
поразительных аналогий с предшествующими или современными буддизму 
учениями: выявление таких аналогий важно, но не столько для изучения 
структуры  буддизма, сколько в относительно второстепенном плане его 
генетических связей. И з индуистгкнх аналогий к мыслям выраженным в

1 Г л а в а  п а р н ы х  с т р о ф  (Yamakavaggo)
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первых двух строфах Дхаммапады ,  наиболее показательны отмеченные Ра
дхакришнаном и Рагхаваном в У па ни ш ад а х .  Ср. Amitabindu Up.. 2 ;  Maitra- 
yani Up.. VI. 34; Brhadaranyaka Up., IV . 4. 5. Впрочем, некоторые 
ив таких сопоставлении не вполне состоятельны. Ср. критику Б. Баруа 
н С. Митры, сравнивавших Дх . I, 1—2 с Chandogya Up.. V II ,  3. I 
(В. Barua, S  Mitre. Prakri t  Dhammapada . . . ,  Calcutta, 1921 ) ,  Co стороны 
Рис-Дэвидс. предположившей в данном случае влияние философии 
Капилы — саякхьн (С .  A .  F. Rhya Davids, T h e  m i n o r  an th o l o g i s . . ,  
London, 1931.— см комментарий к соответствующей строфе).

Относительно значений слова «разум »  (mano) см .Diet , V I ,  р. 144— 146; 
индуистская трактовка этого понятия, помимо ряда других трудов, пред
ставлена н в Ч ок ш а дх а рм е .

Об этих двух строфах си: В К Sengupta. B u d d h i s t  p s y c h o l o g y , —
I HQ, то! 32. 1936 p 267

5— 6. Нлибо\е< известные строфы, многократно повторяемые в буд
дийской литературе Формальная их с в яз ь  между собой чрезвычайно сла
ба, потому они стоят несколько обособленно среди других в «Главе пар
ных строф*. Никоим образом нельзя отождествлять сказанное в 5-й стро
фе с христианским положением о любви. прекращающей ненависть, так 
как значение понятия любви (metfS) в буддизме и его направленность 
«•озеошенно иные, чем в христианском учении.

7—8 М а р а  (М ага )  — владыка смерти, злой дух  (часто олицетворе
ние страстей) искуситель, пытавшийся соблазнить Гаутаму, покинувшего 
свой дом н семью, обещанием ему всемирного владычества над четырьмя 
эеликими материками аа откая от своего предприятия. Несмотря на неуда
чу. М ара не оставляет своих надежд. В Джатаках  рассказывается о мыс
лях Мары «..Рано или поздно в душе его (т .  с. Будды) должна возник
нуть какая-либо вредная, коварная или влая мысль; в этот момент я с т а 
ну его повелителем". — И с этого часа он (т .  е. М ар а )  следовал за ним 
выжидая какой-либо ошибки, приросши к нему, подобно тени, идущей 

ва предметом, отбрасывающим ее*. (См. Rhys Davids. B ud d h i s t  bi r th s to r i es ,  
»ol. I. London. 1880, p. 8 4 ) .  В Дхам ма пад е  М ара  упоминается довольно 
редко, »десь он лишен сколько-нибудь конкретных черт. Болес определен
но выступает он а Сцтга-нипатс  и особенно в позднейших буддийских 
текстах Народная этимология связы вает  имя М ары  со словом «смерть» 
См., однако: S. Sen. P a h  e ma r a j i » ;  Sanskri t  « sma r a j i t » , — IHQ. vol. 32. 
1956, p 139 —  140. О Маре CM. E. Windisch, Mara  u n d  B u d d h a , — 
«Ahhandlungen der phiiologisch—historischc Klasse der koniglichcn Sacb- 
«isclien Gesellschaft der Wissenschaftcn», 1895; A .  Wayman, S tud i e s  in 
Vama and  Mara.  — « Indo-Iranian Journal» ; vol. III. 1959, p. 44 —73, 112— 
131

9— Ю. /Келтая одежда была отличительным признаком членов буддий
ской сангхи Эта одежда состояла из старых выброшенных тряпок из белой
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тканн, пожелтевшей от ветхости. Первоначальный выбор такого цвета объ
ясняется, видимо, тем, что он считался самым низким и презренным. Б уд
дийским подвижникам не разрешалось снимать желтую одежду. Не случай
но. что выражения «надеть желтое платье» или «снять  желтое платье» 
означали вступление в сангху или выход из нее.

Обе строфы содержат труднопереводимую игру слов: kasava— «ж елтая  
одежда» , akaaava — «нечистота, грех» (ср. anikkasava —  «не свободный 
от нечистоты, от греха») .  Кроме того, a rah a t i— «он достоин»— напомина
ло об архатах (см. прим. к главе V I I ) .  Игра слов такою  же рода бы
ла использована в Махабхарате ,  X I I ,  568 (ani$ka$aye ka$ayam — «желта*  
одежда на том, кто не свободен от нечистоты»).

11— 12. Рассказываю т, что эти слова были сказаны Буддой в неболь
шой деревушке около Раджагрихн, где жили брахманы, изложившие ему 
основы своей веры. Ср. сходное место в арабской версии «Повести о В ар 
лааме и Иоасафе» ( М .—Л., 1947, стр. 2 6 ) .  В китайской версии прнбав ле
во несколько весьма существенных фраз: «Всюду в мире смерть, и нет 
убежища ни в одном из миров. Правда, боги наслаждаются в период бла
женства, но и их счастье такж е  должно кончиться, и они также должны 
умереть !»  — и т- д.

С у т ь  (s iira)  и н е с у т ь  (asara )  — весьма сложные понятия, по-раз
ному переводимые: truth — untruth, real —  unreal, core — not-corc, echt —
-jnecht и т. д.

13— 14. Услышав слова, сказанные Буддой, брахманы решили стать 
его последователями и отправились в обитель (ви хару ) .  Однако в пути 
мысль о женах и близких, покинутых ими, причиняла брахманам муче
ние. Н ачавшаяся гроза заставила их укрыться в ломах. В одном из них 
была ветхая крыша, пропускавшая влагу. Имея это в виду и зная н а 
строение брахманов. Будда обратился к ним со словами, содержащимися в 
♦тих двух строфах.

17— 18. Б е д а  (duggat i)  н с ч а с т ь е  ( s u g g a t i ) — эти слова часто 
заменяются при переводах через противопоставление ада и рая. с чем 
грудно согласиться. По существу речь идет здесь о нижнем и верхнем 
мирах, в которые люди попадают после смерти в зависимости от их поступ
ков

19—20. П и с а н и е  (sahita)  объяснено комментатором как название 
Гипитаки  ( ! ) х .  А .  I. 157) , хотя, каж ется ,  она больше нигде не называете* 
термином sahita. Слово « с в я т о с т ь »  передает sa m a n n a  палнйского тек
ста и в известной степени противопоставляется термину brahmana в индуиз
ме (об этом слове в буддизме см. ниже).

В этих строфах достаточно ярко рисуется отношение Будды к суемуд
рию и показной набожности.

Об этих строфах см.: В. К. Scngupta, B u d d h i s t  p s y c h o l o g y , — IHQ.
vol 32. 1956, p. 267.
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II. Глава О серьезности (Appamadavaggo).
Перевод слова appamado » выражающего центральное понятие этой гла

вы, довольно сложен. Наиболее точно это слово можно было бы передать 
как «нелегкомыелне», «отсутствие легкомыслия (беззаботности)» . В таком 
случае стал бы ясным структурный параллелизм ряда строф 2-й главы 
(ср. 2 1 ) .  однако точный перевод appamado сделал бы многие места неудобо
читаемыми. Поэтому в согласии с традицией пришлось переводить это слозо 
как  «серьезность» и тем самым нарушить формальные особенности этой 
главы.

21. Прежде всего обращает на себя внимание исключительно высокая 
авуковая организация этой строфы:

appamado amatapadam, pamado maccuno padam 
appamatta na miyanti, ye  pa malt a yatha mata.

Весьма любопытно, что amata ( «бессмертие»)  объяснено Буддхагхошей 
как «нирвана» (именно так  переведено amata Р. н М . М аратрэ. — 
R. et М . M ara tray .Le  D ha m m ap ad a .  Paris, 1931 ) .  Однако Лесны (V .  Le- 
sny, D h a m m a p a d a  in t h e  l i g h t  o f  Tu rke s t an  d i s c o v e r i e s , —A O r, X V I I ,  1949. 
стр. 26— 2 7 )  сомневается в возможности такого понимания, указы вая ,  что 
ни в одной версии Дхаммапады  в этом месте не упоминается нирвана, при
чем неверно утверждение, будто бы это слово нарушает размер. Исходя и» 
параллелизма обеих частей первого стиха и из некоторых сходных мест 
(Д х .  168— 169; 6-й наскальный эдикт Ашоки; Самъютта -никая ,  I. 4, 2. 6 ; 
У д а н а в а р г а  —  см. N. P. Chakravarti, L'Udana vu r g a  Sanskri t ,  Paris, 1930. 
p. 6 3 ) ,  Лесны настаивает на том. что amatapada — «место вечной жизни 

(бессмертия)» .  В Дх . А ,  I. 228  amatapada интерпретировано как «путь 
достижения бессмертия». Эта строфа была, видимо, широко известна. Во 
всяком случае.она встречается в Д и п а в а н с е ,  V I ,  53 и в М а х а ва н с е ,  25  (ср. 
«Sanatsujat iya», II , 4 .—SBE, V II I ,  138) . См. такж е  Рэгхаван, стр. 59 
Сравнеие с Chandogya Up., V I I ,  4, 1— 3 теперь поставлено под сомнение

2 2 .  Б л а г о р о д  н и м  (a r iy a )  — тот» кто вступил на путь, ведущий 
к бессмертию. Следовательно, это понятие нельзя смешивать с соответ
ствующим индуистским.

23. Здесь  речь идет об архатах. Относительно нирваны (nibbana) 
см. во вступительной статье. Поскольку это понятие принадлежит к чнс\> 
важнейших в буддизме, литература, посвященная ему, огромна. Особо» 
значение имеет работа Ф .  И. Щсрбатского: «The conception of budisi 
nirvana», Leningrad, 1927.

« Н ( с р а в н е н н а я  н и р в а н а »  (yogakkhema nibbana) — распро
страненное клише буддийской литературы. Ср. М и к ш ад х а р м а ,  гл. 245, 8935

24. О с т о р о ж н о  (nisamma) — об этом слове и его тибетском соот
ветствии из У д а н а в а р г и  см.:  Н. W . Bailey, A p r o b l e m  o f  t h e  I n d o - l r a n i a n
v o c a b u l a r y , —ROr. X X I ,  1958, p. 62.
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25. О браз п о т о к а  (ogha) ,  увлекающего за собой все, что ему по
падается на пути, и безопасного острова (d iра) или берега, против кото
рого бессилен поток, относится к числу наиболее популярных в индийской- 
литературе (ср. М о к ш ад х ар м а .  гл. 249 , 9 03 1 ;  Шантипарва ,  9 9 3 9 ) .  Т ради 
ционное для  буддизма переносное толкозание этой символики отождест. 
ьляет поток с вожделением, грехом, переселением душ и заблуждением, а 
остров—с нирваной или архатством. В Дх ам м апа д е  эти образы используются 
8 строфах 47. 251, 287. 370. В ряде случаев (например, в М а х а п а р и н и б б а н а -  
с утте )  очевидна ассоциация d ip a — «остров» с dipa — «свет, светильник»

26. С м .  Beobacht., 161.
30. М а г х а в а н .  (Maghavant) — собственно «щедрый», эпитет, как 

правило, относящийся к Индре еще в В е д а х  и исключительно к нему — в 
послевсдийскую эпоху. В буддизме несколько одиозный Индра был вы
теснен Саккой (S ak ka ) ,  предводителем 33 богов (числовая символика 
восходит к Ве дам ,  с р .  Р и г в е д а ,  I, 45 , 2 ) .  Т ем  не менее следует остере
гаться отождествления Индры и С аккп : их св язь  только генетическая 
Символическое значение числа 33 (tavatimsa) в буддийской литературе, 
видимо, утрачивается; точно так  же ограничиваются функции Сакки и его 
окружения, однако они продолжают играть некоторую роль в религиоз
ных представлениях буддизма. Т ак ,  люди, не достигшие высшего знания, 
чо ведущие праведную жизнь, могли снова родиться в мире этих богов.

31. Б х и к ш у  (bhikkhu) — посвященный в духовный сан последова
тель Будды, собственно нищенствующий.

П о ж и р а ю щ и й  — первые европейские переводчики исходили не из- 
daham — «пожирающий» (об огне), «сжигающий», а из sabam — «побеж
дающий» (Ф аусб сль , Вебер). Теперь принято чтение daham. как у Буд- 
дхагхоши (эт а  традиция была возобновлена М . Мюллером).

У з ы  (sariiyojana) — речь идет об узах, привязывающих человека к 
колесу новых рождений (излюбленный образ буддийской литературы). Н а
считывали десять родов у з :  самообман (заблуждение относительно собст. 
венного я ) ;  сомнение; вера в ложные обряды и церемонии; чувственные 
желания; ненависть; привязанность к миру форм (к  земному существова
нию); привязанность к миру, лишенному форм (желание небесной жизни); 
гордыня; самооправдание и невежество.

32. Буддхагхоша указывает , что достигший этого положения не может 
выйти из состояния покоя, созерцания, не может уклониться с четырех пу
тей: «Если он достиг их, он не может потерять их; если он их еще не до
стиг, он непременно достигнет их».

III. Глава о мысли (Cittavaggo).
О специфике термина c itta  ( «м ы сл ь » )  см. во вводной статье.
33. Взгляд , согласно которому мысль —  нечто трепещущее, дрожащее, 

с трудом контролируемое, очень характерен для буддизма, а отчасти и для
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индуизма. О буздать мысль, придать ей правильное направление —  долг 
каждого последователя Будды (Ср. Джатаки,  т. I, стр. 4 00 ) .  И з индуист
ских параллелен ср. Бха гарамита .  V I ,  35 ;  образ лучника и стрелы исполь
зован в Mundaka Up.. II. Bhagavata Up.. XI.

37. Аналогии из индуистских сочинений недавно были указаны Раг- 
каваном.

Согласно буддийским представлениям, вместилище и центр мысли на
ходится в сердце (ср. cilta — «мысль» и «сердце») .

39. Н е п о р о ч и а я м ы с л ь  (anavassutacitta). См. рассуждения
М . Мюллера об этом сочетании (SB E , vol. X ,  1881, р. 12— 14).

О тказ  от добра и зла (ср. ницшеанские идеи такого рода), по мне
нию Будды, необходим р силу того, что добро, всегда связанное со злом, 
способствует новым рождениям; лишь отказ  от добра и от зла поможет 
прекратить поток рождении.

4 0 —43. Эта часть отражена и в китайской Дх ам м апа д е  (гл . X I ) .
Сказанное здесь приписывается Будде ( в  эпизоде с черепахой).

Относительно Дх . 41 см. Beobacht.. 164.
Дх . 43  иногда сравнивается с Chandogya Up., V II ,  5, 1 (В . Barua. 

S. Mitra. Prakri t  Dha mma pad a . . . ) .
Л о ж н о  н а п р а в л е н н а я  м ы с л ь ,  и с т и н н о  н а п р а в л е н -  

н а  я м ы с л ь  — имеются в виду мысли, направленные к десяти грехам 
(убийство, воровство, прелюбодеяние, клевета, болтовня и т. д .)  или к де
сяти добродетелям (б\агородство. почтительность, размышление и др.) .

IV. Глава о цветах (Pupphavaggo).
44. Х о р о ш о  п р е п о д а н н у ю  с т е з ю  д х а м м ы  (dhnmmapadarh 

sudesilam) — в этом стихе обыгрывается название Дхаммапады  (то  же в 
•строфе 4 5 ) .  Комментатор указывает , что здесь dhammapada обозначает 37
факторов просветления.

45. Словом « у ч е н и к »  переводится здесь гораздо более конкретный 
палийский термин сскха (sekha). обозначавший ученика, достигшего пер
вой стадии совершенствования (sotapatli) .  Уничтожив все привязанности, 
секха мог достичь архатства и стать уже а с с к х о й  (asekha).

46 .  У к р а ш е н н ы е ц в е т а м и  с т р е л ы  — один из атрибутов 
Мары. Стрела, пронзающая сердце, порождает страсть. Не с ту чай по уже 
в ведийской мифологии Кама (персонифицированное желание, страсть) 
был снабжен стрелами (ср.. например. А г х а р в а в с д а .  III , 2 5 ) .  позднее цве
точные стрелы стали признаком бога любви Кандарпы. Более того, очень 
рано сама стрела стала предметом поклонения как оружие богов (см. P u i e e j a ,  
V I .  516 ) .  Эти примеры помогают уяснить и смысл буддийской символики.

48. Интересная параллель к этому месту из Шантипарвы  призедсна 
Радхакришнаном.
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49. Популярное в буддийском литературе сравнение. Смысл его эакчю- 
чается в том, что нищенствующим берет лишь то. что ему дают, и никому 
не наносит ущерба.

54. Подобное сравнение встречается и в более древних текстах. Ср 
Т аи гт и р и я  Л р а н ь  я к а ,  X ,  9.

Т а г а р а  — кустарник Tabernacmontana coronaria; из этого растения 
делается ароматная пудра.

55. В а с с и к а — род жасмина с крупными Цветами (Jasminum Sambac). 
58— 59. Л  о т о с является  одним из самых употребительных образов

индийском литературы. Рожденный в грязи ( в  мле) и чудесно расцветаю
щий под лучами солнца, лотос символизирует неограниченные возможности 
развития.

М  у  д  р о  с т  ь (рапйа) — в буддизме одна из основных форм познания, 
достигаемая скорее с помощью интуиции и духовного прозрений, чем с по
мощью наблюдения и анализа.

V . Глава о глупцах (Balavaggo).

60. Й о д ж а н а  (yo jana) — мера длины, около 1 I к.м.
С а н с  а р а  ( sam sa ra )— цепь рождений и смертей, от которой мож

но освободиться, познав истинную дхамму и достигнув нирваны.
62. Слова Будды относятся к эпизоду с восьмидесятилетиям старцем* 

•брахманом, воздвигнувшим себе большой дом и вскоре умершим.
65. Ср. Махабхарата,  X ,  178.
69. Аналогичный мотив отмечен и в Самъютта-никае .
70. Комментатор объясняет, что здесь идет речь о тех, кто понял че

тыре благородные истины (sankhata-dhammanam).
Т р а в а  к у с а  — Роа cynosuroidea.
71. Ср. «З ако н ы  М ан у» ,  IV’, 172. Об этой строфе см. Phil. Ind., 184. 
75. Термин « о д и н о ч е с т в о »  (v iveka) предполагает разные виды

ухода из мира и изоляции: уединение в лесу, отказ от праздных мыслей,
высшая форма одиночества и свободы — нирвана.

Аналогию к этой строфе видят в Katha Up.. I, 2. 1—2.

V I .  Глава О м у д р ы х  (Panditavaggo).

Эта глава  обнаруживает с вязь  как с предыдущей, так и с последующей 
главами.

78. Ср. 61.
79. Как указы вает  комментатор, эпитет « Б л а г о р о д н ы й »  (a r iya )  

относится к Будде и к приверженцам его взглядов.
80. Эта строфа в известной степени напоминает 3 3 .ю строфу и пол

ностью (з а  исключением одного с\ова) повторяется в 145-й.
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Сказанные в зтой строфе слова по традиции приписываются Будде, 
обратившемуся с ними к человеку, который путешествовал по разным 
странам и изучил профессии лучника, строителя и т. д. Узнав, что Б уд
да может управлять своим телом, этот человек попросил объяснить ему. 
что это такое. Далее следует ответ Будды.

81. Отчасти сходный мотив представлен и в Бхагавалг ите .  II, 6 6 —67
83. Перевод первой фразы не впо\не понятен ( в  частности, из-за име

ющихся здесь разночтений).
П р и  л ю б ы х  у с л о в и я х  — имеются в виду так называемые во 

семь земных условий (lokadhamma), из которых два (счастье — sukha и 
горе — dukha) перечислены в этой строфе.

Т о м я с ь  ж е л а н и е м  — ср. Бх а г а в ал и т а .  II. 70  и IX . 21. Об этом 
отрывке см. R . Morris. N ot e s  a n d  qu e r i e s .  O n  a p a s s a g e  in  t h e  D h a m m a 
pada .  —  J P T S ,  1893. p. 3 9 - 4 1 .

85. П р о т и в о п о л о ж н ы й  б е р е г  и э т о т  б е р е г  — обычные в 
буддийской литературе обозначения для  нирваны и сансары. Достичь 
«противоположного берега» значит избежать царства смерти (см. 8 6 ) .

87 —88. Т е м н а я  д х а м м а  — темный путь (состояние, деяние), 
насчитывающий десять родов злых дел; с в е т л а  я —предполагает десять 
родов добрых дел. Фигурально противопоставление темной и светлой дхам
мы следует понимать как различие между злом и добром. Этот же образ 
встречается и в Сутта-нипате.  Человек в состоянии одиночества изменяет
свой взгляд  на сущность удовлетворения и находит его там. где раньше
не замечал, и наоборот. Ср. 99.

С к в е р н а  (ci ltak ilesa)  — пять зол (страсть, гнев, невежество, высоко
мерие, гордыня).

89. Н а ч а л а  п р о с в е т л е н и я  (иначе: факторы просветления, эле
менты познания) — семь основ, составляющих идеал человека в буддизме 
(бодрствующий ум. мудрость, энергия, радость, искренность, самоуглублен
ность и хладнокровие).

С  у н и ч т о ж е н н ы м и  ж е л а н и я м и  (khtnasava). Термин а с а в о  
(a sava )  довольно трудно переводим. Скорее всего, его следует передать 
как греховное желание, заблуждение. Борьба с а с а в ами  может привести- 
к их угасанию (kh aya ) ,  что составляет непременное условие архатства 
Предполагалось, что а с а в ы  могут быть четырех видов: а с а в а  чувственности. 
а с а в а  повторных рождений ( тя га  к жизни), а е а о а  ложных взглядов 
а с а в а  невежества.

VII. Глава об архатах (Arahantavaggo).
А р х а т  (arahan l)  — тот, в ком угасли а с а вы .  кто  освободился от 

привязанностей и достиг высшей свободы.
А р х а т с т в о  — состояние, позволяющее прерзать цепь рождений и 

смертей, обусловленную кармой: «Некоторые снова возрождаются людьми.
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злочннцы — в преисподней, добродетельные — на небесах, архаты же у г а 
сают совсем» ( П ар ин и б б а н ти  А н о с о в а ) .  Состояние архатства красочно опи
сано в Мстта-сутте,  где, между прочим, говорится, что «это состояние серд
ца—лучшее в мире». Любопытно сравнение с 249-й главой Мокш алх арм ы .

90. У з ы  (gantha) — четыре привязанности (скупость. »л ая  воля, 
снисходительное отношение к ложным обрядам, приверженность чьим-либо 
догмам).

91. Образ лебедей символизирует стремление вырваться из суеты по
вседневной жизни к свободе.

У д а л я ю т с я  (uyyufijanti)  — это слово многие переводчики пере
дают как  «exert themselves», что согласуется с его пониманием Буд- 
дхагхошей. Предлагаемый перевод следует за указанием М . Мюллера. Ср 
также Дх . 235  и Махапарин и б б ан а - с ут та  (S B E , vol. XI, р. 22).

92. О с в о б о ж д е н и е ,  л и ш е н н о е  ж е л а н и й  и н е о б у 
с л о в л е н н о е  (sunnato animilto са vimokho). Освобождение (vimokha) — 
одно из названий нирваны; sunnata — собств. «пустой»; animilta — 
«необусловленный» (имеется в ьнду — страстями и другими причинами 
[nimitta]). Ср. комментарий Буддхагхошн, объясняющий значение соче
тания «необусловленное освобождение». Сравнение полной свободы с по
летом птиц в небе содержится и в Махабхаратс .  X I I .  6763 .

93. Эта строфа тесно связана с предыдущей.
94. . . . К а к  к о н и ,  о б у з д а н н ы е  в о з н и ц е й  — весьма характер

ное для древнеиндийской литературы сравнение (ср . Бхаюоал гита .  Katha 
Up.. HI. 3 ;  М ил инл а - п ан ъха .  26— 28 и т. д . ) .  Согласно буддийскому уче
нию, достигший нирваны выше богов («тако м у  даже боги завидую т») .

95. С т о л п  И н д р ы  (mdakhila) — как указываю т комментаторы, 
такие столпы сооружались в разных местах Индии. Их делали из кир
пича или прочных пород дерева. Они служили символом прочности и силы. 
Земля обычно рассматривалась как образ терпеливости и стойкости, а 
пруд — чистоты и искренности. Сочетание этих символов делает возмож
ным вполне удовлетворительное толкование этой строфы. Однако Буддха- 
гхоша предлагает более изощренную интерпретацию: земля не испытывает 
удовольствия даже от цветов, а столп Индры не испытывает неудоволь
ствия даже от дурнопахиущих предметов; подобно этому, мудрый равно
душен к хвале и клевете.

96 .  Триала — м ы с л ь .  с л о в о .  д е я н ь е  — хорошо известна не 
только в буддийской и индуистской (Т аи тти ри я  А р а н ь я к а .  X . 1. 12; « З а 
коны М ану» ,  X I I ,  4—8 ; Махабхарата,  X I I ,  4059 . 6512 . 6549 . 6 5 5 4 ;
X II I ,  5677  и т. д . )  литературах, но и далеко за пределами Индии (в  /1 ве
сте, у  Платона — см. «Протагор» и проч.).

97. Ч е л о в е к ,  к о т о р  ь й  не  в е р у е т  — согласно учению Будды, 
человек должен познавать все на основании собственного опыта, не пола
гаясь  слепо нч авторитеты.
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З н а е т  н е с о з  д а н н о е — имеется в виду нирвана, никем не сотво
ренная. Слово akatanfiu допускает игру слов: его можно понять не только 
как «несозданное», но и как «неблагодарный». Последнее в сочетании с 
assaddho («неверующий») и финалом строфы («он поистине благород
нейший человек») делает возможным понимание этого места как парадокса.

99. Отчасти сходный образ содержится в Бха гавалгите .  II. 69.

V III. Глава о тысяче (Sahassavaggo).

Одни из последователей Будды был не в состоянии выучить наизусть 
хотя бы одни стих, содержащий поучения. Все смеялись над ним, упрека» 
его в невежестве и неспособности. И только Будда пожалел его; отозвав 
его в сторону, он прочитал ему стих и объяснил его значение. С  тех пор 
ттот приверженец буддийского учения помнил стих, прочитанный ему Б уд
дой. и, главное, усвоил суть  учения. О днажды в присутствии царя Будд* 
назвал этого человека достигшим просветления. Увидев, что царь недоуме
вает, как мог столь неспособный человек достичь такого состояния, Будд* 
объяснил ему это (см. следующие стихи из «Главы  о тысяче») .

100. Этот стих цитируется в Махава сту .
103. Комментарии предполагает несколько иное понимание этой стро

фы. Ср. такж е  перевод Парады М аха Т херы : Though he should conquer
a thousand thousand men... (Narada Maha Thera. T h e  Dhamm apa d a .  
Calcutta. 1952).

105. Эта строфа (к ак  и предыдущ ая) принадлежит к числу наиболее 
известных. В ней утверждается мысль о том, что в конечном итоге все 
зависит от самого человека и никакие сверхъестественные силы не в со
стоянии помешать ему, если он победил самого себя. Усилия человека, а 
не благодать является  причиной просветления.

Б р а х м а  — в индуистской традиции высший бог, создатель вселенной 
Ряд  богов ведийского пантеона признавался также н буддизмом (в  ча
стности, те. которые оказывали помощь Будде),  однако, конечно, 
их значение было крайне невелико. Ср. П. v. Glasenapp, B ud d h i s m u t  
und  C o l l e s i d e e .  Di e  b u d d h i s t i s c h c n  L eh r e n  v o n  d e n  i i b c r w e l t l i c h c n  IVesen  
u nd  M a c h t c n  u nd  i hr e  r c l i g i o n s - g e s c h i c h t l i c h c n  Par a l l e l e n ,  — «Akadcmie 
der Wissenschaften und der Litcratur. Abbandlungen des geisles- und sozial- 
wissensch&ftlichc Klassc», 1954, X? 8. Mainz.

Г а н д х а р в а  (gandhabba) — небесные музыканты-певцы, состав
ляющие особый класс полубогов. Известны уже в ведийский период (в 
Р и г в е л е  они обычно свявываю тся с Сомой). Поскольку они встречаются и 
в Аве сте ,  есть все основания говорить об их индоиранском принадлежно
сти. Некоторые аналогии из греческой мифологии более спорны.

106— 107. Обращение Будды к брахманам в связи с их обрядами жер- 
твоприношения и злоупотреблениями в аскетизме. Возможно, что эти стро
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фы имеют в виду и тех последователей Будды, которые предавались изну
рительным Логическим упражнениям не с целью духовного совершенство
вания. а для  приобретения сверхъестественных способностей, выделяющих 
их среди других люден.

109. Подобная мысль была, видимо, усвоена буддизмом из брахма- 
нической литературы. Еще Ф аусбёль  указывал  на поразительное совпаде 
ние с «Законами М ану» ,  II, 121 (М .  Мюллер упоминает также об Апа  
етамба - с утр с .  I, 2. 5, 15).

В соответствующем месте китайской Дхаммапады  содержится проэаи 
ческая проповедь Будды, обращенная к брахману Ямате.

...У в а ж а е т  с т а р ы х  — здесь речь идет не только о людях преклон- 
ного возраста, но и о тех, кто преисполнен добродетели.

113. В и д е в ш е г о  н а ч а л о  и к о н е ц  — т. е. рождение и смерть, 
становление и разрушение (udayavyaya ) .  Частое выражение в буддийской 
читературс для  идеи непостоянства всех обусловленных вещей в мире.

114— 115. Двукратное повторение « б е с с м е р т н о й  с т е з и »  (amaiam 
padarn), т. е. нирваны, и « в ы с ш е й  д х а м м ы »  (dhammam uttamam) 
должно вы звать  ассоциацию с названием памятника — Dhammapada.

IX. Глава о зле (Papavaggo).

125. Сравнение, употребляющееся и в других памятниках. См. Сутта 
нипата.  6 6 2 ;  Kathasaritsagara, 49, 222 ;  О. Bohtlingk, I n d i c h e  S p r u c h e ,  Teil  I. 
1863. S . 291 . 1582.

126. В о з в р а щ а ю т с я  в м а т е р и н с к о е  л о ж е  — т. е. подвер
жены новым рождениям, в то время как высшее благо — прекратить цепь 
рождений.

X .  Глава о наказании (Dandavaggo).

Одна из лучших частей Дхаммапады,  в которой образно выражены 
некоторые существенные стороны морально-этической концепции буддизма

129. Подобные мысли исследователи отмечают во многих памятниках 
древнеиндийской литературы: в Махабхарате ,  Ра ма ян е .  Хит о п а д е т е  и др. 
Ср. М . Мюллер. SBE, X .  р. 36; Радхакришнан, стр. 102. То же, естествен
но, относится и к следующей строфе.

131. Ср. «З ако н ы  М ан у» ,  V ,  45  и Махабхарату ,  X I I I ,  5568. По мне
нию некоторых (например. М . М юллер), указанный стих из Махабхараты  
предполагает знакомство с Д х ам м апа д о й  ( 1 3 1 ) ,  но не наоборот.

133. Ср. Махабхарата,  X I I ,  4056.
136. Сравнение страдания с горением широко распространено в б уд 

дийской литературе. Ср.. например, слова Будды, содержащиеся з строфе
146.
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137. Д е с я т ь  с о с т о я н и й  — см. Дх . 138, 139, 140.
141. Сходное место было указано Фаусбёлем в Д и о ъ я в а д а н с .  Ср. т а к 

же Сутта-нипата,  248 :  «1 {и рыбье мясо, ни пост, ни обнаженность, ни 
гокэура, нн спутанные волосы, ни грязь , ни грубые шкуры, ни поклонение 
огню... не очистят смертного, не победившего сомнения». У казываю т т а к 
же на любопытный эпизод из Amagandha Sutta. 11.

В этой строфе, как  и в целом ряде других, выражается протест Б уд
ды против внешних проявлений аскетизма; он считал более важным пра
ведный образ жизни и спокойствие (ср. Дх . 142).

142. В качестве комментария к этой строфе см. Т .  В. Рнс-Дэвидс. 
Б у д д и з м .  СПб., 1901, стр. 54— 55.

Б р а х м а н  — с этим словом в Индии связывалось представление о 
носителе самых высоких моральных качеств. Буддизм усвоил это понимание 
слова «брахман», но, разумеется, содержание этих качеств сказалось су 
щественно измененным. Ср. 26-ю главу  Дхаммапады  ( « О  брахманах»).

О т ш е л ь н и к  (samana) — странствующий аскет, олицетворение 
праведной жизни, внутреннего спокойствия.

Об этой строфе см. Рагхлнан. стр. 63.
144. Этот стих представляет собой опровержение многих вульгарных 

взглядов на сущность буддизма. Кто хочет понять ее, должен непротиво
речиво объединить идеал нирваны с призывом быть энергичным и оду
шевленным (atapino eainvegino Lhavatlia). С  другой стороны, многим может 
показаться странным упоминание веры, поскольку именно Будда указывал  
на значение самостоятельного опыта в противоположность вере.

145. См. строфу 80 и отчасти 33.

X I. Глава о старости (Jaravaggo).

Рассказывают, что следующие строфы были произнесены Буддой по 
адресу семи брахманов, которые весело болтали и смеялись, получив место 
для житья.

146. Ср. строфу 136.
147. Н аряду  с samussilam («составленное из частей») есть вариант 

samuljhitam («возникшее, произошедшее»). В интерпретации samussita 
как «составленное из частей» (а  не как «гордое, надменное, высокомерное») 
убеждает объяснение комментатора, см. Дх . А . I l l ,  109.

148. Ф аусбёль  исходил из следующего деления текста: л а г а п а т  
tamhi jivitam—«mors est vita ejus*. Это было оспорено Чайлдерсом в 
письме к Фаусбслю (см . SBK. X .  1881. р. 41—4 2 ) .  Поправка Чайлдерса 
была принята последующими переводчиками Дхаммапады.

С  этой строфой ср.: Рамаяна .  II. 105, 16.
149. Ср. Джатаки .  т. 1. стр. 322 и особенно соответствующее место 

из Д и в ь я и а д а н ы .  приводимое комментаторами.
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150. П л о т ь ю  и к р о в ь ю  о ш т у к а т у р е н а  — образ, известный 
и в индуистской литературе. См. «З ако н ы  М ану» ,  V I .  76 н Махабхарата.  
X II .  12053. 12462.

И з  к о с т е й  с д е л а н а  э т а  к р е п о с т ь — обычное в буддизме 
описание человека, подчеркивающее его бренность. Ср. 147: «составленное 
из частей», т. е. из 300  костей. В и с у д л х и м а г г а  содержит любопытный эпи
зод об отшельнике, встретившем нарядно одетую и смеющуюся женщину 
и ответившем се м уж у  на вопрос, не видел ли он его жену, словами: «Я  
видел только скелет, и я не знаю, была ли это женщина или мужчина».

152. М а л о з н а ю щ и й  (appassula) — одно из клише древнеиндий
ской литературы.

153— 154. Слова, содержащиеся в этих двух  строфах, были сказаны 
Буддой в момент, когда он достиг просветления (см. комментарии к Брах - 
м а д ж а д а - с у г г е ) ,  хотя Ладитаои стапа  предлагает иной вариант. Последние 
слова Будды содержит М ах ап ари ни б б а на - с у тт а  ( «ж и зн ь  подвержена ста
рению, прилежно трудитесь для спасения»).

Вокруг этих строф велась оживленная дискуссия, особенно в X I X  в. 
Суммарно она отражена в комментариях к переводу М . Мюллера. См. т а к 
же спор Т .  Д . Сузукн  с Г. К . Уорреном и И. Бэббитом (Т .  D. Suzuki. 
M y s t i c i s m :  C h r is t ia n  a n d  b u d d h i s t ,  London. 1955. p. 44  f f .) .

С т р о и . е л ь  д о м а  — имеется в виду желание, ж аж да  (tanha). 
одно из важных понятий в буддизме. Желание жить вовлекает в свою 
сферу все новый жизненный материал и строит из него новые формы быгия 
(цепь рождений, привязывающая к колесу существования). В арсенале 
Мары желание (tanha) принадлежит к числу наиболее опасных средств

Д о м  — тело, с т р о п и л а  — страсти, к о н е к  — невежество, незнание
Р а з у м  н а  п у т и  к р а з в е  щ е с т  в л е н  н ю д о с т и г  у н и ч т о 

ж е н и я  ж е л а н и й  — ибо «из воображения рождается привязанность, 
отвращение и обман», как утверждается в М ал хь я м ик а  К а р и к е ,  X X I I .  1

155. Б о г а т с т в о — речь идет о духовных приобретениях, а не о 
материальных благах.

Г и б н у т  ( jhayan t i)  — об этом см. Z D M G . X V I I I ,  S. 834.

X II. Глава о своем я  (Attavaggo).
О понятии atta в буддизме см. во введении.
157. В т е ч е н и е  о д н о й  и з  т р е х  с т р а ж  — ср. Д х . А .  III, 138 

Ночь делили на три с т р а ж и  ( у а ш а ) :  первую (pathama), среднюю 
(m ajjh im a)  и последнюю (pacchima). Здесь страж у можно понимать 
и как один из трех периодов жизни.

158. См. Ажатаки,  т. II. стр. 441
160. Ср. сходные мысли в Бхагавалг ите ,  V I .  5— 7.
162. М а л у в а  (m aluva) — вьющееся растение, паразитирующее на 

дереве сал и нередко приводящее его к гибели. Образ малувы часто ветре-
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чается в аллегориях (см. об этом JP T S ,  1907. р. 2 13 ) .  особенно в изо
бражении томящей ж ажды .

С  а л (sa la )  — дерево, принадлежащее к виду Shoiea robusta.
163. Когда Д евадатта ,  двоюродный брат Будды, скачала его последо

ватель, а потом противник, задумал вызвать  раскол в буддийской общине. 
Б удда сказал  ему примерно следующее: добро легко сделать тому, к го 
добр, но трудно тому, кто плох: зло \сгко сделать тому, кто плох, но труд 
но тому, кто прапеден.

164. К а т т х а к а  (kat jhaka) —  род тростника, погибающего сразу  
после плодоношения.

166. Б л а г о  — речь идет о духовных ценностях.
В связи  с этой строфой ср. Бхагавалгита,  III. 33

X III .  Глава о мире (Lokavaggo).

168— 169. Однажды во время своих, странствий Будда посетил свой 
родной город Капилавасту, в котором жили его отец Суддходана и его 
семья. Наутро следующего дня Будда в сопровождении учеников отправил
ся собирать милостыню (в  виде пищи). Когда Суддходане сообщили об 
этом, ему стало стыдно, и он спросил у сына: «Зачем  ты позоришь нас?» 
В ответ на это Будда изложил ему основы своего учения. Указанные две 
строфы связываю тся  именно с этим ответом.

170. Ср. Сутга-нипата,  1 118: «Смотри на этот мир. как на пустой!... 
Царь смерти не увидит того, кто так смотрит на мир». Ср. такж е : Самъют-  
та-никая .  III , 142. Одно из заблуждений, по мнению Будды. состоит в 
том, что верят в постоянство индивидуального начала, в реальность с у 
ществующего. на самом же деле «все вещи нереальны, они— мираж; един
ственная правда — нирвана» ( М а д ж д ж х и м а - н и к а я ,  III, 140).

175. И д д х и ( iddh i) — психические сверхчувственные силы (числом 
десять ) ,  которые якобы можно приобрести с помощью самоуглуб
ления и мистического транса. И дд х и  относится к числу понятий, заимство
ванных из добудднйской философии. В буддийском Каноне и д д х и  упоми
нается довольно редко, поскольку, видимо, это понятие в некоторых отно
шениях не укладывалось в рамки буддийского учения. В «Диалогах Б уд
ды» («Dialogues of the Buddha», transl. by T .  W .  and C. A . b. Khys 
Davids; vol. I, London, 1899, p. 2 13 )  встречается следующее высказывание 
Будды: «Т ак  как я вижу опасность в практике этих мистических чудес, 
они претят мне и вызываю т отвращение; я с ты ж усь  их».

176. ...Е д  и н о й  д х а м м о й — это место не совсем понятно.
177. С  этой строфой ср. Рагхаван. стр, 61.
178. С о т а п а т т н  (so lap a l t i )— вхождение в поток, который при

водит к нирване; первый шаг на пути к святости (всего таких шагов че
тыре; каждый из них связан с уничтожением пут. обременяющих человека).
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X I V .  Глава о просветленном (Buddhavaggo).
Здесь  говорится о просветленных (buddha) , которые достигли 

высшего знания; они были и раньше, новые просветленные появятся  и в 
будущем (крайний вариант этого учения связан с представлением о гр я 
дущем Будде — Меттейе). Поэтому в слове buddha, неоднократно встре
чаемом в этой главе, лучше видеть не собственное имя Будды, а нари
цательное — просветленный.

179. К а к о й  т р о п о й  п о в е д е т е  в ы  э т о г о  б е с т р о п о г о  
(apa d a rh  kena padena nessatha) — игра слов. Б с с т р о п ы  й—тот, у  кого в 
этом мире уже нет тропы, так как ни он на мир, ни мир на него уж е  не 
могут оказывать  влияния. Несколько иное объяснение в комментария* 
Радхакришнана, стр. 119.

Интересно объяснение Буддхагхошн: «Человека, который обладает 
хотя бы одним из таких условий (состояний), как riiga, привязанность, 
и т. д., вы можете вести вперед; но у просветленного нет ни одного усло
вия или основы для повторного существования, и поэтому какой тропой 
поведете вы этого необусловленного просветленного?

Ср. также Джатаки ,  т. I. стр. 79, 313.
183. Строфа содержит знаменитое буддийское изречение, особенно по

пулярное в махаяинстичсской литературе. Этот стих повторяется в конце 
китайского перевода Пратимокши  (ср. JR A S , X I X ,  р. 4 7 3 ) ,  в тибетском 
переводе Гатхас ан грахи  (стих 14). Подробный разбор его дан Э. Бюрнуфоч 
(Е . Burnouff, L c  Lo t u s  d e  la b o n n e  Lo i ,  Paris. 1852, p. 527— 528) .

185. П р а т и  м о к ш а  — собрание правил и этических предписаний, 
действовавших в сангхс. См. И. П. Минаев. П рат ичокша -Сутра ,  б у д д и й с к и й  
с л у ж е б н и к ,  СПб.. 1869.

Эта строфа напоминает о 337-й строфе Сутта-нипаты.
187. Исследователи обращают внимание на сходство этой строфы с 

соответствующим местом Шантипарвы .  6503.
188. Эта строфа, как  и последующие (до 192 ) ;  содержится в П раги -  

ха рь я - с ут р е .
190. Б у д д а .  Д х а м м а  и С а н  г х а  — три прибежища буддиста 

(tr isarana) .  Ср. формулу, произносимую при вступлении в общин> 
( с а н гх у ) .  — так  называемую Saranagamana (в  К х у д д ак ап ат х е ) :

Я  иду к Будде как  к прибежищу.
Я  иду к Дхамме как  к прибежищу.
Я  иду к Сангхе как  к прибежищу.
Во второй раз иду я к Будде как к прибежищу.
Во второй раз иду я к Дхамме как к прибежищу.
Во второй раз иду я к Сангхе как к прибежищу
В третий раз иду я к Будде как к прибежищу,
В третий раз иду я к Дхамме как  к прибежищу.
В третий раз иду я к Сангхе как к прибежищу.
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Ч е т ы р е  б л а г о р о д н ы е  и с т и н ы  — основа буддизма, сформу
лированная Буддой после просветления; четыре истины кратко выражены 
* следующей строфе.

191. Болес развернуто четыре благородные истины сводятся к следую
щему: 1) в мире есть зло, страдания, и они не случайны (это положение 
разделялось многими философскими школами в древней Индии); 2 )  по
скольку все в этом мире причинно обусловлено, зло и страдания имеют 
свое происхождение: они зависят оТ рождения, которое в свою очередь 
определяется привязанностями; 3 )  если устранить причину, то зло и 
страдания прекратятся; 4 )  к прекращению зла и страданий ведет благо
родный восьмеричный путь : правильный взгляд , правильные намерения, 
правильная речь, правильные поступки, правильная жизнь, правильныг 
усилия, правильная память, правильное сосредоточенное размышление 
Каждое из этих восьми звеньев препятствует возникновению условий, вы 
зывающих страдание; уничтожает невежество и привязанности, успокаи
вает и приближает к просветлению. Когда цепь рождений обрывается, 
страдания прекращаются и начинается нирвана. Т ретья  и четвертая бла
городные истины показывают гуманистическую направленность учения 
Будды, его конкретный характер, отрицание фаталистического взгляда  не 
страдание в этом мире.

194. Б. Г. Гокхалс (В . G. Gohkale, T h e  bu d d h i s t  s o c i a l  i d e a l s .— IHQ 
vol. 32. N'i 2— 3. 1956) усматривает в этой строфе отражение нового этапа, 
з развитии буддизма, когда идеал изоляции ( т а к  называемая фаз* 
khaggavieana) уступал место тенденции к широким св яз ям  сангхи с народ- 
яыми массами. Эта перемена (се кульминационный пункт связан  с кон
фликтом между Дсвадаттой и Буддой) объясняется социальными из- 
менениями внутри самой сангхи и ее возросшей ролью в жизни древнеин
дийского общества.

X V .  Г  л а в а  о с ч а с т ь е  (Sukhavaggo).

198. Н е в о л ь н ы е  с р е д и  б о л ь н ы х  (aiuresu anatura) — характер
ный прием, передающий духовное состояние через физическое.

200 . Соответствующая глава китайской версии начинается именно от
сюда, хотя содержание первой строфы существенно отличается в китайской 
и в палийской редакциях. Н ельзя  не вспомнить в связи с этой строфой сло
ва царя Митхилы, сказанные им в то время, когда его резиденция бы\а 
охвачена огнем. См. Махабхарата  X I I ,  9917 .

201. Считается, что эти слова были произнесены Буддой, когда он 
узнал о поражении А дж аташ атру . Точная санскритская передача этого 
стиха содержится в Аьаланашатаке .

202. Н  е т н е с ч а с т ь я  р а в н о г о  т е л у  — слово «тело* отражает 
khandha палнйского текста (ср. санскр. skandha) ; осе. что обладает
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существованием, состоит из скандх. являющихся составными конституи
рующими элементами и одновременно факторами существования. Знамени
тый афоризм гласит: «Подобно тому, как мы говорим „колесница", когда 
имеет место собрание частей, точно так же мы говорим слово „существо", 
когда имеют место с к а н д х и » .  Ср. R. S . Hardy, A manua l  o f  B u d d h i s m ,  Lon
don, 1860, p. 425 . Согласно буддийскому учению, человек состоит из пяти 
с к а н д х :  материальные свойства или признаки ( гй р а ) ;  ощущения (vedana); 
восприятие (sanna) ;  наклонности или способности (sarikhara); мысль, 
разум (virinana). К аж д ая  из с к а н д х  имеет свое деление. Одной из 
существенных характеристик с к а н д х  является  их непостоянство. См 
Т .  В. Рис-Дэвиде. Б у д д и я м ,  стр. 87 и след.

О строфе 202  см. замечания Phil . Ind., 169, 175.
Концепция скандх связана с учением о н а м а р у п е  в У па ниш ада х .
203. Г о л о д — намек на tanha ( « ж а ж д а » ,  «желание»).
С а н к х а р а  ( s a n k h a r a )— одно из наиболее сложных понятий

философии буддизма. О его месте среди скандх см. комментарий к строфе
202. Са нкх ар ы  делятся  на 52 группы (прикосновение, отвлеченные поня
тия, мысль, память, жизненная сила, внимание, усилие, равнодушие, ра
дость. алчность, страх, стыд, сострадание, раздражительность, веселье, гор
дость и т. д .) .  Непостоянство с а н кх ар  сравнивается с банановым деревом, 
лишенным устойчивости и колеблющимся. См. R. V . Childers. Not e s  o r  
D h a m m a p a d a ,— J R A S ,  1881. p. 1.

205 . Ср. Сутта-нипата,  256.
207. Уже в 1912 г. Л . Валле Пуссэн (L .  de la Vallee Poussin. D o c u 

men t s  s a ns c r i t s  d c  la  s c c o n d c  c o l l e c t i o n  M.  A. St e in ,  — J R A S ,  1912, p. 369)  
указал  правильное чтение в санскритской версии последней строки этой 
строфы: dhirais tu sukhasatiivaso... В. Лесны обратил внимание на ту  помощь, 
которую могут оказать  туркестанские находки в интерпретации Д х .  207, 
(V .  Lcsn£, A n e w  r e a d i n g  o f  D h a m m a p a d a , — J P T S ,  1927, p. 2 35 ) .  Ои же вы- 
сказыпаег мнение, что в старой магадхской версии, на которой основаны 
палийская и санскритская, был инструментальный падеж множ. числ* 
dhirc (V .  Lesn <• D h a m m a p a d a  in t he  l i g h t  o f  Tu rke s t a n  d i s c o v e r i e s ,  — AOr. 
X V I I ,  №  2. 1949. p. 2 4 ) .  Отсюда и особенности в переводе палинского 
текста этой строфы.

X V I. Глава о приятном (Piyavaggo).
210. Этот мотив (необходимость стать выше добра и зла, прнятногс 

и неприятного) уж е  встречался в строфе 239 . Раг.хаван приводит к  это»* 
и к 213 строфе сходные места из Бха га о а д г иты  и Р а м а я н ы  (стр . 6 1 ) .

212. Считают, что с этими словами обратился Будда к четырем не
давно обращенным бхикшу, которые, усевшись под цветущим деревом < 
целью предаться благочестивым размышлениям, незаметно перешли к бе
седе о чувственных удовольствиях, о самом приятном.
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218. У д д х а м с о т а  (uddhainsota) — дословно: плывущий против
течения, т. с. преодолевающий вожделение, привязанности, заблуждения. 
Следовательно, здесь речь идет об ином потоке, чем тот, который предпо
лагается в строфе 1 7 8 ( сотапатти) .

X V II . Глава о гневе (Kodhavaggo).

Изложение весьма существенной стороны этического учения буддизма.
221. К т о  н е  п р и в я з а н  к и м е н и  и ф о р м е  — имя, или назва

ние (паша) и форма (r i ipa )  составляют духовное и физическое начала, 
определяющие индивидуум. Эти понятия рассмотрены в 1-й и 2-й книгах 
Дхамма сан г ани .  Теория паша и гйра берет начало t-щс в Упа нишалах .

222. Характерное для  буддийской литературы сравнение. Впрочем, 
оно отмечено и в эпосе (ср. Рамаяна ,  V ,  55, 6 ) .

223. Любопытны параллели из других памятников как буддийских 
(Дж ат а к и ) ,  так и, особенно, индуистских (ср. Махабхарпта.  X II ,  3550  и 
указанную недавно Рагхаваном, стр. 62. цитату из С а м а а с д ы ) .

227. А т у  л а — имя ученика Б удды ; к нему обращен этот стих. Впро
чем, некоторые переводчики (особенно в X I X  в .)  исходили из atula — 
«несравнимый».

X V III . Глава о скверне (Malavaggo).

235. Я м а  ( Y a m a ) — повелитель царства мертвых; восходит, видимо, 
еще к индо-иранскому пантеону, хотя первоначально он, каж ется ,  не отно
сился к числу богов (следы этого хорошо известны и позднее). П о с л а н 
ц а м и  Я м ы .  вестниками смерти, в ведийской литературе считались сова, 
голубь или два пса.

236. См. комментарий к строфе 25. Начало стиха можно понимать 
и как «сделай из себя светильник», тем более что слово dipam («остр ов» )  
должно было вызвать  ассоциацию с прозвищем Будды dipankara — от 
dip а («светильник») .

239. Т о  же сравнение содержится в '9 6 2  стихе Сутта-нипаты.
240. П р с с т у п и л д х о и у — довольно сложное для  истолкования 

место. Обычно его понимают в смысле указания на злоупотребления в  

использовании дхон. четырех вещей, необходимых для  бхикшу. Ср. Дх . А , 
III. 344. Однако в  последнее время в о з н и к л и  некоторые сомнения в связи 
с соответствующим стихом У д а н а в а р г и ,  стр.  107, где вместо палинского 
atidhonacarinam стоит малопонятное a^amyacarinam. См. Н. W . Bailey, А 
p r o b l e m  o f  t h e  I n d o - l r a n i a n  v o c a b u l a r y ,  — ROr, X X I .  1957. p. 63.*

244 . Н а в я з ч и в  (pakkhandin) —  в свете комментария Буддхагхоши 
такой перевод кажется более целесообразным, чем передача у к а 
занного палнйского слова английским slanderer в переводе Радхакришнана.
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2 46 —247. Здесь перечислены пять запретов, соблюдаемых буддистами.
248. Показателен контркст, о котором употребляется слово «дхамма». 
Ср. Д х .  307.
251. С п а з м а  (gaha)  — это слово .то лкуется  Буддхагхошей в бо

лее широком смысле: все. что хватает (злой дух, змея, крокодил).
254. Т  а т  х а г а т a (ta ihagata) — «достигший (совершенства]», эпи

тет архатов. Буддхагхоша дает восемь объяснений этого слова, что, вероят
но, свидетельствует об отсутствии прочной традиции. Эта строфа интер
претировалась и иначе, чем здесь (см. М . Мюллер. Радхакришнан и др.) .

X IX . Глава о соблюдающем дхамму (Dhammatjhavaggo).

Следующие строфы содержат ответ Будды ка вопрос пришедшего к нему 
•старого брахмана о том, что такое истинная праведность, истинный бхакшу. 
истинный просветленный, кто должен называться благО|Юдным и сведу
щим.

259. Буддхагхоша считает, что слово дхамма обозначает здесь «четыре 
благородные истины».

О щ у щ а е т  е е  в с е м  с в о и м  т е л о м  — некоторые комментато
ры советуют «телом» (kayena)  понимать как  пашакйуепа (синоним папта 
тйра см. объяснение к строфе 2 2 1 ) ,  т. е. «ощущает ее своим д у 
ховным и физическим наличнямн». О невозможности слово passati Переводить 
здесь как  «видит» см. Bcohacht.. 162.

260 . Сходное место отмечается Радхакришнаном в «Законах  М аму». 
•41. 136 и в М а х а б х а р а г е  ( В а н а п а р в а . 133, 11 и Ш а л ь я п а р в а ,  51, 4 7 ) .

Старшим (thcra) назывался тот бхикшу. который нищенствует, по 
меньшей мере, десять лет.

265 . О т ш е л ь н и к  ( s a m a n a ) — любопытный образец ложной эти
мологии. показывающий, что слово samana выводилось из глагола sain 
( «усп о каи вать » ) ,  а не из сг а т  «тр уди ться» ) .  В  последующих строфах 
(до  2 70 )  содержится еще несколько этимологий фантастического характера 

2 6 8 —269. Игра слов: muni ( «м уд р ец » ) ,  шопа («молчание»)  и munati 
( «взвеш и вает » ) ,

270. Считается, что этот стих обращен к рыбаку по имени А рия (ср. 
-ariya — «благородный»).

271. Достижение самоуглубления (samadhi) рассматривалось не как 
конечная цель, а как необходимое условие на пути к уничтожению 
желаний.

X X . Глава о пути (Maggavaggo)

2 7 3 . 0  в о с ь м е р и ч н о м  пути см. в комментариях к строфе 191. 
’Ч е т ы р е  с л о в а  — четыре благородных истины.
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274. Вторая половина этой строфы допускает возможность иной ин
терпретации.

Рагхапан напоминает известную ведийскую параллель относительно пут »  
(стр. 6 1 ) .

275 . В Ла.штавч стар с  Будда называется «великим удалнтелем терние»».
279. В с е  д х а м м ы  л и ш е н ы  д у ш и  (sabbe dhamma anatta) —

эта формула повторена в В ин а с ,  V .  86 и Самьютта -ника е ,  III, 133 ; IV . 28. 
401. Термин ан-атмач  (an?t la )  — лишенный души, лишенный своего я 
«непостоянный» один из сложнейших в буддизме; в известном отношении 
он противоположен атману  (см. комментарии к «A ltavagga» ) .  К ал
указывал  11агарджуна. Б удда иногда учил, что атман существует, а иногда, 
что он не существует; последний в згляд  более последователен и ближе к 
истине, однако его Будда излагал лишь в тех случаях, когда хотел передать 
слушателям трансцендентальное учение; в остальных случаях, опасаясь сре- 
сн нигилизма. Будда предпочитал говорить об атмане.  не придавая, однако, 
этим рассуждениям принципиального характера. См. Радхакришнан, Ин-
л и й г к а я  ф и л о с о ф и я ,  т. I. М.. 1956, стр. 330. Ср. такж е  комментарии Р а 
дхакришнана к этой строфе Дхаммапалы  и С. Regamcy. Lc  p r o b l c m c  d u  
b o u d a h i s m c  p r im i l i f  e t  l e s  Iravaux d c  S. S c h a y e r , — RO r, X X I .  p. 51.

283. Эта строфа содержит изощренную игру слов, основанную на том.
что слово vana обозначает и лес и желание. С  другой стороны, лес мож
но рассматривать как символический образ темных и греховных желаний. 
Наконец, слово «нирвана» (nibbana), встречающееся здесь же, так вклю
чается в игру: нир-вана— «уничтожение желаний». Следовательно, эту  
строфу можно было бы переводить и так :  «Искорените желание (лес ж е 
ланий).. . Страх рождается из желания (и з  леса желаний).. . Искорени» 
желание (лес желаний).. .,  вы станете свободными». Ср. также строфу 344

285. С  у г а  т а  — одно из названий Будды , а также вообще «просвет
ленных». Ср. татхагата (прим. к 2 54 ) .  См. строфу 419 , а также Джатак и , 
т. I. стр. 183.

287. З десь  опять появляется традиционное сравнение смерти с навод
нением.

X X I .  Г л а п а  о р а з н о м  (Pakinnakavaggo).

294—295. Эти весьма необычные строфы долгое время смуща \и ис
следователей, тем более что происхождение этого отрывка остается неяс
ным. М . Мюллер и Р. Чайлдерс, несмотря на комментарии Буддхагхош» 
и на возражения д ’Альвнса. готовы были предположить, что истинно бла
гочестивый человек невинен, даже если он убьет (случайно) отца или мать 
В последнее время наиболее авторитетным считается мнение Буддхагхошм. 
согласно которому 294 и 295  строфы представляют собой развернутую  
аллегорию, в которой мать — желание, страсть, отец — гордыня, два  цэ-
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ря — две ложные системы взглядов (sassatadijthi — этерналнзм. вера в- 
вечное существование души и мира и ucchedadit jh i— вера в уничтоже
ние души), царство с подданными — чувственные удовольствия, «человек- 
тигр» — место, кишащее тиграми, препятствующими достижению блажен
ства. Наиболее точное соответствие этой аллегории было указано С. Би
лом в китайской версии Аанкаоатара - с утры  (3 -я  книга). См. S. Вез!
р. 5 ff.

302. Китайский переводчик Дхаммапады  объясняет это место следую
щим образом. Некогда семеро бхикшу удалились в уединенное место, чтобы 
достичь высшей мудрости. После двенадцати лет бесплодных усилии, уви
дев. как трудно достичь мудрости, и вспомнив все прелести домашней 
жизни, они решили вернуться домой. Н а пути к дому они встретили Б уд
ду, который и обратился к ним со словами, содержащимися в этой строфе

Ср. также убедительный комментарий Буддхагхоши к этой строфе 
«Странник на длинном пути сансары не встречает ничего, кроме печали—* 
Поэтому здесь, когда говорится: «несчастье преследует странника». — речь 
идет не о бхикшу. а о людях, которые еще не выбрались из потока сансары

303. К т о  и с п о л н е н  в е р ы  — имеется в виду вера, основанная- 
на знании, а не слепое доверие к основным догмам буддизма.

305. П у с т ь  р а д у е т с я  в л е с н о й  ч а щ е  (vanante) — в ори
гинале здесь игра слов; эту  фразу можно понимать и так : «пусть радуется- 
уничтожению желаний». Ср. строфу 283  (комментарий).

X X I I .  Г л а в а  о п р е и с п о д н е й  (Nirayavaggo).

Учение о преисподней (n iraya )  в буддизме занимает относительно 
второстепенное положение. Само понятие niraya в известной степени 
соответствует и понятию ад. и понятию чистилища. Правда, аналогия с 
христианским адом ограничивается, как правило, некоторым сходством во- 
внешнем описании. По существу же различия весьма глубоки: niraya — 
место наказания, в котором искупается грех; наказание заключается в му
чительном повторении новых рождений до тех пор, пока карма, вызвавшая 
это состояние, не окажется исчерпанной; следовательно, niraya преходяща 
См. L . Schcrnian. Mat e r i a l с п  zur  i n d i s c h e n  Vi s i o n s l i t c r a t u r . Leipzig , 1892; 
W . Stedc, Di e  C c s p c n s t c r g c s c h i c h t c n  d c s  P e t a  Vat thu,  Leipzig, 1914. Народная- 
«типология этого слова дана в Пставаттху.  53 и в В и с у д д а х и м а г г с ,  427.

В переводах слова niraya на европейские языки , как  показывают су 
Чествующие попытки передачи Дхаммапады .  наблюдается значительное ко
личество вариантов.

307—308. Ср. Виная - питака .  I. 4, 1.
В о с п о л ь з о в а т ь с я  б л а г о т в о р и т е л ь н о с т ь ю  с т р а н ы — 

речь идет о милостыни, даваемой в порядке выполнения религиозного дол
га каждому бхикшу.
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310 .  Э та  строфа, по сущ еству ,  содержит повторение «четы рех  вещей*, 
н азван н ы х  в преды дущ ем стихе.

313- П ы л ь  ( r a j a )  з а с т а в л я е т  вспомнить о страсти  ( то ж е  r a j a ) .

X X III .  Глава о слоне (Nagavaggo).

В буддийской литературе  слон я в л я е т с я  символом терпения, с д е р ж а н 
ности. самообладания (корни этой символики у х о д я т  в индуистскую  д р ев 
ность) .  В  Лалитаои стар с  сам Б уд д а  н азы в ает с я  «слон ом » (n a g a )  или 
« в ел и ки м  слоном» (m ah an ag a ) .  П о здн яя  легенда у тв ер ж д а ет ,  что Б удда 
с п устил ся  на землю  в  виде  слона. В  У д а н а в а р г е  этой главе  соответствует  
d i a e a e a p t a  ( « Г л а в а  о л о ш ади » ) .

323 .  Н е  д о с т и ч ь  н е д о с т у п н о й  с т р а н ы  — т. е. нирваны
324 .  С  этой строфой с в я з а н а  история о пленном слоне, рассказан н ая  

в Д х .  А .  См. т а к ж е :  S .  Bea l ,  р. 144— 145.
К о г д а  у н е г о  и з  в и с к о в  в ы д е л я е т с я  е д к а я  ж и д 

к о с т ь —  это сл уч ается  в период течки. В древнеиндийской литературе 
часто и спользовался  э то т  образ .

3 2 8 — 329 .  С р .  Сутта-нипата,  4 4  и 45.
332 .  П р и я т н о  м а т е р и н с т в о  —  по мнению комментатора . эго  

место н уж но  понимать, к а к  «п ри ятн о  почтение, о казы ваем ое  матери».

X X IV . Глава о желании (Tanhavaggo).
Причина з аб л уж д ен и й — том и тельн ая  ж а ж д а ,  г а н ха  ( tan h a )  —  лихорадоч

ное желание, порождаю щее п р ивязанность  к чувственны м  удовольствиям , 
•к настоящей или будущ ей  ж и зн и ;  (kem atanha , bhavatanha и vibhavatanhaj 
последнее значит не только «п роцветание» ,  «успех в будущ ей  ж и зн и » ,  но 
и «несущ ествован ие» ,  «прекращ ение ж и з н и » ) ;  именно ган ха  я вл я е т с я  при
чиной всех страданий. П оскольку  к аж до е  из пяти  чувств  и п ам ять  могут 
в ы з в а т ь  ее. она н а з ы в а ет с я  шестикратной. Т р и  способа проявления де 
лают ее воссм надцатикрагной . К о гд а  в в о д ят  деление на внешнее и в н у т 
реннее. г ан ха  с тановится  трндцатнш естнкратной , а будучи  приложена к 
н астоящ ему, прошедшему и б удущ ем у  она п ревращ ается  в 108 различных 
родов ж елан и я ,  ж а ж д ы ,  причиняющих страдание. С р .  т а к ж е  комментарии 
к строфе 154.

Эпизод , в с в я з и  с которым Б уд д а  в ы с ка за л  следующие в этой главе 
мысли, р ассказан  в китайской  Дхаммапад е .  С м .  S. Bea l .  р. 147— 148 
(о  человеке, решившем с т а т ь  отш ельником, но через три года попы тавш ем
с я  в ер н уться  к сем ье) .

335 .  Б и р а н а  —  аром ати ческая  т р ав а  вида Andropogum muricatum
336. О б р а з  капли, спадающей с лотосового листа, один из нзлюблен- 

■ных в индийской литературе .  С р .  Дхаммика- с утта,  17. К х а и а н и с а н з - с у т т а .
17; т а к ж е  Д х .  401 .
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337 .  У с и р а — душ исты й  корень бираны, ценимый в древней Индии.
339 .  Т  р и д  ц а т ь ш е с т ь  п о т о к о в  —  три дц атиш естикратная  

ган да  (ж е л а н и е ) .  См . общее примечание к этой главе .
3 4 0 .  Л а т а — вьющееся растение, символ желаний, проникших в чело

века  через органы  ч увств  и п ам ять  н буйно разрастаю щ ихся  в нем.
С м . Сутта-нипата.  1034.
344 .  Э т а  строфа имеет в ви д у  р ассказ  и з  Дхаммападаттхакагхч  о мо

лодом человеке, вступивш ем в общину, но не сумевш ем побороть соблазнов 
и вы нуж денном  б еж ат ь  домой.

П ервый стих этой строфы построен на уж е  встречавш ейся игре слов : 
vana —  «л е с »  и «ж ел ан и е» .  О бращ ает  на себя  внимание з в у к о в а я  о рга 
н и зац и я  этого  с ти ха :  уо  nibbanatho vanadhimutto vanamutto vanam e v i
dhavati .

345 .  В а б  б a —  род грубой т р а в ы ,  употреблявш ейся  д л я  изготовления 
домашней обуви.

С м . об этой строфе Beobacht.,  162.
3 4 7 .  Б уддх а гхо ш а  пишет: * К а к  п аук ,  с о ткав  паутину , сидит в середине 

ее  и, убив внезапным наскоком бабочку  или муху ,  попавшихся в паутину, 
пьет  их кровь ,  во звр ащ ается  и снова сидит  на том ж е  месте, таки м  же 
обр азом  сущ ества ,  отдавш и еся  стр астям ,  развращ енны е ненавистью и обе
зумевш ие от гн ева ,  у вл е каю тс я  потоком желаний, который они сами с о з 
дали , но не могут  пересечь его» .

3 4 8 .  С ч и таетс я ,  что эти слова были обращены Буддой к канатному 
п л я су н у  Уггасене , принятому в общину.

35 3 .  З н ам е н и тая  строфа, п р едставл яю щ ая ,  к а к  считают, начиная с 
Буддхагхош и, о тв ет  Б уд д ы  стран ствую щ ем у  ас ке ту  Упаке на вопрос по
следнего  об учителе  Б удды .

С р .  Сутта-нипата.  210 .
35 4 .  Один из наиболее известны х афоризмов в Дхаммапад е

X X V .  Глава о  б х и к ш у  (Bh ikkhuvaggo) .

В  китайской редакции этой главе  предш ествует  еще одна, о тсутствую 
щ ая  в палийском тексте :  с ам а  же гл ава  о бхикш у имеет совсем другой вид 
по сравнению с палийской редакцией.

36 3 .  О б ъ я с н я е т  з н а ч е н и е  ( a t th a )—один из четырех известны х в 
б у д д и з м е  видов знания.

36 7 .  У  к о г о  с о в с е м  н е т  о т о ж д е с т в л е н и я  с е б я  с и м е 
н е м  и ф о р м о й  —  речь идет  о мам ар уп с  (см . комментарии к строфе 
2 2 1 ) :  возможен и другой  перевод : « у  кого совсем нет привязанности  к 
имени и форме». Ср. т а к ж е  имеющиеся переводы Дхаммапады ,  к а ж д ы й  из 
которых ( з а  небольшим исключением) по-разному т р а к т у е т  э т у  строфу.

368 .  Д  о с т  и г  н е т с п о к о й н о г о  м е с т а  (pad am  santam) —  или 
■«спокойной сте зи » .

155



Комментарии

369 . Этот о бр аз  несколько различно тр ак ту е тс я  комментаторами . С ко 
рее всего, корабль , наполненный водой, обозначает  человека, обременен
ного ж еланиями . Т а к о е  же сравнение содерж и тся  в Кама- с уттс .  6 .  Л ю б о 
пытно. что этот о бр аз  с о ставл яет  лишь часть системы метафор такого  рода 
(ср .  с а н е а р а — море, нирвана —  противоположный берег или остров, з а 
б л у ж д ен и я .  ж елан и я  —  поток и т . д . ) .

370 .  О т с е к и  п я т ь  — речь идет об иллюзии, связанной  с я ( э г о 
и з м ) .  сомнении, приверженности к лож ны м о бр ядам  и р и туалам , страсти  и 
ненависти.

О т к а ж и с ь  о т  п я т и  — стремление к земной жизни ( п р и в я з а н 
ность к  форме), стремление к небесной жизни (п р и вязан н о сть  к о тсутстви ю  
формы), горды ня , суетность ,  невежество.

С т а н ь  в ы ш е  п я т и  —  т . с. выше веры, заботливости , энергичности, 
сосредоточенности и мудрости. С м ы сл  вы р аж ен и я  заклю чается  в том. что 
необходимо у п р а в л я т ь  этими качествам и , с т а т ь  их хозяином.

П р е о д о л е в ш и й  п я т ь  п р и в я з а н н о с т е й  — т. е. скупость ,  
ненависть, гордыню, глупость  и лож ны е в з г л я д ы  (и л и :  материальны е свой
ства  нлн признаки, ощ ущ ения, отвлеченные понятия , наклонности или спо
собности. мы сль  или р а зу м ) .

37 1 .  Ср. строфу 308 .
37 2 .  С м .  S .  Bea l .  A ca t e n a  o f  b u d d h i s i  s c r i p t u r e s  f r o m  t h e  Ch i n e s e .  Lon

don. 1 8 71 .  p. 24 7 .
Н е т  р а з м ы ш л е н и я  ( jh a n a )  — четыре дж ха нм  о бразую т с т у 

пени. восходя  на которы е человек освобож дается  от волнений и з а б л у ж 
дений.

380 . Ср. строфу 160.

X X V I .  Глава о брахманах (Bralimanavaggo).
О  представлении, которое с в я з ы в а л о с ь  с брахманами в б удди зм е ,  с * ,  

замечания к строфе 142. Брахман д л я  последователей Б уд д ы  тот. кто  познал 
свои з а б л у ж д е н и я ,  добился их уничтож ения и достиг просветленности. 
Облик брахм ан а  и правила отношения к нему описываю тся  в этой главе .  
Р а з у м е е тс я ,  что здесь  можно встрети ть  многочисленные аналогии или д а ж е  
текстуал ьн ы е  совпадения с отдельны ми местами из индуистской ли тер атур ы  
(ср . ,  например. г л а в у  2 4 5  из М о к ш а д х а р м ы ) .  Н а этом  основании многие 
ученые утв ер ж д а ю т ,  что б удди зм  п р едставл яет  собой реформированный, 
брахманизм , что основа б уд д и зм а  та  же .  что и в брахм ан и зм е  —  Брахман .  
безличное божественное начало, лежащ ее в основе всякой  и ндивидуально
сти и гармонизирую щ ее ее (см .  J .  G. Jennings. 7 h e  Ve da n t i c  b u d d h i s m  o f  
t he  B u dd h a .  London, 1947 .  p. 5 7 3 — 3 7 4 ;  к подобной точке зрения в той 
или иной степени близки  многие ученые, особенно индийские, которые 
пишут о взаимоотношении б уд д и з м а  и и н д уи зм а ) .  Такие в з г л я д ы  до л ж н ы  
б ы ть  о твер гн уты  со всей категоричностью. С у т ь  буддийского  учения не
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то л ь ко  не сво ди тся  к з аи м ство вани ям  из индуизма , но д аж е  и не опреде
л я ет с я  ими в сколько -н и будь  значительной степени, хотя таких з аи м ство 
ван и й  н б удд и зм е  немало. Б удда  не только и не столько  был одушевлен 
идеей теоретических исканий, сколько  отчетливо вы р аж ен н ы м  духом  п р ак 
тических преобразований, конкретного  спасения людей, в том числе испо
ведую щ и х индуизм и хорошо знакомы х с его системой и способами в ы р а 
ж ен и я .  Б орясь  с индуизмом. Б удд а  использовал его материал , по-новому 
интерпретируя его или о с т а в л я я  все . с вязанн о е  с объяснением, в стороне, 

« е л и  оно относилось к  умозрительной сфере. Все это . конечно, не опровер
г а е т  положения о с в я з и  б удди зм а  с индуизмом, но з а ст авл я е т  искать  э ту  
с в я з ь  в несколько ином направлении.

383 .  П р е к р а т и  п о т о к  —  собств «о т р е ж ь  (о тсек и )  поток* , речь 
мдет о потоке сущ ествований.

384 . В д в у х  д  х а м м а х —  речь идет о самоограничении и о ду- 
«овном прозрении в р езу л ь тате  созерцания.

38 5 .  Э та  строфа о стается  не совсем ясной, тем более, что мнение ком 
м ентатора (он считает , что з д ес ь  имеются в в и д у  ч увства  и чувственные 
о б ъ е к т ы )  не счи тается  достаточно компетентным.

388 .  Т о т .  к т о  о т б р о с и л  з л о .  з о в е т с я  б р а х м а н о м  (bah i-  
еараро ti b rahm ano)— еще один любопытный образец  индийской этимологии, 
отмеченный М .  М ю ллером ; э то т  пример сви д етел ьствует  о произношении 
слова брахман, к ак  bahmana, ср. bahita. С р .  следующ ие этимологии: 
«отш ельник» (sam an a )  — «тот. кто  ж и вет  в покое» ( s a m a c a r i y a ) ;  «очистив
ш и й ся »  (p a b b a j i l a )  —  «отбросивший спою г р я з ь »  (p ab b a ja y am  attano m a lam ) .

393 .  Ср. сходные мысли в Васала- с уттс ,  21 .  27  и в С у н д а р и к а б х а р а д -  
-ааджа-сутте,  9.

39 4 .  См . Сутта-нипата ( Ч у л а в а ч а ,  2 ;  Л .и агамлха-сутта ) .
396 .  Н ачиная  с этой строфы и вплоть до 423-м  текст  Дхаммапады  

совп адает  с Ва сишт ха -Бха ра д в а г а - с утр ой .  С м .  т а к ж е  Сутта-нипата.  620 .
Г о в о р я щ и й  б х о  (b h o vad in )  — т а к  н азы вали  брахманов , посколь

к у  в качестве  пр иветстви я  Б уд де  они употребляли междометие бхо. кото 
рое служ и ло  формой п р иветствия  в отношении равных им по положению 
или д а ж е  низших. Т а к и м  образом , э та  строфа содержит упрек  в адрес 
бр ах м ан о в  и противопоставление им истинного брахмана  —  будди ста .

У  к о г о  е с т ь  п р и  в я з а н  н о е т  и... к т о  с в о б о д е н  о т  п р и 
в я з а н н о с т е й  —  дво яко е  значение слова kincana —  «п р и вязан н о сть »  
и «б о гатство »  —  создает  возможность  д л я  двух  вариантов перевода.

398 .  Еще д ’Д л ь в и с  у к а з а л  на д во яко е  понимание р яд а  слов в этой 
строфе: n a n d i—  «р ем ен ь»  и « в р а ж д а » ,  «н е п р и я з н ь » ;  v a r a t t a — «п л еть »
и «п р и вязан н о сть » ,  «танха»:  $andana  — «ц еп ь»  и «с ке п с и с » ;  pa l igha —
«п р еп ятств и е*  и «н е ве ж ес тв о »  и т . д.

40 1 .  С м .  комментарий к строфе 336 .
41 9 .  С у г а т а  — см. комментарий  к строфе 285 .
42 2 .  С м .  Р а гхаван ,  стр. 6 2 — 63 .
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С тр . С тр о к а Н ап еч атан о С л ед у ет  ч и тать

14 1 снизу лицом ликом
15 1 сверху Л митабхн А м итабха
44 14 снизу «d lie г та» «dharma»
98 10 снизу безгреш на безгреш ен

1.36 7 снизу bud ist bu ddh is t
136 4 снизу Мыкшадхарма М охшадхарма
143 17 снизу л ож е лоно
151 20 сверху наличиями
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