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П Р Е Д И С Л О В И Е

Предлагаемый сборник статей "Философские и социальные аспек
ты буддизма" преследует цель познакомить читателей с различными 
проблемами; буддийского учения, влиятельность l  значимость которого 
и ныне сказывается на политиче чих, социальных, идеологических, 
философских и культурных процессах в странах его распространения. 
Данный сборник составчья на основе материалов первого советско- 
монгольского "крг '•лого стола" по проблемам изучения буддизма, со
стоявшегося в г .  Улан-Удэ в 1984 г .  и органи: ценного Ш  гитутом 
философии АН Х Р , БФ СО АН СССР, бур тским отделениеj Философско
го общества СССР и Иней, у том философии, социологии и пра: i  АН 
МНР. В работе "круглого стола" принимали участие ученые из улан- 
Ватора, Москвы, "ешшграда и Улан-Удэ. Материалы сборника касают
ся таких стран буддийского влияния, как Индия, Китай и Монголия, 
и написаны с привлечением индийских» китайских, монгольских и ти
бетских источников.

С татьи сборника, как  это  вы текает ш  сам ого его  н азван и я , 
можно в  целом сгруппировать по двум основным р азд ел ам , охватываю
щим социальную и философскую проблематику в  буддийском учении, 
х о тя  некоторые статьи  и не под адают под : ?о широкое и несколько 
„ словяое подразделение.

С татьи , посвященные социальным аспектам  буддизма, о~оажают 
достаточно широкий круг ин тересов их а в т о р о в , которые анализиру
ют социальную ^ л ь  б у д д и м а  в  ази атск и х  стран ах  на со ременном 
этал е  ь  св е те  про сходящей там "религиозной модернизации"; с т а в я т  
проблему м етодологического осм ы слегш  становления буддийского в е 
роучения; рассм атриве т  вопросы социально-политической практики 
буддизма, его  влияния на теорию и практику i осударс' сенного управ
ления и социального регулирования; освещают миротворческую д е я 
тельн ость  буддистов в  овремеш jx  у с л о в и и .

В другой группе статей  анализируются доктринальные положения 
различных буддийских школ и течений на р е п  нально и хронологи
чески обширном -  теорети чес л слабо освещение,., и сложном матери
а л е . Ьтот анализ имеет самое непосред гвенпое отноше” ие к о с во е -
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ншо источниковедческой , лзы. Боле'' того, данный анализ ваден даже 
не столько сам по ^ебе (хотя необходимость детального и тщатель
ного изучения ас зчншсов вряд ли можг-" отрицаться), сколько может 
рассматриваться как предварительна этап в накоплении и осмыслении 
конкретного фактического материала для последующего создания об
общающих трудов ло истории развития философской мысли в ряде стран 
Востока. Именно буддийское наследи^, в частности демонстрирует 
специфичность "мыслительного материала", что задает немалые труд
ности длг адекватного понимания и воспроизведения именно философ
ского процесса в отмеченных выше странах. Этими объектив?гыми об
стоятельствами мс но объяснить некоторую содержательную неодно
родность, "разбросанность" статей, носящих в известной стегеня 
скорее ознакомительный, нежели собственно теоретико-аналитический 
характер.

При сост^вленит и редактировании данного сборника не стави
лась задача нивелировать различия авторски*, по щий и оценок. На
против, редколлегия полагает, что шзнообразие высказанных точек 
зрения даот возможность "ятател лучше представить современное со- 
стояние марксистской буддологяи с присущими ему достижениями, 
недостатками и противоречиями.

Редакционная коллегия выражает наденду, ч,л  отатьи сборника 
"Философские и социальные аспекты буддизма" позволяют в какой-то 
степени расширить, углубить и конкретизировать наши знания о та
ком примечательном фен.-мене -сеточной культуры, каковым без со
мнения является буддизм.
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М.Т.Степаняяц

БУДДИЗМ И СОВРЕМЕННАЯ ВДЕОЛО̂ ЛЧЕСКАЯ БОРЬБА*

радикальные экономико-политические с„виг” в азиатских обще
ствах, сопряженные с соц. ильным прогрессом, возможности которого 
раскрылись перед обретшими суверенитет . лродами, -браз. о говор,*, 
бросили "вызов" вероучениям, освящающим "традиционные" феодальные 
л даже еще более примитивные общественные структуры. Естественно, 
что ответ ка этот вызов не является однозначным и определяется 
общей позицией религиозного адепта пс отношению к идее социально
го прогресса и путях его осуществления. В зарубежной, и с чести 
в отечественной литераторе реакция религиозного сознания на "вы
зов времени" нередко свод гея к двум полярным направлениям тради
ционализма и модернизма. При такой упрощены й схеме оказываются 
скрытыми принципиальные идейные разногласия классогтго характера 
в отношении самого понятия "~рогресо" и средств его реализац. и  

оолее дифференцированным и адекватно отр кающим классовую 
специфику общественного сознания представляется определение в  ка
честве основных следующих четырех типов современных религиозных 
течений: ортодоксия, модернизм реформаторство, возроаденчество.

К числу ортодоксов относятся те, кто с помощью религиозных 
догм отстаивает необходимости, сохранения общественного статускво, 
тем самым стремясь к консервация средневековых; с^циалько-экогоми
ческих и полит ческих институтов. Это противники социального про
гресса/ к разряду которых прежде всего относятся представители 
феодальных кругов и наиболее оеакционной части духовенства. Опре
деление данного идейного течения как ортодоксального, а не кяк 
традиционалистского представляется более точным, поскольку о при
верженности к традициям г; зорят не только противники перемен, Яю 
и их сторонники. В рел гии, кат* и в духовном гчоледии в целом,

*  Впоследотвие доклад был включен во вторую главу книги "Фи
лософия и релита на заруб&*ном Востоке" -М., 1986.



-  ь  -

существуют разл"чного рида традш.,,л, и все дело в -г. л, к ; акшл из 
них апеллируют сегодня религиозные идеологи. Существенно также и 
то, как "нтерте^лруется та или иная традиция. Ортодоксы относятся 
к числу тех лиц, кто с целью противодействия социально-политичес
ким переменам берет на вооружение наиболее консервативные тради
ции и настаивае. на ортодоксальной, т .а .  средневековой, интерпра- 
таци догмат'"! религии. Ортодоксы из среды буддистов, отталкиваясь 
от основополагающих для ях религии концепций самсары" и "кармы", 
определи т в качестве идеала не более высокую стадию обществен
ного развития \л  потому не ставится задача совершенствов ания об
щества в целом), . боле- высокую ступень личного "перерождения", 
зависящею от индивидуального поведения, поступков ("карм ы "'.

Далее, . д п  поступателы.его общественного развития отверга
ется ортодоксами на основании "цикличной" концепции времени: об
щество развит .ется * j по восходящей, а по нисходящей линия, причем 
наступление нового цикла относится к временам ..„зсьма отдаленным, 
Оогла' ю суддийской традиции,монах Нагасена в беседах с царем Ме~ 
пандером (Мшшццоё) предсказывал три стадии деградации буддийско
го общества: сначала наступает гремя, когда никто не будет в  со
стоял. I достичь .лрваны; затем перестанут соблюдать заповеди Буд
ды и, неконец, предадут по дому забвению содержание священных 
текстов. В 5 в , н .э . Буддагхоша разработал теорию о .хяти стадиях 
деградации дхармы с интервалом в 1000 лет каждая (9 , 21 ),

Естественно, :то при яс„,эбьой трактовке религиозной тради
ции идея общественного прогресса предстает "непредусмотренным", 
даже более того, иллюзорны: с точки зрения вероучения идеалом, 
которому противопоставляется необходимость индивиду а  л.ных усилий 
к достижению .л,шого "спасения" если не в "нирване", то ко край
ней мере в более высоком перерождении ади рождении в "чистей 
стране", где господствует будда Амитабха. (Амида).

Следует, однако, иметь в ваду, то консерватизм» реакцион
ность дозалщй религи зной ортодоксии слишком очевидны и неприем
лемы для подавляющего б о лыжне т .а населения азиатских стран. Пото
му ортодоксы воздерживаются сегодня от откровенно насильственных 
форм противодействия прогре-оу, как это наблюдалось в недалеком 
прошлом, когда классы и социальные круги, сос.авлящ иь базу орто
доксии, доминировали в обществе-.ной системе. Но, в своей более дас-
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сивной форме, не сокрушающей, а  пчнориружцей стсоэнников пере
мен и их действия, эта, реакция на усилил трансформировать 
азиатские общества остается широко распространенной. В нач.. дни 
в сил: целого рада причин (о чем речь пойдзт ниже) религи'-знцс 
течения, противоречащие социально-экономическим и политическим 
переменам, выступают нередко в хсамуфлирг^анной фор-ле -  так наэ-- 
ваемого возрожденчество (в  его регрессистской разновидности).

Как уже говорило ь выше, подавля-хцая ;асть населения азиат
ских стран сознаьг необходимость радикальных преобразований тра
диционных обществ. Несомненно, однако, что пред давление о харак
тере этих перемен и путя> их осуществления отличается огромным 
разнообразием.

Наиоолее ярко выраженным адтидодом орто ;.эксг ■ является- мо
дернизм. Поскольку последний представляет собой весьма широкое 
понятие, необходимо оговорить, что в данном тексте под модерниз
мом имеется в виду определенный тип религиозного ссонания, для 
которого характерна тенденция к сужению срерн воздействия рели
гии: сведению ее к делу личной сов стк и высвобождению из под ре
лигиозного влияния области общественных отношение.

Модернизм (если он не сводится к "христианизг ии" воет чяых 
Кюлитий) равнозначен сенуляразму с его нацеленностью ка отделение 

религии от государства, развитие светского образования, усвоение 
научных знаний. На ранних этапах нациокалько-ссв^бодитеадного дви
жения модерниз-' был в'значительной мере тождественен просвети
те ль стиу. Последнее, однако, был^ явлением более широка, ибз 

■включаю отчасти и религиозное реформаторство.
Модернизм -  тип религиозного сознания, характерный для сур- 

жуазии (более всего компрадорской), бюрократии и интеллигенции, 
получившей западное образование. I рвоначально он кос в себе ^на

м и  тельный позитивный заряд, будучи разновидностью просветительст
ва, Со временем, однако, он становится все более и более идеоло
гией кос аполитизма, слепым .опированием западиг_,о буржуазного 
образа жизни (поичс наиболее прагматичных его аспектов) при пол
ном з сбвеяии национальных традиций.

В современном азиатском мире социальная базе модернизма до-
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ВОЛЬНО узка; вол очевиднее стало: ;тся бесперспективность .опыток 
решения социально-экономических проблем народов указанного ре
гиона, следуя называемому курсу догоняющего развития", обо
рачивающегося созданием общества "зависимого капитализма". При 
всем при том, при определенных условиях именно это направление 
общественной мысли може^ оказс ться довлеицим. Свидетельство тому 
истсидя, нал; .мер, Японии и Турции.

Выражение нсзых идеи в тер -шах и понятиях, заимствованных 
у Западного мира, только в исключите''ъных случаях оказалось спо
собным найти широкий отклик. Значительно привлекательнее и эф
фективнее в деле адбиладации масс к социально-экономическим, по
литическим и культурным преобразованиям религиозно-реформаторские 
идеи.

Буддизм, как и другие религии с многовековой историей, не
сомненно в прошлом испытывал на себе е следствие времени. 
поскольку базисные изменения до включения азиатских стран в сис
тему г ipo: jt'о осдения в целом не б -ли столь радикальны, чтобы 
изменить "традиционные с„руктур^", в духовной сфере не наблюда
лось коренной мировоззренческой трансформации. Только логика 
тради.. юняых укладов жизни, зарождение и развитие капиталисти
ческих отношений вызвали н отоятельяую потребность в пересмот
ре всей религиозной догматики в плане приведения ее с соответст
вие с принципами и установками нового времени, т .е .  в ее рефор
мации.

Религиозная реформация есть определенный, исторически ограни
ченный тип реформаторства, ,вязанный с процессом "обуржуазива- 
ная" религии1.

В научной ли тер ату ре понятие "реформация" и сп ользу ется  в  
узком  и широком CMbicj э. В первом случае имеется в  виду Реформа
ция (с  большой буквы) как  ан г. ж атоли ческое движение в  Европе в  
ХУ" в . , которое привело к  расколу храдтиа* дсой ц еркви . В широком 
смысле это  более дли эльный п ро ц есс, начинающийся с ер ес ей , про
должающийся вплоть до ХУП в .  и направленный на "обурж уазивание" 
христианского версучения. Кроме т о г о , это  б: л отоль м ногообраз
ный п р о ц есс , особенно е ХУ1 в е к е , что последний называют "веком  
реформации (и "ч  "«формаций во множественном ад е л е ) , а  не только
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веком Реформации" (14, 99 ).
Хотя многие изменения, происходящие в "восточных" религиях 

в XIX-XX в в . ,  в ряде моментов идентична христианской Реформации, 
более уместно применять в отношении их термин в широком смысле 

• слова.
Реформ''ционный процесс в ’’ восточных" религиях также, как и 

в христианстве, преследует цель устранить противоречие, выражаю
щееся в разъединенное'-'! объективного - субъективного, "прибли
зить" верующего к богу для того, чтобы "раскрепостить" челове
ка, развить в нем индивидуальную инициативу, оо~тветству дую об
щему частнопредпринимательскому .духу буржуазных отношений.

Замена "внешней" \ ^ллгиозяости "внутренней" осуществлю ся 
в каждой религк.1 по-своему с учетом специфик" вероучения и ^го 
"церковной" орга лзации.

О снователь реформаторского "Общ ества веад хого  д е р е в а  Бод- 
х я "  цейлонец Анагарик Дхармапала (р .  1 8 6 4 ) , демокре изируя буд
дизм в  противовес каноническим предписани м о совершении буд 
дийского к у л ьта  в  хр ам ах , удалеш ш х от жилищ мирян, призывал 
сингалов к поклонению Будде у домашнего алтар я  "Буду г е "  (8 ,
224).

Открытый антшшетитуционад.аный xapaKi jp имеет японская с е к -  
ад "Тэнсё котай  дзингу к ё " ,  относящ аяся к числу так  называемых 
"новых рели гий ". В силу целого ряда особенностей историч< лсого 
разви ти я Японии, в  том* числе и свойственного ей религиозного „ин- 
крети зм а, м ноговекового с сущ ествован и я и одновременно дуотиво- 
б о р ства  синтоизма л буддизма, в  равной степени рассматриваемых 
в  к ач естве  "традициош* чх" вер^учеш  ре ж гиозная реформация :  
Японии проявилась в  с  эеобразии "новых р ели ги й ", зачастую  соче
тающих з  себе элементы буддизма и ''чнтоизма Чне б е а  некоторого 
влияния х р и ст и а н ст ва ). J

"Т энсё котай  к ё "(в о зн и к л а  ь  1945 г . )  не оадоситоя л числу 
массовых "новых рели гий ", она насчиты вает около 300-400  тыс. 
членов, ho это  одна чз самых демократических религий, поскольку 
ее приверженцами являю тся главным об разов к р естья н е . Основатель ■ 
ница Тэнсё к рестьян ка Китамура Саё вы ступ а х против "рам ов и д у -



овенства. ’’Оглянитесь : г прошлое . -  говорила пророчице Ш, ве
ка. ~ Профессионазьяое духовенство захл шло идолов» храмы и кра
сивые соборы, за 'рало деньги ж имущество верующих... Оно иродово- 
дуе^ загробную жизнь на небесах, дак люди могут следовать за  духов- 
йжками» если те не в состоянии, предложить им ничего» кроме идеа
лизма и фантазии. ?" (цит. по 19, 216-217),

Приверженцы Тэнсё произносят ^ .его  лишь две молитвы (сочи
ненные Китамура), з«менг. т синтоастско-буддий сий ритуал массо
выми "тагдами" в ладных местах (Тэнсё потому иногда называют “ одо- 
ру сюкё"- таяц...дал религия')» которые нередко доводят исполните
ле.! до экстатического сг стояния, избавляющего мх» как они верят» 
от злых духов, и более того превращающего их в аигелов, которых 
"бег ис^ольь^ет для- установления своего царства”на земле" (5 ,1 4 3 ).

За общей. тендеНчЛей упрощения культа скрывается характерная 
для реформациииного процесса антшшети'т'уционалъная направленность, 
стремление освободиться 'от посреднической *оли духовенства.

Хотя в будгдзме отсутствует церковная централизация* свой
ственная католицизму, зд~сь ш е  гея своя система иерархии и дей
ствует особый механизм подчинения верующе: масс путем осуществле
ния пооредяическ' й рол., между богом я "мирянами". Отсвда и свое
образие форм протеста против засилья "ду.-^венстза", организован
ной церковности,

Уа^ощеныв обрядности, демократизация культа» преелед щие 
цель у. ’ранения ин^титудионат'ъно:1 церковности и тем самым в ко
нечном счете "раскрепощение1' личности (которое в буржуазном об
ществе сводится к свободе частной инициативы» цредпринимательст- 
в а ) ,  сочетаются и ..одкреддяются "теоретически" обосн ванным рефор
ма'* грским толгочанием соотношение бога и человека в его онтологи
ческом» гносеологическом и этическом а .дектах. Главное в этой пе- 
рэинтернретащш -  доказательство допустимости и даже - еобходимос- 
ти определенной степени свободы т оли человека.

Оста 1ясь в целом да рел-адозно-вдештстичеоких позициях, 
реформаторы признают бога Творцам мироздания, но тем не ...енее 
склонны И'., бежать пресущего религиозный ортодоксии супранатуралис- 
ти1 ского детерминизма, загоняя абсолютный фатализм его смягч н-
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ным вариантом -  проввденциализми,. или более тог'4, о.водя Творцу 
исключительно роль "первотолчке".

Буддийские реформаторы в Бирме (У Отама и его последователи) 
явно отошли от канонических установок, утверждая, что "эпидег ти, 
засухи, землетрясения, опустошительные войныt охота за  рабами в 
Африке, лиь.евакие негров в шо.ых штатах США.., несправедливое 
распределение б огатств ,, .  уничтожение слабых народов более силь
ными -  все это приводит всякого мысль :его буддиста к мысли о не
возможности допущения того, что судьбами мира руководит разумный я 
мудрый любвеобильный Творец” (16, 131).

Реформаторская интерпретация онтологического аспекта концеп
ции бога д&е. основания для нового» оответс твующего духу времени, 
толкования места и роли челове.л в ш роздаш г*. Признание з? чело
веком oпpDдeлeшioй степени свободы волк не только оправдывает 
самостоятельность чг товечеснкх усилий в деле преобразовании зем

ной жизни, но возводит их в моральный, религиозный д^лг.
Не мирская отрешенность^ аск ети зм , псиск ш щивидуальйого 

спасения* а  активность» дей ствен н ость в  борьб» з а  п ереустрой ство 
общ ества к а  новых буржуазных (гуманистических по сравнению с 
прошлым) началах являю тся главными принципами этического  кредо 
религиозных реформаторов. v

В буддизме и индуизме пересматриваю тся основополагающие кон
цепции "к а р м а " , "майя", "н и р ван а", "мукти" и др. Степень ради
кальности этого пересмотра, конечна* не одинакова. Раммохан Ро. , Д е- 
бевдрайат Тагор вообще с сбросили их, утверждая нэвоэмо: кость ло
гического обоснования. Рамакришна Нарамаханса я его современные 
последователи считают ивдивдуалыье "просветленно* -  мукти э- 
обходкмой ступенью ни дут» "спасения" других (как вагоны поезда 
могут достичь пункта назначения тедько при условии,.ели их тащит 
паровоз) (ш . Ш» Ю1). Едаанскиз реформаторы буддизма У Огама,
У Дун, У Т в ш с а р а  допускали оправданности стремления к  нирване 
только после земного освобождения, "Нирвана -  освобождение от 
посмертного р а б с т в а , от  к ол еса  рождений, н.> к ак  можно стремить
ся  и чей, если н а самой земле н ет свобод’/?

Поувджи м олятся о ни рване, н о , к ак  и зве стн о , р:-б никогда не
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может достичь н’ званы, следовател но, поунджи должнп моли ься об 
освобождении от рабства в этой жизни" ( / ,  149).

Вив'-'каншга считал стремление к личному спасению вообще гре
ховным: "Коль скоро вы ищите спасения д ш  себя, Ваш путь лежит в 
ад! Добивайтесь спасения для других, если хотите достичь Наивыс
шего! Убейте в себе желание лгш ого мукти" (13 , 630).

^ответственно меняется отношение к религиозному аскетизму, 
монашеству. Если раньше среди цейлонских буддистов "анагарик"
(бу. j. "создомнчй") бродячий аскет считается святым, благодаря 
своей полной отрешенности от мирских дел, то, согласно реформатор
скому толкованию ..нагарика Дхармапалы, "анагариком1 следует счи
тать человека, занимающего промежуточное положение между монахом 
и мирянином, не только строго соблюдающего предписания буддийс
кого канона, но и занимающегося общественной деятельностью (преж
де всего пропагандой буддизма и борьбой тропив колониалистского 
христианства) (см. 8 ,2 2 5 ).

F лее "ого, даже за  буддийски ■ "монахом", которым традиция 
запрещает зажиматься п о л и т о й , признается право общественной де
ятельности. Так, в 60 -  70 г г . УХ в . буддийские реформаторы в Кам
бодже лстойчиво проводили идею о том, что "если политическая дея
тельность служит справедлит ости, прогрессу и процветанию кхмерс
кого народа, то она находится в полном соответствии „ принципами 
буддизма, так как Будда наказывал делать добро людям. Монахи же 
должны жить ради народа, а , с^здо^ательнс, помогать им и в социаль
но-политической деятельности, только тогда они выполнят наказ сво
его учителя" (цит. по 6, 5 0 !.

Б начальный период ,леформаит'ги в качестве высшеги нравствен
ного долга рассматривалось участие в национально-освободительном 
движении. Для религиозных реформаторов, выражавших прежде всего 
интересы набирающей силы национальной буржуазии, было естествен- 
нш. стремление покончить со средповедсвымд правопорядками, рас
чистить путь для социального прогресса страны, которому противо
действовали не только "традицио^шй" уклад жизни, но в значитель
ной мере колониальный режим. На этом этапе интересы буржуазии в 
определенной степени со. лада тги с общенародными и ее деятельность
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несла в себе немалый заряд прогр сивности.
Национализм -  ид элегическое кредо оуржуазии выступал чаще 

е его в религиозных обличил^, поскольку здесь, как и в средневе
ковой Европе, "чувства масс вскормлены были исключительно релг - 
гиозной пищей} поэтому, чтобы вызвать бурное движение, неоиходл- 
мо было соб -твешше интересы э :ix масс представлять им в религи
озной одежде" (2 , 314). Дело доходило даже до прямого отождествле
ния национализма и религии, что позвг ило требовать от каждого 
правоверного слу;. зния делу национального освобождения.

Стремясь обеспечить большую доходчивост: имзй бурку зного 
национализма мля вскормленных "религиозной пищей" масз, реформа
торы "обмирщг jt" традш. донные религиозные символы. В ито: э майя" 
предстает в качестве либеральн х иллюзий относительно роли англи
чан в Индии, "яд.,лой" именуется бойкот английских товаров, свя
щенной мантрой становится гимн "Банде Матарам , в "шакти" превра
щается стремление к национальному освобождению и т. I. (см. 10 ,116).

Но, пожалуй, бол^е всег^ трансформируется общая для индудз- 
ма и буддизма концепция "ахимсы".

В интерпретации Вивеканаццы -  "непротивление злу насилием" -  
это хотя и прекрасный, но весьма отдаленный вде&л, достижение ко
торого лежит через волевое сопротивление злу. Реформатор призывал 
соотечественников не слушать "глупости о непротивлении", а,напро
тив, действовать, бороться, ’ бить наотмашь" как духовное, так и 
физическое зло. "Только когда накопятся силы для сопротивлеш i , 
добродетельно станет нет ютивление" (12, 39).

Принципиалы^ю допустимость и даже неизбежность насильствен
ных методов борьбы дс ускали I Аур^бявд: Гхош (1072 -  1950 г  .)  
и, конечно же, лидер хевого крыла Индийского национального кон
гресса Бал Гангадхар Тилак (1856 -  1920).

Однако, в силу рада особенностей индийской действительности 
(получивших детальный анализ в отечественной литературе), свое
образной политической платформой антиколониального движения в 
Индии стала иная,гандистская интерпретация ''ахимсы". По-новому 
интерпретируя один из самых авторитетных исто тиков ивдупзма 
"Ехагавадгиту", М.К.Ганди толкует "ах.шсу" не в традиционном смы-
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еле -  как пассивное смирение, непротивление злу, а  как принцип 
активного» деятельного подхода в личной и, в особенности, в об
щественно-политической жизни. "Сатьяграха" (букв, "упорство в ис
тине"), выражавшаяся в бойкота правительственных учреждений* на- 
подчинешш колониальному законодательству и т .п . ,  представляла 
собой "ненасилие сильных.", сальных духом, полных решимости и к 
самопожертвоваш :о в борьбе за  национальную независимость.

Если в Индии "ненасильственное сопротивление" оказалось д о
статочно эффективным способом ч билизациа масс на борьбу с коло
ниальными власть и, пс золящим в то же время мац: энальной бур
жуазии регулировать и при необходимости сдерживать напор народно
го протест; , то в других отА .шах реформаторы предпочли более ра
дикально пересмотреть принцип "ахимсы*. Так У Отама полагал, что 
непротжвлеш по ш дяйскому образцу д"я Бирмы неприемлемо, и "ес
ли придется во имя шхерасов народа обратитьс... к насилию, то это 
насилие нельзя осуждать" (7 , 151), Позднее премьер-министр У IIу, 
оправдывая яасильствэян .а форм- борьбы, ссылался иа"прямер" са
мого Будцы, который, якобы в прошлых рождениях прибегал к силе, 
чтоб: спасти друзей ох страданий и защитить'от врагов (16, 171).

С обретением ранее зависимыми народами политической незави
симости» положившей конец злу колониализма» меняется направлен
ность этической установки религиозного реформаторства, В качест
ве глазной цела надвигается борьба с п-вгштотвиями на пути дости
жения "общества всеобщего благоденствия?. Отныне в глазах сторон
ников социального прогресса, мыслимого по буржуазной, модели, до- 
калиташстическае уклады, а  также салкциош^ущие и.: "традщион- 
hl-э" обычаи и установки становятся символом общественного зла.

Конечно, и на гарном этапе национально-освободительн.со дви
жения, до доемш ь.ля политического суверенитета» в качестве ко
нечной цели присутствовала идея уст ношения "царства божьего на 
земле"» и присущим /му равег твом и справедливостью. Но эта идея 
носила абстрактный эгалитарист кий характер. Будда и Мухаммад» 
Рама м Кришна представали провозвэотяикамж гуммашшетя и всеобщей 
справедливости» яе прдснагатими искусственных перегородок расово-
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го» национального, религиозного, ластового и да’’ классового де
ления. "Учение Будды -  утверждая У Отама, -  показывает, что 
все лвди равны, а  различия гззду ними : ридуманы лвдьми" (г. :т . по 
I I , 304

В условиях политической независимости стала необходимой кон
кретизация, а  главное» практическая реализация идеала "обществ^ 
всеобщего благоденствия". И тогда выяснилась вся условность, ог
раниченность бу ржу аз г. -реформаторскох j  по: мания общественного 
равенства и справедливости.

Если в период борьбы против колониализма м ш  было ограни
чиваться критикой наиболее коноерватиьяых институтов средневе
ковья и выдвигать абстрактные лозунги "общества всеобщего благо- 
действия", то в условиях политического сувв! ните^а стала необ
ходимой конкретизация идеала, формирование программы его осущест
вления.

Ранее религиозно-реформаторские идеи находили тирский отклик, 
ибо идеал независимое и от чужеземного г га  в равной степени раз
деляется и высшими, ж низшими слоя и общества. Представления же о 
социальном прогрессе, *' путях национального возрождения не могли 
быть единообразными у помещика и крестьянина* у буржуа и ра"оче- 
го , у интеллигента и духовника и т .п .

При всем многообразии взглядов, в конечном счете обусловлен- . 
ных социально-классовыми позициями, обнаруживается тем ни менее 
общее для религиозных*реформаторов всех направлений критическое 
отношение к капитализму в его за ггадног варианте и стрем ление обос
новать возможности избрания собственного, соответствующего нацио
нальным и религиозным традициям, ц, ги развития. L связи с эт.м 
наблвдается обращение к тем "традиционным" институтам или пред
писаниям вероучений, которые мыслится способными обеспечить об
щественное равноправие и справедливость. В буддизме идеализиру
ются принципы построения монашеской "санх'хи", в индуизме перео
смысливаются принципы "дана", "ядана", "тапас" для обоснования 
движения "бхудач" -  добровольного пожертвования земли крестьянам, 
рассм триваемого в ка-"1 стае первого этш i на пути к "сарводайе", 
в исламе -  "закат" (налог в пользу бедных” ) ,  "риба" (запрет на



ростовщичество) и шариат-' ‘.ий порядок наследования толкуются как 
столпы "исламское1 > оциально-экономичесъ 1 системы, " ограничиваю
щие злоу отреблен'ч собственностью".

Обращение реформаторов к религиозным положениям, в опреде
ленной степени содержащим в себе гуманистическое, эгалитарное на
чало (характерно для всех вероучений, особенно в период их воз
никновения), обусловлено политическими мотивами. 3 одних случаях -  
это не что иное, кпк нош.: ка "протащить" калит.; лизм, облеченный 
в надионально-религиозные "одежды” , с тем чтобы преодолеть, при
глушить антикаппхалйстические настроения, естественные в Условиях 
бывш х  колоний или полук'чоний. Не исключено, однако и другое: 
искреннее, хотя и наивное желани избежать "издерпзк" западного 
калинали-ла . /тем "улучшения" что с помощью ряда "традиционных" 
институтов.

Принимая ’"О внимание изменения, происшедшие в мире в связи с 
образованием социалистической системы, учитывая влияние идей со
циализма, илг попу тярность в массах, реформаторы нередко именуют 
предлагаемые ими программ”  "наци нального" пути развития соответ
ствующей разновидностью религиозного социализма. Это далеко не 
всегда чистый кшг фляж, зачастую имеют место попытки действитель- 

ого использования отдельных элементов социалист .чеоких преобра
зований (например, планирование, расширение государственного сек
тора и т .п . ) ,  но при всех случаях без ущерба частнособственничес
ким дате весам. Независп.о от субъективных намерений религиозных 
реформаторов, объективный смысл их социально-экономических и по
литических воззрений сводите^ к выбору буржуазного пути развития. 
Наиболее убедительн: л свидетельством тому -  jc отношегче к част
ной "'обственностч, класса™ и классовой борьбе.

Религиозные реформаторы не понимаю: или намеренно искажают 
объективные лричдаг социального неравенства. Для буд'истов и ин
дуистов Т1П1ЛЧН0  утверадение, что социальное положение лвдей связано 
чсклж телт то с их "кармой", т е .  поведением в "прошлом ровдении". 
Отсвда путь к ликвидации социального неравенства в соблвд лии 
предписаний р” лигг^, накопление заолу. и улучшение кармы. Рместо 
ради яльного изменения характера общественных отношений посред
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ством ликвидации частной собственности г средст д производства, 
различные реформаторы предлагают их "этизацию" путем развития 
главным образом филантропии. "МилосердыД' имущих -  вот, ч-п яко
бы дол но помочь национальному возроддешо Рфеолог "буддийског о 
социализма" в Кампучии Нг одом Сианук, как и большинство других 
"религиозны^ социалистов", постоянно подд-эркивая принципиальное 
различие между "марксистским" социализмом и буддийским. "Марксизм 

эветует "слабым" разгромить сильных л ус: ловить "пролетарскую" 
диктатуру... Буддизм же рекомендует находящимся у власти уважать 
подчиненных, воспитывая в них чувства доброты и сострадания"
(17, В ). Синаук утверждал, что преобразования в Кампучии должны 
осуществляться в соотве: твии с основными принципами "буддийского 
социализма", а  э^о значит., что 'истинно будц й скоу  государству 
чрезвычайно сложно, если не сказатт невозможно, проводить национа
лизацию частных предприятий без справедливой компенсации или же 
экспроприировать собственность имущих классов при отсутствии дока
зательств их. бесчестного обогащения"2 ( >гласно буддийскому уче
нию, насильственная экспроприация : риравнивается ч краже).

Религиозно-реформаторские воззрения по проблемам социально- 
экономического и политического устройства молодых уверенны го- 
■ударств не исключают и достаточно радикальных, прогрессивных 

идей, выходящих за  рамки обьг'юй буржуазности. Радикализм присущ 
реформаторам, представляющим интересы средней е в особенности 
мелкой буржуазии, испытывающей на себе тяготы конкуренции с круп
ным национальным, а тем более ш петра .дал капиталом, а  л о т ./ ск эн
ным к принятию мер по государственному регулированию зке эмики, 
ограничений.

Однако, если говорить о мелкой буржуазии в целом (имея в ви
ду мелких предпринимателе4 , реме с.. .нников, крестьян и т .п . ) ,  $о 
не реформаторе:во, а  "возрождеичество" ячляетсп наиболее характер
ным для них типом религиозного сознания.

Ат ляция к прошлому, ы.дежды найти в "золе-ом веке" своей 
религии "подсказку" л решению современных проблем свойственны 
именг - тем слоям населения, которые в с. iy своего общественно!^ 
положения проявляют двойственное отношение к соигал. яо-гкономи-
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ческим переменим. С од..ой сторог I, испытав на себе тягот”  (фео
дальных и дофеодальных форм эксплуатации, они проявляют к ней 
ненависть, а  о , .ругой» -  страдая от "издержек" буржуазной сис- 
те :ы, не приемлют и капитализма* Жавде перемен и вместе с тем 
неудовлетворенность ими, когда они принимают фирмы обычного ка
питалистических- э правопорядка, определяют колебания мелкой бур
жуа* ни, примыкающей то к лагерю противников буржуазных реформ -  
условно "возро^ энцев-регресаиотов’1, то к сторонникам радикаль
ны”  дре' бразстаний -  "возрожденцам-прогрессистам",

"Регроссистское возрожден*:,отво" -  идеологическое сечение, 
смыкающееся с oj одоксней. Их общая цель -  против.действие со
циальному прогрессу, консервация докапиталистического у ал да жиз
ни. Ортодогсы делают это» открыто настаивая' на статус-кво, "воз- 
роаденцы" ратуют , а  "перемены", обращая При этом взоры не к 
будущему» а ‘ дале ому идеализированному прошлому, утвервд я  
"спасение" в "очищении" религии, в возрождении: институтов ее 
"•золотого века".

Принципиальное отд. лие прюрессиотского возрождениеотва от 
его регрессистского варианта в  мнимости "ревайвализма" первого. 
<Форм"льно ратуя за  восстановление чистоты первоначального веро
учения. возроаденцы-прогрессиоты.фактически произвольно интер
претируют его основоположения сообразно своим социальным чаяниям 
и устромленням.

' Зозрождеяцы"™бу;.,дисты в Японии, многие из которых являются 
приверженцами так называемых "новых религий," ,  апеллируют к учению 
Нитирэна (1222 -  1282) именно потому, что последний в свое время 
также пытался "оч .отить" первоначальное у ч е т е  Д уда3 , настаивая 
н; непоколебимости авторитета сутры лотоса ( Садцхармапундарика -  
сутрг).

Обращение к золотому г оку" той или иной религии служит для 
возрожденцев-ярогрессистов сгюс jom утверждения, а  главное обос
нования, .ос эгалитаристских "’ стремлений. Установление социальной 
справедливости в современном обществе посредством обращения к 
идеализированною., прошлому, попыток найти °  нем ответы ни проб- 
ли ли нынешнего дня -  вот та утопическая позиция, которая харак
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терна для возроаденцев-крогрессиг чы в целом.
Во многом прогре ^иотско-возрожценчюкжй характер имеет "Со- 

ка.-гаккай" -  одна из наиболее влиятельных в Японии "новых пели- 
гий". Возникнув в 1930 г .»  в трудные времена мирового экономи
ческого кризиса» "Сока-гаккай", основанная шксгькым учителем Ма
киту ти Цун? абуро, отразила настроения главным образом мелкобур
жуазных слоев японского общества. Служащ.ос, мелких и средних 

; предпринимателей» рабочих, интеллиген’чоо, составляющих социальную 
оазу "Сока-гакка‘-" ,  привлекает критика существующего капиталисти
ческого правопорядка, обещания грандиозных остальных реформ и 
создания "общ отва, обеспечивающего с четье и процветшие чело
века". Подобн"» "во зро с  ладам" других религиозных учений, "1оча- 
гаккай" : двигает идеал "третьей цивилизации" (отличной как от 

|  капитализма, так и от соц^адизма), ибо в ней равенство и спра
ведливость будут обеспечены гармоническим слип.шем политики и 
религии. В "хорошей", "истинной" религии (которая у матривается 
в "чистом" буддизме) рцдит о: х ключ к утверждению "лросвещеш. - 
го государства". В основу философии "Сока-гак. ой" положено "воз
рожденное" Нитирэном учение Будды в его "первозданной чистоте". 
Но, как и в других разновидностях прогрессивного возрожденчества, 
этот возврат к "золотому веку" традиционною вероучения являвт- 

I .я  мнимым, ибо вырванные из фундамента прошлого отдельные "кир
пичики" сочетаются со "строительным материалом", неизвестным и 
невозможным для древних эпох становления буда.зм^ и индуизма.

Прогрессивное возровденчество неизменно отличается утопич
ностью и эклектиз эм, неспособностью понять законы общественного 
развития г путей - его преобразован’”!, неустойчивостью .данных по
зиций с амплитудой колебания от революционного демократизма го 
национал-социализма полуфашистского типа.

Активизация "возрожденческих" течений в общественной мыс-1:: 
азиатских и более всею мусулх панских с рана: , наблг аемая в п°~ 
с ддние годы, не означает "свертывания" религиозной реформы, как 
это утверждают некоторые западные востоковеды. Столь "пессимисти
ческая" оценка .d перепеки вытекает из ошибочного сведения 
"возрожденчества" к контрреформационн му в рианту, игнорирования
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факта появления его "прогрессисте сих" концепций, сь детен ствую- 
щих о расширении и углублении реформационного процесса, в кото
рый пос '■'пенно ьувлекаются широкие с, ои населения, о его демо- 
кр; изации и радикализации.

Активизация возрожденческих тенденций безусловно сдерживает 
процесс секуляризации, однако значение их не нужно преувеличивать. 
B03J кденческий подъем -  фактор политический, он может на какое- 
то время оживить главным образ о,т внешние формы приверженности к 
рел гии 'одежду, соблюдение обрядов, предписаний), но не в си
лах приостановить процесс духовного освобождения, законе .эры о со
провождающий сощ льно-экономический я культурный ±ост наций.

Исторически и политически обусловленную сложность секуляри
зации учиты пег марксисты азиатских стран. Они открыто выступают 
против откровенно реакционных религиозных партий, организаций, 
идеологов. Ж сте с тем они сознают, ч^о острая полемика пс во
просам веры может оттолкнуть от них тех, кто, ю т я  и разделяет 
традигчош jc предрассудки, потенциально является их союзниками. Их 
л озяция, по существу, со_ласуетш с ленинским положением о том, 
что "еди н ство... действительно революционной борьбы угнетенного 
классе за  создан а рая на земле важнее для нас, чем единство мне
ний пролетариев о рае на небе" (3 , 146).

Примечания

1. В.И.Корнеь в книге "тайский буддизм" пишет: "В ХШ в. 
начинается процесс реформации этой религии (имеется в виду буд
дизм -  ” пим. М.С.) в области морально-этических представлений".
(9 , 2 1 ). По нашему мнени J, в дат :ом случае было бы точнее roBOt 
рить о реформаторстве, а  не о реформация.

2. Сианук выступал с программой "буддийского (ил" кхмерского) 
социализма" до государственник переворота в марте 1970 г .

3. Официальная японская статистика относит к группе Нитирэн 
37 организаций, бъвА*шяющих о общей сложности около ЗС ллн. 
адептов.
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.Ш.йацагдорж 
академик АН МНР

БУДДОЛОГИЧЕСКИЕ ИСОДЩОР/НИЯ Б МНР

Вуддологич” окне исследования нкне становятся актуально! за 
дачей монгольской науки, имеющей тс 'ретико-познавательное и доли- 
тико-дцеологп леское значение. Это определяете.”  традицией ж преем
ственностью развития научного знания, о одной стороны, а , с другой» 
практическими требованиями згодняпши а дня» А именно, изучение 
буддизма и различных научных дисциплин»' связанных с буддийской 
культурой, а  также культурных с. язей и взаимодейс ?вий между наро
дами Центральной Азии сохраняет и ныне актуальное значение. На
ряду с этим важ..о и то, что приобщение монгол некого народа через 
буддизм к сфере индийской культуры явилось для него в известной 
степени гарантом сохранения культурной самобытности в: самостоя- 
талышет . Во-вторых, возрастание в различных странах мира инте
реса к будц му» появление в связи с этим .различных, ложных взгля
дов и интерпретаций требует активных усилий по исследованию буд
дизма с позиций марксистско-ленинской методологии. Необходимость и 
важность развития будцологии в Монголии с .редел этся давними гра
дациями оуддизма в нашей стране и достаточной для буддологических 
исследог ’яий базой источников,, В-третьих, в условиях, когда меж
дународный империализм и прежде и сего реакционные круги США вся- 
' зеки стремятся использовать буддизм в Сх>оих вдоологических целях»
“зиатская буддийская конференция за  мир (АБКМ) играет важную роль 
в борьбе прогрессивно настроенных буддистов з "  мир и безопасность 
в Азии. В этой связи будцгйская i у ль тура может стать важным факто
ром укрепления единства различных даж е ий буддистов за  мир Раз
витие суддологии в MHi создаст благоприятные условия для установ
ления бол” е тесных контактов п взаимодействия между влиятельными 
буд дйским" организациями.

Следует о т  дать» что буддаям -  неоднородное явление Общим 
названием буддизма охвачены достижвнп восточных народов, испо- 
ивдущих буддазм. Культурные достижения целого ряда стран Восто

ка развивались веками в форме и оболочке буддр^скс - религии, 
иначе и быть не моглс з период средневе^вья.

Монголия воспришла и продолжала развивать буддийскую мысль. 
Хотя индийский буддизм принимал различные модификации при свог т 
распространении за  пределами Индии, послвА-ева1. г ли буддизма в L jh - 
голии сохранили в полном ебьем” достижения буддийской мысли на 
последнем этапе ее развития. Логика, рационализм п элементы диа
лектического мышления индийской буддгйско** мысли наследовались 
и развивались мо гэльскими мыслителями. Монголы изучали и состав 
ляли собственные комментария к трактатам и с прениям тг их из
вестных индии лсих авторов, как Асвагола и Буддхагхошг, Нагарджу- 
на и Асанга, Панини и "андин, Дигнага и Дхармакирти и т .д  Мон
гольским. буддистами были созд ны оригинальные труды по раздан
ным областям зналий. В сь~ом докладе на I  Конгрессе монголоведов 
габджи С.Гомбоджав сообщил, что в Монголии тр., .далось свыше 200 
мыслителей, каждый из которых оставил от одного до 32 томов ра
бот н° тибетском язык°.

В хранилищах Монголии сохранилось иогатс. наследие буддий
ской литературы. В знаменитых собраниях буддийских сочинений 
Гацджуре, состоящем из 108 томов, и Данджуре, включающем 225 
томов, насчитывается свыше 80С , произвело”яй различного объема. 
Это религиозные каноны, сочинения по философии, логике, психоло
гии, языкознанию, медицине, ..осмологии и др. Сонскритские ориги
налы подавляющего большинства этих произведений не дошли до а- 
ших дней, а состояние т: 1етской литературы в самом Ti Зсте нахо
дится сегодня в . .ачевном состоянии. В этом отношении тябето- и 
монголояс :чная будда” гкая ли'-эрату ла, хранящаяся з библиотеках 
МНР и насчитывающая более миллиона единиц, представляет собс i 
большую научную ценность и солидную материальную бг у для изуче- 

. ния буддизма.
Одним из основных направлений будде .огич ских и ледовани 

*. МНР является изучение истории распространения буддизма в Мон
голии в форме ламаизма. Подлинное научное зучение ламаизма и 
его роли в истерии Монголии началось только после победы народ
ной революции в 1921 г.
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История распространения ламаиг ia в Монголии расе зтрег в 
одно- и трехтомнои ' Истории МИР" и в трудах наших ученых, зани
мающихся иооблемаь. монгольского феода шма. I .ряду с изучением 
проб, лы распространения ламаизма в Монголии, в трудах монголь
ских ученых нашел отражение и вопрос о проникновении и распро- 
; гранении буддийс ой культуры Индии и Тибета (истории и литерату
ры, ис усства гг медицины, математики и астрологии).

Изучение исто_ ш Индии и Тибета в Монголии имеет богатые 
традиции; гзторией этих стран специально занимались Сумбэ хам- 
ба, Ишбадцжир, г^оджи Даддин и дрз ие. Это связано с влиш: ем 
в XL/ веке ивдо-тис' тской буддийской идеологии на монгольскую 
историческую литературу.

Важный в. уа г  в изучение п̂  зблбмы влияния исторических зна
ний Индии и Тибета на монгольскую историографию и заимствования 
монгольскими ис орикаы традиций индо-ткс'отской историографии 
вносят исследования монгольской тибетоязычыой исторической лите
ратуры, с ча j^hocj .1 работы академика Ш.Бира.

В последние года монг ольские историки достилали немалых усп
ехов в изучении проблемы ламаизм* и монастырского хозяйства, ис

тории б' ьбы за  ок ячатедьную ликвидацию политической и экономи
ческой моггч духовенства, борьбы,против господства ламаистской 
идеологии в Монголии.

Несмотря на достигнутые успехи в изучении истории буддизма» 
истории „ :б ета  и тибето-™онгольскик отяоиг'шй, монгольским исто
рикам предстоит сделать еще многое. Дальнейшего углубленного изу
чения требуют особенности рас росхранения ламаизма в кочевой Мон
голии. Необходимо более глубоко исследовать роли ламаизма на различ
ных i запах монгольской истории. С одной стороны, необходимо пока
зать прелмущества оудщ ма перед шаманизмом и его роль в станов
лении монгольского феодализма. 4 другой, на основе исторических 
фактов проанализировать процесс пр ора зяия тамаизма в  XIX в . в 
ц^еололлчесА.ое орудие ' ссплуате орского класса.

Изучение трудов монгольских мыслителей -  другая важная зада- 
* наших историко-философских исследований. В своих исследованиях 
этой проблемы член-коррес онде’’т АН МНР Ч. Жугдэр определил осно. - 
ные этапы я глагдар аде .шв течения общественно-политической и
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философской мысли Монголия с Х1У аО начета XX вг При этом он 
рассматривает и основные проблемы монгольской буддийской фило
софии. Как показывает иссле звание 4.2. дара» дореволюцио! ая 
монгольская буддийская философия несводим* только к изучению ц 
комментированию традицион’чюс буддийских трактатов; в ней сфор
мировались направления, связанные с исследованием даосеологиче*- 
ких и социологических гооблем, выдвигаемых самой жизнью. Философы- 
исследователи МНР рас матривают обществен -политические, философ
ские и логические взгляды таких видных монгольских буддийских 
мыслителей XIX в . ,  как Агвацбалдан» Агвандандар. Дандзанрабджа 
и др.

При изучении будд*/■'кой филособ и уделяется особое взимание 
исследованию тех основных ее течений, которы ширко распр; етра- 
нядась в Монголии и имели наибольшее влияние на монгольских мыс
лителей. Это прежде юего учения мадхьямаков лучение о шуньяте), 
вайбхашиков и йогачар. Монгольские мыслители-буддисты считали те
орию дадхьямаков-прас лгиков вершиной б” ць,.1йской учености. Акаде
мик Ш.Лувсанвавдан в своих работах по .мадхьямаке дал фундаменталь
ную интерпретацию нет зрым теоретическим основа”  философии мадхья
маков. Ныне будцологи Института философии, социолг ’ии и пре а АН 
S1HP работают над коллективным трудом по и^тории классической буд
дийской философии, а  также нол подбором материалов для антологии 
монгольской философии; публикация данной антологии в COG* будет 
важным шагом в развитии буддологических исследований в МНР.

Следует отметить результаты будд, топических» в часгност” , 
тибетологических vлитературоведческих и филологических) исследо
ваний. За последние дады опубликованы в серии " corpus s c r ip t jrum 
Mongolогшп" тибетские версии "Волшебного мертвеца", "Коммента

рии к Капле, питающей лкд*й", "Тис то-монгольские сдавари", "Пу
тешествие Фа С т а "  и др. К числу публикаций литературных памят
ников можно отнести "Уданаваргу" и "Дхар„апад>" .

Значительная работа проделана в области буддийской тради
ционной поэтики Ос бое внимание уделяется изучению "Кавьядар- ‘ 
ши" Л щцина, которая оставила глубокий с юд в монгольской лите
ратуре. Вышла в свет монография академика Ц.ДамдчН̂ (/рэ’*ч "Рама
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яна в Монголии" в которой деталь о анализируются четыре монголь
ских и три тибетских версии "Рамаяны", ц общем академиком Ц.Дам- 
динсурэном оцу ' линовано большое число работ *лк но общим пробле
мам литературных связей, так и по част! м вопросам, связанным с 
жизнью и деятельностью отдельных тибетских буддийских писателей. 
Тибетоязычная художественная ; гтература является одним из важных 
объемов для -течес"венных филологов. Вышли в свет ряд моногра- 
фчй по этому вопросу, а  также исследованы комментарии к "Ламри- 
му" а  сказочные сюжеты в памятниках тибетской и монгольской ли
тературы и дидактическая поэзия.

Ряд работ ученых МпР посвящен обзору тибето-моягольских, 
лексикографических работ, тибетским заимствованиям в монгольском 
языке и фоле тип ским особенностям монгольских слов в тибетской 
транскрипции. В некоторых исследованиях затрагиваются и отдель
ные вопросы, дасающиеся влияния индо-т. оет-чой лшгвистики .-а 
монголы-ую грамматическую т тдицию. В этом направлении ведутся 
иссле,.. ,ваыд~ в институте языка и i  тературы АН МНР,

Создание сектора тиоетологш в Институте языка и литературе 
явилось важным шагом для развит т отечественных тибетологических 
и буДн-'Логичесми исследований. Сектор состоит исключительно из 
молодых сотрудников, но уже начаты отдельные исследования по во
просам тибетской истории, культуры и языка в рамках проблемы ти~ 
бето-монгольских культурных связей.

В результате исследовать льепдах раб наших тибетологов-лин- 
гвиотов установлено, что монгольская литература в своем развитии 
всегда оставалась открытой дая разнообразных контактов с литера
турами центрально-азиатсих народов. Традиционная монгольская ли
тература была рано вовлечена в иадо-тибеоткий культурный ареал.
Но вместе в тем наои.одимо внести некоторые коррективы в устояв
шиеся, но не всегда верные представления о монгольское литературе 
ка о стогоне только принимающей, но не далцейА Для такого вывода 
богатый материа даю* заново „публикованные учеными МНР *  послед
нее время литературные памятник...

Усилены^ я активизация исоледований в „том направлении, по
вышение "воретико-метод лоп шского уровня -  важная "сдача наших
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филологов-тибетологов,
Важнейшее место „ буддологических исследованиях в МНР зани

мают проблемы атеистического воопитанш трудящихся. В результа
те полевых коккретно-.ооцлологических исследований, регулярно г. э- 
водимых с 70-х годов научными сотрудниками сек.ора бу.дцологии 
ШШ АН МНР создан коллективный труд, в котором рассмотрен во
прос о причинах и формах проявлений религиозности и суеверий 
"  нынешних условиях страны, о путях к метг ах их преодоления, а  
также определен вровень формирования научно-атеистического миро
воззрения у основных классов и социальных групп населения МНР. В 
таком же русла проводятся исследование, ученых по критике религи
озной догматихеской проповеди буддизма вообще, ламаизма в т „ т -  
ности.

В Институте математики работает специальная группа по изу
чению истории моего: ской математики и астрол ы ш . В институте 
народной медицины при Министерстве здравоохранения .едутся иссле- 
доваш I по восточной г. здицине и фармацевт з . Их результаты отра
жаются в коллективных работах и мо- зграфиях, в научных трудах Ин
ститутов.

В центре АБКМ исследуются направления и тенденции современ
ного буддийского движения за  Мпр и его яа„ущные проблемы.

Таким образом, за  последние годы буддологами МНР проделана 
немалая работа. Однако все же следует отметить, тгто будделоги
ческие исследования в МНР делают лишь свои первые шаги. Перад 
специалистами стоят больые творчески задачи. В насты  .ее в~эмя 
разрабатывается перспективный план и намечаются основные направ
ления иса.здований по буддизму. Ос ро с ьится вопрос и подготов
ке квалифицированных „пециалистов-буддологов. Необходимы углуб
ленные текстологические и детальные комплексные исследования ти- 
бето- и монголоязычных буддийских источников-памятников. Пред
стоит еще много сделать для т о т ,  чтобы j  крепить базу будто л о т  
ческих и-следований в оргаш: ационном отношении, .сконцентриро
вать усилия ученых ‘удцологов на решение у„ловых проблем современ
ной б-ддологии.

В реализации всех этих задач, в развертывании плодотворных
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научных исследований в данной об астя, в  повышении ос на_ шо- 
методологического уровня и практическое результативности и зна
чимость большое значение имеет сотру.ничестьо с советскими науч
ны I учреждениями, помощь советских ж ококвали'Аицированных спе- 
циалистов-буддологов. Нет сомнений в том, что настоящий симпози
ум советских и монгольских буддологов явится важной вехой в деле 
нала.давания более "есного сотрудничества между советскими и мон
гольскими ученыг. , занж».аадимис проблемами оуддизма.

Ч.Дугдэр 
член-корреспондент АН МНР

О ДЕЯТЕЛЬНОСТИ 
"АЗИАТСКОЙ БУДДИЙСКОЙ КОНФЕРЕНЦИИ 3.. МИ!' (АБКМ)"

..данул четырнадцать лет со дня основания АБКМ. За прошедший 
период определились конкретные формы и направления деятельности 
движения. Такие организационные фермы деятельности, как Генераль
ная конференция, сессия Исполнительного совет , заседания Между -  
народно о секретариата, прочно утвердились и проводятся регулярно. 
Движение расширяется и по числу участвующих в нем стран. В насто
ящее вгемя в 13 страьгк (Бангладеш, Вьетнам, Индия, Кампучия, Ко
рея, Лаос, Малайзия, Монголия, Непал, Советска4. Союз, Тайланд, 
Шриланка, Япония) действуют 15 национальных центров, а  также 3 
п остояг’ых комиссия. Значительно возрос международный авторитет 
движения, и сегодня оно близко * официальному признанию ООН в 
качестве международной нелравителъств* чной организации.

АБКМ лредотардяот собой добровольно развернувшееся движение 
буддист с” за  мир, выражающее искренние чаяния последователей Буд
ды з "  утверждение мира, справедливости, в защиту достоинства че
ловека.

Главное направление и значение деятельности АБКМ состоит в 
тог», что она способствует активному участию будциотов в современ
ной общественной жизни, привлечению их i движению за  дар, расши
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рению социальной базы современно! движения в защиту мира, объеди
нению усилий и сплоченно прогрессивно настроенных буддистов, при
верженных миру, справедливости и социа; ному прогрессу.

Д-яжение преследует следующие цели и * адада:
-  развернуть совместт/ую деятельность буддистов Азии за  ут

верждение м. ра в Азии и во все:,, мире;
-  распространять и претворять в жизнь идеи мира, справедли

вости и человеческого достоинства на „енот учения Будды;
-  поддерживать и отстаивать национальную независимость, выс

тупать против империализма, колониализма и не „к то диализ... н;
-  действовать за  полное прекращение производства, испытания, 

хранения и пр давления ударного и других видов оружия массового 
уничтожены в стремлении достп **> всеобщего и полного разору :ения;

-  отстаивать права человека и навсегда избавить человечество 
от голода, нищеты, о-сталости, расизма, социальной дискриминации, 
религиозной нетерпимости и притеснения религии.

Г диональные цен и  АБКМ проводят гас ту по популяризации 
уче:шя Будды о мире и спокойствии на земле, организуют конферен
ции, митинги, семинары встречи "круглого стола" tTa тему мира и 
разоружения, а  также религиозные служения, посвященные всес ieму 
миру, собирают средства в фонд помощи пострадавшим в войне и т .д . 
некоторые национальные центры издают бюллетени, книги, брошюры, 
в которых пропагандируется учение Будды и движение будшптов за  
мир.

За'прошедший период оо дня пснов- ия АБКМ состояло ,ъ ше ть 
Генеральных конференций, несколько консультативных встреч руково
дителей АЪКМ и ежегод .ых Исш. яите._яшх поветов АиШ, Кроме 
иродусмотреииых Устав м форм деятельности, по линии посто^нниХ ко
миссий АБКМ проводились различные )роприятия. Так, в 1981 г .  лв 
Токио состоялась международная конференция в поддержку Специаль
ной сессии Генеральной Ассмблеи ООН по разоружению» в 1982 г .  в 
Коломбо ” ооходил международн. 1 семинар на тему "Воспитание в 
духе мира", в 1983 : .  в Токио состоялось заседание Комиссии АБКМ 
по ра' труженик».

Со дня своего основания АБКМ направляли свою дс телъность
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на благородное ело установления дара в Азии, особенно на пре
кращение кровопролитной войны в Индокитае, а  также на разрешение 
кг 1флик\пв и г торных вопросов в друг.к: регионах мирным путем.
К примеру, АБКМ часто выступала с заяв. зниями гг* таким насущным 
международным проблемам, как расширение американских военных баз 
в Азии, решение првител"отва "Ж начать полномасштабное произ
водство нейт; энного оружия, накопление новых видов оружия маесо
того уничтожения л размещение в ряде стран Западной Европы новых 
американских ядерных ракет и т*ц .

АБКМ организует различные мероприятия, приуроченные к дням, 
неделям и месяцам мира, которые отмечаются всей мировой общест
венностью, я также выступает с заявлениями, воззваниями, оеращвг 
пиями, горячо окликаясь на актуальные проблемы сегодняшней жизни.

АБКМ посылает своих представителей на многочисленные автори
тетные между народные форумы и конферв! ди, среди которых можно 
отметитт Всемирный конгресс даролюбивых сил в шоскве в 1973 г . , 
Между продляю конференцию против i зяки вооружений и за  упрочение 
разрядки в Хельсинки в 1е76 г . ,  Всемирную Ассамблею строителей 
мира в Варшаве в 1977 г . , Всемирную конференцию религиозных дея
телей за  прочный мир, разоружение и справедливые отношения межцу 
народам” в Москве в 1977 г . .  первую и вторую Специальные сессии 
Генеральной Ассамблеи ООН по разоружению в Нью-Йорке в 1978 и 
1982 г г . ,  Всемирный Парламент народов за  ..дар в Софии в 1980 . г . ,  
Всемирную Ассамблею религиозных деятелей за  разоружение в Токио 
в 1982 г . , Всемирную конференцию "Религиозные деятели за  спасение 
священного дара жизни от ядзрной катастрофы" в Москве в 1982 г . ,  
Всемирную Ассамблею "За мир и жизнь, против лдеряой катастрофы" 
в ьраге в I9&J г .  и т .д .

и своей деятель, ости, направленной на предотвращение угрозы 
ядерной войны, против гонки ооружений, АБКМ поддерживает тесные 
контакты о миролюбивыми религиоьххыми и не_ олигиозными, междуна
родными и нацио ш ь и ш  орга» .зациягч и движениями. Здесь особо 
хочется отметить тесные деловые связи, которые сложились между 
АБКМ и Хриси*ансмл)й мирной конференцией, бе рлинской конференцией 
европейских католиков, >сеяттэнским Советом за  запрещение атош ого
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и водородного оружия, Всемирным Советом Мира, Организацией Соли
дарности Народов Азии ч Африки.

В своей деятелтпости за  мир и разоружение АБКМ активно сот
рудничает с ООН. В настоящее время она поддерживает постоянные 
контакты с Департаментом ООН по разоружена, Департаментом по по
литическим "опросам и по делам Совета Безопасности, Департаментом 
ао информации, со специальным Комитетом Ж  протип Ана  ̂ твида, а 
также ЭКОСОС, ЮНЕСКО ч с другими специализированными органами ООН. 
ДБКМ представлен статус категории "С" при ЮНЕСКО.

Штаб-квартира АБКМ издает ежеквартальны'' журнал "Бу-диеты 
за  мир", прок гавдирующий учение Буду о мире и спокойствии и 
благородную миротворческою деятельность буддистов, а  такж - -еме- 
сячный б: глетегт>, отражающий текущую деятельность и работу ее 
постоянных комис сий и нац.опальных центров. Штаб-Квартирой АБКМ 
создано 4 документальных фильма о даятельност ■ АБКМ* Издано 
около 40 названий книг, брошюр и плакатов.

Однако, следует тризна’, , что национальные центры АБКМ ж  - 
тывают всего лишь небольшую часть буддистов г обоих странах. Они 
не расширяются, а  сфера из деятельности узка; 
центры ограничены в финансовых средствах. Национальные центсы и 
комиссии не проявляют достаток эй активнг ти, и в последние го
ды наблюдается тенденция к снижению активности движения ь целом.

В чем.причина создавшегося.положения? По нашему мнению, это 
связано с тем, что реакционные силы мира во лла^е с нынешней аме
риканской администрацией начали оказывать давление Н' движение 
за  мир в целях е. , подрыва. Они прибегают к разным средствам -  
отказ во ъездной ви* "■, угроза тюр*мног - заключе- чя и физической 
расправы и т .д . Сегодня движение за  мир пробивает себе ,..эрогу в 
сложных условиях международной обстановки. J  ряде г-ран Азии 
существует неблагоприятная политическая атмосфера для широко!! 
развертывашш движешь, за  мир. Нельзя н> учил вать при этом и 
'значительного влияния политического сговора США и Японии, сказы
вающегося не только в странах АСЕАН., но и других странах ази
атского региона. Эти обстоятельства кегятивн воздейству )т на 
позиции буддистов, вынуждая их воздерживаться от учястия в поли
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тической деятельности. С .чругой стороны, непоследовательность ре
лигиозных деятелей при встрече с трудностями тесно связана с ог
раниченностью "х  социальной позиции, i этих условиях они не всег
да с тообкы вести последовательную борьб ’ за  дело мира» нередко 
отмежевываются от борьбы и занимают примиренческую позицию.

Кроме того, нельзя не отметить и того, что причины, мешаю
щие у ешному выполнению поставленных задач, кроются в значитель
но# мере и в недостатсках. стиля работы АБКМ. Официальные докумен
ты» ;  клады* речи и печатные материалы АБКМ страдают недостаточ
ной обоснованностью некоторых сво. : положений с точки эре м  рели
гиозной догматики . чрезмерно политически заострены.

Что касается дальнейших задач борьбы з а  достижение всеол .его 
мира и разоружен-я, то они выт кают из сегодняшней обстановки в 
мире. В сложной и беспокойной нынешней международной ситуации,
: огда угроза п арного оружия возросла, г гонка вооружений стмлоаит- 
оя безудержной, и над всей планетой нависла угроза ддерного кон
фликта, перед буд детским движением, естественно, встает задача 
активизировать работу по реализации решений УХ Генеральной кон
ференции АБКМ, а  именно:

-  ироко развернуть среди буддистов движение против войны, 
особенно против ядерной войны» что является наиболее актуальной 
задачей АБКМ;

-  неустанно разъяснять и пропагандировать среди верующих 
причины возникающих конфликте*, риста наг чяженности в мире, а  
также объяснить неустранимые пагубные последствия ядерной вой
ны;

-  сконцентрировать усилия буддийской обще„твенно„ ги на поис
ках путей и средств .для создания благоприятной атмосферы взаимо
понимании и доброоосед тва и отношениях между государствами, за
прещения применения силы или у розы силой, замораживания ядерно- 
го оружия на его нынешнем качестве.лют я  кс ичественном уровне
„ последующим его сок* щением уничтожением в конченом итоге;
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-  оказывать последовательную поддержку антивоенной деятель
ности религиозных, нерелигиозных, национальных» региональных и 
международных организаций и движений и развивать тесное с ними 
сотрудничество;

-  систематически погашать уровень буддийской образованности 
работников „ габ-квартиры AFKM.

Совместное обсуждение проблем буддологии монгольскими и со
ветскими специалистам::, начало которс у положено настоящим "круг
лым столом", представляется первым важным шагом в деле налажива
ния тесного сотрудничества в изучении буддизма, юобходц.есть в 
котором ощущается с особой остротой в свете той существенной ро
ли, которую I рает буддизм в странах азиатского региона.

А. Д.Сухов

МЕТОДОЛОГИЧЕСКИЕ ЦОБЛШЫ ИСТОПИ БУДДИЗМА

Некоторые вопросы истории буддизма методолоа лески значимы 
и обретают принцшшаль.лй характер в ходе идеологической борьбы.
Это вопросы о его становлении г* эволюции, взаимоотношении с со
циальным строем, уникальности буддизма как религии и т .д .

С точки зрения идеалист еской методологии, само становление ■ 
буддизма является произвольным, субъективным д н обусловленным 
факторами объективного порядка. Иначе подходит к решению этого во
проса марксистское религиоведени . В настоящее время марксистская 
буддология конкретизирует ту социальную обстановку, в которой воз
ник буддизм. Есть основания утверждать, что буддизм, тан же как 
и христианство» возник в период, кризисный для рабовладельческой 
формации, когда в  ее недр л происходило зарождение феодальных* 
отношений. Буддизм появился на Индостане во второй половине 1-го 
тысячелетия до н .э . в империи Маурьев. Рабовладение не только 
приобрел., здесь зрелый вид, но отчасти начало и хаживать себя, о 
чем свидетельств овало возникновение зародышей будущих феодальных 
отношений (3 , 148). Фе.дальний строй в кадии складывался на про-
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' п '-^нии нескольк' последующих с т е ш и ,  и именно в это зр ш я  ос
т а л о с ь  формирование я распространение буддизма. Это была та 

Самая "рь вдюци умов", о которой "иса.* Н.И.Кадрад и которая в 
данн , случае предшествовала феодальной * эволюции При изучении 
эт го идеологического процесса напрашиваются определенные парал
лели со становлением хриодаанст„а, что, кстати сказать, во многом 
спосос .о облег дать изучение инкубационного периода обеих религий, 
0бг они, в частное и, возникли в бширных империях, когда в рам- 
ках с. .иной государственности существо?"ли разнородные социальные 
напластования. Развитие я распространение буддизма бшю адекватно 
степени вызревания новых социальных отношений.

Дальнейшая история буддизма достаточно прочно связана с раз
витием феодал но э общества: в  различных. районах Азиатского кон
тинента его усвоение происходит тогда, когда в этих районах на
ступает период формирования феодализма,

Для материалистического понимания истории, оез которого не™ 
возможн п р тто д еш е  различных ненаучных и антинаучных идейных 
конструкций, немалое значение имеет прослеживание и обратной свя
зи буддизма с социальным строем. Как и всякая вообще ' религия, 
буддизм .шляется ы  только следствием развития социальных поряд
ков, но и 'ос структурным эле ентом. Он концентрирует типичные про
явления общественного уклада, благодаря чему можно судить и о самом 
этом укладе.

Длительное существование феодализма а Востоке» его устой
чивость, а  в ряде случаев и "зарегулировшшость"» создававшая 
препятствия на путях формации.шой смены, обусловили консерватив
ность буддистских нредстагтений, гтюдолжительное сохранение ос
новных ф о р  буддизма» В этом -  основная причина его долгой устой
чивости- а не в облада..ли им какими-то особенно высокими социаль
ными и нравственными достоинст. м и ,  как утвервдают его апологеты.

Но для абсолютизации устойчивости будд сма все же нет до
статочных основан I  своем йс-оричестм развитии буддизм под
чиняется тем же закономерностям, .то и другие религии, пережива- 
l те же стад? что я они. Любая религия вы ведена реагировать 
на тв перемены, которые <. вер'аютоя в окружающей социальной сре
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де, как бы ни были прочны ее традиции, Воюете со сменой социаль
ных порядков религиозные системы или уступают свое место другим, 
или претерпевают существенную перестро! ;у» трансфорацию.

Р ХУ1 в . в Европе Реформация возвестита о появлении буржу
азной разновидности христ анства, что явилось следствием разви- 
тия буржуазных общественных отношений. Роформациончые и чей и дви
жения обнаруживают себя и в буддизме» хотя по целому раду причин 
происходит это со зне ительным опоздддаем то сравнению с Западной 
Европой и имеет меньшую выраженность, чем в христианстве.

Появление на арене мировой истории научиj F коммунизма и ре
ального социализма» став: чх неотъемлемыми элементами социальной 
действительности, вызвало реакцию бу дизма ка эти дришщппаадно 
новые для него явления.. Вследствие попыток к ким m  ни былс об
разом сочетать религию и социализм появляются своеобразные комп
лексы» которые приш :о называть религиозным социализмом. Наряду 
с христианским и исламским социализмом в современно*.) мире сущест
вует к буддийский социализм. ■

Как и весь религиозный социализм, буддийски социализм не
однороден. В нем можно выделить два основных направления. Одно из 
них, подобно некоторым другим явлениям современного мира, л ль 
прикрывается термином социализм и к действительному социализму 
не имеет никакого отношения. Оно насквозь демагогично я представ
ляет собой одно из проявлений социальной мимикрии в совр манном 
мире.

Другое направление буддийском социализме сущее л  лшо от
лично от первого. Его можно обозначить -  по аналогии с ле*чм хри
стианским социализмом: -  :сак ; эвый с/ддипокий социализм. Немал)© 
число его приверженцел поддерживает марксистскую программу соци
ального переустройства, хотя и старается использова.ь для ее обо
снования религиозные категории. Их нередко можно встретить в чис
ле союзников международного коммунистического движешь i или сочув
ствующих ему. Ориентация леь х  буддистов на социализм вполне ис
кренна.

пуществование различных форм религиозного социализма -  сви
детельство той тяги к социализму, которая существует в широких
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кругах современ- ix веру кидас, Ре л и  лозный социализм проявляется 
на обо юс уровнях общественного сознания -  в идеологии и социаль
ной псих логит Ьа идеологическом уровне он, как правило, доста
точно четко оформлен в виде конкретных дейных платформ; на уров
не общественной психологии может образовываться стихийно, часто 
бывает аморфен.

J . И„Лент диса": "Положение: "социализм есть религия" для 
с-шц: есть форма перехода от реч тии к социализму, для других -  
от с оциахнзма к религии" ( ° ,  423). Резко критикуя ревизионист
ские отклонения от социализма к религии, Б.И.Ленин совсеь иначе 
оценивал движение по тому пути, который направлен от религии к 
ооциалиг'чу.

В совре.дак ом мире сторонники и противники международного 
коммунизма как ведущей силы совершающегося социального обновле
ния характеризуются „ложной гаммой две: да г  оттенков. Среди адо 
противников клерикальные антикоммунисты различных конфессиональ
ных ш  равлгчий, в том числе и б уд., юты, среди сторонников -  ле- 
Внв группы верующих, опяч-о-таки включающие в себя буддистов.

Буддизм относится к типу кг дна’щоналышх религий. Эти рели
гии рндарострашпадся не среди какого-то одного «арода, они сравни
тельно л"гко преодолевают тчциояальные границы. Наднациональные 
религии -  принадлежность феодализма, а  затем и капитализма. Все 
с ш относятся к одному типу, но каждая из лях обладает некоторы
ми особенностями, свойственными лишь ей. Принадлежность подобных 
религий к единому типу и их наднациональность делают их до изве
стной степени взаимозаменяемыми, и ареал каждой из них формирует
ся в ходе "конкурентной" борьбы между ними. Победы и поражения 
при этом перемещаются, религия может завоевывать новые или утрачи
вать приобретенные, а го и исконные пространства.

Появившись первоначально в Индии, буддизм впоследствии вышел 
дат "ко за  ее пределы, освоив обширные территории в Азии. Некото
рые из них, одна' о, ол не смог закрепить за  собой. В противобор
стве с исламом он не смог удержать Среднюю Азию и Индонезию, и 
эго конкурент приобрел здесь господствующее положение. Был вы
теснен буддизм и со свосЗ родины -  Индии, где его место занял
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индуизм.
Наряду с христиа ством и исламом буддизм стал религией» за 

воевавшей наибольшие пространства. Это уже не просто наднацио
нальные религии; их справедливо называют мировыми. Крупнейшим” 
являются они и по числу приверженцев.

Хотя линии разграничения эжду такими религиями,как буддизм, 
христианство и ислам не были неподвижным^, но нельзя b „ j же рас
сматривать их и как произвольные. Ми7" свая религия -  принадлежность 
определенного ре юна. Буддизм утвердился в конечном счете в вос
точной части Азиатского континента, став нар ту с исламе и инду
измом крупнейшей религией Востока. Ег существование здесь было за
креплено еще ч традиции й, мощным фактором стабилизации и ' оьсер- 
вации лю ой религии.

Ф.Энгельс *ыделял сради религий две большие группы; он про
тивопоставлял друг ттругу "стихийно возникшие далигии” , являющие
ся наиболее древними, и "искусственные" ( I ,  306). т'ченно к  пос
ледней группе ш есте а христ.данетвом и исламом принадлежит б^,л-  
дизм. При его общей характеристике нужно непременно учитывать, 
что это не только мировая, но еще и "искусственная" религия.

Конечно, и искусственные религии, как и их исторические пред
шественники, формируются не бе„ влияния с '-шш, и, конечно, не 
зависят от чьей бы то ни было доброй или злой воли. Но ужо и на 
стадии своего становления они испытывают воздействие не только 
стихии, но и искусственного вмешательства. Ефи зарождении и ; ")сле
дующем развитии этих религий выдвигаются идеологи, хотя их дея
тельность и не диктуется, само собой разумеется, историческим 
произволе:!. Чем дальп, тем больше эти литии обрасте хг религи
озной, теологической литературой. Искусственные религии имеют 
сложную структуру: наряду с комплексом спецлфическг ре лш. лозных 
идей о сверхъестественном, им свойственны совершенно определен
ные нравственные принципы или доктрина С елиг озная нравственность), 
; ли руководствуются теми или иными политическими и философскими 
идеями (религиозная политика и религиозная философия). Короче го
воря, роль субъективного ф стора в этих религиях, как ни огда 
прежде, велика.
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Не без воздействий, субьехти него фактора будцл м, будучи из
начально феодальной идеологией, дал и авои буржуазные разновид
ности, а  затем * в некоторых своих проявлен ях -  стал даже искать 

о гакты с идеологией социалистической Современный буддизм про
должает дифференцироваться и требует диффережшровашшх оценок. 
Дело прежде в е т о  в том, какими социальными намерениями руковод
ств; ггся та или иная группа буддистов, какие социальные цели и за
дачи она перед об о й  славит, какие социальные ориентиры избирает,
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К.М. Герасимова

О МЕХАШГ IE СОЦ,дЛЪНОГО УПРАВЛЕНИЯ 
В БУРЯТСКОМ ЛАМАИЗМЕ ХУШ-нач. ЮС в.

Вопрос о социальной функции религии м церкви может раосма*] • 
рш аться как в аспекте общих закономерностей соотношения над- 
стройк* и базиса, так и в конкретном историческом анализе практи
ческого осуществления надстроечной функции религии в данном об
ществе. Для исторического аспекта исследовании зтого вопроса не
обходимо учитывать структуру религии в целом. Религия -  это слож
ная пол гэлементна и полифункцяоналышя система, устойчивость ко
торой обуславливается взаимным динотвом разнородных элементов» 
функции которых в механизме социально: ) управления также неодно
значны. В популяр: ой атеистической литературе надстроечная функ
ция рел! вии нередко рассматривается односторонне - в русле поли
тических интересов эксплуататорских классов и как орудие .духов
ного насилия дл4 стабилизации режим классового господсг за. Одна
ко устойчивость реологической надо.роечной системы предполагает 
ог оделенную увязку социальных и духов ых интересов как верагппеч-
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1ш х, так и "низовых" слоев общества. Анализ социчлы й функции 
религии должен учитые ть значение материальной и общественной 
деятельности трудящихся мае* в историческом процессе, для чего 
необходимо рассмотреть роль всех структурных элементов религии 
по отдельности и их совокупное значение в оис мном единстве.

К основным структурным элементам ламаистской религии отно
сятся церковная организация со всеми звеньями ее административ
ной; системы, включая "правление мирег-м приходом, идеологию - 
богословсую докт; шу и популярные вероучения, культовую прак
тику -  храмовую и бытовую обрядность. Социалт чей роль кг. того 
из этих компонентов ламаистской религ. и имеет свою специфику. 
Значение пер-его из ни: прослеживается на всех стадиях р а °)тр - 
странени. и внедрения буддизма в общественные системы народов 
Тибета, Монголии, Калмыкии*, Тувы и Бурятии. Общие, повторяющиеся 
черты этого процесса выявляют социальную осно. у принятия новой 
религия. Как правило, инициаторами смены религш бг. *и господствую
щие "яассы. Пропагандистски, качества мировой религии служили 
идеологическим подспорьем для политической консолидации тех вер
хушечных слоев общества, чья деятельность была направлена на соз
дание централизованных феодальных государственных объединений.
При этом основной задачей нача .ьного этап распространения новой 
религш была не проповедь вероучения, а  формирование организаци
онной базы церковной системы, которая создавалась иреаде всего в 
уделе правящего княжеского дома, в ставках дродьадителей вед: - 
щих феодальных кланов» Р'рховяые должности церковкой иерархии 
занимались сыяовх зли и б.дижайшими родственниками правителей фео
дальных у злов. Первейшей заботой *шю также матгоиалх :ое укреп
ление новой религш: так, ламаистским монастырш выделялись окот, 
земельные наделы, лзоди, обязанные чести феодальные повинности в 
пользу духовенства и монастырского хозяйства. Церковный приход 
становился феодальным уделом, порной ба эй дчт социальных и по
литических интересов верхушки феодального общества,

В повседневную жизнь трудящихся низов феодального общества 
новая религия вводила не с*азу; рядовая масса была или иидиффе- 
рентна или долго и упорно сопротивлялись введению новой веры.
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Иногда процесс ееальнох „ внедрения ламаистской рели ш  в  быт 
и сознание рядовой массы населения затягивался на столетия, и, 
как дрешило, кто. был компромиссным. Индийский буддизм видоизме
нии я , приспосабливаясь к ооцио-нультурчым условиями другой эт
нической среды. В Тибете, Монголии и Бурятии сложилась национа
льная или региональная Форма буддизма, именуемая ламаизмом, ад- 
мишгтративная, идеологическая и культовая система которого дол
жна была ооответ' твовать социальному строю и „.едущему экономиче
скому ук аду феодального общества, образу жизни народных масс, 
их миропониманию, традиционным обычаям и верованиям»

Администратг нал с стема ламаистской церкви сгладывалась 
по типу социальной организации данного общества. В Тибете и Мон- 
готош монас’чри с их приходе: м  ведомством, т .в .  землей и лвдь- 
ми, прикрепленным к „емелъным наделам, сами были феодальными 
княжествами, верх; ж а монастырского духовенства по всем с циа- 
лышм и экономическим параметрам относилась к ..лассу феодалов.
В Бурятии здмиш отративная и финансово-хозяйственная система ла- 
гэиотской церкви отражал . специфику бурятского феодализма с его 
иезавершившейся к концу ХУД -  началу ХУШ в . политической и госу
дарственной коне ладацаей нойонства, отсутствием фиксировано! 
феодальной собственности на землю и лвдеп, сохранением роли обвил 
ных структур в большей степени, чем это наблюдалось " азиатских 
странах развитого феодализма.

Типография и цолихветво бурятских ламаистских монастырей 
определялись составом рода и расселением этнических групп бурят
ского народа. Основание ног что монастыря (дацана) оформлялось 
как решение сходки рода, т .е .  как решение топ или иной этниче- 
скгй группы Ovf вать свои родовой дадан. Структура приходской 
общинг мирян к монастырской общины духовенства первоначалы.о 
определялась родов й принадлежностью мирян и монахов. Управление, 
регулирование исполнения прихрдегпх г бязанчостей мирян находи
лись, с о, той стороны, в рука”  родовых старейшин и начальников, 
а ,с  другой, в руках духовенства в лице должностных представите
лей монасиыр кой дминистрации, ведающих всеми хозяйственными 
поь.лшостямя приходского населения.
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Первоначально основной базой приходских ведомств бурятских 
дацанов была генеалог,, тоокая патриликейная родовая, общность эт
нических групп различных "п оменных" об"единений хоринских 
эхирит*ких, булагатских, а  также монгольски по происхождению 
этнических групп селенгштоких бурят. Во второй доловшю X II в , 
принцип эти тоской родовой общ? тоти даже в рамках "администра
тивного рода" постепенно стал вытесняться практическими потреб
ностями соседской терх яториальной общ: сти; родовое деление да- 
цанского прихода „ последней четверти XIX в . повсеместно сме
нилось территориальным членением.

Общинные структуры бурятского общества ХУП-ХУШ въ. давно 
уже не относи иеь к социальным форма' доклассового общинно -ря
дового строя, но и не были адм. шетративной г акцией русской 
системы управления с ее установкой на "родовой принцип" в орга
низации территориальных ведомств "инородцев" Восточной Сибири. 
Бурятские "административные роды" в определенной мето соответст
вовали этническим группам с их традщиончнм родовыми наименоьа- 
ниями, за  исключением селенгинских оодов монгольского происхож
дения, этнический состав которых насчитывал более 80 компонен
тов» В Забайкалье после разграничения владений Россини Кита” 
в первой трети ХУШ в® остались разнородные, малочисленныеос
лабленные группы этнических и политических общностей, которые 
возникали, распадались и вновь складывались в  ходе посто: гни* 
военных столкновений между кочевниками Центральной Азии, Эти. 
выходцам из Монголии в 3 байкалье проттось консолидируя твоя на 
иной политической основе, приспосабливаясь к административной 
системе Российской государств в д о с :.г.. Их "родовые" наименован я  
были условной адмикис ративной маркировкой, тем не менее у сс~ 
леягянских монгольских выходцев в Бурятии стали складываться но
вые генеалогические общности по родословным линиям от тех "от
цов” , которые осели в Забайкалье после многочисленных миграций. 
Объединение в бурятском "административном роде" создало для них 
новый и более устойчивый вид общности, в которой действовали 
различные факторы -  хозяйственные, этнические, территориальные 
административно-ведомственные, вероисповедные и политические.
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В консолццацш монгольских выходцев в определенные группировки 
* принятие ими соответствующих "родовых" наименований» вероятно, 

действезали оадиции не только *еод„льных сеньорально-вассаль- 
JHL-. объединений, но и определенной эт даческой близости. Админи
стративная деятельность русской администрации на какой-то срок 
законсервировала родо.?’ ’в обо облешя в бурятских ведомствах., но 
не могла пряостансчить исторические изменения юс первичных функ
ций. Экономическое развитие бурятского общества разрушало нат
ри .рхаадные перегородки, приводило v образованию социально-эконо
мических общностей другого типа. Но в организации религиозного, 
семейного и общественного быте в рамках общинных структур тради
ции ргсоплеменных, этнических обоообл-няй бурят сохраняли свое 
значение д.. н давнего времени. Это свидетельствует о том, что 
значение общинных структур не ограничивалось их функцией позе
мельной организации или какого-либо и .ого хозяйственного, про
изволе тея н о г  о коллектива»

Родсв” е деления этнических :  душ бурят были сопряжены с эк
зогамными запретами в с„мейяо-арачяых отношениях, с различиями 
в материальной культусе, языке обычаях и обрядах жизненного и 
прир„дяо-хозяйс.венного циклов. Характес культового сообщества 
в религиозных отправления -, косвенно отражает структуру общинного 
коллектива: определенная часть обрядов (например, ц,льт пред
ков, особенно шаманских) совершалась кругом лиц-латрилинейного 
родства, ведущих свое происхождение от одного генеалогического 
предка; в семейной обрядности жизненного цикла участвовали р о д 
ственники по отцовской и I. пгермнекой линиям родства; в обществен
ных культах  участвовало все население данного поселка иди мест
ности независимо от родовой принадлежности. Надстроечные функции 
общинных структур -  ото не только их органы управления иль поли
тическая организация, но я i сеоторонняя регламентация семейного 
и общественного быта первичных дчее*. общества, взаимоотношений 
поло-возраотньг гру.ад, охран*, социального статуса определенных 
категорий семейно-родового кол-.екти^а, воспитание норм поведения 
и морального сознания, формирование и передача хозяйственных и 
производственных навьи в , регламентация хозяйственных зан яты ,
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потребления продуктов, отношения окружающей природ. Л  среде, 
сохранение и передача родовых генеалогий, легенд, преданий, фо- 
шклора, песен, таяцов, траг 'Щионных приемов прикладного искус
ства и т .д .' Этот традиционный механизм регуляции всего уклада 
общинно-родового быта складывался исторически о времен доадас 
зового обще’ тва и в значительной степени он действовал посред
ством сакршшзации основных устоев образа жизни. И лооыльку 
ге или иные обрядовые градации обслуживали и воспроизводили исход- 
ш е, основополага щие жизненные материальные и духовные интере
сы трудовой массы народа, они сохраняли свою э#*твеннос". на 
различных этапах исторической эволюцш социальной оргг'шзации 
общества.

Поли'ичеекде интересы господствующей верхушки общества сами 
по себе не могли обеспечит*, массовое принятие ламаистской рели
гии, Проповедь идейных основ нового вероучении на первых порах 
была бессильной и безрезультатной. Популярность в н роде не за
воевывалась привилегировашнл. положением цгркви и духовенства, 
союзом с господствующим режимом, поддержкой оадтской власти. Ме
ханизм политического насилия обеспечивал внешний социальный ста
тус ламаистской церкви, но не давал полной победы в противобор
стве с автохтонными верованиям... Па начал! той стадии конфессио
нального становления ламаистской религш буддийский храмовый . ,
культ сосуществовал, как правота* с добуддайской бытовой обряд*- 
ностью населения. Традиционная бытовая обрядности -  многовекс эя, 
устойчивая, автономная с зтема, ее социальная база -  з*тья, об- 
щинно-ридовой, се. эйно-родственный или корпоративный клан, ее 
истоки -  псячелетяие представления о фгчторах жюни и смерти , 
результативности разносторонней деятельности человеческо.. о кол
лектива в определенной природной и социальной среде, ее механизм 
обусловлен объективными содаалышш и духовными потребностями .до
лей в обрядовом оформлении 6pai.u, деторо. ;енш;. смертг, обрядо- 
ь а  обеспечении житейского благополучия, здоровья, долголетия, 
плодовитости и успеха трудовой деятельности.

Реальное утверждение л .лаизма в оозяакии народных маю на
чалось в тот период, когда церковь по налась овладеть стихией
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Носовых, матерю тьных, социальных и духовных интересов путем пе
реработки и введения традиционных обрядов природно-хозяйствен
ного и гизнен ото циклов в культовую систем., ламаизма. Исполь- 
зу,„ традиционный механизм сакрализации основных устоев жизни и 
деятельности наводных масс» ламаистская церковь укрепила свои 
позиции, не разрушая потность ) тысячелетних традиций духовной 
культуры нар/да» уо^оявшихоястереотипов регуляции семейного, хо
зяйственного и существенного бк^а населения, культовую систему 
расзитоху ламаизма можно считать историческим итогом процесса 
вживания инонациональной космополитической по тенденция!- миро
вое религии в конкретную этническую среду.

К" чьтовая система ламаизма разнородна, в ней выявляется не
сколько урс не": храмовый ку.ььт для духовенства, в его открытых 
и закрытых формах, храмовая обрядность массового характера для 
мирян, бытов-п обрвдяостъ вне храма -  дамейная и общинно-родовая 
или общинно-территориальная Основная храмовая обрядность связа
на с "удцдйоким и ламаистским вер-учением, культом будды Шакьяму- 
ия, будущего будды Майт±.ейи Дзонхавы -  исторического деятеля, ос
нователя ламаизма желтощапочно” о толка. Но сроки больших храмовых 
празд.шков масссного характера были связаны с традицией кален
дарных "бряцов. Малые храгтовые молебствия обслуживали религиоз
ные потребности верующих в их чаяниях, на долголетие, здоровье» 
спокойную, обеспеченную жизнь в этом и будущих перероздениях» 
спасение души от . учений в загробном мкре.

Почти вся бытовая ламаистская обрядность не имеет буддийс
кого происхождения, она представляет собой результат ассимиляции 
традиционных народных в рований и обрядов в различных регионах 
распространена буддизма в Азии. Б ламаистском культе бытового 
уровня сохраняется с „нова традиционной мотивации обрядов -  мо
ление о хорошей, то есть , материально обеспеченной жизни» не 
Of саченной болезнями, смертью» стихийными природными и социаль
ными бедствиями военным нашествиям/* врага. .Эта мотивация не 
имеет ничего общего с догмами ьласс/'ческой буддийской доктрины 
о мучениях земной жизни, ложности идеалов l ценностях чувствен
ных радостей обыденног. быт"я человека. Структура ламаистского

г #
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обрядового текста в его вербальнс ' и практической ча..глх безу
словно изменялась в п* дессе развития ре-дагиознои системы лама- 
и ла; первоначально ^на поч^ч не отличгтась от небуддийски”  об- 
радншеов (за  исключением инкорпорации формальных авторитетов 
ламаистского культа), наиболее основательная в ,реработка бада 
проведена б гословами желтошаш той секты»гелугпа, но и в такой 
редакции обрядовые тексты сохранили традиционную прагматическую 
житейскую мотивацию, - те догматическ i ло”ятия буддизма, ко
торые вводятся в труктуру обрядника, используются в основном 
в качестве магических заклинаний. Истина учен я Будды, истина 
учения о дхар.авой сущности, истина у лшя о дхармака: и шунья- 
те обладают i  ликой мах оческой силой благодаря своей катехср. че
ской неоспоримой, конечной пра льности. Их магическую мощь при
зывают для и згн али , запуг.*вания, уничтожения злых духов, вполне 
конкретной нечистой ^илы традиционных верований, а  не только аб
страктного духовного зла, вроде злобы, невежества и любострастна 

Индийский буддизм в течс.ше многовекгого приспособления к 
социо-культурной среде Тибета существенно модифицировался во 
всех звеньях религиозней системы. Здесь возникли свои культовые 
концепции, отвечающие запросам феодального общества данного эт
носа, сложились пропагандисток;.э и практик )ские приемы обращения 
шаманистов в буддийскую веру. Ключевая позиция в религиозных обы
чаях народов Центральной Азии принадлежит культу индивиду пльных, 
семейных, родовых, общинных покровителей лвде»*. .ламаистская и р- 
ковь ассимилировала эту -атегорию небуддийских божест , но подчи
нила их главенстьм лцему разряду индийских хранителей буддийской 
религии и гем самым обосновал* зав: дамость житейского лагопо- 
лучия людей от степени процветания буддийской религии, с.епегя 
религиозности мирян и их заслуг пе’тод религией, церковью и ду
ховенством, В тибетском ламаизме культ буддийских хранителей 
религии (культ срунма) получил универсал.пое р азвитие, он выс
тудил в роли главного инструмента ассимиляции народных верований, 
заменил семейный культ шаманских онгонов, внедрился во все виды 
семейной и нехримовой общее„венной обрядности, овязал бытовую 
обрядность о храмовой и б ольшими це рко„ными праздниками. Если ос-
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"вной идеей дсбуддийского культ "хозяев местности былс этни
ческое и социальное единство родовой и территориальнй общины, 
то ведущая ус' нивка культа храните? 1 буддийской религии -  иде- 
ол* ,'Ическое утверждение истинного поря ка в обществе, который 
беспечивается верховным авторитетом церковной и светской влас

ти, процветанием религии в результате благонравия, благобстия, 
набс.лости и щедры” приношений мирян,

Пистема ламдаотскот-о храмового и бытового культа в Бурятии 
отражала основные социальное связи человека и того оемейно-род
ственного и общинного коллектива, членом которого он яг дался; 
в '•‘вою очередь это низовые ячейки социальной структуры общест
ва были вписаны в ведомственную иерархию административно-полити
ческого упр ..зл :шя коренным ..аселением края* Общинно-родовые 
формы организации семейной, хозяйственной и общественно-клано
вой жизни рядавой мтосы тружеников использовались в управлен
ческой лчстеме административных родов по линии хозяйственных, 
фиска ыш човидаостей и прочих : существенных обязанностей наро
да»

Дацаны внедрялись в общинное связи мирян, учреждая главные 
дрихс, ,ски8 обо (..ультовые места жертвоприношений локальным боже
ствам -  "хозяевам местности") и выбирая для этого наиболее дав
ние и ггопулявдыа родо-племенные культы, а  "родовые начальники" 
во главе о тайшей -  главой Степной думы - стремились придать мо
лебствиям на таки: обо статус о^щиальн ого культа, на отправле
ние которого собирался особый вад налога. Обязательный семейный 
культ хранителей религии и ..штейского благополучия ладей (культ 
струима/ был тесно связен с устоями патриархальной сомья и коо- 
ветою о почитанием Шейных предков; божественный покровитель гла
вы седьи считался об: эы для всех ее членов, он передавался до ос
новной линии генеалогическое родотва, т .е .  старшему сыну. Доче
ри выходя замуж, переходили иод зад, гу б ?ов покровителей сво
его мужа. Таким обратом, кроьлые родословные получали ламаист
ское культовое подкрепление. Са: по себе культ струнма не носил 
ни родового, ни общинного, ни этнодифферейдирующего характера. 
Прежнее культовое сообг тотв* на базе родовой общины распадалось
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ка семейные ячейки, но ритуально* единство воссг давалось в рам
ках дацакского приход** на базе общих культов, этнически недиф
ференцированных. Территории прихода огц зделялась расселею ,;м эт
нических групп, родо-ллеменных подразделе'-ад "административно! о 
рода", а  структура ламской общины первоначально создавалась по 
родовым подразделениям прихожа... Поэтому дацанам ( ламаистским 
монастырям) приходилось учитывать религиозные традиции этничес
ких групп населения г входа -  это выА жалг зь в ламаизации шама- 
яистскюс локальнто культов, в организации ежемесячных храмовых 
молебствий в честь струнма -  покровителей дацан , его айточных 
храмов, всего населения данной местности, в которых должны были 
участвовать главы семей. Общие торжественные жертвоприношения в 
честь сун*ла проводились в таки церковные праздники, как не тогод- 
ний хурал и летний цам -  обрядовый чистериальный танец лам в мас
ках гневных хранителей веры из разряда первостепенных "больших" 
сирунма. Кроме того, любой церковный праздник, храмовое богослу
жение завершалось чте лем молитв и жерт/топриношением в честь 
струнма, как и все бытовые обряды похоронным, свадебный, лечеб
ная и хозяйственная ма^ия и т .д .

Идеологический компонент структур! ламаистской религии так
же неоднороден. Самим богословием признано деление по ментшей 
мере на два уровня: доктринальная теория или богословское учение 
для различных категорий духовенства и, во-вторых, популярное ве
роучение для религиозной пропаганда среди мирян. Рядовым миря»дам 
ко положено было знать буддийские истгчы во всем объешь доктри
нального учения, но последнее не было общедоступным и для всего 
контингента духовенства, которое разделялось на Категории по 
степеням духовного посвящения, богословских званий и должностных 
чинов» Для познания высших "теоретических" разделов гантрийоко- 
го буддизма необходимы были долгие годы учения» прохождение 
предварительных курсов, получение опредву*енкых богословских зва
ний и степеней духовного пос ящепия. Но менее длительным было по
стижение буддийской доктрины по разделам "ьахвдхарш " и "Викаи", 
Иными словами, доктринальное учение по к угу своих адептов былс 
элитарным» я его нельзя считать массовым вероучением, идеологией
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реального вероисповедания данною народа. Если доктринальное те
оретическое богословие было выключено из массовой религиозной 
пропагавды, г„ ) могло ли оно играть юпосредствеяную роль в меха
низме социальной регуляции, могло ля оно быть "впосредствеяной 
идеологической санкцией данного общественного строя?

Догматическое обо-'яоваш.з высших идеалов буддийского спасе
ния базируе. ся на отрицании ценностей обыденной, жизни. Сущность 
бытия человека определяется ка- "шуньята" или нереальность» 
неистинюсть, невечность, изменчивость и бренность той действи
тельности» которая представлена человеку в показаниях его чув
ственного восприятия, обоснование "дхарма шуньяты'1 и "пудгалы 
шуньят1" ("нереальности" земного мира я личности человека) не- 
приемлимо для религиозного воспитания рядового веруюшего и оно не 
дает социального импульса для благонравия и подчинения властям» 
Как сказал один из представителей буряток го ламаистского духо
венство ; "Зачем простому че овеку объяснять шуньяту, дхармакаю» 
нирвану? Для него шуньята -  ото страшно, а  нирвана и дхармакая -  
непонятны. Если жизь пуста, ложна и бесцельна в житейском плане, 
тогда зачем стремиться к соблк/знчю порядка, о чем молиться, для 
чего трудиться? . О том, что из религиозных истинм можно и нуж
но зна . ) рядовому верующе. у , определено в "Ламримченпо" Цзонха- 
вы, излагаемся в адаптированных пересказах этого трактата и во 
многих популярных сочинениях для устной проповеди и для чтения 
в семейном кругу.

Непосредственную идеологическую надстроечную функцию несут 
популярное вероучение как изложение общих законов бытия и смыс
ла жизни человека, популярная религиозная этика или учение о 
моральных нормах и правилах благонравного поведения мирян в об
ществе и семье. Популярное вероучение сакрализует социальную 
иерархию истинным порядком ,лизни и, следовательно, ее благом 
считается подчинение "низших" -  ''высшим", "младших" -  "старшим".
К числу ’•высших" и ' старших." в обществе отнесены ламы и светские 
начальники -  нойоны» в семье -  мужч-на» в общине -  родовые ста
рейшины и с.арики, Краеугольное положение популярного вероучения 
-  воспитание безоглядного степого почитания, благоговения перед
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духовенством. Лама для мирянина -  это святая святых, основа ос
нов» в нем воплощены -ое главные ценно с ю  буддийской религии: 
Евдца, учение и общ ма. Основной долг мирянина -  вверяться душой, 
телом и словом этим "трем драгоценностям", почитать их не только 
в сознании, помыслах и убеждениях, но и дслстг-’нно, практи1 тскч, 
т .е .  отдавать детей, труд, время, деньги, скот, любое имущество 
церкви и» если нужно, то и жизнь.

Основа популярной стики ламаизма - веш, в существование бес
смертной души и го перерождение или телесные перевоплощения в 
новых .жизнях, вера в существование кармы -  трансцендентального 
закона возмез ,ия за  грехи и вознаграж-эния за  добродетели. Такай 
образом, судьба человека ставится в прямую зависимость от сстотно- 
шекия грехов и добродетелей, понятие о которых связано с социаль- 
ными нормами данного обще. :ва . Общие нормы челове веского ооще- 
жктия присутствуют в моральном кодексе лам аи ст. Более того, они 
составляют его исходный материал, но им придается особая целена
правленная окраска: гсешно увивать, но убийство духовного лига 
наказуется по высшей шкале кармического закон ; грешно воровать, 
лгать, оскорблять, но это становится особо тяжки* грехом, когда 
действие направлено против духовенства. В сочинениях бурятских 
богословов номинально различайся правила религиозной и граждан
ской морали, но содержание дидактических брошюр свидетельствует 
о стремлении к ламаистской кодификации правил патриархально-ро
довой морали, социально-нравственных норм, с; лившихся на стадии 
формирования феодального общества, о стремлении соединить абст
рактную буддийск: ) мораль с устоями сициальной жизни бурятского 
этноса. Статус духовенства, будд, богов особо охраняется, сакра- 
лизуется, но к числу яиц, чей авторитет, положение и ин- зресы 
грешно подрывать и нарушать, подключаются и "знатные", "высшие", 
"благонравные и мудрые", родители и родственники. т

Популярное вероучение в с-личие от доктринальной догматики 
не говорит о страдании как извечной сущности сансарного бытия, 
не отрицает ценность самой человеческой жизни, ее материальные 
блага и житейсь *е чувствен- ю радости, телесною красоту, идеалы 
знатности и богатства; оно акцентирует страдания плохих перерож-
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’"'шай -  в аду и мире жтоотных, говорит о бесдомощя зти человека 
перед лицом неминуемой смерти и загробной расплаты за  грешные 
деянии. Ццеалч .торошей жизни в мире ладей рисуются как основная 
цель деятельности человека, но все этг блага являются результа- 
ч м  кармической награды за  добродетели. Основная цель религиоз
ного спасения ..иряя не достижение нирваны и совершенства будцы 
или бодхисаты, а  накопление "заслуг" -  добродетелей для обеспе
чения хорошей жизни в будущем перерождении в мире ладей. Благо
нравие, добродетели -  это единственное средство управления своей 
судьбой, но и в этом человек несвободен: один из важней ..их но
са,* латов вероучения -  положение о том, что без not /щи ламы-учите
ля и наставника рядовой человек не может достичь религиоз: эго 
спасения и» л благополучия да этой и будущей жизнях. Основная цель 
религиозного воспитания мирян -  внушение веры в прямую зависи
мость всестс оннегс. благополучия ладе# от их религиозного слаго- 
иравия и материальной подцегжки религии, даже нормальное фушсци- 
ояирсчашп при] >дной среды без зэ~ух, .губительных ливней, града, 
заморозков, землетрясений;, наводнений объясняется уровнем рели
гиозной нравственности верующих. Обилие грехов ослабляет силу 
к о го р т  добрых . эжестъ и, наоборот, вооружает силы зла, поэтому 
происходят катастрофические и аномальные явления в природе. Сле
довательно, порядок в мире ладей и в природе эависи.. от уровня 
добродетелей, которые умножают силу добрпх божеств.

Конкретный анализ CTpyi тур*, конфессии, как реального массо
вого вероисповедания, обнаруживает мощное влияние на все компо
ненты системы мировой рели -пи народной стихии: образа жизни на
родных масс»их непосредственных житейских нуад, мир,понимания, 
ос дальних и даховных потребностей, традиционных обычаев и веро
ваний, сформировании”  в первую очеред±> образом жизни в конкрет
ной социальной и природной среде. Разнородность элементов сиотемы 
мировой религии объясняется характером социальной структуры 
антагонистического общества. Если учитывать только монастырский, 
церковный уровень доктринально > учения и культа, то невозможно 
будет поп.it* one дфику религиозных форл буддизма, и, следователь
но, выявить закономерности взаимосвязи базисных и надстроечных
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элементов в конкретной историчесг й форме общества, . ддстроечную 
функцию мировой релит г нельзя рассматривать только в аспекта 
политических и эконспичеоких интересов ттосподотвущей верхушки 
общества. Б системе идеологического обеспечения отношений го
сподства-подчинения социальные и духовные трэд, ции и потребности 
трудящихся "низов должны находить свое превратное отражение и 
удовлетворение. Формула "религия -  опиум народа" отознь. .ает со
циальное порабощение трудящихся "нязо” " ,  неосознаваемое ими, 
оправдываемое как искомый порядок вещей в этом мирз.

Ццейный фонд средневековой религии отражает общий уровень 
умственной культуры данного времени, 1 роцесс развития или состо
яния теоретического мшгтения в условиях господствующего пояоле- 
ния религ юзной идеологии в дутовной культуре общества. Булдоло- 
гическим философским и историко-социологическим исследованиям 
необходимо планомернее изучение источников для выявления истори
ческой эволюции, модификации канонической доктрины буддизма 
в его региональных, национал: .шх формах, а также понимание со 
отношения доктринального и массового уровней религиозной иде
ологии.
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ТД.Скрыншиова

'ЛИЯНИЕ БУДДИЗМА НА МОНГОЛЬСКУЮ 
ГОСУДАРСТНЕННОС а .о ХУ1-ХУД ВВ.

Проникновение буддизма, в монгольскую среду а ХУ1 в , изменило 
представления монголов госуд арств  и правителе. Изучение кон
кретного прж.знешш буддийской концепции влас” а в политической 
практике может способствовать пониманию социально-политических 
процессов в Монголии рассм:триваемогс периода, который считается 
вторым этапом распространения буддизма. Первый связан с утвержде
ние и монгольской юаньской династии на китайском ” роне. Тогда же -  
во второй пуповине Ж  в . -  Пагва-лама, государственный учитель 
при монгольском императоре Хубилае, основате, э династии, объявив
шем буддизм государственной религией, сформулировал в рамках буд
дийского учения концепцию государства, нашедшую официальное при
знание * 'то мнению исследователей им была создана основная часть 
"Цагаан туу " (5 ) ,  определявшей в качеств© основного принципа 
функционирования государства союз светской власти и духовного ав
торитета,

После изгнанш монголов яз Китая в 7368 г .  и в  течение дли- 
тельногс периода феодальной раздробленности значение буддизма 
как офг чальгой идеологии было элиминировано, буддийские «онахж 
„охранялись в качестве грамотеев и послов. Возрождение буддизма 
в ХУ1 в . определялись не только внешним у т о р о м  -  поисками ти
бетскими иерархами, представителями различных школ сторонников 
за  пределами страны в борьбе за  власть, -  но ч внутренней необ
ходимостью. Характерном .е последней и посвящена данная статья.

Монгольское государство ХУ1 -ЛУШ г з .  н© было централизова
но, в нем не существовало единой, управляющей всей страной адмж- 
яистрации. Феодалы, возглавляющие отдельные владения, соперни
чали «езду собой и периодически находились в оппозиции к централь
ной власти. Последняя все же имела н -лшальное значение, посколь
ку в ее носителе, т .в ,  всемоягольском хане» выражалось единство 
монгольского государства. В первой половине л71 в . Вату-Мункз - 
потомку ^тагис-хаяа -  удалое объединять большую часть монголов»
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возродить идею монгольской импорт , после чего он на* зал себя 
впервые в письме к юг. зйскому императору "великим юаньским хага- 
ксм" (да-юань-хаган), титулам, который и монгольской традиций за 
крепился за  ним как имя Даян-хан (1460 -  1543). Объективная тен
денция к консолидации Монголии имела место и l  еле раздела Даяп- 
ханом Монго пи между сыновьями. Главное достижение политической 
практики состояло в закюеплении выработанного монгольский тради
цией принципа передач” власти.

Вопрос единс. даастия был решен в добуддийской монгольской по- 
лйтижеской культуре давно» В "Сокровенном cm .а” ти" (124") гово
рится: "Разве для того существуют солиде и луна, чтоб:: и солнце 
и луна сияли на небе разом? Так же и на земле. Как может быт на 
земле ратом два хала?" (2 , 142 460). При этом государство упо
доблялось человеческому организму, где хан сравнивался с головой 
(2 , 82, 402). Что касается правил престалонас**здик, то изучение 
генеалогий в монгольских хрониках ХУП в . позволяет акяючить, что 
к моменту второго в т а т  распространения буддизма в Монголии тли 
безусловно действовал принцип пршогенитуры согласно традиции»
В монгольскгос летописях ХУЛ в . не содержится рассказов о выбо
рах или обсуждении претендента на престол» фраза хгюник всегда 
стандартна: "на великий престо** воссел", "сидел на ханском пре
столе" (3 , с .289, 290)»

Ханом мог быть тот, кто обладал "силой"*. "Не имеепг силы, 
так незачем и ханом быть" (2 , с .186)» Эта сакральная сила тогце- 
ственна силе Неба, уешш ается его, поскольку правите?» состоит с 
ним в связи. Письменная традиция монголов относит первое прояв
ление вне. .ей санкции ::а праве влас и ра з. Чингис-хана ко време
ни их тотемного предка Бортэ-Чияо, который родился "по изволению 
Вышнего Неба" (2, с. 79).

Был сыном Неба и Бодоячар, родившийся у Алан-Гоа после смар-

1 Нинятие "сила" в сиоъиме монгольских традиционных пред
ставлений аналг-ичь* силе "дэ" императора в китайской политичес
кой культуре.
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х * ее мужа Добу -Моргэна: "Эти сыновья отмечены печатью Небесно
го происхождения.* .  Когда станут они ханами над всеми, вот тогда 
только и уразз :еют все это простпэ лщци" (2 , с . 81 ).

Именно благоволение Неба помогает 1ингис-х°чу в создании 
империи: в "Соктювеяном сказании" мы наблюдаем многочисленные 
случаи проявления помощ” и noi ровительства Неба Чингкс-хацу и в 
противовес этому Не о .наказывает противников Чингис-хана, меша
ющих ему в созидательной деятел?лости (2 , с .1о7 , 246).

После смерти Чингис-xr 'га и распада созданного им государ
ства сама идея монгольской империи сохраняется. Этому сгисобст- 
во: ала ориентация средневекового сознания на прошлое, когда оо- 
временп ю историю координировали по кагому-либо историческому со
бытию, напрдае* монголы по чингис-хапу и егл империи. Счет вел
ся на поколения, при этом вехой в поколении является законный на
следник верховных драв Чингио-хана. Зт* фо^у счета хронисты со- 
блвдали даже в том случае, к гда примогенитурный принцип переда
чи власти г рушался: они воестачав.швали недостающие звенья, как 
это видно по летописям ЗЬП в . ,  описывающим события ХУ1 в . К Ман~ 
духМ-хатун обращаются с такими словами: 

толи пойдешь за  потомка хагана 
По. защитой Неба-влад.лш ты будешь,
Править станешь всем своим народом... (3 , с . 278/.
Б данном случае речь вдет о Еату-Мукто, будущем Даян-хане, 

отцом которого бы». Болху-джиыон, не име_лий титул "хана" (3 , о. 
276), и наименование Даян-хана потомком хагана -  характерная .для 
монгольского сознания ретроспекция. Даян-хан -  потомок Чингис-ха
на с естественным долучг шем благодаря покровительству Неба пре
рогатив власти, которые вместе со званием "хая" получают его стар
шие потомки.

Хан потомок Чингис-хаы., верховный правитель монголов, на
ходящийся под защитой Неба, согласно монгольской добуддийской 
политической тр. дищы, определявшей политическую практику со 
времен Чингис-хана до конца ХУ1-начета ХУД в в . ,  -  один. Как быть 
тем, реальна, власть которых перешагнула за  рамки их собственных 
владений и породила прытязаг.ия на более высокий статус, не сюзе
рена, а  с ” вер я: °  Понять, как осуществлялся переход от традшщон-
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ной концепции верховной власти к концепции в рамках буддийского 
учения, может помочь обращение к пример* с тумэтоким правителем 
А тан ом , который не лог по рождению наследовать титул "хан".

Первым его шагом было обращение к Дарайсуну, ставшему все- 
MOHrojibCKHM халом, в 1548 г .  с просьбой о дри ооении ему з. гн п  
хана. "Хаггч согласился и дал Алтану титул "шитну-осан" (6 , 
с . 219) в отличие от всемонголъокого пра». .теля, но* вше. ) титул 
"хаган". А после смерти Алтан-хана его сын Сэнгэ-Дур эн в 1584г. 
уже "сел ханом" г6, с . 266). Авторы другил монгольских хроник 
этого периода не повторяют рассказа Саган-Сэтона и даже «е упо
минают этого единственный раз употребленного титула "шитну-хан". 
Объяснений этому может быть два: или событие не происходило или 
обоснова' ie для ношения титула "хая1, не было достаточно убеди
тельным для современников Б любом случае тумэтскому правителю 
потребовалась дополнительная церем*.1ия получения титула "хан", 
о которой сообщают все летописцы.

Алтая-хан был вынужден обратиться к поискам концепции, с то- 
собной обеспечить достаточно действенно*, обоснование его притя
заний на власть и объяснить ее формальный показатель -  титул 
"хан". Как всякий средневековый деятель, он прибегает к тра
диции ужо имевшей место в монгольской истории, в данном случае 
я буддийской концепции власти: по его поручению Хутухтай- тоцэн- 
хун-тайджи отыскал два списка "Даган туух" и создал на их осно
ве свой варинт к приезду Содном-Джамцо. Прич». i древность тради
ции и соотнесенность ее со славным периодом монгольской истории 
должны были усил! ать ее авторитет в глазах современников.

"Даган туух" стала не просто кратким изложением того, как 
руководствоваться в равной мере и безошибочно "двумя з а  шами", 
когда "закон истинной религии неразрушим подобно Щелкове.,iy уз
лу, закон строгого хагана неразрушим подобно золотому ярму"
(5, с. 109). Она содерг ла шшг'яческую глею, тторая могла про
тивостоять традиционной монгольской концепции верховной власти, 
согласно которой ханом, верховным правителем мог быть только 
обладатель "сш. " , товдестг чшой "силе” Неба - прямогеяитурный 
потомок Чингис-хана. Б "Даган туух" постулируется: истинный
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хан -  хан чакр~э8тггин, "возвышающимся над всеми хагоном чакравар- 
тяном называется тот, кто распространяет религиозный закон» сут
ры и Дгграни" (о , с . 116),

Функционирует только то государейзо» правитель которого в 
своей деятельности руководствуется "двумя законами". "Без ре
лигиозного закона живил существа попадут в ад. Без закона ха- 
ган„. народы г плелгна погибнут" (5 , с .1 4 1 ). И опять мы яаблвдаем 
традиционное обращение к прошлому, причем не только своего наро
да. но ^ Индии, Тибета» Ку-’ая , Кита” , Кореи -  стран, где только 
благодаря соблюдению "двух законов" государственность медла дос- 
т г пнуть столь высокого уровня. Слова Хубилай-хагана: "Мой дед, 
благословенный священный Чингис-хаган, превосходно применед (два 
закона) и при: л в порядок народ. Теперь я я подобным образом 
<)УДУ применять "два закона" (5 , о .1 1 3 ); упоминание того» что 
Чингис-хан радно почитал "два закона", основанных предками (5 , 
с . IIO) и что "священный Чи'тис-хан утвердил авторитет "двух 
зако: :в "  о. 148) -  обычный пр зм средневековых правотворцев» 
приписывавших, государственным деятелям действия, которых они не 
совершали. Ретроспективность к Тянгис-хану, когда акцентируется 
не ex j  связь с небом, а  его деятельность в качестве истинного 
провод' пса и последователи' "двух законов", являлась дополнитель
ным фактором в стремлении подчеркнуть для современников основной 
критерий носителя титула "хагай ". "В тогдашней Монголии учение 
о сильной дарскоБ власти им тою о самого начала не абстрактно фи
лософское, а  сугубо практическое значение. Имея звание чакравар- 
тин, т .е .  "вращающий колес ., учения" в буддийском значении, мон
гольский хаган вполне м~т претендовать на право бы.ь всемонголь- 
ским хаганом ( I ,  с Л 76),

Получив в руки ату аргументированную идею, обосновывающую 
по-новому право верховной власти» тумэтский правитель, составляв- 
ш X оппозицию власти всемонгольског„ хана, приступил к практичес
ким действиям. Чете гвекным результатом этой деятельности явилась 
встреча тумэтского правителя и главч тибетской буддийской школы 
гелуспа Содгом-Джамцо. В ходе встречи, как известно, они обменя
лись титулами. Результ ты ротречи можно оценивать как уникальные:
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впервые в монгольской истории су зствуют одновремеш два обла
дателя высшего титула "хаган" -  всемонгьльский правитель Туман- 
Д.асакту-хаган и Алаан-хаган. Если первый -  обладатель верховной 
власти» согласно традиционному монгольскому праву, то второй пре
тендует на получение титула "хаган ", который, благодаря предва
рительно о” 'аботанной коьцепди "двух законов", был освобожден 
от традиционной семантики, которую от т..„л к ХУ1 ь . (обладание 
верховной властью в качестве примогеичтур^ого наследника). Ведь 
согласно вновь распространяемой концепции, "хаганом" может на
зываться тот правитель» который действует, с Алвдая "два закона". 
"Если (он) осуществляет правление, ог, лоняясь от заксда, (то) 
не может быт* главой г  зударства" (5 , с . 146). То есть пер дача 
титула кс,к фор/.ального показа” ля. власти может проходить не ав
томатически приь сгенитурн*,, а  по заслугам.

Эта политическая концепция была привлека/эльна для монголь
ской феодальной верхушки в тот период, когда кавдьг’ феод/ал хотел 
стать полноправным правителе ., что номинатоно выражалось в т. гу- 
латуре. Получение тумэтским Алтаном титула "х.-ган" послужило 
примером и оправданием для других. Следующим, согласно монголь
ской традиции, получил от Ш Далай-ламы Содном-Джамцо титул "за- 
муг эти тушэту хаган" (4 , с . 77) халхаский Абатай, тогда как гла
з а  Хаяхи Баяндар носил титул "хунтайджи". Инспирированный Алтан- 
хаяом феномен нашел в Халхе тощтодатную почву. В начала ХУП в. 
там появилися Дзасакту-хан и Сэцэя-хан. Эта политическая пра- ти
ка, приведшая к столь к  сальным для целостности Хшш Результа
там, но имела продолжения в Южной Монголии, покоренной маньчжу
рами раш е.

Можно сравнить ” (аган туух", продукт деятельности „уддгйских 
теоретиков-идеологов, с монгольскими летописями ХУГ в . ,  чтобы уви
деть, что теория нашла выгод в практику. "Даган туух" содер-: 
жит три основные темь: культ !ингис-халэ., об яснешг сути 
двух законов" и практическое руководство к их проведению в 

жизнь, созданию как светской, так и духовн й администрации.
Ни Алтан-хан, который ввел а обиход "Даган туух" и усиленно на
саждал в своих владениях буддизм, ни другие монгольские правите-
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ли» пошедшие по его стопам» не п. меняли детально разрабсиан- 
г э  государственную теорию, не создали разветвленную систему 
оветско-туховток администрации, кап рекомендовала "Даган 
ту* Но* как следует из всех летопис й ХУЛ в» и более позд
него времени, концепция "Двух законов была принята в основе 
(■фраза "и уравнял два закона" традиционна для летописей)» и 
цульт Чингис хана в качестве первого проводника теории "двух 
законов" в Монго.даи был введен в ее корпус.

Так .л образом, привнесенная с буддизмом Монголию ХУХ в, 
концепция "двух законов" и включенная в нее идея о хале лакра- 
ваотине явилась i. .вым догматическим обоснованием верховной 
власти. Вновь введенные и выдвинутые на первый план концов дей 
"двух закон з" необходимые свойства и функции верховного прави
теля явились по существу пересмотром права верховной власти» 
традиционно передаваемой по наследству отандему правящего 
да , что подрывало принцип прчмогенитуры и благодаря чему кои- 
цеяци "д yv зш.знов" давала достаточно разработанное теоретичео- 
гое обоснование носитель,,. центробежных тенденций в их притяза
ниях на прево власти»
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В.Г Семенцов

Y ПРОИСХОЖДЕНИЮ ТЕЕДША DHATM/DHABMA В БУДДИЗМЕ ТХЕРАВАДЧ

Термин дхарма проходит через всю ист рию буддизма, являясь 
в нем "центральным", оснс яшм понятием. То, что мы называем буд
дизм, сами иуддисты, как известно, имен; т "Дхарм: " (ж  1о "Буд ■ 
да-Дхарма", учение Буд: i ) .  Многовековая история интенсивного упо
требления термина привела к небывалой мнохизначности его, ко
торая существенно затрудняет истолкование данного слова в тек
стах. . Согласно наблюдениям М. и В. ^ейгеров, „  палийских тек
стах термин дхамма часто употребляется несколько раз внутри од
ного предложения, приток в разных смыслах. Объем возникающих 
здесь трудностей столь велик, что, по словам этих авторов, пол
ностью эти трудности не удастся прс эдолеть никогда.

Обратимся к анализу двух вступительных строф "Дхаммапады"
(далее ДхП). . „  _ _1 . глапо-TObbamg nna dharma, ш nosettha, manomaya

manasa се padutthena bhaaati то k aro ti va 
tato'nam  dukkham anveti cakkam va vabato padam

2. Mano-pubbamgama dbamma, manosettba, manomay” 
manasa ce past jnena bhase i  va k aro ti va 
tato'nam  sukkham an v e ti, chaya va anapayinl

В русском пере оде В.Н.Топорова (Дхаммапада, I960, с. 459):
1. Дхаммы обусловлены разул, м, ил лучшая часть -  разум, из 

разума они сотворены. Если кто-нибудь говорит или делет ■„ не
чистым, разумом, то за ним следует несчастье, как колесо за сле
дом везущего.

2. Дхаммы обусловлен разумом, их лучшая часть -  разум, то 
разума они сотворены. ,?сли кто-нибудь говорит или делает чистым 
разум, то за ним следует счастье, как неотступная тень.

Как видим, интересующий нас термин оставлен здесь без пе
ревода. Более т т о , приведя сводку основных точек зрения на 
данныч стихи (с перевесами), автор не только приходит к выводу



о пеоптццаннс" ти попытки однозначного перевода термина дам- 
ма, но фактически о невозможности на современной стадии изу
ченности буддизма вообще истолковат. это с. гво в ДхП 1-2 
(с .. также с .42-45 ид т . работы, где п; эдлагаетоя считать приве
денные выше стихи позднейшей интерполяцией). Не отрицая заранее 
возможность интерполяций в тексте ДхД» следует все же признать 
поразительном тот ^акт, что гетерогенность вступительных строф, 
к.як будто выявляемая срздстамя современного ^хологичоского ава
ли а , о галась незамеченной самими буддистами, читавшими» изу
чавшими наизусть и кошеятяровЕ^дяш ДхЛ в течение мног ж сто
летий. Можно прс полон гь одной из двух: либо естс~зк& была сде
лана настолько "хорошо", что не образовала никакого шва с поня
тийной тканью •"екста в цело* (но тогда перед нами не интерполя
ция, а .интегральная часть текста, который, как это хорошо извест
но, по свое! структуре представляет с.'.орео антологию отдельных 
изречений, чем композиционно "закрытый" трактат), либо имеет 
смысл гот )^ить j  существенном расхождении между нашим современ
ным подходом к буддийск .лу тексту и тем, который был принят в 
среде самих носителей данной жгиозной культуры.

факовы трудности. Мы попытаемся их преодолеть с помощью 
функционального анализа текстов (в  том числе текста ДхП), опи
санного нами в работе "Проблемы интерпретации брахм яической 
прозы" . Этот анализ исходит из следувде" предпосылки: смысл 
текста неотделим лт его функции, т .е .  г т правильного, предпи
санного традицией его употребления внутри соответствующей 
культуры.

Ооращаясь к традиционному комментарию на ДхП ^далее Ко 
ДхЛ), мы вад и ., что он истолковывает стихи 1-2 двумя способам 
ми:

а) значимые термины тол суются при помощи определений 
(т"\к правило, односложных); так , слово амма" согласно 
КоДха имеет чет ув значе ля -  "достоинство" (guna ) ,  '’уче
ние" ("проповедь, desane ) ,  "священный" (буддийский) текст
( p ariy ab tl ) и "неодушевленная сущность", вещь (n issa t,.. ) .

б) вся строфа в 1глом ^сначала первая, потом вторая) до^о-
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льно неожиданным образом толкует^.* с помощью рас казн или, как 
принято говорить, "назидательной истории": КоДхП I повествует о 
1 ам, что некий бхикху прете певает раз гчные неприятности i в 
конце концов слепнет. В поисках причины такого хода своей жиз
ни он обращается к Будде и тот, обладая видением прошлых рожде
ний, поясни,т, в чем дело: в о_ашм из прошлых сущеотвояалий этот 
бхшау был врачом, который однажды, воспламенившись гневом, т .е .  
обладая нечистым разу .ом (вернее ман. ом). лишил зрения своего 
пациента. КоДхП Л описывает зеркально противоположный случай: 
добрый, благочестивый поступок приводит зате„. i благому возда
янию. '

Такого ^ода комме.горий мы будем называть "образный” , ана
логичную структуру обнаруживав. ряд других комментариев к буддий
ским каноническим текстам, наиболее интересным среди которых 
следует, видимо» сч. ?ать джатаки. Эти тексты неразрывно связаны 
с личностью самого Будды. Их структура -  в той шь. иной ситу
ации будда произносит стих, слушателям ~Bi-o непонятный. Р а з г о 
няя его смысл, он рассказывает ист рию одного из своих прошлых 
рождений -  когда он, (  тдучи еще боддхисаттвой, совершил тот или 
иной благой поступок. Общий смысл таких наставленгЧ ясен: с е- 
дует всегда подражать добродетелям (достоинствам) Будды, реали
зованным в виде тех или иных его поступков. Однако функциональ
ный (-технический, тренировочный) аспект всех этих текстов для 
нас пока неясен Он устанавливается из их сопоставления с др., гим 
типом образного комментария, представ энным -  ко уже з... предела
ми буддизма -  в текстах ведийской прозы -  брахманах.

Согласно нашим наблюден: .ш нги тек гами брахман, ведийс ий 
ритуал представляет собой последовательность трехмерных действий: 
произнося ту или иную словесную формулу, жрец сове}. *ает опреде
ленное физическое действие и одновременно активным усилием ума 
(т .е . манаса) припоминает (воспроизводит, мысленно зрит) строго 
олределсшый образ, зафикси;хванный в тексте брахманы. Чаще все
го -  хотя, разумеется, далеко не всегда -  ' интерпретирующий"
(в те ~ько что указаннг” 1 смысле) образ представляет совершенное 
"во время оно" действие богов, благодаря которому о i одерживают
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обеду в борьб? о асуроми. Важней особенностью ведлйоко: о риту- 
«ада была (присутствующая уже в древнеышх брахманах) тенденция 
отдавать рецгтельное предпочтение в йнно млтадьному ( совер
ши змому манасом) компоненту совокупного ритуального акта и обра
зованию на этой основе редуцированных форм ритуала: например, 
дорогостоящее жертвоприношение коня (ашвамедха) может быть со
вершено, пггимо всяких физических действий, одним лишь усилием 
манаса. Такие 4 рмы ритуала мы называем символическим ритуалом. 

г  ще всего, однако, оно сопровождается чтением (рецитацией) со
ответствующей вербальной дрормуда.

Теперь мы гожем утверждать, что образный комлеятарий в ви
де даятак есть нечто большее, чем простая "иллюстрация" тех или 
иных мстив бу дийского учен.л, зафиксированных в краткой (сти
хотворной) форме. Ь то время как стихи заучивались наизусть, а  
затем воспроизводи.лсь учеником (волге или про себя), их образ
ный эквивалент, видимо, должен был объективно воспроизводиться, 
припоминаться, "прорабатываться" манаоом. Цель и смысл такой 
работы -  подражание лихости  ъ/дды» отождествление с ним путем 
воспроизведения в себе его "достоинств81 , благих качеств, инши 
слогами, дхарм, таково первое (и , видимо, в буддизме тхеравады) 
основг^е значение терминг дхараа (оно приведено выше). Это ут
верждение, однако, следует понимать строго фуякцио дльно: дхар
ма никоим образом не есть "понятие" (в  современном смысле этого 
ол о ва ;, ее нельэ. "донять", оргадизовг ъ  ш есте  с другими терми
нами в непротиворечивую систему, вывести ее значение из ряда кон
текстов. Дхарму (в  рассматриваемом значении) можно только "сде
л ать ", реализовать активным усилием манаса» направленным на со
ответствующий текст.

Точно также и дант ведийской религии стремился путед уси
лия манаса воспроизвести в 'вбе благие качества богов» подражать 
гч , отождествляться с ними. Об отом эксплицитно говорится в 
конце известно* "Ц )уша-сук а " , Рягведа 10.90,16 (=1 .164 .50 ):

"Жертвою (Цуруши) пожерт. свали жертву боги: те дхармы бы
ли изначал, шми. Эти силы, поястинне» подымаются к небу, где 
(суть) древние святые которые стали богами".
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В этом тексте "дхармы" -  оче идяо, жертвенные а  ты богов, 
воспроизводя которые г ,аит становится "снятым" ( sadhya ) и 
в хонде концов "божеством" ( deva. Как о случае подражания 
деяниям Будда, дхармы суть "образцы", котошм надо следовать 
дам. достижения высшей реальности.

Можно ; :аэать дальнейшие с алы развития термина дхарма:
а) формирование житийного "идеала" .еудды -  Т&.хагада, об

ладающего строго определенным и сформ тированным набором качеств 
-  шила, самадхи, раджня (таково состояние учения буддизма на 
уровне ранних нлкай).

б) детализация этой картины; личв ^сть Будды анаш тируется 
ка группы эле знтов (д: рм) -  скавдхи, аятана и дхату.

в) э т .т  наб ,р затем примеа: тся к анализ” любой личности -  
так возникают "б..агие" -  "неблагие" дхармы. Это значение от
ражено в начальных строфах ДхП.

Примечания

I .  Отсюда путем простой метономии г ч получаем два других зна
чения термина дхармг, отмеченные Будцхагхошей: "учение" 
("проповедь") и "священный" текст. Яоно, что дх'-рмь-дост1' ш- 
ства могут быть реализованы лишь в процессе проработки тек
ста ("учения").

С.Ю. Лей./ХОВ

сравнит: ш М  анализ традигА а егщ х а гм  и пралпэдмзамиш

В истории религиозно-философской мыслг буддизма существо
вало два направления, обо. 1ачаемых в канонической литературе 
как "Абхддхарма" и "Праджняпарзмита", в ^усле которых формиро
вались теоретические взгляды многих наиболее известных пред
ставителей различных буддийдаага школ. Термита "А дидхарма" и 
"Праджняпарамит " многозначны1. В собственном смысле слога 
Абхддхарма, по определению Васубандху. автора фундаментального
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труда "Абхцг -армакоша" -  это шстое знание и сопровождающие 
©го дхармы” » Под "чистым знанием" он понимает размышление, на» 
прошенное ш. достижение нирваны, а также все те психические 

другие явления жизни» на которых ояовываются подобные раз
мышления. Под "Абхвдхармой" понимают также учение» направлен
ное на достижение такого " истово знания", и сочинения, в  ко
торых это учение излагается. Одна из трех частей буддийского 
канона -  третья "корзина" -  -азывается Абхддхармой.

соответственно» "П^зданчпарамита" -  это: I )  "наивысшая 
монистическая, мудрость» персошфицируемая как Будда l его 
космическом теле "Дх^рмакая"; 2) цуть, ведущий к достижению 
этой мудоости; 3) тексты (сутры), содержание учения, ведущие 
к реализацк,; первых двух ^елей" (13, с . 7)

Уже из беглого обозрения приведенных значений становится 
ясно, что конечная цель учений как ,бхг дхармы, так и Пр&джня- 
парагтгы -  достижение состояния Будды; различия же, по-веди
но .у, заключаются в путях доот; :еш я этой цели, а  также в 
характере обоснования этих путей* Сравнительный анализ всего 
теоретического содержания» г клэченного в обширной литературе 
обоих учений -  задача достаточно трудная, поскольку памятники, 
создававшиеся на протяжении нескольких веков, тематически но 
всегда однородны» к тому же в рамках одной традимк существо
вали различные шкоды» полемизировавшие между собой. Вместе с 
тем исходные попятия и методологичес* лй подход» использовав
шийся при создании ключевых памятников Абхадхарды и Прадакя- 
парамиты, позволяет буду, слогам проводить достаточно четкую де
маркацию между атими двумя тгздшщями в истории буддийской те
оретической мысли и религиозной практики»

В обеденном мысле се ш  буддисты под Абхвдхармой понимают 
"теорию дхарм", а  именно . эт специфически буддийский взгляд 

на человека, когда в центре теоретического внимания сказывает- . 
ся содержание психического о^ыта ддивида» рассматратемое 
как цопь мгновенных проявлений различных психических состояний» 
что в  конечном итоге приводит к тому» что оказывается устранен-
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иым само понятие "индивида", "су^ьекта", тщивщр'аль. эго "я " .
Реальность» разв рачивавдаяся в буддийской картине мира -  

э 'О реальность психа.еского опыта. Когда буддисты говорят *6  
ощущении, сознании, "органах"» вопрос о принадлежности психи
ческого и даже психофизического снимается ыовс). "Чье ощуще
ние? Чье сг чание?" -  это яепр' зомерная постанов1са вопроса с 
точки зрения буддиста. Различные проявлении психической жизни 
возникают в определенной последователености, я именно э т а  по
следовательность ши поток (сантала) мгновенно сменяющих друг 
друга психических злементов-дхарм и является мпирическиг ре
ферентом того, что в обыденном языке сзывается "Я ", ".ичностью» 
моим телом и " .д .

Вся; .я вое ;ожность существования индивидуального "Я ", ду
ши» личности отвергается самым категорическим образом и в этом 
пункте между всеми школами и направлениями буддизма практичес- 
ки нет расхождений.

Для доказательства этого принципиаэгьг^ ваш его постулата 
буддисты исходили из эмпирического опыта, указывая на дискрет
ный, парциальный характер проявлений психической д и з ш . Свой
ство парциальности» которое действительно является одной из 
характеристик психического и я  посредстве ю дано в  опыте, в  
буддизме абсолю тизируется и к л ад ется  в  основу своеобразной  
"теории д хар м ", объявляющей в с е  содержание непосредственно 
данного и переживаемого опыта цепью мгновенно возникающих и л 
угасающих состояний -  дг рм, беспрерывно сменяющих друг д р у га  
и связанных между собой только законами ассоциации.

Теор я  мгновенности (кшг чикавг'д а ) г озволяла объяснить буд
ди стам , почему некотс ж е длительные психические соотоянпд, от
личающиеся стабильностью  (например ощущение п о с т о я 'с т в а  со б ст
венного те л а ) в  действи тельн ости  стабильными не являю тся. Дели 
в  том , полагают буддисты, что ..роцесс см ны с стояний происхо- 
л ^ т  настолько быстро (согл асн о  тр ак тату  Абхидхармакоша в  теч е
ние 1 /7 5  секунды ), что он просто не у сп е вает  быть зафиксирован
ным сознанием, которое по и о й  причине воспринимает д еятел ь
ность непрерывной.
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Сама по /ебе концепция мн лественяооти элементов слтия 
еще не снимала вопроса об их характере. Ведь все элементы мог
ли быть ”ма'. триальными" по свопй природе * л и» напротив» быть 
-санацией "чистого :дух&"» Второй вар нт был бы по сути мало 
отличен от брахмаяистскях представлений об Атмане, против кото
рых так решительно выступал : буддисты» но и первый материалис
тический г дход го устраивал будаистов» поскольку мир целиком 
состоящий из материи» существ щ ей по своим чуждым человеку 
закона.,,делая излишним» ~о юс мкег'чо» волю, нравственность и 
располагал человека» как они полагали, к жизни по принципу:
"все дозволено

1Тревчие буддисты пошли по пути Лтряцания наличия у ^харм 
какой-либо о дей субстанциональной основы. Каждая дхарма явля
ется носителем (буквальный перевод слова ".дхарма") своего еди
ничного признака, 3  этом» собственно» и заключается функция 
дхарм". Можно, конечно» згдаться вопросом, какая сущность сто
ит х дрг -влвллем этих признаке и.' Но этот вопрос» по крайней 
мере для большей части буддистов тхеравады» не представлялся 
первостепенным ко значимости. Ведь раздельность актов психи
ческого очевидна и непосредственно постигается в опыте и, к то
му же следовало помнить, о последней проповеди Будды: "Все, 
что состоит из частей подвержено разрушению. Прилежно стремятес! 
к достижению д ож " (15, о. 394), т .е .  i j  благоприятное сочетание 
элементов дхарм, которое позволяет j  спить суть буддийского 
учения и выйти из бесконечного процесса их волнения я возмож
ных неблагоприятных сочетаний в будущем является редкой» но 
мнению буддистов, удат эй и должно быть использовано с пользой.

G этой целью, с точки зрения тхеравадшов» необходимо хо
рошо уяснить себе: каковы вообще дхармы, каков их полный набор, 
какие из них благоприятствуют процессу просветления, а  какие 

му препятствуют, каковы принципы лх. сочетания в едином потоке 
сантала и как ото -се соотносится с актуальным жизненным опы
том.

Описанный подход к решению основных .роблем, как они ста
вятся в буддизме» MOIJO с" гтать главным, определяющим дризаа-
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ком, характеризующим традицию Аб: щхармы, причем не только в 
ее ранней тхеравадинс-.эй форме, но и в оолее поздней -  махаян- 
С..О Й .

Все элементы, согласно абхидхармистской традиции, самоет - 
ятельны, и в этом смысле пни рядоположкы. Это существенное по
ложение для методологии Абхидх рмы. Из него, в частности, сле
дует, что "объективные" и "субъективные" элементы психического 
не могут находится в тношешш сопод1 лея.'-юти, 0 .0 . Розенберг 
в этой связи отмотает: " . . .  с буддийской точки зрения . . .  .эле
менты "что-то видимое", "что-то осязаемое" -  вс се не представ
ления ( т . е .  субъективные представление сознания -  С .А .) ; они 
отнюдь не свс.дггся к сознанию: они наряду с сознанием так..е же 
самостоятельные элементы, как .. сознание... таког° точка зияя, 
но только Вайбхашиков -  "реалистов", но и точка зрения Виджня- 
навадинов -  "идеалиг -,'ов", которые тоже не сво,цЯТ объективные 
элементы к  сознанию; это разнородные элементы -  корреляты» не
сводим 19 одни к другиг" (9 , с .7 3 ) . С бу:ттц „ской точки зрения 
говорить о самостоятельном существ заник материальных объектов 
(вещей), не включенных в какой-либо поток-сантану, т .е .  не яв
ляющимися актами психологического опыта, неправомерно. Так е 
как неправомерно говорить о реальном существовании образен 
этих объектов, которые в действительности являются цепью беско
нечно быстро сменяющихся чувственных впечатлений в свое., ка
жущейся слитности создающих иллюзию самостоятельного существо
вания объекта. Ко в то ж- время чувст нише элементы, оходяи е 
в поток-сантану, сами по себе иллюзорными не являются; онл с 
точки зреипя последователей школы нарвангивадиноь -  реальны 
и не являются субъективным порождением сознания. Чувственные 
элементы содержат» таким образом» пределенную долю п редстав
ленности предмета в  психическом акта, б е з которой вообще труд
но говори ть  о самом чувственном опыте, а  круг проблем, кас лций - 
с я  реаль ого сущ ествования спйих предм етов, будг./стами попросту 
сч и тается  излишним для психологического ан ал и за .

Гредметность к ак  зновное свой ство  психического процесса» 
сохраняется в психологическом анализе абхидхарм игтон , и т .о ,,
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что овд вдоль- г '03навали первостепетеость его значения для по
строения всего здания своей психологии * находит отражение в том 
факте, что одна из наиболее ра ироотраненных классификаций 
дхарм по группам или "скадцхам" начинается иг. нно с группы 
чувственного нвд рупа-скавдхи. Другие скаядхи суть: группа 
чувств (ведана-скандха); группа роцессов различения (савджия- 
скандха); группа энергий" или процессов (свдокара-скандха); 
группа сознания (виджшна-скандха). "Пять групп получаются, 
таким образо” , -  замечавl 0 .0 »разе..берг, -  путем выделения в 
глчестве особенно важных из числа психических явлений двух 
элементов -  актов чувств и р сличения и объединения их з  отдеди
ные г^упп " .

И далее; "Чувство -  одно из самых эле янтарных пережива
ний и имеет характер универсальный, так как оно постоянно со
провождает сознание» Столь же уннлвроаль.лми являются и элемен
ты различения, ибо, действительно» все эмпирическое познание 
основано том, что 0 ” ни элс енты в сознании различаются от 
других" (9 , с . 134).

Таким образом, ряд ли с^дез' ошибочным предположение о 
том, что психологический анализ раннег бум. зма и всей трэда' 
ции х»хидхарлы шел от эмпирического опыта к сознанию, а не от 
созна ия к эмпирическому опыту, как можно было бы думате, учи
тывая, что вообше рс ъ  сознания в буддизме, в частности в Аб- 
хидхарме, чрезвычайно велика.

В состав дхарм рупа-окаядхи входят пять, так называемых, 
"виша." к пять " г'вдрия", которые представляют собой объектив
ною и субъективную сторону чуl с твенного, Соответственно пять 
"вишая" -  это видимое, слышимое, ось аемое, обоняемое ш ^ку
шаемое, а  пять "гвдрия" -  зрительное, слуховое, осязательное, 
обонятельное, вкусовое. 3  айыгхар-'истской литературе они име
ную :ся с 1в "объектсда" и "органами" и называются соответствен
но: звук и ухо, запах и нос и т .д . Но в данном случав употреб
ление общинных слов (гл а з , ухо, з.иук, вк^с и т .д .)  совершенно 
л ; соответствует вкладываемому содержанию, поскольку "объек
тивные признаки (зцук, цвет) не обладают свойством первичноо-
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ти по отношению к органам чувств а  сами органы понимаются в 
смысле психологическете процесса, а  не <±нзио логического аппа
рата. Только принимая это ро внимание, можно понять, каки*т об
о зо м  вишая и иццрия возникают, согласно абхидхармистской кок 
цепщш, одновременно. Разумеется, нелепым был бы предположите, 
что одновременно возникают зау и ухо, но в действительности 
имеется ввиду, что одновременно возникаьг слышимОо и возмож
ность услышать. В следующий момент ir  еле возникновения соот
ветствующих виша и иддрия возникает сознание (виджнана), для 
которого вишая и индрия являются базами (аят не) или оп._ами.

Таким ос^азом, хотя вопрос о первичности объективного по 
отношению к ''убъективн му в ощущении буддистами как бы "с ш 
м ается", »и тех. самым, делаете попытка "енгте" проблему п ххо- 
физического параллелизма), первичность ощущения по отношению 
к сознанию все же ягчо прослеживается в теоретических построени
ях Абхидхармы .

'"'лущения (вишая индри,») в сочетали, о сознанием стано
вится восприятием; если же они не соединяются с сознанием, то 
остаются неосознанными ощущениями.

Допущение существования неосознанного психического трг у- 
ет тонкого психологического анализа, поск_льку непоородстеенно 
а  опыте оно не дано.

Для неосознанного психического у сарвастивячи нов сущест
вовал  специальный термин: "ви дхим утта" в  противоположность , 
"ви дхи чи тте" -  со сто я л и ! бодрствую щ ег' со зн ан и я .

Н ельзя не о с ^ т и т ь  внимание н а еще один эл ем ен т, входящий 
в  р у п а -ск .ц ц х у , -  "а х  джняпт! " ,  чг о зн ач ает  "несэнаруж ямое" 
или " т о ,  что н ел ьзя  ь ск азать , д руги м ". Этот элемент служи'»1 для 
обозначения особенностей хар ак тер а  личности или, в  -олее широ
ком смысле, -  пля указан и я н а такое свой ство  психики к ак  ее 

интенциональность. "Необнаружимссть" заклю чавхоя в том , что 
одно и Т'' же д е й стви е , один то т  же поступок м с ’ет  соверш ать
ся  с  различными нам рениями, возможно даже противоположными, 
х о т я  гнешне (д л я  д р у го го ) это  может нике : не быть проявлено. 
З д есь  чрезвычайно любопытен то т  ф ак т , что у сар вя с т ; хадччов
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элемент "авядяг лп^и" входит в группу чувственного, г .е .  .прояв
ляется преаде всего в деятельности, а  не в сознании. Правда, - 
■ ругие гколы 5 этим не согласны ч включают авиджяяпти в скаад™ 
ху виджняны (14, с . 7 , 9 9 ).

Авиджияпти является одной из разновидностей кармы, которая 
бывает телесной и словесной, видимой и невидимой. Невидимая кар
ма и есть ai .джшнг’И. Поскольку авиданяпти, согласно сарвастива- 
л я н а м .н е  входит в сознание и следовательно, может проявлять
ся без него, те возможна интерпретация авдджняпти как неосознан-
ной установки личности^.

Следующая группа элементов -  сознание (вяджняяа) проясняет- 
ся всегда "месте с психическими элементами, рассматриваемыми как 
процессы (чдт> . -  сампраюкта -  санскара). Абхидхирмисты -  cap- 
вастивадины считали, что сознание всегда как-то эмоционально 
окрашено и конкретно, т .е .  всегда проявляется вместе с чувст
вами (г дана) и переживание различия каждого из составных .эле
ментов (са ‘ джняУ. Абхддхарма махе, шы больше места уделяет рас
смотрению таких видов сознания, которые максимально очищены от 
эмпирического, т .е .  с точки эр нист абсолюта.

Родственным по характеру самдшш являете"  такой элемент, 
как пр* цшя (м у д р е т ь ), который проявляется как различие дхарм 
о точзгт зрегтия основной религиозной цели буддизма, ее теории 
спасения. Прададя различает два класса, на которые могут быть 
разбиты все дхармы: "волнующиеся" (с а с гава) и "яеволнущиеся" 
(анасрава). "Неволнующиеся" дхармы, собственно, и являются 
путем т" спасению. А "предана" в чистом виде -  абхидхармой 
в смысле 'чистого знаки,., о котором говорилось в начале статьи.

В литературе Абхидхармы праджня входит в состав санскара- 
скандхи. В С^тта-читаке праджня рассматривается как разновид
ность аг-пжнянн, а  в Яисудданмагге она выделяется даже в отдель
ною окантху. В Катхаваттху приводится взгляд, отвергаемый как 
еретический, согласно которому существует такая форриа прадщш, 
как дивьячакшу (небесный г л а з ) , которая включалась в рупа-сканд-
ХУ (с м .: 8 , с .З Ш ).

Те им образом» те ере т. ческое и практическое ант чение арадж-
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ни в буддийской догматике и прак/ыке спасения ог »еделилось пос
тепенно в ходе внутре.лей эволюции в рамках традиционных буд
дийских направлений.

Р философско-психологической традици" Абхидхармы одни»' и. 
основных является принциг "радикального плюравдзма" (Ф.Щербат- 
ской), обусловленный предметностью псю а^еского. Но психика о б 
ладает еще одним свойстеом, которое почти совсем не отражается 
- теоретических конструкциях абхидхар.-лст. j -  это свойство це
лостности (см. 4

Целостность -  не только свойство психик*, i личности, но 
также необходимая категория для описания высших религиозных цен
ностей самого буддийског учения.

Буддисты чувствовали, что ле все психик скит состояли и 
процессы равноправны и рядоположенг в психической жизни. Необ
ходимость иерархии \ пличных по своему функциональному значению 
психических состояний дополнялась необходимостью более четко вы
делит! особый статус j x  и з  н и х , которы' к.,»еют большее значение 
для практики религиозного спасения Так, наибольшее внимание в 
классификации дхаром, тали привлекать те из них, которые содер
жали в себе путь просветления и степени продвиженг . по этом* пу
ти.

По теории абхидхармистор дхармы являются носителями своего 
признака и лишены какой-либо общей субстаяцисугал ной основы, 
каждая дхарма * досматривается как отдельная сущность,

Вмлсте с тем проявление бол^шинс л  рассматриваемых дха.А м 
непостоянно (анитья) и, естествнно, стоит вопрос о их сущ эс~ 
ти -  такая же она, как у дхарм постоянных (литьяу и негодве[>~ 
жеяных бытию (асанскрита), и если нет, то почему? И чем т .гд а  
объясняется изначальная природа дХх.рм неподверженных бытию?

Размышление над э т таи  вопросами законометп приводило к 
м’ *сли, что дхармы сами по себ е  не абсолютные сущности, а  в с е го  
лишь удо<..ше абстракц ии , з а  ..оторыми сущ ествует ,„ечто трансцен
д ен тн ое , не схв*- '"ывазмое в  лпыте и невыразимое в  терминологии. 
Если атрибуты , носител. и  которых являю тся дхармы, м огут прояв
л я ть ся  и не п ро явл яться , то  логически возможно так ое  со» -оянио,
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которое может "ять описано как l .тенциальная возможность прояв
ления, или такое состояние, когда ничего еще не проявилось или 
ничего же не проявляется.

Само по себе это состояние, стро: о говоря не может быть 
описано в терминах проявления или недроявления» поскольку для 
этого необходимо ввест»'- таку; &тр»*бутность» которая здесь не- 
возможна по шреде ~ешш. Для того чтобы подвести к пониманию 
~сдобного состояния я его соотн есению с теорией дхарм прадяшн- 
яаАамитской литературой нр новом эт:пе развития буддизма, вво
дится понятие ''шунья", которое обычно переводится как "^усто- 
тг’’» Но это не д,стота в смысле простого отсутствия или пусто
го про трагетва» {для которого, кстати» в Абхидхарме существу
ет свой тер .ш "акаша"); поэтому Ф.И.Щэрбатекой предложил пере
водить смысл значения "шунья" как относительность.

Концепция шуньяты в буддизм© чахишы явилась логическим 
следетг 'ем из теории зависи ого происхождения -  пратитья самут- 
дады» коТс" ш  ь Абхидхарме дризва-л была объяснить эмпирически 
обнаруживаемую причинную связь между психическими явлениями, 
которые суть проявления отдедь ж  независимых по своей природе 
сущностей -  дхарм. Но поскольку для проявление дхарм все-таки 
нужна h лкя-то причина» то, по логике последователей праданя- 
парамиты, o rя не обладают собственной сущностью и по своей при
роде "пусты” (шунья).

В литературе Яреджнявдрашты и многочисленных комментариях 
на нее концепция шуньи подвергалась всесторонней разработке.

В одном из наиболее известных сочинений философской школы 
мадхьямиков (1Луламадхм ика -  г отре), написанной крупнейшим 
теоретиком буддизма махаяны Я агад *у н лй, рассматривается 16 раз
новидностей шуньигв конечном счет© они сводятся к четырем разно
видностям: I) шунья внутреннего (аддьятма шуяьята); 2) шунья 
внешнего (бахирдхашуньята); 3) шунья вяутренне-внешнего (адхьят- 
ма -  бахжрцхащу ,ьята)i 4) шувдя шуньи (щуяьята -  щуныпг).

Смысл р а з д е т о г о  рассмотрений внутреннего (психических 
состояний), внешнего ( т .е .  "объектов", обладающих формой) и 
внутрен э -  внешнего («ераадельной связности "объектов* и пси»
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v хических состояний в единой цело :ности) заключг лтся в следова
нии логике Абхидхармы и последовательном применении метода ди~ 
арктического отрицания (ту ъ ята) ко в зм основным катего шм 
абхидхармистов.

В четвертой разновидности шунья-шуньи отвергается возмож
ность догме ического взгляда ь шуньяту как на особую сущность, 
подменяющую собой прежние сущности дхармы.

Помимо подраздел ний шуньи на I  и 4 разновидностей сущест
вовали и другие vда 20, 17, 5 , 6 , 4 , 3 в зависимости от пред
мета рассмотрения в различных источниках).

Вместе в тем понятие шуньяты использовалось и кад общее, 
равно примеш: ое по вес.и дхармам. Именно в таком смысле оад 
встречается в ПраджняларамитехАддая -  сутре: " . . .  все дхарпд 
пуста к лишены признаков, не рождаются и не исчезают, не загряз
нены и не чисты, не величиваются числом и не уменьшаются" (6 , 
с . 99 ).

Г )еденяе всех дх зм к оищей, хотя "  к ^субстанциональной 
основе -  шуяье, позволило по-яовом решить некоторые существен
ные теоретические и практические проблемы. Во-перчых, терялся 
всякий смысл в абсолютном противопоставлеши сансгта нирх не.

Нирвана как отдельная дхарма в Абхидхарме также "пуста", 
подобно остальным дхармам. В чраджнядарамитской литературе со
ответственно изменилось и ценностное значение хтевдаваемив по
нятию нирваны. Так, например, автор "Аштасахасршш-праджняпара- 
миты-сутры", по мнению А.Мялля, явно стремились к "умаадшда на- 
чения "нирваны", (/■, с . 203). Л.Мялль полагает, "что одной г.э при
чин исключения "нирваны" из хадЗора важнейших терминов АштасалЯ- 
ерики был ярко выражеиный психологический характер данного про
изведения.

. . .  Наивышее состояние -  это , до описании автора Аштаса- 
хасрикя, не о т р и ц а н и е  с у щ е с т в у ю щ е г о  
с о с т о я н и я ,  которое . зобхцдимо дреодолет , а  принципиаль
но н о в о е  с о с т о я н и е ,  которое на имеет причинно- 
следственной связи с дгугими, более низкими состояниями. Наивно- 
шее состояние бытия (личности) -  это прежде всего а о ч х о-



-  76 -

й о г и ч е с ;  о е  явление, ь.ивыош^е состояние еозна ля. Но 
в то же время оно имеет и о н т о л о г и ч е с к и й  аспект, 
т .е .  суцэству т вне познания дат'ой личности" (7 , с .204).

Если соотнести положения процитированного отрывка с теори
ей Абхадхармы, то можно констатировать, что различие скорее не 
в степени "психологиэмт" ,  а  ь его качестве. JJ то время как дож 
Абхидхармы с„ деств' шое значение имела причинно-следственная 
связь между отдельными психичес ими состояниями в рамках одно
го и того же континуума, д я  Праджняпарамитыболее существен
ны»’ было установление зависимости между психическими явлениями 
(и ивысшим состоянием сознанияN за  пределами одгэй сантаны.

д, стг ’’тельно» если все дхармы уравнены, то нет принципи
ального отличдо междч дхармами одного и другого потока. Между 
ними нет непреодолимой пропасти. Праджшшарамита, таким образом, 
давала ключ для решения проблемы птерлергональности, которая 
принцип ально не могла имет. удовлетворительного решения в рам
ках Ач*ХИДХ£ _мы vсм. З )5 .

Все это имело чрезвычайно большое значение для последую
щего развития буддизма махаяны, выдвинувшего взамен идеала ин
дивидуально совершенствующейся личности трхатг идеал бодхисат- 
твы -  существа» отказавшеюся от.нирваны во имя опасения всего 
живущего.

С точки зрения Праджшпарамиты индивидуальное спасение не 
только нравственно шше махакаруны -  сю традагчя бодхисаттвы 
по всем живым существам, но ш просто принщпшально невозможно, 
так как в силу всеобщей связи, пронизывающей все бытее» нельзя 
отделить просветленное от непросветленного, нирвану от сансары, 
святого от заблуждающегося и невежественного. Спасая, себя, спаса
ешь всех.

Уче ие Праджняпарамиты подготовило целый переворот не толь
ко в психологии, онтологии буддизма Абхидхармы, но и в этике, 
и в социальной практике. Поэтому» не случайно, что сред] самих 
буддистов принято именовать прадкняг арамитскую традицию "вторым 
пог тротом колеса Учения".

Фи )0 0 фская я пегошлохчлеекаи традо щя Мхвдхар? i  внесла
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существенный вклад в развитие древнеиндийской теоретической мы^~ 
ли прежде всего тем» что попыталась построить свою мировоззрен
ческую модель Универсума, опираясь на исследование эмпирическо
го содержания психофизического опыта индивида» Хотя эта интен
ция не была полностью реализована ни в одном религиозно-фило
софском направлении буддизма, в том числе и в Абхидхарме, тем 
ие менее .она нре доживается в попытках создать шциональную 
классификацию психологических еютояяий и дать окис “ низ общих 
принципов юс фуикцлокирова' чя, которые предпринимались ябхвдхар- 
мистами.

Ограниченность этих попыток обуславливалась изначальной 
направленностью буддизма как религии, рассматривавшего свои 
построения в общем русле теории спасения.

Традиция Праджняпарамиты» полемизируя о абхидхармиотами 
и стремясь преодолеть теоретические трудности» с котор; ж  стол
кнулись их предшественники, руководствовалась потребностью раз
вивать в первую очередь ту же теорию спасения.

Развитие психологических взглядов в буддизме трудно подда
ется однозначным оценкам и плохо укладывается в заранее задан
ные схемы. Так, например, нг совсем понятно зачем нужно бы в уде
лять столько внимания сенсоры м и перцептивным процессам (как 
это делали абхвдхармисты)» если учесть, что буддизм был прежде 
всего религией и в качестве основной выдвигал задачу религиоз
ного спасения, что ке алось бы» в первую очередь требовал./ вни
мания к такта категориям как "душа", "личность" (в  качеств© 
объектов спасения), которые тем не менее буддистами категоричес
ки отвергались как ложные представления.

Значение предметности как существеннейшего признака подон
ки (см. 2) косвенно признается абхидхармиотами, хотя бы. тем* 
что анализ психофизического одота начинается о исследования 
преаде всего предметных характеристик чувственного восприятия,
В то же время проблемы натурфилософии с самого надо ш выноси
лись за  пределы круга рассмотрен ш в буддизме» Деятельности 
как самостоятельной и существенной характеристике психического 
уделялось значительное место в психологическом анализе, так, на-
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приме) ,  у сарвастивадинов она считалась определяющей для объяс
нения такого свойства личнедги как характер ( "авиджняпти") .

В Праджняларамите предметно-чувственный, психофизический 
аспект отошел на задний план, больше внимания уделялось вопро
сам семантики (10, с. 49 ), наметился переход к социально-пси
хологической проблематике, были внесены элементы диалектики в 
буддийскую религиозно-философскую методологию.

В це;эм Праджняларамита сделала достаточно определенный 
ша. в сторону идеалистического монизма. Но полемика между дву
мя традициями -  Абхидхармой и Праджняпарамитой никогда не при
обретала настолько ожесточенного характера, который отвергал 
бы напрочь все основные положения той или иной системы. В лю
бом случае сохранялась преемственность и допускалась возможность 
реинтерпретации исходных понятий, которая была уже заложена в 
полисемантичности, присущей почти всем фундаментальным катего
риям буддизма. Это способствовало сохранению в традиции пози
тивных теоретических и методологических достижений, которые 
могли получить дальнейшее развитие в рамках различных философ
ских школ дли направлений буддизма. Не забывая о том, что ос
новной в буддизме была его религиозная сущность, следует при
знать, что ряд задач, решаемых буддистами в той или иной облас
ти и те результаты, которые были ими получены, являлись "избы
точными" с точки зрения узких задач религиозной идеологии и пря- 
м не вытекали из. ее  характера. Возможно этим можно объяснить 
"тот факт, что индийские философы в середине первого тысячелетия 
н .э . выдвигали идеи, в какой-то мере созвучные высказываниям 
современных пси юлогсв" (5 , с .1 2 3 ). Рассмотрение этих идей име
ет значение не только с историко-философской и историко-психоло
гической точек зрения, но также необходимо для адекватного "про
чтения" реалгЙ современной культуры стран буддийского ареала, 
поскольку будцийск е представления и термш. элогия проникли в обы- 
девдое сознание, общеупотребительную лексику лвдей, задают то
нальность и направленность в оценке и разрешении очень большой 
совокупности жизненных ситуаций, в  том число и самых обычных и 
повседневных. Таким образом, на современном этапе изучение фило
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софских и психологических воззрений буддизма является многоас
пектной и многоцелевс1 задачей, предполагающей комплексное и сис
темное исследование с привлечением представителей различных науч
ных дисциплин.

Примечания

1. Анализируя содержание основных категорий и понятий, буд
дизма постоянно приходится иметь ввиду то, что оно очень редко 
бывает константой, точкой ь "координатах" философской системы. 
Большинство философских понята^  буддизма представляет собой 
некоторую совокупность значений» оемантич ское поле» те мины
с "переменным" содержанием. Так, например, такой центральный 
буддийский, термин, как "дхарма", встречается в текстах в следую
щих значениях: I) качество, атрибут, сказуемое; 2)’ субстанцио
нальный носитель, трансцендентный субстрат единичного элемента 
сознательной жизни; 3) элемент, т .е . составной элемент созна
тельной жизни; 4) нярвона» т .е .  "Дхарма" par excellence , объ
ект учеши Будды; 5) абсолютное, истинно-реальное; 6) учение, 
религии Будды; 7) вещь» предмет, объект» явление" (9 , с .87).

2. Именно в этом прежде всего буддисты упргкаяи аджив.дсов: 
Каесапу, Аджиту Кесакамбали, адччаяну» в учении которых элемен
ты наивного материализма сочетались с взглядами, интерпретиро
вавшихся буддистами в духе этического нигилизма.

3. В доказательство можно привести следующее характерное 
место из Абхидхармакоши Васубандху: "Видимое видится именно ор
ганом зрения, глазом, а  не сознанием, связанным и с другим!, ор
ганами» тогда, когда имеется однозвучность причин, связывающих 
его с сознанием. И нельзя сказать, что что-либо видит я созна
нием. Ведь когда между органом зрения и объектом имеется препят
ствие» например» в виде стены, то нет и сознания видит эго.

А если бы видело само сознание, то вследствие своей прони
цаемости (очевидно, правильнее перевести "проницательности" -  
С.Л.) оно увидело бы и запрепятелвоваяное. Но ведь при наличии 
препятствия сознания видимого не возникает, дознание и его опора
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дейсзую т совместно" (X, с .49; 12, I ,  476 -  48 а ) .
4, В этой связи любопытно следующее замечание С„Радхакриш

нана: "Абхидхармакоша различает психологическое и физическое 
следствие действия. Волевой акт оставляет только впечатление 
(васана) на душевных состояниях, тогда как физические действия 
порождают что-то кваг 'материальное, называемое схоластиками авид- 
жняпти, что существуют и развивается без какого-либо осознания
оо сторон инди: еда" (8 ,  -.6X 6). Таким образом, можно предполо
жи ъ, что авиджшшти представляет собой, (если пользоваться со
временной терминологией) нечто вроде "психофизиологической ус
тановки" .

5, В Абхидхарме понятие "личность" разрушалось как концеп
туально, так и методологически. Наиболее сильным концептуальным 
оружием, беспоряо» являлась теория "дхарм". Специфика методоло
гического подхода абхидхармистов заключалась в том, что в центре 
внимания оказались такие уровни психологического анализа, кото
рые заведомо были должностными.
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Г .Л х агвасу р эн

ПРОБЛЕМА ТРЕХ СУЩНОСТЕЙ L "ТРИСУБХАБХА̂ ДАША" ВАСУБАНДХУ

И звестно , что один из видных мыслителей средневековой Ин
дии Васубандху (У в . )  сыграл значительную роль в  становлении 
и формировании буддийской школя ви ддн янарздинов-Й .гачаров. В 
:го  р аб о та х , дошедших до нас главным образом в  п ереводах на ти

бетский и монгольский языки помещенных в  146-ом томе монголь
ского  Данчжура, были поставлены *и р азр або тан  многие узловы е про
блемы виджняна .адинского учении.

Рассмотрим гаду из проблем, обсуадаемых Васубаддху в  рабо
т е  "Трисубхабхарцаш а" (Д остоверное изложение тр ех  сущ ностей).

В этой р аб о те , как  это  вы текает из сам ого е е  н азва  и я , трак
ту е т с я  вопрос о тр ех  сущностях и их взаи м о свя зи , занимающий од
но и з центральных м ест не только в  школе виджняяавадинов, но а  
в  махаянском буддизме ч целом. Поэтому сущ ествует обширная ком- 

ш тато р ск а я  ли тер ату ра к  этой р аб оте  Васубандху, принадлежащая 
позднейшим буддийским авто р ам . Р абота  Васубандху' также широко 
цитировалась и л еп ол ьзо вал гсь  в  сочинениях монгольских мыслителей, 
посвященных взглядам  ъидднянавадино-Г огача р о в .
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В "Трису ...саг'хардаша" даетсл следящее определение ,рех су
щностей: "Три сущности являются не чем иным, как прикаляталчана, 
сартанхралчана и пршшшьяанкалчона' ( I ,  т .х4 6 , 15 а ) .  В этой 
связи следует отметить, что в одном из важней’ чх источников вид- 
жнянавадинского учения "Арьяаланвата рабритта" отмечается:
"Весь смысл махаяны з£ ’лючается ъ пяти дхармах, дхармата, вось
ми дхармах ывджняи-i и двух не-Я, а  пять дахрм или рнамбу, адваг, 
ани, чаяаиавтаайях и татхагата в свою очередь сокращаются до 
трех сущностей" ( I ,  т . I X ,  5б-6а).

Первая из вышеназванных пяти дхарм (рнамбу) рассматривает-  
c.- виджнанавадинами как прикаяталчана, т .е .  видимое, а  две сле
дующих дхгрмы (адваг и ани) как сартанхралчана, т .е .  образ, и, 
наконец, дисл~дняе две дхармы (чаяанавтаайгх и татхаг&т-а) как 
дринишь-яанхшгчана. т .е .  абсолютно ставшее. Подчеркивая это, Ва
субандху указывает: "Проникая в  стенание з сипу обстоятельств 
и явля-оь лишь рнамбу, любой образ есть сартанхралчана, а  любое 
видимое есть прикаляталчана" f l ,  гЛ 46 , 15а~16а). Вопрос о в за
имоотношении прикаляталчавд и сартанхралчана по существу касает
ся проблемы взаимосвязи "вещи и эе восприятия человеком.

В трактовке Васубандху "вещь" и ее обраг в сущности не 
существуют самостоятельно и отдельно друг от друга, как это счи
тали ь а й б х а ж к и  и саутрантики, а  в своей глубинной сущности они 
едины

Обосновывая относительность прж&ляталчиш и сартшофалчая-, 
Васубандху настаивает на их рассмотрении во взаимосвязи с быти
ем и набытием, единственного и двойственного* "При различении 
по качеству теи сущности сч и тае тся  глубоко различными, посколь
ку они едины или с бытием или с небыг. чем" ( I ,  тД 4 6 , 16 <Я. Од
нако в свою очередь разграничение бытия и небытия сним ается Ва
субандху, поскольку они "представляют собой лишь рнамбу" ( I ,  
т Л  'З , 16а), Это означает, что н ел ьзя  утверзадать» что в с е  только 
есть , поскольку э этом случае бытие становится абсолют ж ,  а  не
бытие дотяротью утрачивается. С другой стороны, невозможно я 
одно только отрицание, итогом которого может быть абсолю тизация 
небытия я исключение бытия как такового. Поэтому бы ие и небытие,
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согласно Васубандху, являются взаимосвязанными и ра ноправными.
С этих позиций Васуба дху не отрицает существования "видимых 
взщей", поскольку они воспринимаются ^яловеком. Однако, с дру
гой стороны, их можно считать иллюзорными, поскольку они несамо
стоятельны и не являются абсолютно существующий, а предочавлдат 
собой "овегэствление", превращение другого -  виджняны. "И сар
танхралчана считается также бытием и небытием, -  ^тмечает Васуб- 
авдху, -  поскольку ога наличествует ри ошибочном (мирском -  
прим. Г .Л .) мнеь л ,  и как бы ни казалось, что она есть , но это 
только иллюзия" ( I ,  т . 146, 16а).

Относительность и двойственности прикаляталчаны и сартан- 
хралчаны сш ается Васубандху путем их возведения к пршь зтлан- 
халчане .абсолютно ставшему) ; ш  основе и источнику. Приштшья- 
анхалчана есть состояние аиджняны, в котором утрачивается "я" 
вещей и "я" индивид в и отсутствуют какие-лисо различия. "То, 
в чем нет никакого присутствия явления видимого, с ть принишья- 
ан х ап ан а". Принишьягосалчаьа представляет собой "высшую реаль
ность", универсальное качество виджняны-разума, противопоставля
емое всему эмпирическому как неистинному и относительному. "При
каляталчана и сартанхралчана относятся к широко практикуем-м не- 
должным (мирским -  прим. Г.Л. / деяниям, г принишьяанхалчана в 
сущности полностью очищена от них" ( I ,  т .146 , 16а).

Абстрагируясь от эмпирических свойств вещей и их с разов и 
выделяя в них ях внутреннее универсальное качество -  приниицдан- 
халчану, благодаря которому возможно единство вещей л их обоазоч, 
Васубандху детально анализирует взаимосвязь межцу ирикаля-талча- 
на, сартанхралчана и принять танха.. лака, o6ochobl зая их един тво 
по качеству ( I ,  т .1 4 7 , 16а-б). При этом все рассуждения Васубанд
ху строятся ка принципе рассмотрения противоположною сторон в 
их б з аим о з ави л им ости и взаимопревращении» демонстрируя элемент 
диалектического подхода при анализе. В атом заключается позитив
ный могг нь буддийского мнии: ния вообще и Васубачцху в частности.

Л итература 

I .  Монгольский Данчжур, т .130 , 146, J.49,
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А .А .М иха -jB

К Ш'ОБЛЕМЕ РАЦИОНАЛЬНОГО И ФШЮСССКОГО Г БУДДИЗМЕ 1ИНАЯНЫ

Буддизм как репрезентативный феномен культуры для обширно
го азиатского региона по праву является одной из ведущих там в 
исследованиях богатого духовного г следия стран Востока, Одна
ко» несмотря на дож ато яно длительную истори1 его изучения, 
оценка б^вдологамя того, что же представляет собой это учение, 
до сих пор не ..случила однозначного решения и представлена ишро~ 

ши спектром разлггшых суждений.. Исследователи придерживаются раз
норечивых мнений, рассматривая буддизм как ре лих до, филосг'^ию, 
религию и философию одновременно, систему морали, путь спасе
ния, ’‘цивилизацию” , систему магии, тайноввдчества и гипноза, 
образ жизни v  систему психологии. Из всего этого многообразия 
подходов, которые подчас основываются на абсо;отизшши тех или 
иных аспектов уттений различных буддийских школ, наиболее проти
воречивые исследовательс кие нос ищи связаны о квалификацией буд
дийского учения с той или степенью категоричности как "религии 
-  философии", хс ’я отнесение буддизма к одно! - из мировых рели
гий» прочно укоренившееся в сознании, ш делает как будто бы из
лишней и неоправданной самую постановку этой проблемы в аринщь- 
пе. Не исключено» как нам представляется, что столь ради альное 
противопоставление этих двух по :щий в отношении буддизма можно 
усматривать в известной мере в реакции на укоренившуюся в процес
се знакомства Запада с идейным материалом Востока тенденцию пред
ставлять буддизм как сугубо иррациональный, мистич зкий & по
тому лишенные внутренней логики феномен, который о наибольшей 
последовательностью и открытостью демсдстрирует типичную форму 
восточного мышленьл, как бы являясь ее образцом и моделью, Одна- ’ 
ко более глубокое и тщательное исследование буддийских текстов 
в пооледа.е время выявило односторонность и неадекватность тако
го первоначального их истолковг тш . И тем не менее остается 
признать, чг~> ук заня&я проблема интенсивно дискутируется в 
современной буддологда и требует своего научного решения не в 
последнюю очередь и т свете того» что и определение буддизма
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как религии также наталкивается а целый ряд "п-’рад. к со в"» под
час проистекающих из геологических представлений о том, какова 
должна быть "подлинная" религия, из а<" олютизации некоторых 
черт гоиотианского вероучения и механического подведения под 
них явлений другой культиш. Более того, проблема буддизма с 
точки зрея г его определения i к  религии или философии, а в до
полнение к ним и как научного знания интенсивно актуализируется 
в различных совремеш чх социально-пс ятичжких, философско-иде
ологических пост, оениях и естественнонаучных спекуляциях-^. По
этому снятие этого противоречивого определен л , имещег , к то
му же, в более широком плане самое непосредственное о»ношешю к 
проблеме ста овления и развития философии в Индии, предел а и л е  т-1 
ся важно,, и насущной задачей. Гаковы самые общие контуры остра
гиваемой проблемы.

Если же рассмч рявать данную проблему в отвлечении от опре
деления буддизма как религии и сосредоточить основное внимание 
на стремлении оттени , и сделать домшгау щей философскую но 
своему содержанию проблематику, тс можно констатировать, что 
в западной буддологии по преимуществу на протяжении всей истории 
ее существования и особенно в период активных компаративно' зких 
исследований 50 -  60-х годов при попытках определить характер 
"буддийской философии" в плэ,те ее предмета и метода некоей доми
нантой явилась интерпретация буддизма в духе того или и».ого те
чения философской мысли Запада; в результате "выяснялось", что 
буддийское учение может быть охсракт1 изовано или почт», ото- - 
дествлено в зависимости от точки зрения исследоватоля с канти
анством, прагматизмом, философией жизни, экзисте1Щиализмом, ана
литической философией и т .д . Причем обращает на себя внимание 
тот факт, что подобные истолкован я основываются на принципе „ 
"обратной связи", а  именно философские "предвосхищения" и "от- 
коытия" буддизма становятся очевидными лишь через призму дости
жений з; 1адной философии, т .л самым ставя в при- чипе под сомне
ние правомерность j тверздений о наличии в буддизме предлагаемой 
проблематики, которая быДа до этого неявной и скрытой от глаз 
исследователя. Отмечая эту нарождающуюся в буддологии тенденцию,
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0 ,0 .Розенберг в свое вр мя писал* "Сопоставления тгкого рода, 
однако, не способствуют вовсе понимали, буддизма; ведь факти
чески буддизм не совпадает ни с о д гй  из е; ропейскях систем, 
а Иленно в этом и состоит его значение и ценность его изучения" 
(6 , 79 ). Критическое отношение к подобным истолкованиям содер
жится и в высказывании современного индийского исследователя 
Р.Пе-иккара: "Любая интерпретация традиции извне должна удовлет
ворять по крайне" мере ребованию феноменологического совпадения 
с с пмоин зрпретацией изнутри" (8 , 175). Поэтому необходимо наме
тить в самом с„лем постановочно; плане те истоки и основания, 
благодаря которьи вообт. j сделалась возможной постановка вопроса 
о существовании "буддийской философии", "филослрли будцизгл" или 
"фьлосо^скс* о буддизма".

В этой, связи обращает на себя внимание в первую очередь про
блема термин" тогиче кого перевода, сетования на трудности кото
рого остаются и з  настоящее время общим место; буддалогических 
мсслепова- тй. С. алшшаясь с трудностями смысловой передачи зяа- 
\  зний буддушских понята’ на яз^ые иного культурного общения, ис
следователи вынуждены были, особенно на первых порах, прибегать 
к заи ствованию некритическому и неадекватному использованию 
таких категорий, выработанных в русле философской традиции Запа
д а , как субъект, объект, материя, бытие, небытие и " .д .  Данная 
"терминологическая ситуация" была зафиксирована еще О.О.-озен- 
бергом; "Если поэ’ ому два термина, один европейский, другой буд
дийский» даже и соответствуют друг другу» то связанные с ними 
ассоциации могут быть сове; пенно иными; вот почему перевод буд
дийских терминов, и вообще философских тергикыов чу ж. ас систем, 
стиль труден. Трудность кроется не в особенностях языка» а  в 
разнородности рядов ссоциацай, связанных в каадом случае . дан- 
ным понятием.. .  "кртха" шш "вищая" соответствует термину "объ
ек т", но о идеею " o b «• иШ i .nerc общего не имеют" (6 , 
5 4 ). Поэтому включение указ; шых категорий в контекст изложения 
той или иной проблемы буддийского умения может зачастую придавать 
последней, не твойогвенную ей философичность.

Само собой разумеется, что терминологическими затруднениями
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отнюдь не исчерпывается обсуждаемая теме Следуе. признать, что 
в буддийских спекуляциях можно фрагментарно выявить определенные 
параллелизмы» частные или в известном аспекте буквальные совпа
дения проблем, идей, рассуждений и подходе с ~еми, что наг. хо
рошо известны по европейс. М философии. Именно возможность выч
ленения философской в нашем понимании пр Злематики з  бу дизме 
и послужила доказательством философских поисков буддийских мыс
лителей, самым веским доводом в пользу утверждения о существова
нии "буддийской философии". Однако для положительного или отри
цательного per ния этого тезиса предел- вляется немаловажным кон
кретное рассмотрение вс^й совокупности аспектов, связанных с 
местом, рг тью, функциями л с в я зк и  этой проблематики о догмати
ческим пластом вгооучекия, т .о . рассмотрение соотношения рацио
нального, догматического и мистико-.^туитивного в буддизме. Б 
этой связи следует учитывать глубину постановки и разработаннос
ти той или иной философской п эблемы, степени ее осознанности 
именно как проблемы, ибо сама проблема ь рамка буддийского уче
ния может быть лишь обозначена в качестве "намека1 , аналогово
образного сопоставления с какой-то иной проблемой совершенно 
другого порядка, нуждающейся в обствекяой интерпретации, но быть 
вполне достаточной в пределах тех задач, которые ставятся буддий
скими мыслителями на достигнутом ими уровне знания (в  этом слу
чае "намек" может раскрываться и .трансформироваться в проблему 
лишь на уровне ».аших знаний) или же подаваться в качестве "объяс
няющего истолкован я " , призванного вскрыть недостаточность дока
зательств противной стороны и т .д . другими славами, прс Злема в 
рамках- самого буддийского учения может нести совсем не философ
ский в нашем понимании смысл, а  выполнять су*убо вспомогатель
ную функцию в диспутальных отношениях с внутри- и внебудцийски- 
ми оппонентами. Именно зевенны" характер вклю эния*фнтософской 
проблематики" (особенно в мах°яне} в зависимости от тех шш иных 
аргументов приводит к фрагментарности, а , следовательно, и к 
разнохарактерности самих проблем, что исключает возможность ор
ганически связать их меаду собой и объединить в более ила менее 
стройное образование. Признанно существования в буддизме "широ



кого поля фил: ;о^оких проблем" „ак ра° и отражает данну^ ситуа
цию.

Д; гее, необходима постановка проблемы соотношения "буддий
ской философии" с фидеистскими установками вероучения, посколь
ку действительное философское содержание не могло не придти в 
противоречие с догматикой веуоучг,тия. В этой связи можно наме
тит .о рад вопросов. А именно, существует ли г  буддизме проблема 
"веры и знания", хорошо известная по средневековой европейской 
и ^рабской философии как ротивопосдавление веры и разума? Или 
же применительно к буддийской системе данная проблема вообще 
неактуальна и для нее нехарактерно подчинение рационалистическо
го вер >? Иллюстрацией в этом отношения может служить оценка де
ятельности видаого буддийского мыслителя Нг^арцдунц, статус диа
лектик и философа которого прочно утвердился в буддологии: "В 
неприятии любых позитивных взглядов Си (Г.1гарджуна -  прим. А.М.) 
видел способ фактического ^.шчтожения философии средствами самой 
философии, что открывало путь к ^елигиозно-мистическому воспри
ятию мира" (3 , 502-503). Несколько парадоксальное на первый
взгляд утверждение дгст четкое представление о направленности 
теоретических изысканий в махаянском бу тцизме. но "уничтожение 
философии средствам самой философии" ставит под вопрос правомер
ность употребления термина "философия" применительно к буддиз
му, по крайней мере к системе Нагарцжуяы.

И, наконец, проблема "буддийской философ in" не может плодо
творно решаться, как нам представляется, без строгого и последо
вательного проведения принципа конкретно-исторического исследо
вания при анализе вэгладов бу&.лйских мыслителей. Иначе говоря, 
буддийское учение должно рассматривав ся как исторически разви
вающаяся система о присущей ей группой каких-то нов?ос централь
ных проблем на каждом этапе ее эволюции (в  соответствии с реше- 
ниег задач вытекавших из логики развития самого учения). При
нятое в настоящее время членение ре хвития буддизма на три этапа 
(хинаяна махаяга и позднейший буддизм), рассматривается но пре
имуществу под углом зрения изменений ь догматячеоких уотанорках 
вероуче ия, в  частности в ».лане яовацж , которые был ; привнесены

- 89 -

махаяяой. Но при этом остается тени вопрос об эвидоции на каж
дом из этапов содерж тельных в философском плане проблем, без 
четкого предотавлек.»я о которых вообще теряет смысл тезиг о не
коей "буддийской философии". Или же дело обстоит таким образе.!, 
что никакого развития вообще не было, и оуддалское учение, 
взятое в е^о "философском аспекте", оставалось раз к навсегда 
данной, застывшей системой.

Безусловно, что сказанное можег служить всего лишь каким- 
то предварителы м и приближенным ориентиром при дальнейшем об
суждении проблемы соотношения философии и ре.цгти в буд.ийском 
учении. Конкретная же задача в даняо. случае заключается в по
пытке интерпретации не соторых общих "сквозных" и хорошо извест
ных поле, .эний динаянского буд- 1зма для проя~чени°- возможности 
их соотнесения  ̂ философии* значимой проблематикой (в  ее гносе
ологическом или онтологическом аспектах).

Известно, что зарождение будц.хзма относится к периоду идео
логического кризиса в индийском обществе, выразившегося в крити
ке и отрицании мифологических ведийско-брахмански пред с т а р е 
ний, а  в связи с этим и в утверждении известной; автоиоми чело
веческого разума в ряде неортодоксальных "еретических" школ. То 
была эпоха многочисленных шрамаиских доктрин к которым принад
лежал и буддизм (2 , 65, 8 1 ). Согласно Васильеву В .П .^званием 
древних' буддистоь "было сначала шрама .а (4 , 6 3 ). Сущесазен- 
ная черта шраманских школ заключалась в повышенном ин^ерс ее к 
строго логическим конструкциям* поисках рациональных доказательств 
выдвигаемых тезисов для их отстаивания в дискуссиях с многочис
ленными идейными противниками. "Шраманам была враждебна идея ав
торитета вед, утверждавшиеся ими положения требовали логического 
обоснования. Раннебуддийские тексты многократно описывают диспу
ты при д оре того или иного правителя. От участников их требова
лась веская аргументация в пользу своего взгляда, и исход диспу
та обычно зависел от последовательности изложения и убедитель
ности доказательств" (2, .67).
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Именно :  ” той эпохи буддизм воспринял и унаследовал прин
цип доказательного обоснования, который оставался незыблемым и 
неизменно с блкдался на протяжении всей его истории, во всех 
идейно-теоретических перипетиях. "И затем, В 'оеттха, есть ли 
хотя бы один среди брахманов, сведущих в Трех Ведах, кто бы 
когда-либо видел Браг iy лицом к тицу?

-  Нет, коне но, готама.
- Но есть ли кто среди у штелей брахманов, сведущих в 

Трех Бадах, кто бы, о Вадеттха, bi дел Брахму лицом к лицу?
-  Нет, конечно, Готама.
-  Но есть ли кто среди учеников тех учитечей брахманов, 

с вед  щих в Трех Ведах, кто бы, Васеттха, видел Брахму лицом 
к лицу?

-  Нет, конечно, Готама.
-  Но есть ли кто, о Васеттха, -ред.. брахманов вплоть до 

седьмого колена, кто бы в. дел Брахму лицом к лицу?
-  Hi : ,  конечно, Готама.
-  А те древние брахманы-риши, глубоко сведущие в Трех Ве

дах, творцы гимнов, оказител. с ти х о в ... говорили ли они так:
"Мы знаем его, мы виделй его, нам известно, аде Брахма, откуда 
Брахм куда Брахма".

- Нет, о Готама.
-  Так что, Васеттха, браманы, глубоко сведущие в Трех 

Ведах поистшше говорят так: "К слиянию с тем, чего мы не зна
ем, чего мы не видели, мы можем указать путь и можем сказать: 
"Вот 'равый нутт прямой путь» ведущий того, кто чествует им, 
к состоянию единения о Брахмо !"

-  Как же ты полагаешь, В а с е ттх ^  Если это так, то толки 
брахманов, глубоко погруженных в знание Трех Вед, безрассудны.

- Поистинне, Готама, если это так, то толки брахманов, 
ов~ цуюг-'Х в Трех Ведах, безрассудны.

-  Верно, Васеттха, нет такого порядка вещей, чтобы брахма
ны сведуюшие в Трех Ведах, могли сы указать путь к слиянию с 
"ем, чего они не знают, чего шш никогда не в и д е л и . . ( I I  
1 7 2 -Г  3 ).
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Эти рассуждения Будды Готам' * пронизывает требо: ание обосно
ванности, очевидности и наглядности утв-рвдений, которому дол
жно в первую очеред отвечать и буддийское учение в своих исход
ных положениях. Предмет веры должен быть правдоподобным, вероят
ным в отличие от того "невероятного", о к-тор м повествует ве 
дийская мифология. Первоначал ой, непосредственно данной в пов
седневной практике и достоверной для вс-л людей п^одпо-ылкой, 
согласно буддизму» может считаться п~тоже"ие о "жажде бытия", 
привязанности че овека к жизни» существованию, собственному бы
тованию, которая обусловлена самой природой эловека и является 
постоянно наличествующей. Именно ана: з "привязшшосад" к жизни 
имеет большое методологическое я содержательное значение, поо- 
кольку ее детализация позволяв’ раскрыть, в частности» сущест
венные стороны г интерпретации буддизмом взаимоотношений челове
ка и физической реальности, не говоря уже о _,сей буддийской 
концепции "пути спасения",

В этом плане на '’одержала "привязанности" проливает св-г 
противопоставление буддийского учения как "срединного пути" ас
кетическому и гедонистскому отношению к жизни. "Есть, о бхиккху, 
два крайних пути, по которым ушедший от мира не должен следовать 
Каковы же эти два пути? Тот, следуя котор щу люди отрзмятся лишь 
.. удовольствиям, низок, груб, он для обычных людей, неблагороден 
низок» а  тот, который ведет к умерщвлению плоти, приносит стра
дания и также неблагороден, бесполезен, Татхагата же увидел ре- 
данный -путь» дающий spej ie, дающий знание, по которогу следует 
идти, избегая эти., двух крайних путей, ибо он ведет к умиротво
ренности, к сверхзна: но, к п; освет еник к нирване" ( I ,  117- "18) 
Это высказывание Буд i обращено к тем, кто желает выйти из по
рочного круга земной жизни, но вместе с тем содержит и самую об
щую харак т ерис тику той жизни, которую стремятся вести обычные 
люди, т .е .  в нем присутствуют ада совершенно Алзных уровня кон
статации -  так называемый прфанический с фиксацией характерис
тики эмпирической жизни и конфессиональный. Для нас важна первая 
-  о жизни обычных людей (к ним в сущности и обращена проповедь 
Будды), которая представлена как полная стремлений т* удовольст-
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шшм и всевозм-Ж1 м наслаждениям. "Формы, звука, вкуса, запаха 
ш прикосновений -  вот чего жаждут все лади, привлекательных и 
прельщающих кадей, пока они здесь существуют. Так сказал Он"
( I I ,  144). Или же в более развернутом виде та :е мысль дается 
следующим образом: "Так же, Васеттха, есть пять вещей, ведущих 
к вожделениям и именуе. шс в учени Благородного "цепью" или 
"узами".

-  И что же это за  пять ве^зй?
-  Формы, юсприяимае ie оком, . .злаемые, мшше, приятные, 

привлекательные; им же сопутствуют вожделения и возбуждают они 
наслаждение. Также и звуки, а., здринямаемые ухом Также и запахи, 
вропрдаит мые носом. Также и вкусы, воспринимаемые языком. Так
же и ощущения» воспринимаемые телом при c o l  адкосновешш. Таковы 
пять вещей, еклоняг'<ше к увлечениям* что названы в учеши Благо
родного "цепью" или "узами" ( I I ,  181).

Эта же тема может представляться и з  аргументации от против
ного с предупреждением о ^ех т"гостях, которые выпадают на долю 
человека» не победившего своих желаний и тяги к удовольствиям 
'яш  не сумевшего прес ;олеть собственной жадности» склонности ж 
стяжательству и т .д .  "Кто' жаждет тех ра, .остей, жаждет полей, 
добра, или золота» коров и коней, слуг» жен и близких, грех по
бедит того, несчастья сокрушат того ш страданья вольются в его 
сердце как' вода в дыр :вую лодку Итак, непрестанно размышляйте 
и избегайте удовольствий: освободившись от них, легко пересечь 
п о т о к ..."  (10, 146). Только отказавшись от радостей бытия как 
лервог. условия для обретения собственного спасения. человек спо
собен обрести чотинное в буддийском понимании счастье, "Кто ос
вободился от желаний, для того* распс яаодего, более нет ламк- 
хар ; воздерживаясь от каких-либо устремлений, он обретает сча
стье" (13 , 180)* Сфера страстей, сф*ра чувственного -  неизмен
ный „ош нент в ”"законе зависимого возникновения" и в .буддий
ской космологии*

Профантгчеокг1й уровень» к которому могут быть отнеое”ы при- 
вадешшб шсказыванмя Будда, как раз и интересен тем, что дает 
ясное подставление -»б исходных эмпирических- предпосылках сио-

г

темы. Буддизм хинаяны строится на представлении о вп лне ре
альных и очевидных чувствах и отношениях человека; "желания- 
вг -деления" и "чувственное" в самом широком его понимании яв
ляется, по представлениям хинаянистов, универсальным и неотъ
емлемым содержанием человеческой жизни.

В будд- йеной догматике обг Ценное представлеше о земной 
жизни человека формулируется в лапидарно... форме в '„ервс-. бла
городной истине": "A p t j ,  о биккху, б лгогедная истина о дук- 
кха: рождение -  д ккха, старость -  дуккха, болезнь -  дуккха» 
смерть -  дуккха, соединение с неприятным -  д: кда, разлу-а с при
ятным -  дуккха» неполучение чего-либо .селаемого -  дук ,ха, коро
че говоря, ддачричная г жвязаыяостъ к существованию есть дук
кха" ( I ,  .18). В данном адучае ш намеренно отказались от пере
вода понятия дук-ха как "страдания", которое обычно фигурирует 
в буддологических исследованиях и на основашь. которого буддизм 
рассматривается как окрашенное в тона мрачного песс *мизма уче- 
ш е .  Обметим, кстати, что "п^,связанность” ;*  существованию, по
нятая именно как причина страданий (дуккха), „пучит довольно 
странно. Иначе говоря, речь идет об неадекватности передачи смыо- 
ла понятия дуккха через страдание. Действительно, если взять 
"вторую благородную истину" о ^роисхожден: i дуккха и сопоста
вить ее с "первой истиной", то обнаруживается смысловое несоот
ветствие между ними при понимание дуккха как страдания. "Вторая 
благородная истина" гласит: "А это, о биккху, благородная не. л -  
на о происхождении дуккх : это жажда, приводящая к не згм рож
дениям, сопровождаемая удовольствиями и страстями, находящая удо
вольствие здесь и там, а  имен *о; ж д а  . кзлажденит, жаада су э- 
ствовакия, жажда гибе и" ( 1 , .П 8 ) .  Естественно, что неудэвле во- 
рение этих “жажд" также может исто чсовыватьоя как " граданяеУ, 
но это "страдание" уже совершенно иного рода, чем страдание, но- 

. яятое как тяготы и невзгоды жизни. Более того, "в  третьей благо
родной истине" для уничтожен".! дуккха предписывается отказ, от
брасывание, освобождение от "жажды". Ф.И.Щорбатской, отмечая 
несообразность перевод» дуккха как страдания, писал: "Совершен 
но неадэкватно переводить этот термин (дуккха -  при?-. А.М.) как
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страдание, несчг тт^, горе и т .д . ,  поскольку он охва.ы вае. сос
тояния, относящиеся к природе, пяти чувственным органам, цвету, 
одуку, bi;„ совш. и тактильным феномена,./' (19, 5 5 ), Нам представ
ляется, что буддийские констатации о реедьной ждани отнюдь не ли
шены, как это следует из вышеизложенного, представлений о ее 
"чувственном блеске", и мыслоаде содержание термина "дуккха” 
может быть выражено аднончмичным рядом таких определений, как 
эмоциональность, аффективность, переживание, чувственное претер
певание, что не чротиворечи и включе шо в ее сферу и "пяти ор
ганов чувств", через которые человек связывается с миром. При 
этом следует иметь в виду и то, что дуккха на ином смысловом 
уровне i жет приобретать и другой оттен к , а  именно: передавать 
мироощущение буадийскедо адепта как сострадали к заблудшим в 
земной жизни, являющейся непрочной и эфемерной. "Для святого 
бытие -  страдание, спасение -  отрад".; д.ад простого человека бы
тие -  отрада, спасение -  страдание" (6 , 118).

Итак, с .ределяадее значение эмоционального, "чувственного"
Ео всех его психологических проявлениях создает исходную предпо
сылку для его анализа на догмата.хвсчом уровне, в  результате че
го происходит перевод эмпирических оснований на специфический язык 
буддийск.л  терминологии.

В нашу задачу не входит воспроизведение сложной и тщательно 
детализированной в  развитых хина»неких представлениях картины 
“потока безличной жизни". Она хорошо известна» Поэтому в соот
ветствии с поставленной целью, заключающейся з  выявлении возмож
ных филсадфских аспектов -  гносеологических и онтологических -  
в положениях хняаянского буддизм , ограничимся анализом тех фраг
ментов учения, которые могут способствовать решению иятересчщей 
гас проблемы.

В м  аянских трактатах часто фигурируют "чувства", "ощуще
ния', "восприятия" и "органы чувств", создавая впечатление, что 
начало всего, по представлениям хинаянястов, находится г чув
ствах. Косвенным подтверждением этого может служить и первое мес
то ' каядхи руна в первоначальной хинаян :стской традиции класси
фикации , ;арм. Это внимание "чувственному"  ̂виде тел: ствует, что
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буддизм не отрицает ценности эмпирического чувственного опыта 
и включает принцип егтзи человека с мирад через чувственные 
гтношения. Известна., идентичность приведенных вш е  понятий, и по
нятий теории познания могу.т породить иллюзию того, что в буддиз
ме может быть зафиксирована определенная овя: . с гносеологичес
кой ситуаи зй в плане прадста тений о начальном этапе познания 
или понимания чувственного опыта в качестве исходной „адовы по
знавательного процесса. Поэтому что<  ̂ • избежать сомнительных отож
дествлений, исхс ад лишь из некоторой идентичности положений, 
необходимо проанализировать то содержание, : >т"рое вклеи вается 
в эти понятия. j

В этой вязи интерес прежде всего представляет отношение 
хинаянис.ов к внешнему миру, бщей экспозицией которого медет 
служить "благородное молчание" Будды на вопросы о том "мир пос
тоянен? или нет? И" '■ и то и другое? или ни то ни другое?; мир 
ограничен во времени или нет? или и то и другое л: 1о ни то ни 
другое?". Характер э 'чх  вопросов показывает, что существовав ле 
самого мира не подвергается сомнеггши, поскольку такой вопрос не 
поставлен, а  спрашивающие интересуются лишь свойствами этого 
мира. Существование мира внешних по отношению к человеку ”ще 
подтверждается и самим фактом наличия чу ственного опыта. Одна
ко это признание существования некоей физической реальности от
нюдь не свидетельствует в пользу того, что буддизму хяг яны 
свойственны некоторые онтологические устремления, ибо в про .га
ком случае потребовалос > бы ответить ча те вопросы, которые бы
ли заданы Будде. Из общей картины физического мира буддизм вычле
няет только тот его фрагмент, кот рый . эпосредстаенна связан с 
человеком. Можно полностью согласиться .с мнением 0 .0 .Розен.бер~ 
г а ,  отмечавшего: "Буддизм, как религия, интересует ад внешним 
миром исключительно постольку, поскольку он является, объектом д  я 
живого существа, объектом» соолазкящим его л мешающим ему спас
тись из безначального круге орота бытия" (6 , 150).

Связь человека с внешним миром, аффектация его "чувственно
сти" является следствием существования пяти органов чувств и 
пяти внешних чувств -  рупа (чувствеы ое ь переводе О.О.Розенбер
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г а ) ,  о которых V  око говорится и буддизме хинаяны. Васуоандху 
дает следующее та перечисление: "Пять органов -  эго гл аз, ухо» 
ад>о, язад , тело (то есть органы зрения» слуха» обоняния, вкуса 
я осязания).

Пять объектов -  объектов органа зрения и других органов: 
видимое (цвет и форма) слышимое 'зв у к ) , обоняемое (зап ах ), 
вкушаемое и осязас .ое. " (5 , 16). Далее В а гтбавдху подробно 
лшиывает какими могут быть цв. т , форма» звуки» запахи» вкус я 
осязаемое. Пег ед нами рас. рывается ак бы обычная "сенсуалист- 
ская" картина: внешние органы чувств,- связующие человека с внеш- 
н I средой» подвержены влияли?' свойств материал* ных тел (пере
водя £ и с  эйства в статус "опор" создания), которые как бы от
печатывают а  „ ознанта свои чувственные образы» "От них, от от
дельных предметов, возникает сознание видимого, и осязаются их 
отдельные виды" (5 ,1 8 ) . Чу вствешг*й о.оыт буддизме -  это всего 
дашь одна из сторон анализа человека. При этом в соответствии с 
собственны ж задачами и логике"* рассуждений производится класси
фикация "чувственного” но грушам (скандхам), базам (аятана) и 
элементам. (дхат'О . Во всех эти., к мбинациях варьируется видимое, 
слышимое, осязаемое» обоняемое и вкушаемое ("  юры" сознания» 
"объекты"), а  также зрительное, .слуховое, осязательное, обедя- 
тельно и вкусовое в качестве субъективных коррелянтов внешних 
дризнгков или же оргдаы чувств ( зрительный» слуховой» осязатель
ный обонятельный, вкусовой я манас-сознание).

Эта общая констатация чувственного опыта, связи человека с 
внешня миром посредством органов чувств са**а по себе еще ничего 
в сущности не означает. Можно лишь отметить, что этот опыт стро
ится на вполне реальных и конкретных тношениях, но не выводит 
за  пределы плоско" схемы» согласно которой "зрением зрится -зри
мое" ш  "слухом слышится слышимое" Более существенным пред- 
стат :Я8Т 1  то» что акцент делается не столько на "объективном 
мире"» сколько на его "субъективной образе", субъектноеги; дей
ствительны© и об~активные свойства вещей превращаются в лвоеоб- 
резные "вещи", аффинирующие сознание человека и соответствующие 
адекват ж  объектам того или иного сенсорного органа.. Это отож
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дествление .убедительно показало детатьным текстологическим ана
лизом понятий "объекта"» предпринятым В.И.Рудым (оа , .13Э -  176).

Реальная проблема» которая може. усматриваться в буда йоких 
положениях о чувственном опыте, заключается в объяснешш фили
рования "сенсуалистических" впечатлений. В целом ад-едедавление 
о чувственном опыте в буддизме может расцениваться как генетиче
ски связанное с представлениями мифологического сознания, соглас
но которому мир "вливается' в человека через- его глаза» рот, 
ушг и т .д .

Н" следующем уровне анализа, связанным с теорией дхарад да
ется объяснение сам. то механизма воздействия внешних свойств 
вещей на человека, т .е .  анализируется сам процесс возникновения 
ощущений, а  также детализируются и психологические процессы во
обще. Наблюдения над протекали д тех или иных Пиихологический 
процессов составляют предмет особого интереса хинаянистов, В Диг 
ха-никае при описания "правильного внимания", седьмого звена 
восьмиричного пути» предписывается: "Он (адепт -  прим. А.М.) со
зерцает» как возникают ощущения; созерцает, как oi г проходят; со
зерцает возникновение и исчезновение „дущеяий (Цит. по 7» 50),
Для хинаянистов важно было объяснить» каким образом внешнее сло- 
гобно влиять на человека» благодаря чему сучествуют сами эмоцио
нальные переживания® Для. решения этой "физиологической" задачи и 
была предложена теория дхарм как носителей свойств или признаков» 
их "переносчиков". Дхармы -  это, в частности, своеобразный буддий
ский инструментарий для обобщенного объяснения мет дшзма челове
ческих переживания и описания сознательно переживаемых человеком 
моментов жизненного процесса» Фактически с помощью дхарм ист тко~ 
вываетоя не мир сам.по себе, если даже брать "сенсорный' аспект» 
а чисто субъективные явления человеческой чувстве нисти. Поэтому 
нам представляется» что встречающееся в литературе определение 
дхарм как "элементов бытия" привносит совершенно недейственный 
хинаяне онтологический отладок, Дхармы -  это не "элементы бытия'’ , 
а "элементы сознания"» причем сознаш е в его буддийской интерпре
тации з  хинаяне понимается как сознание "чув„гвенног°"» "психо
логического", а не в "модусе мышления". Аналитическое расчльне-
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шш чувственных и психологических процессов на гхармы, а  вместе 
о тем и самой человеческой личности как некоей совокупности всех 
этих рс 'весов общезначимо не толгш  применительно к отдельному 
* -щивиду, но и i.o всему человеческому роду. На уровне такого 
обобщения совершенно неважны те или и ые индивидуальные отклоне
ния, и в этом смысле индивид, "я " в представлениях буддистов мо
жет действител- но рассматриваться лишь в виде и шрерывно изменя- 
щ егося потока мгновенных состояний сознания. Кроме того, мир че
ловеческого сетования или сансара при его корректной интерпрета
ции с позиций теории дхарм не может истолковываться иначе, как 
некая эмпирия б ее обыденном понимании.

Итак, специфически с^ддийская трактовка человеческого опыта, 
органически связанная с теорией ' спасения", не обнаруживает ка
ких-либо сс, „ержателъных моментов, общих в той или иной степени 
с гносеологической или онтологической пр 1лематикой, постанов
кой лроолем внешнего миса, путей источников его познания, кри
терия истинности г т .д . Отсутствие в хинаяне теоретико-познава
тельных интенций справедливо не то п  ко по отношен по к самой фи
зической реальности, но и к человеку, ибо последний рассматри
вается в лучшем случае в аспекте присущи: ему естеств иных спо
собностей, совершенно очевидных на уровне первичной эмпиричес
кое прак ики, практики обцценного дознания»

Анализ некоторых основяы положений буддизма хинаяны обна
руживает совершенной иную содержательную направленность в орга
низации мыслителе 'того матер: л а . Решая свои собственные проблемы, 
буддизм остается полностью щщмфврентиь.. к филосо/жой проблема
тике. го и понятно поскольку олько при Э̂ 'ОМ условии и возмож
но г  овозглашеиге нирваны достигаемой с помощью Йогич ской 
практики, конечным ориентиром и целью человечен адх устремлений.

Подытоживая сказанное, можно сделать следущие выводы.
1. Сфера эмоционального, чувственного в самом широком ев 

понимании послужила эмпирической основой для хичаянского мирооо- 
г ■'рцаиия.

2. Национальные элементы в хинаяне базируются на фактах 
повседневной обыденной практики, рассудка.

3. Хинаяна индифферентна к постановке проблем философского 
характера.
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Тем ire менее роль хинаяны как первого этапа в истории раз
вития буддизма определяется ~эм, что в ней на "проеви “ чув
ственность, сознания и ил взаимоотношения завязывается сдажный 
узел проблем, составивших нерв последующих размышлений буддий
ских мыслите шй.

Примечания

I .  По мнению А.Уоттса, в буддийском учении можно обнаружить 
параллели с целым рядом фундаментальных теорий и идей современ
ности -  теорией относительности, вероятности, принципом допол
нительности, теорией поля и т .д . (12).
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т\Е.Пубаев

классификации сршцвекобых научных дисциплин
В СВОДАХ ГА” ЧЖУР Л ДАНЧКУР

В своей классической форме р е л т  дазно-философская сиг -ема 
буддизма нашла, свое отражение в двух знаменитых сводах канони- 
ческой литературы -  Ганчжуре (F*8 тогов) и Данчдуре (225 томов), 
в состш которых вошли тексты сутр и шастр, переведенных с сан
скрита на тиоетскнй язык. Впоследствии Ганчжур и Данчжур были 
переведены с тибетского на монгольский язык.

Индийский буддизм в своем развитии в период от спохя рабо
владельческого строя (У1-/ вв . до н .э ,)  до. раннего феодализма 
( I  -  .ХУ вв. н .э ,)  "ретерпел существе :шв изменения и принял фор
му махаяяы, которая стала господствующей в странах центральной 
"зли и включила в свою релжадозно-фшгасофскую систему позитивные 
достижения различных народов в ооласти научязпх. знаний. Этот 
сложный и многогрданый процесс усвоения махаянским буддизмом дос
тижении средневековых наук стран Г нтралыгой Аз и. отразился при 
окончательг л офогжионии ci щов Ганчжура и Данчжура, составите
лями которых были индийские ученые-панди j  и тибетскад пер«вод- 
чики-лоцзазы.

Кодификация тексг в и их коп/онтариев а  Г ччжуре и Данчжу- 
рс означала в первую очередь пер осмысление всех знаний и г зд- 
стлвлений об окружа. дам мире и челореда в духе теологических 
представлений. Т .сое переосмысление было обусловлено тем, что 
"мировоззрение средних вексв было по преимуществу оологическим" 
и "духовенство былг к тому же единственным образованным клас- 
сом' (2 , 495). Это положение ф,Энгельса полностью подтверждается 
на примете Ганчжура. и Данчжура, сформировавшихся в течение 
Х1У-ХУП вв, в стеднс ековом Тибете, "pi составлении этих сводов
рациональные идеи я позитивные достижения различи^ дисциплин
средневекового знания б ли присовокуплены и приспособлены к ре
лигиозно-философской системе адддиз.-л пут ч их теологической 
интериритации. п результате в Ганчжурв и Даччиуре наряду с ад- 
л сеш.эм системы махаянского буддизма содержится также и клас-
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сифшсация шщо-тнбетских средневековье наук,
Q отечественной и зарубе;.лой буддологии Гаичкур а данчжур 

рассматривается по преимуществу как своды религиозных канс и- 
чеоких текстов; до самого последнего времени они не были пред
метом изучеш :: с позиций классификации средневековых научных 
дисцшшгч

В советской философской литературе проблема классификации 
наук с марксистских методологических позиций' была разработана 
а д а ;. Б.М.Кедропм в его трехтомном труде "Классификация наук" 
(7 ) .  И'ходя из положения *Ф. Энгельса о т лм, что классификация 
неук есть связь наук (3 , 343), Б.М.Кедров дал научное елрвдале- 
1ше рассматриваемого предмета: ".Классификация наук и есть сведе
ние всех знаний в единую систему, в которой отражается логика 
изучаемого предмета а общие воззрения на мир и его познание 
человеком" (7 , т ,1 ,  5 ) . Разработка Б.М.Кедровым проблемы Клас*, 
сификацшг наук в первом томе (Энгельс я ого предшественники) 
охватывала период о древности и рда начала Ж  в» я основывалась 
на материалах классической Греции . Рима и стран С ладной Евро
па периода средневековья и становлений/, новых капиталистических 
отношений. При этом изучен; i данной проблемы применительно к 
странам Востока ограничивалось материалами китайской истории» 
что, невидимому, было обусловлено тем, что эта х з проблема была 
более шш менее подробно проанализирована Е.Й.Шамуршшм в связи 
с характеристикой бмблиотечно-библиографичыской классификации 
паук а  средневековых в циклоп днях арабских стран (8 , 8-15, 
56-89). Марксистские исследования советских ученых и философов 
проблемы классификации наук убеждают нас в важности ее расе, от™ 
реш и применительно к буддийской традиции, имевшей определяющее 
значение д м  во«го центраяьноазиатс**,ого региона.

В древней Ивдии были достигнуты значительные успехи в раз
вития научных зн .над -  лингвистику математики, астрономии, ме- 
д ац м а я т .д . (4 , 208-241), но, поводимому,' специальной класси
фикации наук, помимо общего расчленения научного знания, не су
ществовало. В средневековой Индия классификацда наук "насматрива
лась в рамках так называемой сяддхаатн (8 , 580),
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Более или менее стройное представление о к яссификации на
ук в буддизме может быть получено при обращении к четырем клас
сически источ.шкам -  "Викаявасту", "Косаламкарз,-сутре", "Аб- 
лддхармакоше" и "Калачакра-тантре". Изучение четырех систем 

*  классификации научных знаний, приведенных в этих классических 
источниках буддизма, показывает, что общим для них является по
пытка классифщировать знания светского характера и специально
сти рем' иенников, которые могли бы воспользоваться накопленны
ми знаниями и опытом в своем ремесле. Характерная особенность 
этой системы заключается в том, что на первом месте находятся 
светские науки -  технология, медицина» грамматика, ледика и кос
мология (наука о внешнем мире), а  на второе место поставлены ре
лигиозные дисциплины, которые с совр менной научной точки зрения 
могут быть отнесены к теологии. Собственно говоря, только в 
"Бянаявясту" и частично в "лохвдхармакои: " речь вдет о классифи- 
кацвд наук в подлинном смысле, тогда как в "Косаламкаpa-сутре" 
и "Калачакра-тантрэ" в основнс •' дается перечисление различных 
ремесленных специальностей. В целом 'етыре систе; i  классификации 
до "Винаяве ту", 'Косаламкгpa-сутре", "Абхадхармакоше" и "Кала
чакра-тантре", вошедших в Галчжур и Данч ур, можно рассматривать 
как нерву?'' попытку буддийских ученых систематизировать научнее 
знания г  специальности ремесленно: юз, которые *ыли накоплены в 
период, предшествовавший возникновению и распространению буд
дизма. На это, в ча. лю стя, намекает и Лондол-лама: "Некоторые 
утверждают, что вдассификац л  неук в Абхидхармакоше возникла из 
едения иниворцев" (10 , З а ).

с „ли "Абхидхадаакошу* Шсубаддху датировать „У в . н .э , .  то 
"Викаявасту" ,  основной трактат Ганчжура в разделе "В т  ая", от
носится к периоду до У в , н .э , Поэтому можно ьдадположить, что 
четыре системы классификации наук пс "Винаявасту"» "Коояламкара- 
оутре", "Абхадхармакоше" и "Калачакра-тантре" был,, составлены 
в I -вых веках до н .э . - I -ых веках н .э . и фактически не были ох- 

ачекы влиянием буддийской редаггиоз :о-фид оофской системы.
Систематизация научных знаний и ремесленных специальное зй, 

принятая в указанных пыше источниках, оказала большое влияние
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на последующее формирование системы классификация наук, в сред
невековой Индии, а  также и в ^ибете в период после У в . н .э , 
и до окончательного оформления канонических собраний будда ма 
Ганчжура и Данчжура, т .е .  до Х1У в .

Новая система классификации наук на 18 .разрядов была пред
ложена тибетским ученым ХУШ в . Лоцдол-ламой (I729-I8G5 г г . )  и 
излажена им в энциклопедическом справочнике "Список ш еи и наз
ваний" (1 0 ), но, к сожалев,jo, без ссылок на источники - сутры 
иди шастры. По сравнению с систематизацией научных знаний в че
тырех аз ванных выше источниках классификация на 18 разряд )в у 
Ловдолламы отличает ч тем, что из нее исключены ремесленные спе
циальности и ш есто них включены религиозные знания. Это свиде
тельствует об усилении влияния буддийского религиозного миросо
зерцания.

Система классификации наук на восемнадцати разрядов уже со- 
ставлена в соответствий с религиозными воззрениями буддизма и 
определена Лоцдол-ламой следующим образом; "Восемнадцать науг, 
отражающих восемнадцать методов г. знания человека' (см ,9, 
117-120). Эти восемнадцать разрядов научных дисциплин перечис
лены Ловдол-ламой в пяти г' типах в следующей последовательности:

1-4) технология, медицина» грамматика :i логика;
5-8) "щ ука о внешнем мире" (Вселенной), ""лука о внутрен

нем мире" (живых существах), "наука о смерти" и "наука о деяни
я х ";

9-12) "наука о получении", "наука о времени" (летоисчисле
ние и календарь), "наука о познании" и "наука о душе";

13-16) "наука о базах познания -  дхату", "наука об сбъе - 
тах познания -  вишайя", "наука о мантрах" и "наука о лекарствах":

17-18) "на,ка буддизма" и "наука о „одхисатт ах" (9 ) .
В этой систем^ первые четыре группы наук относятся к свет

скому знанию (в  первой группе -  технология, медиции*, грамматика 
и логика), тогда как последняя, пятая группа из двух разрядов 
отнооится к буддизму -  "наука ^б учении буддизма" и "наука о 
бодхисаттвах".

Последний, заключительный этап класоификащ : наук относится 
к Х1У-ХУП в в . ,  когда з  Тибете побеждает секта гэлугпа, основан-
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нач Цяонхавой (1357-J4I9 г г . ) .  На этом этапе комлектуются и 
издаются в окончательном виде Ганчжур и Данчжур благодаря де
ятель].ос I кру: .ого ученого Будона (1290-1364 г г . )  и других дея- 
1. „лей буддийской церкви в Тибете, а  также формируется система мо

настырского образования со специальны! i факультетами вначате в 
Тибете, а  затем в Монголии и Бурятии. В этот период классифика
ция наук на 18 разрядов заменяется классификацией на "пять 
больших ■ тук" и "пять малых н аук', явлшощейся наиболее согэршен- 
ной с точки здания отражения в ней религиозных воззрений махая- 
чы и положенной в основу структуры Данчжура.

До сих пор неизвестен основной источник, в котором впервые 
была сформулирована классификация наук ка пять больших и пять 
малых разрядов. Возможно, что на этот источник указывает Лон
дол-лама, к„гда он пишет: "Терминологию, входящую в пять разря
дов наук обыкновенных лвдей ^мирян) и пять святых, я даложял на 
основании "Раздела Земля". "Разде*. Земля -  это название сочине
ния» которое упомг дается в книге "Вайдурья-ясал", написанной 
дэерид банчЕПЙ-Нжамцо ( I653-I705 д а .)  как "ответ "втора на воз
ражения, едг-авныи против его знаменитого астрономического трак
тата, известного под названием "Вайду рья- арбо" (5 , 4, ) ,

В основе классифшсации на "пять больших наук" и "пять мандах 
наук" лег.ит общая схеме, согласно догорой существуют два больших 
разряда -  "ординарные науки" "экстраординарные науки". Эта 
схема, согласно кото^ оД существуют два больших разряда "наук" -  
"ординарные науки" и "экстра чрдинархшэ науки". В "Каталоге Дан
чжура" отмечается: "Существуют два разрдаа наук -  ординарных и
экстраординарных. В состав первого входят грамматика, исклю
чающая ложную речь, и л сдача, а эа ними следуют технология ис
кусств и медицина" ( I I ,  1306-1346). Что касает . второго разря
да -  "экстраординарных наук", то хадхчеккй Зая-пандита Лабсан- 
Принлай (I642-I7I5 г г .)  в сочинении "Сан-йиг" (12) дает талое 
определение: "В состав даорого разряда -  экстраординарных наук 
- входят колесница причины и с: дностя, заключающая в себе Винаю, 
Абхядхару, Праджня-парамиту и Мадхъямику, ~ колесница мантр 
сдадст ия, состоящая из крия-тантры, чарья-тантры, йога-тантры
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внуттара йога-тантры" (12 , 1226). То, что Ланцол-лама назвал 
"пятью пауками святых", относится, очевидно, ч Вилае, Рбхвдхада 
ме, Прада ц.-парамите* Мадхъямшса и Тантре, тогда как "пять 
наук мирян" представлены грамматикой, логикой, технологией, ме
дициной и космологией (последняя в классификации и дун на 18 
разрядов чйслится пятой).

классификация на "пять больших" и "пяти малых наук" пред
ставлена в законченном виде в тибетско-монгольском эяцнклоие- 
ддаеоком словаре "Источник мудрецов". В ыой классификации на 
первое место поставлена "внутренняя наука" (адхъятма-видъл), ко
торая, согласно "Кдаалогу Данчжура", определяется да..с "экстраор
динарная" и состоит из двух колесниц -  лакшанаяны и мантраяша. 
Первую колесницу -  лакшанаяну -  можно квалис^ицнровать как теорию 
махаянского буддизма, которая а свою оч редь подразделяете., на 
пять дисциплин -  Парамиту, Мадхъямику, АО. пдхерму, Видаю и 
Сидцханту.

ти пять дисциплин лакшалошш составляют основное содержа
ние религиозно-философской системы махаяны, поскольку каццая из 
них является составной частью учения этой буддийской школы. Ш- 
рамиту можно определить как морально-этическую систему воззрений, 
'вязанную с совершенствованием бодхисаттвы и достижением им нир
ваны -  полного освобождения от "страданий"; Мадхъямику -  как те
орию шунъяты ("пустоты "), признающую относительность внешнего 
и внутреннего миров; Абхидхарму -  как обисю теорию элементов бы
тия и сознанта; Винаю -  как собрание уставнад положений монашес
кой общины и Сддханту -  как историк школ и религиозных сект с
характеристикой юс взглядов.

Вторая колесница -  матраяна -  включает четыре раздела, точ
нее степени Та три -  крия-тантру, чарья тантру» йога-тантру и
айнуттара йога- m  тру.

Таким образом, лакшаначана и мантр&яяа ос с таг адют 'внутрен
нюю науку" (адхъятма-видъ:э), характеризуемую как экстраординар
ную м предназначенную для буддийск' х монахов высшего ранга -  свя
тых; в классификации "пяти больших наук" они считаются первыми 
"наукам". Вся схема "пяти больших наук" вшлщцит следующим об-
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разом: "внутренняя наука" (адхьдтма-вядъя), грамматика (шабда- 
вм д ы ', логика (зету видья), технология (шилла-видья) и меди- 

ша (шикитса-Б.дья), Аз них. 'внутренняя наука" -  лакшанаяяа и 
0 мантраяна- -  составляют религ ээно-фи/^софскую систе у махаяны.

Ке основные трактаты (карики) в виде сутр и тантр включены в 
переводе с санскрита ка тибетский и монгольский языки в Ганчжур 
как наставления Будды, тогда ка.* комментарии к ним в толкования 
(тикки) в вд., шастр вошли в Данчжур как сот ления исторических 
лиц -  индийских мудрецов и мыслителей. При этом необходимо отме
тить, чгэ из восемнадцати разрядов наук по старой схеме четырнад
цать разрядов -  с пятого по восвмнадь, .тый -  вошли во ‘внутреннюю 
науку" по ь.яой классификации.

Сочинения по грамматике, логике, технолох'ии и медицине, к - 
торне не имеют .сковных тра. :атов (карик'» и потому нрзываются 
шас-рамн, также вошли в соответствующие тома Данчжура*

Классификаци* "пятя малых наук" также содержится в энцикло
педическом словаре Ленд о л-ламы "Список имен"; в состав этих "на
ук" он включает зтгое "ответвления" граммам ш .  и астрономию 
(1 » 16). Создателем этой схемы Лондол-л°ча.считает Гхткха -лоц- 
заву , составителя "Светильника словаря", который утверждал, что 
ас рономия, поэтика, стилистика, синонимика и музыка с танцами 
составляют "пять малых наук".

Схема "пяти м а~и  наук" по ыалкхан-лоцзаве и Лондил-ламе 
выглядит следующим образом: поэтика, стилистика, синонимика, му
зыка с та цами и астрономия. Со чшюния : > этим "наукам" находят
ся в томах Данчжура отдела ординарных шастр в разделе сутр.

Таким образом, древнье и средневековые науки, возникшие и 
развивавшиеся в Индии и получившие дальнейшее асиространение в 
Тибете, были как бы слиты в единое целое с системой махаяяского 
буддизма, а  их классификация ш -дйскиш пацдитами и тибет кю/ч 
лоцзавами была положена в фундамент труктурного построения Ган
чжур,. и Данчжура, вследствие чего эти науки превратились в необ
ходимый компонент буддизма. В данном случае имеет место тот »е 
процесс, в результате которого в эпоху средневековья, как от
мечал Ф.Энгельс, образование приняло "преиму эственно богослов
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ский характер" и науки "оставались приотыми отраслями бого
словия" ( I ,  360). Составители Ганчжура и Данчжура стремились 
дать полное и всестороннее обоснование воззрениям буддизма с 
включением позитивных, рациональных достижений всей средневеко
вой науки.

Следует етмотить, что в применении к сводам текстов Ганчжу- 
ра и Данчжура термин "канон" -  эталон, образец -  имеет два урок - 
ня понимания. Так, Ганчжур, состоящий из сутр и тантр, приписы
ваемых Будде, рас сматривав тел буддийской традицией как собрание 
проповедей и наставлений Будды. Поэтому собрание Ганчжура .опре
деляется нами как религиозный буддий^кии канон.

Данчжур содержит тексты, составленные историческими дея'теля- 
ми -  индийскими .т тибетскими учетими -  в вид- комментариев к тек
стам Ганчжура. Однако содеА ание этого свода выводит далеко за 
пределы одних лишь комментариев. Это сложр’гй комплекс сочинений 
религиозного характ ра и трактатов по средневековым научным дис
циплинам (философии, логике, гремматике, медицине, искусству, 
ремеслам, астрономии и т .д , ) .  Поэтому Данчжур в отличие от Ганч
жура определяется н аш  как анциклопадия средневековых знаний,

Исследование Гашедура к Данчжура имеет важную нучнук» цен
ность как с точки зрения критического анализа религиозно-философ
ской системы буддизма, гак и с точки зрения выяснения состояш. i 
и уровня развития научного знания в .Индии и ’ Тибете в эпоху сред
невековья. Такое исследование представляет и практическую значи
мость для атеистической пропаганды, поскольку для верующих буд
дистов Ганчжур и Данчжур являются объектами культа, религиозно
го почитания и поклонегдя, идеализации и мистификации. В ы  соз
нании они ассоциируются с собранием ^вшценнях текстов, в которых 
будто бы нгображеяо не только прошлое и настоящее, но и отделен
ное будущее человечества. Необоснованность таких притязаний мо
жет быть вскрыта .лишь тщательным изучением этих памятников.

В целом многогранный научный анализ Ганчжура и данчжура 
позволит составить полную обьектинвую коькретяо~иотори-*оскую 
картину духовной жизни в странах Центральной Азии эпоху так
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называемого расцвета махаянского буддизма,
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Н.Ц.НамСаддагбаев

УЧЕНИЕ О МАХШУТАХ В ТИБЕТСКОЙ ШДБ4ИНЕ 
(к постановке проблемы)

Тибетская медицина, как известно, сформировалась и раз- 
вивалась в рамках буддийской культуры. Цри этом основными но
сителями ее традиций были буддийские монахи. Поэтому эта меди
цина но своему типу может иыть отнесена к монастырской.

Однако б азе ! дня ее формирования послужили различные меди
цински традиции Востока. Наиболее очевидны влияния индийской 
я китайской медицина, Теоретические и ряд практических достиже
ний этих медицин органически вошли в состав тибетской медицины. 
Позже эта медицина рассматривалась как некоторая сагостоятел^иш 
система.

В настоящее время она стала предметом исследования во мно
гих странах мира. Активно работают в этой области и исследовате
ли с а г »

На сегодняшнее время явно обе .нашлись следующие направле
ния .работ:

1) переводы и коммеят/ рования отдельных глав и частей
’ йкуд-ши" ~ базового трактата тибетской медицины ( 1 ,2 , ° ,4 ,5 )

2) описание отдельных трактатов и изложеш принципов 
тибетской медицинской традиции расчитанрий на более широкий 
круг читателей (6»,7 ,8 ,9)

3) описание лекарственных средств этой медшрпы и иссле
дование их с точки зрения современной фармакологии (1 0 ,1 1 ).

Однако теоретические принципы рассматриваемой медицины па 
стали предметом специального исследования и остаются по сущест
ву еще недостаточно осмысленными в рамках совреме ной науки»
Можно полагать, чти это обстоятельство и является одной из 
причин того, что, несмотря на усилия многих специалистов, эта 
медицина для современной науки остается еще i значительной сте
пени непонятной. По этой причгте актуальность анализа теоретичесв 
ж х  предпосылок тибетской медицины представляется впо не асте-
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отвэнной и здесь г^еаде всего обращает на себ„. внимание влия
ние индо-буддийской трэд; ции на теоретические построения тибет
ской медицины. В частности, этот факт проявляется в использова
нии в данной медицинской традиции учения о махабхутах, которые, 
как известно, является важнейшей частью почти всех древг чндий- 
ских философских систем.

Заметим, что в буддизме "то учение используется для пси
хологи .еского анализа, тогда как в тибетской медицине оно ис
пользуется для описания некоторых физиологических явлений.

Рассмотрим это учение более подробно.
для начала целесообразно обратиться к соответствующему тек

стовому материалу из базового трактата "Чжуд-ши" и попытаться 
выявить, в каком ракурсе иопользуе:оя это умение в рамках тибет
ской медицины. Это важно, поскольку оно, будучи адаптированным 
к медицинской сфере, может приобрести хлд несвойствонных ему на. 
ином уровне черт.

Материала, непосредственно относящегося к махабхутам, в 
"Чжуд-иш", оказалось не так уж много.

Самы:: общий смысл этедо учения в "Чжуд-ши" выражен слет- 
дунщим образом (гл . 27, часть 1У, "Чжу^-ши").

"91. У живых тело составлено из четырех махабхут.
92. Боле:ни, педлежаиге ..счению, порождаются .

тырьмя махабху тами,
93. Исцеляющий лекарства обл дают истинными свойствами

четырех 'ахабхут,
94. Тело, болезни, средства лечения воистину связаны

одной природой"*,

Отсвда видно* что все основные составил медицинской науки, 
как тело человека, природа болезней и лекарственные средства, 
рассматриваются о единой позк ди, с точки зреши учения мах ,б- 
хут. Тем самым это учение охватывает- фактически все аспекты ти
бетской медицины.

. посмотрим выделенные нами фрагменты из указанного тр чта- 
та, 'касающиеся формирования человеческого организма. Ограничимс.г
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приводимыми ниже двумя фрагментами, поскольку имение в них в 
краткой лаконичной форме представлена почти ся информация о ро
ди и значь, ли махабхут для человеческого организма. Что ж" каса
ется остальных фра*ментов о махабхутах из данного трактата, то 
они относятся к более специальным областям тибетской медицины и 
заслуживают особой работы. Здесь же попытаемся на примере этого 
ограниченного материала рассмотреть некоторые, на наш взгляд, 
наиболее важные аспекты учения о пяти махабхутах2 .

Глава 2 , часть П "Чжуд ли"
Фрагмент I .  "23. Без зе.еди не будет, без воды не свяжется

24. бгз огня не созреет, без ветра нет развития
25. без пространства не выявятся полости".

Фрагмент П. "52. Земля приумножает кости, мышцы, (способности
носа к оооняпию)

53. вода приумножает кровь, (способности) языка 
ко вкусу, влаедость,

54. огонь приумножает теплоту, дает, (способности) 
глаз к (восприятию) образов.

55. воздух приумножает ^ахание, (способности) 
кожи к осязанию

56. пространство приумножает слово, (способности) 
ушей (к восприятию) звуков.

Фрагмент I .  Здесь описывается процесс формирования челове
ческого плода в утробе матери» Легко заметить, что в данном ф раг
менте речь идет о функциях юг-дого из махабхут, которые они дол
жны выполнять в процессе возникновения плода. Прокомментируем их 
по отдельности.

Стоока 23. "Без земли не будет"» Сньчаж о значении слова 
"земля". Здесь можно наделить по крайней мере тр” различных 
уровня значения д,.иного слова. Непосредственное его значение пред
полагает нечто совершенно обеденное -  то, по чему ;ы ходим; го, 
аз  чего дрэизростают растения и деревья; то, благодаря чему мм 
существуем; нечто такое, кото-юму трудно дать эксплицитное опре
деление, но которое всем известно и очевидно. Для обеденного вос
приятия физический образ может ассоциироваться, налршер, о гор



-  112 -

стью земли на ладони.
Значение данного слова можно также задать посредством набо

ра некоторых условий, содержащих, i дпрамер, такие свойства, как 
быть неподвижным, косным, устойчивым, тяжелым, прочным и т .д .

**3 ^  свойства, выделенные людьми в процессе практической деятель
ности, могут быть абстрагированы от объекта, к которому они от
носятся, и использоваться как схе-’ы для выделения всех таких пред
метов и у 1леиий, которые обладают этими свойствами. Здесь уже пер
воначальный оораз (горсть земли) теряется.

Далее обобщая, в свою очередь эти условия, можно свести их. 
к единому образу, являющемуся символом универсального материала, 
из которого состоит все живое и неживое. .Для древних ладей это 
могло выглядеть вполне естественно, п скольку псе , что было свя
зано с их практической деятельностью, так или иначе происходило 
и" земли и потому, по их воззрению, должн^ было состоять таете из 
земли. Отсюда получаем третье значение, так сказать символичес
кое значение рассм .триваемого слова, которое, вообще говоря, неяв
но предполагает и два предыдущих зг чения. Это означает, напри
мер, что гор гь сухой земли да ладони может рассматриваться как 
символ универсального материала всего сущ. го.

Нами едприкята попытка проследить ги глтетический путь 
формировании подобного снятия, исходя из некоторых общих о с о -  
беадостей  естественно-язы ковы х по чтий. По существу эта попы ха 
представляет собой не более чем умственный эксперим ет. Однако 
зд е сь  важно т о , ч э вообще всзм с~ен  путь от обыденного-значения 
сл ова  "зем л я " к его  символическому значению, которс достаточно 
близко к значению, i реддолагаемопу в  самой т чбетской медицине, в  
ч астн ости , в  рассматриваемом сл у ч ае . Д ействительно плод не сфор
м ируется, если не будет соответствую щ его м атери ала.

Строка 2 3 . "Б е з  -оды не св я ж ется ". В дальнейшем не будем 
р ассм атри вать  пути формирования понятий об остальных м ахаб ху тах .
В этом,пож алуй, и нет необходимости, поскольку -чи достаточно 
п_ззрачны . Е сть  основания п о л а га ть , .го  во ..а  яв л я е тся  символом 
универсального с - ч зу а д е г г , объединяющего нат л а  во всем сущем в  
мя; ). £  таком случае данное утверждение должно пониматься как
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утверждение о том, что без воды материал плода .из свяжется и не 
объединится в единое целое.

Строка 24. "Без огня ко созреет". Огонь, по-видимому, пред
ставляет собой символ теплового и энергетического потенциала 
различных образований. С этой точки зрения наше утверждение сви
детельствует о том, что без огня не будет необходимой энергии 
я , соответственно, плод будет безжизненным и не "созревшим".

Строка 24. "Без воздуха нет развития".'Воздух символы.иру- 
ет некоторое активное и подвижное начало, истс ник всякого изме
нения и движения в мире. Отсюда понятно, почему без воздуха на мо
жет быть роста, увеличения и развития плода»

Строка 25. "Без пространства не выявятся полости". Это по
нятие ассоциируемо с некоторым универсаль-ым вместилищем, которое 
для каждой вещи, проявляя соответствующие им полости и пустоты, 
предоставляетместо. Смысл рассматриваемого утверждения з  таком 
контексте очевиден.

Итак, нами рассмотрены вое пять махабхут и их функции при 
формировании плода. В этом случае сами махабхуты толкуются не как 
некоторые сущности, из которых состоят все живые и неж. яые обра
зования как обычно, а  скорее как символы, отражающие различные 
аспекты одной и той же вещи. При этом схема формирования подоб
ных символов, продемонстрированная на примере "земля", указывает 
на то, каким образом они могли быть сдчзаны с первоначальным 
обеденным значением понятий, соответствующий махабхутам.

Таким образом, в рамках тибетской медицины концепцию пяти 
махабхут можно рассматривать не как учение о пяти онтологических 
сущностях, а  как концепцию, предполагающую в символической форме 
пять различающихся по своим функциональным характеристикам аспек
тов у всего сущего в окружающем мире.

В этом можно усмотреть также и своеобразную символически bl 
раженную форду системного подхода, в соответствии с которым лю
бое целостное образование харак: эризуется I) вещее юм, из кото
рого оно состоит, 2) фактором, связывающим и объединяющим его 
единое целое, 3) энергетическими шсурсами, 4) изменением <* раз
витием, 5) местом расположе тИь. Подобный подхед не лишен емь* ла,
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по-видимому, и в наше время.
Фрагмент ... Здесь уже речь идет об образовании человеческого 

организме из плода. В соответствии с указанным подходом, данный 
фрагмент можно интерпретировать следующим образом.

птрока J2 . Матерная, из которого состоит плод, является ос
новой для формирования костей, мышц и способности носа к обоня
нию. Поскольку материал ассоциируется с землей, то его можно пред
ставить как устойчивую и сухую составляющую плода, которая и слу
жит материалом для образования костей и мышц человека. Такое нред- 
ставл'чие, на наш взгляд, вполад естественно, ибо кости и мышцы 
составляют в основном тот материал, из которого состоит наш орга
низм.

Строка 53. Жидкая часть плода, которая его устойчивые и су
хие элементы как бы склеивает в единое целое, образует основу дам 
крови и м аги  в организме, формирует способности языка к вкусу. 
Объединяющая и связывающая функция воды передается, по-видимому, 
крови и влаге, что тоже, кажется, не лишено смысла.

Строка 5ч. Энергетически., потенциал плода является основой 
теплоты, окраски внешних и внутренних частей организма, а также 
способности глаз к восприятию образов. Здесь энергия, символизи
рованная как огонь, естественным образом связывается с теплотой 
и окраской, поскольку в повседневной жизни эту связь древние люди 
наблюдали ежедневно.

Строка "Б. Движущее и изменяющее начало плода является осно
вой для дыхания, способности кожи к осязанию. Эти начало, рассмат
риваемое как ветер, прямо связывается с дыханием. В этом, кажет
ся, н .т  ничего противоестественногое

Строка 57. Вопрос о том, как интерпретировать данную строку 
в настоящее ’ тем - остается открытым и требует привлечения допол
нительного материала»

Что касается соотнесенности пяти махабхут с пятью органами 
чувств, то это, по-видимому, является следствием достаточно 
распространенного в Древней Индии представления о том, что каж
дый из махабхут воспринимается только соответствующим образом и 
соответствующими органами чувств: земля -  как запах носом, вода
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-  как вкус языком, огонь -  как образ глазом, ветер -  как осяза
емое кожей, пространство -  как звук ушами. Характерно, что до
статочно было наличия какого-либо из этих видов восприятия, что
бы считать зафиксированным соответствующий ему махабхут. В 
этом смысле махабхуты можно рассматривать как пять аспектов ве
щей, выделяемых и воспринимаемых пятью органами чувств человека.

Mbs рассматривали одни из возможных путей толкования, так 
сказать, "внутреннего смысла" махабхут в рамках тибетской е- 
дицины".

Однако для выявления более глубокого смысла этого явно 
недостаточно. В "Чжуд-ши", как видно из изложенного, даны лишь 
отдельные лаконичные схемы, которые, требуют более детального 
разъяснения. Например, по этим схемам трудно сказать, тракту
ются ли махабхуты как качественные аспекты объективных вещей 
или рассматриваются только как субъективно воспринимаемые ка
чества. Остается неясной также природа связи махабхут с соотве - 
ствукщими им органами чувств. Нужны дополнительные разъяснения 
таких выражений, как. "не будет", "не родится", "не созреет" из 
фрагмента I или выражений тина "приумножает способност носа 
к обонянию" из фрагмента П.

Для того, чтобы прояснить эти неясности, очевидно, необхо
димо решить еще рад вопросов. Во-первых, нужно выявить те сис
темы, в рамках которой осмыслялись принципы тибетской медицины.

Как известно, тибетская медицина формировались и ее прин
ципы осмысливались в рамках тибетского буддизма. Однако это не 
означает, что ответ на вопрос должен быть однозначным. Это свя
зано с тем, что в Тибете имели место разные секты и направления 
буддизма, поедлагающие несколько различающиеся принципы. Заме
тим, что эти секты и направления ь настоящее время маю : осле- 
дованы и связь их с тибетской медициной оетаетед не совсем яс
ной.

Во-вторых, не стоит забывать, что учение о пят* махабху- 
тах было заимствовано из Аюрведы, поэтому следует учитывать 
тот смысл, который вкладывался в учение в рамках Аюрведы, а 
таске и то, как оно было переосмыслено в Тибете.
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Все эти проблемы остаются на сегодняшний день открытыми.
От их решения в значительной степени будет зависеть адекватность 
того толкова щ, которое было дано выше этому учеш®.

Примечания

1. Числа здесь и в последующем указывают на номера строк соот
ветствующей главы "Чжуд-ши".

2 . Отметим, что в приведенных ниже фрагментах речь вдет о пяти 
махабху тах s хотя в рассмотренном выше фрагменте говорится о че
тыре.- махабхутах. Это разночтение с тексте "Ядуд-ши" остается 
дан нас пока непонятным.
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Г.Дувоынцэран 

ОЪ ВДЕЯХ ШУНЬ̂ АДН В ФИЛОСОФИИ НАГАРДШЫ

Учение о шуньяте ("пустоте") составляет сущность ведущего 
философского направления .уддизма - мадхьямику, основанного вид- 
hi 1 буддийским мыслителем Надарцжуной. Мадхьямика пол"чи. а  са
моа ш рокое распространение в Монголии и оказывала большое влия
ние на монгольских буддийских мыслителей. Они считали шуньчвзд- 
ческую теорию мадхьямиков-нрасангикоь зерниной буддийской уче
ности. Монгольские авторы ~ мадхБ'гмшш создали большое количест-, 
во комментаторских и оригинал шх трудов, посвященных ученик о 
щун_>яте (шуньяваде). Б их числе можно назвать имена таких ученых 
лам, как ургинский хамбо Агванхайдуб (XIX в ) ,  паддита Ишбалжир 
(ХУШ в . ) ,  лхарамбо Агвавдавдар (ХУШ-Х1Х в в . ) ,  бичэг Цорцжи Агван- 
цэрэя (ХУШ в . ) ,  Габджу Луасадцад! ш  (XIX в . ) ,  чор.-ди Гасджу Лу~ 
всанчойжин Э(Х1Х в . ) ,  аграмед Дандар (XX в . ) ,  габджу Даздин 
(XX в . )  и многих других. Для понимания содержания монгольской 
буддийской мысли, как в ее преемственном, гак и в ковсгорском 
асгзкте следует детально изучить и осмыслить оригинальные идеи 
самого учения мадхьшихя-шуяь вады, труды самих иддМ яшх бхик- 
шу.

Поэтому нам предс авл я етд  важным рагемотреед некоторы е 
шуяьявадчеекяе идеи самого Надащжуны.

В жизни и деятельности Нагарджуны отчетливо выделяются три 
различи?’х периода, причем сами»! плодотворным л значительным э 
философском отношении бы/i второй г >ряод, когда £ разрабатыва
лась теория шуяьяаады..

В философе.да трактатах Наг- радуны прежде всего налагаются 
принципы неистинного и взаимозависимого существования в качестве 
основных положений мадхвямшеи Критикуя принцип "истинного суще
ствования", Нагарлжуна считает, что такое ять ем необусловленное,
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m yi .гчтожямов "и ст  лов существование" отсутствует. Шесто не
го он выдвигает сао" приь дп "неистинного существования",

С> »ь этого прия 'ла -  даедья. едческие идеи. Они проявляются 
предав всего в объяснении мздюьямиками таких важных понятий,
•сак реальность и нереальность, возникновение и исчезнове] е , 
движений и покой, качество я количество, пространство и время, 
субстанция и субстрат, причина и сл дствие, взаимодействие 
и т .д . Характер изложения этих вопросов может быть проиллюстри
рован ка интернрэтации движения во второй главе труда Нагарцжу- 
ны ’' Му >тцмадхьямака-карика" .

Рас сматривал движение, философ пришел к выводу что вещи и 
явления мн я и не движутся, и и*’ покоятся. "То, что уже пройде
но, не означает а  та прохождения; т , что ешп не пройдено, так
же не означает акта проходаокия. Мы не знаем прохождения, поми
мо акт" пройденного и непройденного" (2 , Зб-ба).

По мнению мыслит> ш , акт прохождения не является каким-то 
н чзменно происходящим, не ят.едетоя всегда существующим налицо; 
этот акт ничто гл о е * как взаимо: висимке отюаплня прохождения 
и ыедрохоь зияя. Долее, он рассматривает акт движения и птюходя- 
щее в их тесной взаимообусловленности, причем считаьт их не еди
ными (тождественными), и не разъединенным." (отдельными).

Анализом движет ; он опоог ргал как пода л  с точки зрения 
только движения, так и утвервде ие обо всем как о покояздем я .
11" Шгарцкуне, все в. мире пребнваег ни в состоянии движения, ни 
в состоянии подал. Подобный.у'-верждения могли вытекать из нео
сознанности противоречивой природы самого движет. .. Ключ к ио*- 
иимапию д.г чной пр лемы дает высказывание Ф.Энгельса о движении: 
"Движение се л  есть про1: воречие; уже простое механи.зское пере- 
'зщение может осуществиться лишь в силу того, что тело в один и 
тот же момент яреме л  находится в дедком месте и одновременно -  
в другом, что оно находится в одном и том же месте и не находит
ся р нем. Постоянное возникновение и одноврел иное разрешение 
этого противоречия -  и есть именно движь де" (7 , I. 3 ).

Отметим да,ось и р осуждения Нагарджу- i о времени. Рас едат- 
,пв& . время и реальность в их взаимообусловленности, философ от-
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мачает? "Три времени (прошедшее, нас поящее и будущее - Г. J1.) на 
существуют, они ни что иное, как ложные пош гяя, ибо чь и созд - 
ны взаимодействием, а не своей природой» ибо они меняются мес
тами, а  их истшноГ реальности не существует". Таким образом, 
считая, что, во-первых, возшаедовение и исчезновение, реальность 
я нереальность существуют неистинно, он рассматривай неистинным 
и время. Во-вторых, три времени "существуют лишь блгедадарч 1 
му, что каждое из них воз' ткает из взаимоотношения двух осталь
ных, и если существует истинно сущее -  а  лостоятелъяое врем,», то 
тогда придется признать три отдельных» раз и навсегда дашшх 
времени. В-третьих, три времени все*да превращаются, дааимоабус- 
ловляваются, потому и нет существующего по своей сущности налич
ного времени» л действительности, по Нагарцжуне, нет трех д,шш"й 
времени, поскольку время не дать незази ;ящая hi. от чего пр .дятщи- 
тел ность, а  выражает только взаимообусловленные отношения бытия 
и небытия.» Б этом * е  духе шуньясады Нагарджу на интерпретирует и 
другг явления и отношения.

Нагащжуна рассматривает явления и поняти. к °к  взаи  ^обус
ловленные, а  не как истинно .ущие» Ег > принцип неистинного суще
ствования тесно связ-Д о гшнципом взаимозависимости, ттагащжуна 
анализирует все без исключения только во взаимоотношении, взаи
мозависимости и взаимопревращаемости различных, прстивоположях 
сторон и моментов. Он доказывает, что вещь и не-вещь не могут 
существовать иначе, чем во взаимозависимо ти и взаимояревращае- 
мости» Иначе говоря, взглядам Нагаршукы ие узд налектиче^кий 
мотив, В этом заключается, по нашем мнению, главное в учении 
Нагарджуш, основное рациональное зерно его учения о шуньдада

С помощью категорий "шунья", I едардауна стремился выразить 
то, что состав яет самую суть вещей, основу и сог'гп.яшш их бытия. 
Шунья иепоорэдств шо не дается в органах чувств, не имеет опре
деленных атрибутов, но благодаря шунье вещь существует ъыцъ. 
Согласно дао воззрению, " де присутствует ш^ньята, там все стано
вится возможным: где отсутствует шуньята, тем ничто невозможно" 
(2 , 14 ). Взгляды учешх-буддологов часто рас: едятся дам толкова
нии нагарджу невского термина "ш у т я " . Они толковали шуныо ; ж
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" относительность" ( Io , 42 ), "абсолют" ( I ,  38 ), 'взаимообусловлен
ность" (5 , т.Х § 5 ) , "числовой, знак 0" (4 ) , "пустота" (6 , I I ;
8Л и т .д . В основном к следователи пришли к двум главным толко
ваниям щуньяты: одни понимали ее как; относительное, другие -  
к к абсолютное. Рассмотрение основных принципов шуньявады - 
принципа неистинного существования и принцип взаимозависимого 
существования -  дает возможност: боле точно раскрыт"- сущность 
категории шунт т , а именно считать ее понятие'' выражающим нечто 
всеобщее, находящееся в основе в п г о  сущоствущего в единстве 
его абсолютности к относительности и проявляющееся во взаимоза
висимости. Нагарджуна подчеркивалР что "любая вещь, к горал су
ществует благодаря взаимозависимости, называется шуньей. Всякое 
взаимозависящее не существует по свое.» сущности" (3 , 42а).

Нагарджуне • рисуща посл°довательная логика, рассматривающая 
в ;е без исключения с точки зрения щуньяты -  этой безатрибутной 
основы всего сущего. В с том заключается, по нашему мнению, глу
бин и смелость мыеди философа, невиданное до того времени аб
страгирование от вещей и явлений м а :  при философ поставил 
в Г"рвую очда.едь вопрос об истинности мира, его конкретных ^ещей 
и сторон, а  не об их чувственной достоверности.

Нагаju .у  ка отнюдь не превратил свою аб тракцию -  шуньяту, 
это "истинносущее", на. едящееся i основе всего уществующего, в 
какую-то потустороннюю силу, наподобие платоновских "идей", ..и 
рас м атчвал шуньяту (всеобщее, абстт октное) и рупам (единичное, 
конкретное) в неразрывном единстве, утверждая, что нет рупама 
i ш шуньяты, как и без рупама не может проявляться ^уньята.

С пози гй свое, j  учения о шунъяте Нага ржу ка дат оригиналь
ное объяснение и нирване, критикуя шукьязаду Нагарцжуш», буддис
ты 'яутрачтики утверждали, что нирвана достигается в результате 
перерождения, а  че б. годаря шудае (дастоте), как на этом наста
ивает Нагарджу; а . По их мнению, нирвг -а невозможна без возникно
вения ч исчезновения. Опровергая такой взгляд, агарджуна пишет, 
ч .о  "нирвану путают и смешивают с иочезноданием возникшей вещи, 
и даже высок" чос :авленмы выдают нирвану за иллюзию, колдовство 
и .ему подобное". °ч  не связывал нирвану ни с перерождением, ни

-  121 -

со смертью. Философ поясняет, что нипвана -  это "то , чему не 
присуще ни свойство рождения, ни свойство иедазатия". гг кмм 
образом, дс /гиженив высшей истины, совершенного знания (д и свет- 
ления) ити достижен; э шуньяты является нирваной. По Нагарджуна„ 
нирвана -  носитель шуньяты, а  ее проявление -  это 'амс&ра (эм
пирический мир). "Истинносущее" мыслитель тесно связывал о зем
ным миром, считая невозможным их разъединение. Нагарджу на нише,:
"Мир нисколько не отличает я  от нирваны. Нирвана а  свою о черед., 
нисколько не отличается от самсары. Где к .лед нирваны, там и ко
нец мига. Различий межщ ними, даже малейших, не существуют 
(2, 30а). Так обосновал философ идеи о тождестве сам ,а ы и нирва
ны.

По нашему ынеяию, НагарджуНа не был нш.илистом, отрицающим 
обычный человеческий мир, как его ломмет ирует большинство су*- 
долда’ов, а  всегда выступал как "диалектик” . Нагарджу на усматри
вал основу всего существующего ь шуньяте, в определенном базатри- 
бутног качестве, я самым а отретировался от чувственно-вос
принимаемых предметов и явлений, от их конкретн. х "войстт и от
ношений.

литература

1 . Дквсанвандан Ш. Х эл , зохиол судлал. - У лаан баатар , - т . D ’ .
2. Нагарджуна. Муламадхьямикак рика / /  Монгольский Дат; щ ур,- 

т . 105.
3. Нагарджуна, Щуньятасгптдтик рика / /  Монгольски! Данчжур,- 

т . 105.
4. Нару Дж. Открытие Индии,-М., 1955.
5. Радхакришнан С. История индийской философии .-М ., 1 9 4 ^ ,-тЛ .
6. Розенберг Q.u. Проблемы буддийст й философии,- с р ., 1918,
7. Энгельс Ф. Аяти-Дюрияг / /  Марко К ., Энгельс Ф. Собр. соч. -  Т. 20,
Й, Oonse I .  Buddhie*, thought in  I? die , «• London, 1962
9 . Muxti T .J.V . The oentra.» philosophy of bu ihiste, «  London, 1955®



122 -

ГО. Htcb^rbatelcy Tb, Th conception of buddhist n il -ana. -  Leningrad, 
1927.

H  Thom.i I , J .  TL - i i i s to T  of buddhirt thought, «  London, 1957®

Л.Е.Янгутов

Г 1 Е Ш  ОБ ИСТИННОЙ СУЩНОСТИ В .’ЯНЬТАЙСКОМ БУДДИЗМЕ

Школа тяньтай является одной из самих крупных и вл; :тельных 
школ китайского буддизма эпохи Сун С^Х-УИ вв. н .э .)  и Тан (УП- 
Л  в в . ) .  Ее фактически основателем счи.тется Чяг И (538-597 г г . ) ,  
главным каноническп текстом -  "Саддхаргла-пундарика-сутра" (кит.
-  Т я о  фа. дань хуа цзин") ,  Учение тяньтай схоже о учениями школ 
китайского буддизма хуаянь и чань. Сходство этих школ обуслов
ливалось тем, что он», исходили из однех и тех же основополагаю
щих принципов махая?• "кого буддизма, с гласно которым нирвана тож- 
дествдаада санс ре, "природа Буеды" содержится во всем сущем, 
достижение состояния Будды или же нирваны возможно при настоящей 
жизни. Однако общность исходных посылок не озн чада полного тож
дества учанда этих г-дол. щ отличаясь друг от д1уга по способу 
обоснования указанных выше религиоз. ох догм» по конкретной инт, р- 
претш’ ш дах или иных положений, но свс образной "специализации", 
т .е .  по степени заострения внимакг • на тех или иных проблемах 
буд ийского вероучения. Так, например, адепты школы ч^аянь кон
центрировали свое внш. ние на философских вопросах буддизма, а  
чаньсккс наставро-си -  на разработке приемов и методов "достиже
ния” 'падения*. В школе тяньтай  наибольшее внимание уделялось 
учению о методе чж" гуа; а, вместе с тем здесь достаточно подроб- 
i r  разрабатывалисх сугубо философские вопросы, в первою очередь 
связанные о пониманием истинной сущности,

Чжи гуан ь -  это  метод "достижения рели»лозного спасения, 
состоящий и з д в гх  ч астей  ч гл  и гу а н ь , считавши зя  неотделимыми 
друг т  Д ууга. По погоду их неразры вности Чжи И писал: "Эти д в а
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метода подобны паре колес телеги, др,?м крыльям птицы, Если прак
тиковать их но отдельное'!» то это приведет к заедуаде; т  
(14, л. Ба - Ш )2Э

Чжи трактовало ь как "прекращение (неведения)" (5 ,
0 .1 6 5 ), как освобождение ума от заблужений, а  гуа? , -  как пос
тижение истинной сущности. Но этому поводу Чжи И писал: "Чжи -  
это первоначальные врата подавления (привязанностей) к мирской 
суетности, гуань -  это щх сильные действия, прервавшие заблужде
ние" (14, л. 6а -  66 ).

Из подобных определений метода чжи гуань возникали различ
ного рода вопросы: например» что тадое заблуждение дав. привязан
ность к мирской суетности?;' в чем состоит смысл освобождения 
от них?; как определить правильность действий., суть которых 
достижение истинной сущности?; что тако истин».я сущность':

В связи с этим патриархи тяньтай,ского буддизма уделяли 
большое внимание разъяснению метода чжи гуань, а. это определило 
тот факт» что в шкоед тяньтай обращали одинаковое внимание к°к  
на практические задачи религиозного спасений» 5еде I на ею  тео
ретическое осмысление. Однак. теоретические разработки были ст.. да
го подчинены задачам разъяснения и обоснования коннвпц,: i рели-

3т,иозного спасения -  метода чжи ryait:^ . Поэтому философские воз
зрения тяньтайских буддистов тесно переплетались с их по»доло
гическими, религиозными и другими предотовленнями^. Всэ это 
обусловило специфику содержания и х " взгляд ев на истинную сущность. 

Истинная сущность че понималась как нечто вн шее по -отно
шению к человеку, Она мыслилась как содержащаяся в нем и вос
принималась как "природа Будды". Обнаружение своей тождестве -  
ности с "природой Будда" '•'.оставляло для каждого человека конеч
ную оотериологи вескую цель. В этом смысла иотишп сущность пред
ставлялась просветленностью сознания, его высшим состоянием и 
воспринималась кок определенное психологическое яж энте» Про
светленное состояние чел01 зка9 противоположно омраченному, но
сило в себе истинностный аспект» было связано с постижением 
трансцендентальной истины и носило характер правильного знания,
В этом плане в понимание истинной сущности доделывалось "'носео-
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лог Ч9 СКО0  содержа ле. Однако в том я другом случае истинная 
сущность, и© теряла своего онтологического статуса, поскольку 
она не была связана данным конкретным сознанием личности. 
Содержась, согласно махаянекой доктрине, во всех индивидах, 
она оставалась вне данного психологического состояния ка;дого 
из них и характеризовалась такими свойства и как неделимость, 
абсолютность, вечность (см. 7 с .2 С '; 9 ) .

Д I обозначения истинной сущности тяньтайские патриархи, 
а также и представители других чдсол китайского буддизма поль
зовались различными терминами. Например, следуя махаянским тра
дициям, они обозначали истинную сущность такими тер'инами, как 
’ дхармакая" (кат. -  фа шэнь -  "тело дхармы"), "бхута-татхата" 
(кит. -  чжэнь жу - "истинная таковс ■ть"), "б-цщхата" (кит. -  
"фо синь -  "природа Будды"^ и др. (см. 17),. Кроме того, для 
обозначения истинной сущности вводились и новые китайские поня
тия. Например, в школ хуаянь истинную сущность обозначали тер
мином "ли".

Деречислеиеде термины были т; лдеетвенкчми ^ своем обозна
чении ист; вой сущ -.ости как неделимой, вечной, содержащейся 
в каждом индивиде абсолютной реальности. Однако при трактовке 
отдельны., нюансов истинной сущности кажды" термин обладал собст
венной спецификой и у потребляло 1 а тех или иь: х  случаях в зави
симости от того или иного конть .ста, который, в свою очере .ь, 
оедедатался различиями факторами. Г едим из таких факторов был, 
очевидно, тот ь д иной уроиоьг изложения буддийских истин. Уров
ни изложения -  это по сути степени усложнения буддийских теорий. 
По буддий кой тра. ищи считалось, что не еде лкщд одинаково мо
гу» усваивать буддийски; истины. Для каждой гоугшы ладей пред- 
гнэкачаедсь то или иное учение, которое должке было бы соответ
ствовать их сведен' подготовленное! . к восприятию буддийских ис- 

5
тин . Опредеь иному уровню изложенг т. соответствовали определен
ные характер хтики бытия.

Постановка вопроса об иетшшои сущности как иетшшом бытии 
выдвинула • рос ему л-жедго бытия. Посредством характеристик лож
ного бытия подне раскрывалось содержание истинного. Анализ их
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взаимосвязи создавал благодатный материал для разработки соте- 
риологического учения (см. 4 , с . 6 -7 ). Поэтом1' буддиоть’ уделя
ли большое нямание вопросу о соотношении истинного и ложного 
бытия. Этот вопрос г ©шел свое отражение в традиционной теории 
дхарм, впоследствии использоеонной тяньтайокими мыслитеяящ в 
их решении проблемы истинного и ложь* го бытия.

Учвляе о дхармах было одним из центральных в школах хиная
ны. Детально разработанные ими схемы дхармической организации 
бытия стали традиционными и для махашш. Сднако, принимая теорию 
дхарм, махаяяисты вместе с'тем не признавали реальность как 
самих дхарм, так и реальность дхармь некой организац .1 бытия. 
Подобное противоречие они пытались разрешить посредством тео
рии "двух истин » согласно которой существу!, истины абсолютная 

Цсанскр, -  парамартха-сатья, кит. -  чжэнь ди) и 'словная ил:
.ж© относительная (санокр. - самврити-оатья, кит. -  су ди). Аб
солютная истина -  это высшая исг н а , которая может быть ..остит- 
нута лишь через нене редствешг о переживание в процессе религи
озной практики» поскольку ее нельзя ни выразить словами, ги ох
ватить мыслью, Достижение абсолютной истины есть постижение 
истинной сущности. Поэтому оно ведет к религиозному спасению. 
Условная истина -  это практическая истина, связанная е мирской» 
суетной жизнью человека; она доступна дискурсивному познанию, 
тек как может быть выражена стонами и знаками. Достижение ус
ловной истины есть постижение ложного бытия, поэтому око не ве
дет непосредственно к религиозному спасению, но приближает к 
абсолютной истине. В некоторых школа^ ее делили еще на два уров
ня. О точки зрения абс тштной истины также характеристики бытия, 
как пространство» время, причиниоок и т .д .»  а также все ада пос
ти жизни представляют собой пустоту и нереальность» а с точки 
зрения условной ояя допустимы как условно существующие» Об этих 
истинах нельзя сказать, что они противоположны, но и неж .я с а- 
зать , что они тождественны. Условная истина скрывает в себе аб
солютную^ (см. 3 , 8 , 10, 15).

Положения теории "двух иседя" по существу приставляли со- 
б А своеобразную методологическую установку на решение проблемы



- 126 -

истинного бытия и лс лого, поскольку принципы в» химоотношения 
абсолютной, и условной истш; отражали суть отношений истинного и 
ЛОЖНОГО. Эти ПРИНЦИПЫ "9ГЛИ ро ось ву тяньтайского учения об ис
тинной сущности.

Тяяьтайские буддисты, как и все „.ахаянисты, полагали, ito 
дхг.рмы являются ложно,ми с точки зрешш абсолютной истины, ко об
ладающими условным существованием с г1чки зрешь. условной истины. 
Подобное допущение рассматривалось как очень важный аспект пости
жения истинной сущности. .Ведь согласно теории"двух истин", услов
ная истина содержит в себе абсолютную. Патриарх школы тяньтай.
Чжи И считал, что познание дхармических структур бытаг приближа
ет человека к педнанию ио единого бытия, истинной сущности (см. 15» 
с . 188 -  19Э). Тес тя дхарм рассматр! '-алаоь им не только как сту
пень к постижению истинной сущности, она служила для него в ка
честве теоретической базы длл обоснована метода чжи , /а.нь. Этому 
в немалой степени споссбствовато со обстоятельство, что понятия 
теории дхарм оста: злись наиболее удобными, ж приемлемыми для раз
личного рода теоретических построений в рамках бу. дяйской схолас
тики.

В своем сочинении "Фа д за  цы ди чу г нь" ( "Перво,*ачаль.еде 
врата стуг чей мира дхарм") Чжи И обращает "чимание на такие по
нятия тс рии дхарм кат' "нама'Чкит- -  мин) и "гчпа" (кит. -  с э ) .
Он трактует их как предельно .„др^кие понятия, которые Охватыва
ют весь мир» По его ярнию» нама и рупа -  это фактически весь мир 
(см, 15, с . 188), бразу же уг; ршим смысл этой фразы. Утверждение 
о том, что нама и рупа -  это весь мир, на первый вгчщц может 
быть воспринято в тнм смысле, ч/э нама и рупа обозначают весь 
предметный внешний мир и т*зловека, пребывающего в нем. Но это не 
так, поскольку объективное существование внешн. ’О мира отрицалось 
буддистам всех школ махаяны. Данное утверждение Чжи И нужно рас
сматривать лишь применительно к потоку сознания со зеем e i ; содер
жанием, который в конечном итоге распадается на дхармы7. Поэтому 
"жи И далее ш и ет, что нама и рупа "это осе дхармы. Если священ- 
номудры говорят о распознавании всех дхарм то они имеют в виду 
рясподааванда кыш и рупы. Нет ни одной дхармы вне намы и рупы"

(цдт* по 15, с , 188).
G понятием "нама" Чжи И, следуя буддийской тр зд и ш ', связы

вал все дух иное, а  с понятием "рупа" все чувственное.
Рассматривая структуру н аш , он включал в нее следующие со

ставные: ведачу (кит. -шоу), саяджю (кит. -  сян), санеклру (кит. - 
сич), ьвджняну (кит. -  их) (15, с . 1 .3-189), 0 ведале тяяьтай- 
ский патриарх писал: "(Способность) воспринимать все то» что (об
условлено) причинностью, называется веданой,-Ведана имеет шесть 
видов. Говорится, что шесть осязааай посредством причинности по
рождают шесть ведая" (15 6 .189), Под "способностью воспринимать" 
здесь имелись в виду чувственные ощу .епья всего того, что было об
условлено причинностью. А под "обусловленным причинностью" Е свою 
очередь понималась предметы и явления, их ог зи и. т .д . , проявля
ющиеся в эмпирическом мире и .являющиеся ложными (если рассматри
вать их- с позиций абсолютной истины' или условно существующими 
(если рассматривать с позиций уставной истины).

О санджне в сочинении писалось: "Способность ухватить вос
принимаемые внешние виды (признаки) причинности называется сан- 
дкней. Санданя имеет шесть видов. Говош тся, что схватывание вос
принимаемых внешних ввдов шести шшшок становится лестью еавд- 
жнями" (15, 0.189)» Иначе говоря» под савджней имелась в ввду спо
собность воспроизводить чувственные данные. В научной едтерат;' ;;>е, 
посвященной буддизму, саджня часто трактуется как восприятие (см. 
2 , 16).

Далее о санскаре говорилось: "Способность производящего со
знания стремиться к результату (карме) называется санскарой. Сан~ 
скара имеет шесть виде " (15, с .189К  Под "производящим сознани
ем" имелось в ввду проецирующее какие-либо "внешние зады дозна
ние и я д м и а . Что касается "способностей сознания стремиться к 
результату"» то под шин часто понимают вое» что ивязано о энер
гией (см. 2,16» 18),

И, наконец, ввджняна определилась как способность "различения 
границ причинности" (15.» с . 189). Она также даела шесть видов' . Под 
ней подразумевалось сознание.
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7дшш0 в сочинении Чжи И определения, ведан; , савджки, сакс- 
кары и виджняны е основном ю  противоречили тем определениям, ка
кие с..и о лучи и в традиционной теории дхарм . И все же» если в 
лннаяяе они представляли собой результат анализа бытия (16, 18), 
то у Чжи И выполняли как бы пункцию владения в анализ конечного 
бы ия. То л..-.' самое значение имело и понятие пупа.

Рупа совместно с вед&ной, паццдр*, санскар X и виджняной со
ставляла в буддийской теории дхарм пять известных дсандх. Деление 
дхарм на скаадхи было одной из наиболее распространенных класси
фикаций дхарм. Но оно не являлось единственным в буддизме. Суще 
ствовал,. таете деления дхарм на аятаяы и дхату. К ecw* классифя- 
каедя по скандхед по существу отражала структуру намы, то класси
фикация по аятанам отражала структуру рупы. Аятаны (кит. -  жу) 
понимались ак опоры для сознания, как ворота или же базы, как 
элементы, "ка основании которых может по литься в дан. дй момент 
сознание; они поэтому называются "воротами", через которые прохо
дит сознание или 'лзами, на которых зиждится сознание" (9 , с . 139). 
Чжи И различал сле,цующие аятаны, которые, если не- свести дослов
но, шелл етзваяил. л а з , ухо, нос, язык, те^о. В сочинении о них 
пишется, как о внутренних корнях (кит. -  т,энь, санскр. -  ш^риж). 
Далее перечислялись едет, звук, запах, вкус, соприкосновение1" .
Их t o  V называл внешними пылинкамх (кит. -  чэнъ, санскр. •- зи- 
в гя ). Кроме того, классификац л  по аятанам включала также один
надцатый элемент, не связанный с чувственным, а именно маиас (кит. 
-• и ), который относился к впутренним корням (см. 15, с . 189),и, 
наконец, к одиннадцати аятанам присоедтедась двенадцатая аятана 
-  дхар свая (кит. -  фа жу) (15, с. 183). Дхаргловая аятана относи- 
ласг к внешним пылинкам и объединяла в себе все нечувевенные эле
менты» т .е .  "все процессы, как психические, т а  и непсихические’ 
(9 , c .I 3 o i .  Аятаны составляли опоры или же ворота для сознания. 
Опираясь на них, возникало созн ше (9 , с. 138-139'.

Но прежде чем перейти к рассмотрению представленного в тек
сте Ч,.н И а н а л за  создания, обратим лниманче еще на один момент, 
связавший со структурой и содержанием рупы. Чжи И пишет: "рупа 
состой'" из четырнадцати видов (семян, кит. -чжун)^ так называе

мых четырех великих» пяти корней и пяти пылинок" (15, с .189 ). О 
"пяти корнях" и "пяти пылинках" речь шла выше, а - го карается 
"четырех вгчиких", то здесь имелись п ввду четыре махабхуты, при
внесенные из древнеиндийской традиции. Четыре махабхут. -  это 
земля, огонь, вода» ветер. Однако в буддийской философии термины 
"земля", "огонь", "вода", "ветер" утратили свое первоначальное 
значение. В будизме они использовались не для обозначения матери
альных явлений» а  для анализа педологических явлений (19, с, 
154). Чжи И считал, что посредством четырех махабхут или же, как 
писал он, "четырех взлиетче" происходит соединение ".пяти корь .й" 
и "пяти пылинок": "гл аз, ухо» нос, язык посредством четырех вели
ких образуют рупу"1''’. (15, с .1 8 9 ).

Сознание» согласно Чжи И» возникает дм. одаря взаимодействию 
"корней" и ''пылинок". "Когда происходит взаимодействие корн :1 и 
пылинок, тогда рождается сознание. Сознание обретает смысл (офор
мляется как сознание) через различение. Опираясь на кор.ед, оно 
может различать пыли тки" (15, с , 190), Рожденное в этом случае со
знание понимается как включающее в себя пять видов сознания: зри
тельное, опирающееся на зрительные опопы или же иддрии; слуховое, 
опирающееся на слуховое опоры; осязательное, опирал :ееся на ося
зательные опоры; обонятельное» опирающееся на обонятельные опо
ры; вкусовое» опирающееся на вкусовые опоры. Число разновиднос
тей сознания этим не исчерпывается. Существует шестой вид оозна- 
нйе, опирающийся не на чувственные опоры» как предыдущие пять» а 
на сознание предыдущего момента -  манас. Дело в том, что, соглас
но теории мгновенности ^уддистив,пятч сознаний вместе со своими 
чувственными опорами р'вдаются и исчезают каждый конкретный мо
мент. Но, когда они исчезают, остается как бы воспоминание о них, 
т .е .  соз. гнив ппедццущего момента, которое в свою очередь стано
вится опорой для шест о.. разновидности сознания -  мановиджкяш 
(кит. -  и ши) .Мановиджняна совместно о пятью другими оозпдшяь.и 
составляет единое сознание или же шестиединое сознание (9 , с.
181- 188). Содержание сознания раскрывалось в классификации дхарм 
на дхату (9 , с . 137-138).

С изложением структуры содержания и взаимоотношения рупы и
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начы, составляющих ниток сознания, анализ бытия не заканчивает
ся. Если в хинаянской традиции буддизма характеристики намы и. ру- 
т  были ларактсдакотйка и ре&гного бытия» то в махаянской традиции, 
в том числе и тяньтайской, они не отражали реальных свойств бы- 
едя. Бытие, описанное при помощи понятий "нама" и"рупа" -  i :о ил
люзорное, ложное бытие. Вместе с тем о иаме ”  рупе нельзя сказать, 
что они представляют собой печтг прот звополажноь истинной реаль
ности, В дь, согласно теории "двух истин", относительная истина 
содержит в себе абсолютную, так ге как и тяньтайские три истины 
содержатся друг в друге. Поэтому истинную сущность необходимо и ,- 
кать не за пределами намы и рупы» а  в них самих. Истинная сущность 
кроется в изначальной природе нам” и руда ила же в изначальной 
природе дхарм -  из1 .шальной природе г. тока сознания личности. Это 
с точки зрения Чжи И истинно0 сознание (кит. -  чжэнь синь)13 (16, 

187). Истинное сознание рассматриваете,, как пронизаадое шести
единым сознанием, обладающим спосибностью восприятия и различения 
иллюзорных предметов внешнего ,* яра. Б конечном итоге делался вы
вод, что истинное сознание лежит в основе как пот -ка сознания, так 
и его иллюз ,ш х  "продуктов" (15, о. 191).

Взгляды Чтя И об истинной сущности получили дальнейшую раз
работку в роизведениях мыслителей последуют- юс поколений. Среди 
них наибольшего вниман' т заслужит1 чет сочинение "Да чэн чжи гуань 
фи мэнь" ("Учение махаяны о чжи г ’ая ь ")* Известный китайский уче
ный Фэн Юйань считал это учение наиболее философским из всех тянь- 
тайских произведс ий (см. 1 2 » .с 751).

По буддийской традиции это учение приписываете . одному из 
первых датг архов с злы тяньтай Хузй Сы. Одпако, по свидетельст
ву Ф а  Юданя, оно более пгзднего происхождения и напис ло в пери
од расцвета школы хуаянь и взйши (фасян). А шкиед хуаянь, как из
вестно, является самой поздней школе! китайского буддизма. Свое- 
ю  расцвета оно достигла в эпоху Тан (УП -  И  вв. п .э . ) .  Поэтому 
Фэн Шань считает, что i сочинении "да чэн чжи "уань фа мэнь" от- 

щены взгляды школы тяньтай эпохи ед (1Г, с , 751).
В ном уделяется большое внимание проблеме иетшшой сущнс ти. 

При эедм взгляды автора сочинения на истинную сущность излагаются

”* .1. Л,

в русле махаянских традиций, начатых еще шадршршм а  я. л. .да m m  
ная сущность в сочинении обозначается термином -  "истддаое созна
ние". "Все цхарьш, -  говорится в нем -  существуют, опираясь на 
сознание (синь), оседание принимается за  сущность (дхарм). (Ког
да) смотрим на все дхармы, тс все они ложны и иллюзорны, (ад) оу 
ществозание не есть существование. 1 поскольку предыдущее (имеет
ся в виду сознание -  Л .Я.) противостоит этой ложной и фальшивой 
дхарме, то (оно) является истинным. Повторяю, чах дхармы» хотя в 
самом дела не существуют, до посредством ложных и иллюзорных при
чин имеют признаки роадрсмЬго и исчезающего. Но, когда розд; зтея 
та  ложная дхарма, данное сознание (спида не рождается. Коту,а ис
чезают дхармы, данное сознание (синь) н,- исчезает. Поскольку не 
рождается, знак .т не увеличивается, посколы 1 не исчезает, зна
чит не уменьшается. А так »лк не р задается и не исчезает, m  уве
личивается я не уменьшается» (хо оно) называется истинным" (1л., 
кн. 5, ц з .1 , л.8а™8б).

Характеризуя истинное создание как вечную неуничтожимую сущ
ность, тяньтайские мыслители заостряли внимание на его целостно
сти и неделимости. Подчеркивая этот аспект истинного сознания, они 
.называли истинное сознание также "единым сознанием" (кат. -  "и 
синь"), подразумевая, что едо одновременно целиком и полностью 
присутствует во всех живых существах, составляя истиц» д приро
ду . jex  и каждого.

Истинная сущность, как мы уже писал., рассматривалась в свя
зи с разработкой теории спасения. Исходя из положения о возмож
ности достижения состоя.едя будды при настоадей жизни, тяньтайские 
буддисты разрабатывал!? конкретные рекомендации "достижения" та
кого состояния. А поскольку истинная сущность мыслилась как со
держащаяся в каждом шщиваде, постольку внимание тяньтайских буд 
дистов было направлено на постижение его собственной изначальной 
природы.

Идея постижения истинного состояния собственной изначальной 
природы или ж иетшшой сущности в том ее естественном виде, в ка
ком она действительно существует -  в состоянии, свободном от омра
ченное™ (от ложно") Я, от иллюзии внешнего мира, его предметов,
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состадляющих объекта привязанностей ложного Я ), имела большое 
значение в махаянско’1 буддизме, особенно в школах китайского 
буддизма. В мах°яноко1. буда:-:е  эта идея нашла свое отражение 
в учении о татхе (кит. - "жу"). Термин "татха" переводится как 
"таковость". В школе тяньтай понятие "татха" использовало ь 
для более полного раскрытия содержания иети того сознания как не
истинной сущности.

Когда буддисты рассуждать об истинной природе дхарм, они 
подразумевали истинную сущность как таковую. В этой связи в со
чинении "Да чэн чжи гуань фа мэнь" приводится цитата из самой 
популярной в Китае буддийской шастры - "Махаяна -  шре адхот — 
пада -  шастры" (кит. -  "Да чэн цв синь лунь"14) : "Все дхармы
изначально отлучен, от внешних видов (признак з ) , которые мож
но было бы выразить в словах: отлучение, от внешних видов (приз
наков), которые можно было он выразить давнем и знаками; отду- 
чены от внешних видов (признаков), обусловленных сознанием"
(1Т, кн. 5» ц зЛ , л. 9д-9б). , другими словами,, истинное созна
ние -  это состояние таковости; этс то, что издавна или же перво
начально су ..зствовало в своем собственном виде. Указанные выше 
характеристики истинного сознания объединяются в понятии "истин
ная таков <ть" или же "бхута-татха" (кит. - "чжэнь ж у"). Дейст
вительно, истиннее сосани е, сог"абно определению тяньтайских мыс
лителей, не имеет никаких признаков. То, что оно имеет, и т , 
что его отличает -  дао истинность существования, это тождествен
ность собственно природе, поэтому истинная таковость определя
лась двумя такими признаками как "действительное существование" 
и "таковость". Кроме того, подчеркивалась мысль, что эти свой
ств. могут быть присущи телько истинному сознанию. Поэтому в со
чинении "Да чэн чжи гуань фа мэнь" говориться: 'То, что во всех 
дхармах истинно реал но и таково, -  то лишь единое сознание. По
этому это единое сознание является истинной таководаью. Если по
мимо сознания существуем дхарма, то она не явл стоя истинно ре- 

льной, также не является таковой, .„редстмзляет собой фальшивый 
и разнообразный вид ( признак)” (XI, кн .5, ц з .1 , л. 9 а ). Но б„д- 
дгйск э понятие "истинная таковость” как характеристика истин
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ной сущности или же истинного сознания отражало лишь один аспект 
истинной сущности -  признаки ее абсолютного сущее тзовалда, чис
того, вне редких его иллюзорных проявлений, вне его имманентнос
ти миру вещей, миру дхарм.

Между тем в школе тяньтай, как и в других школах китайско
го буддизма* считалось, что истинная., сущность не может сущест
вовать сада по себе в чистом виде вне своей имманентности фено
менального миру, миру дхарм. Говорить о ней -- значит иметь в 
виду факт ее присутствия в дхармах. Поэтому термин "истинна:! 
таковость" не совсем полед•раскрывал содержание истинней сущ
ности как имманентной миру дхарм. В -том случае адеп-ы тяньтай 
употребляли терлин "Татхагата-гарбха" (кит. -  %лай цзан). Тат~ 
хагата (кит. -  улай) -  один из синонимов бу д а , Дословный его 
перевод -  "так пришедший". Год эти понимается Гудца или же тот, 
кто пришел как все другие будды шш кто обрел истинную таковость 
(бхутататхату) (17, р .219).

Что касается термина "татхагата-гарада", то он означает 
одновременно зародыш, семя .(и чрево Татхагаты). т .е .  Будяы 
(IX , с .26), Первое значение яепосредотвенро несло сотериологичес- 
дую нагрузку я подразумевало» что потенция "просветления" нахо
дится в каждом существе. Второе значение понималось в том смыс
ле, что "в омраченном чувственном бытии в скрытой недроявлеяний 
фор j всегда присутствует дхармакая" ( I ,  с .26 ).

Дхармакая (кит. -  фа да да) -  один да терминов буддизма, ко- 
торый также отражал содержание истинной сущности. Дословно он 
переводился как "тело дхармы" и. обозначал в махаянской религи
озной догматике одно из трех тел Будды, В учениях шкода хуаянь 
а тяньтай он рассматривался в том значении, что и термин "бху- 
татхата" -  истинная таковость (17, р .273).

В сочинении "Да чен чжи гуань фа мэнь" о Татхагате-гарбхэ 
говорится: "Сущность сокровищницы Татхагаты включает в себя при
роду всех зкивых существ, которые стличаютоя друг от друга, не 
тождественны друг другу. Это есть различие б з различи , Так из
начально в природе каждого живого существа цоотоядао содержатся 
беспредельные и неизмеримые природа. Это шесть дао» чс .’аре рож™
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денг"т, страдание, i дость, прекрасное, безобра лое, долголетие, 
судьба, форма, вес, глупо ть, мудрость и т .д . ,  ( т .е . )  все 
загрязненные „дармы мчра суеты, с также причины и следствия 
трех колесниц, все чистые дхармы, покинувшие мир суеты. Таким 
же образом природы беспредельно разь образных дхар,. находится 
в каждом j.iiBOM существе. Все они обладают ими в немалой степе
ни. Поэтому сокровищница Татхагаты изначально одержит в себе 
одновременно две природы: чистого и загрязненного. Вслед твие 
загрязненной природы могут проявляться все ^нвые существа и 
другие загрязненные вещи. Поэтому сокровищница представляет г л-  
бой дхармакаю, находящуюся в оковах, и называется природой Будды» 
Д л ее , вследствие того, что содержится природа чистого, могут 
проявляться все будды и другие чистив добродетели; поэтому эта 
сокровищница является дхармакаей, покинувшей оковы, и называется 
чистой природой дхармакаи, а  также чист 'й природой к..рваны"
( I I ,  кн.6, ц з .2 , л. 66-Л .8а).

Этот фрагмент сочинения очеш> емко отражает суть тяньтай- 
ского понимания истинной сущности в ее имманентности феноменаль
ному миру15. Явлен л феноменального мира характеризуются здесь 
как имеющие "различие без.различия". Смгзл этого на эрвыд 
взгляд нелепого утверждения, очевидно, состоит в том, что вс- 
я лениг феноменального мира, хотя- и отличаются друг от друга по 
своим внешним проявлениям, l ш* своей внутренней сути не отли
чаются друг от. друг о , поскольку все они содержат в себе одну и 
ту же сущность. Эта сущнос':>, понимаемая как истинная, присут
ствует в каждом и во всех одновременно, целиком и полностью, на
ходясь при этом в своей абсолютной чистоте и первозданности. Ее 
абсолютная частота и пер^озданность во фрагменте обозначается 
термином "дхармакая", тождественным с термино; "бхутата-тхата"
- истинная таковость,

Имманентность истинной c j  .пости феноменально у миру )бу ю -  
вл и зает  и ее д вояк ость . которая рассм атр и вается  к ак  д в а  асп ек та  
Т ат х агат а  -  гар б хи , содержаще" в  с<~бепригюду чистого и за г р я з 
нен н ого Загрязненный асп ек т Т атхагата-гар б хи  лежит в  основ'* 
фоявления феноменальных явлений и р ассм атри вается  как  "природа .
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Будды", содержащаяся во всем сущем.,Это положение, как, было ска
зано в начале статьи, представляло собой один из важиеГ 'их при ;~ 
ципов рели юзного махаянокого буддизма. Второй аспект Татхага- 
ты-грабхи лежит в с нове состояния очищенноети ила состояния про
светления, иди же состояния Будды, и трактуется как чистая при
рода дхармакая, а  также как чистая природа нирваны, достижение 
которой во всех буддийских школах рассматривалось как высшая р - 
лигиозная цель, как конечная цель "движущегося к спасению".

Примечания

1. Это ни в кс л случае не означало, что школа ху„янь обра
щала внимание только на-теорию» отрицая при этом практику» или 
же, наоборот» что школа ча^ь занималась лишь только практикой, 
Ддесь речь вдет лишь о степени акцентирс .,ашш вешания на тех 
или .шых аспектах учения,

2. Сочинения, вошедшие в состав буддийского канона "Да Мин 
сань п.зая цзян жэнь цзяо" ("Три корзины священных писаний, (сос
тавленных) в эпоху Мин"), не были пронумерованы лс -охранишо* 
Нумерация здесь наша®

3. По словам А,й,Иг.натовича: "В трактате Чжи Н (ш гется в 
"иду его главное сочинение "Мохэ чжи туань" -  л .Я .) к толкова
нию чжи гуань привязан весь комплекс тяньтайских доктрин"
(5 , с . 166), 0 чжи гуань см. I 5, 15,

4. Подобное соотношение онтологически, аспектов о гносеоло
гическими, психологическими, религиозными характер щ и для дру
гих школ китайского буддизма. Надо сказать» что речь здесь идет 
не об юс диалектическом единстве, а  о нерасчленечяости, метафи
зическом тождестве.

5. об этой буддийской традиции уже много ш кгя-сь как в  буд
дологической литер туре, так и в самой буддийской. Следуя ей? 
школы тяньтай и 'гуе  шь предприняли попытки класоифт -.апни будднй- 
ских учешг" в соответствии с уровнем подготовленности слушателей 
(5, 16» 12).

6. Тяньтайские патриархи считали наиболее важным в этой те
ории факт взаимообусловленности "друх истин". Подчеркивая е.. j ,



-  136 -

они -'вдвинули в свою очередь учение о "гармоничном единстве 
трех истин". В основе их у хеиля о "гармоничном единстве трех 
и с т . "  ..сжали те же .принципы, что и в основе теории "двух ис
тин". Они различали истину пустоты (кит, -- кун д а ) , истину услов
ности (кит. -  цзя д а ), истину среданьости (кит. -  чжун да) Сог
ласно этим истинам, вещь является пустотой, или же не обладает 
реальностью (истина пустоты), но в тп же время, она условно су
ществует (истина условности). Она одновременно является и пусто
той и условно существующей, а это истина средиянооти. Все эти 
истины пронизывают друг друга и сочетаются в высшей степени га, - 
монячно (19),

7. О потоке сознанда. см. 0 .0 .Розенберг "Проблемы буддий
ской философии". Г .., 1918, ч.П.

8 . Шб-хь видов, о которых Чжи И все время упоминает, это 
виды, опирающиеся на соответствующие оперы. О них реда» пойдет 
нике в связи с изложением структура руны

9. Так» над», мер, 0 .0 .Розенберг на основе анализа "Абхвдхар- 
макоиь*' пришел к выводу, что ведана представляет зобой эмоции, 
"содержит ' и разновидных эмоциональных элемента: переживания 
чувства приятного, неприятного и индифферентного" (9 , с.Х Э *).

Санд щ -  это мгновенные переживания "различия каждого из 
наолвда мых составных элементов от других; так например, воз
можность сказать, что данное н ед о  есть "длинное", а  не "ко от- 
кое", синее, а но С лре и т .д . Объясняется действием элемента 
"различения" (9. с . 192).

Санскары -  это элементы, активные начала, "ле ащие в осно
вании того факта, тгто что-то "бывает" или "сбывается", "соверша
ете " или "происходит" ( °  с . 189).

10. Встречающиеся в книге 0 .0 .Розенберга бозначения аятан 
как зрительное» слуховое, осязательное» обонятельное, вкусовое
и соответственно видимое, слышное, осязаемое, об. шемое, вкуша
емое, на наш взгляд, нг более полно отражают суть аятаны (9 ) .

11. В данном случае речь адот :е об катанах, а  о семенах 
(видах). В буддологической литературе они иногда трактуются 
г *к  с 'омы. однако учение о рунах не имеет ничего общего с древ-
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негреческой атомистикой. Более подробно об этом см. 9, 
с .153-170.

12. 0 .0 ,Розенберг отмечает: "Так называемые великие или 
универсальные элеме ты являются не чем иным, как разновидностями 
осязаемого: им соответствует твердость» гладкость, теплота и 
легкость (или же обратные: мягкость, шершавость, холод-, тяжесть" 
(9 , 0 .156).

13. СознаЛе здесь обозначается иероглифом ‘синь" в отличие 
от иероглифа "ш«", которым обозначалось предыдущее шестяедииное 
сознание.

14. Дословно переводится как "..астра о возникновении (про
буждении) веры в Махаяне" (см Л , о .42), Эта шастра имела огром
ное значение дал школ китайского буддизма, _эн Юпаяь считал, что 
она была своего рода учебником для верующих к г  йцев. (см., 3,
с Л т8 ) .

15. В статье даиатовича А Л  "Концепция бытия школ- тяньтаи 
в интерпретации Нит рэна" дает ж  наиболее полная модель концед- 
щии бытия школы тяньтай. В ней говорится о деся ш "взаимопрони
кающих мирах": мир ада, мир голодных хухоз, мир скотов, мир де
мона Ашуры, мир человека, мир неба, мир слушателях голос, мир 
самостоятельно идущих к просветлению, мир бодхисаттвы, мир буд
ды» Эти миры понимаются не как "ограниченная в пространстве тер
ритория", а  как десять состояний существования индивида, как 
переживание им определенного психического состояния (см ,6» с .40
-  44). "Десять миров" проявляются посредство; "девяти факторов 
сущности": форма, субстанция» сила, действие, внутренне присущая 
причина, внешняя прет на, скрытый результат» явный результат, 
фактор крайнего предела начала и конца. И, наконец, "десять в за- 
шодроникающих миров" существуют в "трех сферах существования": 
сфера скаццх, с ф е т  существования, сфера окружения, (см. 6» с . 38
-  51), Изложенный нами аспект описания бытия вероятно m в с т а в 
ляет собой наиболее теоретизированный, отмеченный от религиоз
но-мифологического описания уровень объяснения бытия в этой об
щей модели.
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Т.Содноадаргиа

К ВОПРОСУ ОБ ОТРИЦАТЕДШОМ ВЫВОДЕ р БУДДИЙСКОЙ ЛОЫКЕ

Вопрос о смысле отрицательных выводов .является одним из 
ложнейших логико-философских проблем буддийской логики, поодаль- 
ку е.рицательяый вывод входит в число основных элементов трехчаст
ного умозаключения. Вопрос о п оьи н аш  отрицательного вывода 
впервые был поставлен в сутре ’ .датухамартха5' ( I ,  1а) индийского 
ученого Дигяага (УХ в » ) ,  а  затем обсуждался в сутр* Дармашрти 
(ОТ в .)  "Ньяявартика" (2 , ?С_.) и в кс .ментариях к ней тибетских
ж монгольских авторов (Жалняв, Хайдав, Жамьяяшадав, Агвачдан- 
дяр, Соднощшц).

Монгольский философ Агвавдавдар, обобщая взгляды предшест
вующих мыслителей на отрицательное доказательство, специально 
написал книгу "Краткое изложение содержали, отрицательного вы
вода". В этом труде отрицательный .вывод разделяется автором на 
следующие подвиды: невидимый и видим й.

Невидимый отрицательный вывод определяется следующим обра
зом: "Если оппонент не видит отрицаемого предмета, независимо 
от того, сущеот ует последний или не существует... го мы можем 
использовать неввд дый отрицательный вывод в споре о оппонентом"
( I ,  1 а ). Из этог^ определения ясно, что в буддийской логике д л  
выражения полей  использовались отрицательные высказывания, в 
основе которых лежит понятие "невидимый мир". Здесь о представ
лением о невидимом объекте связаны не только языковые средства 
выражения отрицания, но к лоыческие. Невидимый мир как-то суще-
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етвует, и каждая веть может иметь видише и невидимые стороны в 
своем существовании (с р .5)

Видимый г 'рицадальный. вывод определяется следующим образом; 
Если отрицаемого предмета дат на данном месте, то оппонент ли- 

u шен возможности видеть зго. - этом с :  чае можно ист льзовать 
для доказательства видимый отрицательный вывод" ( т , 1 а ). Со
гласно этому определению, в реальном мире, кроме существующего, 
имеется также несуществующее, которое отражается в отрица^ельных 
высказывания. ...

На деле же невидимый и видимый отрицательные выводы выража
ют различие между несуществованием и простым отсутствием, чем и 
определяется ot ологичес ж  позиция с «мого отрицательного вывода 
в буддийской логике. При этом отсутствие в буддийской логике 
трактуется чак особое свойство объектов. Подобно тому» как "бе 
лый цвет" есть . л  звание сво. ства объекта, "отсутствие белого 
цв( ма" является названием другог признака объекта, которым вещь 
или место могут обладать или не обладать"4 . Здесь отсутствие ха
рактеризует объект, о котором идет ечь. Например, суждение "Нет 
никакого кувшина на этой земле, означает, чл ' "имеется отсутствие 

,шина" (4 ) .
В приведенных высказываниях отрицательная частица "не" г 'иб. 

-  ма ил" мэд) выражает "обладание .взаимным отсутствием". Приве
денный выше прим р показывае"- ЧхО отсутствие даегда конкретно и 
объективно и отсутствие отсутствия обозначается как "противопо
ложное отсутствие". "Наличие" противоречия трактуется как онто
логический закон, согласно которому ни в одном месте, где встре- 
т е т с г  противоположное отсутствие, не встречается отсутствие, и 
наоборот, х- честности, отсутствие познаете,, через ощущение не 
только в том злучае, если противоположное отсутствие также явля 
е зя опц демой сущностью. Первичное отсутствие кувшина на гончар
ном круге и вторичноj  отсутствг' его в осколках предполагают 
кувшин как свис отрицание.

Что Kacat ,’ся ло: тческой структуры отрицательного вывода в 
оудцдйской логике, то имеются следующие два пути обоснования ис
тинности да ыашеции pv<^* где р у ^ , -  атомарные предложения: пер
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вый — когда указывают, что имеет место р, второй - когда указы
вают, на то, что имеет место оу .

Отридачие в буддийской логике не является атомарным выска
зыванием, Поэтому требуется выяснить, как оно может быть оиосно- 
вано с помощью атомарных. Если р -  это атомарное высказывание "а 
-  не белое", то как обосновать высказывание р  т .е .  что "а  -  
не белое ’? С этой целью в буддийской логике предложено много вг - 
риантов, и один из них состоит в обнаружении тог..» что "а  -  

1 красное".
Согласно буддийской логике» отрицательные выводы могут ;.ахо~ 

даться в отношении несовместимооти. факсе положение ге ведет к 
трудностям, так как "всегда можно реши1, являются два выска
зывания неоовме .тимыми или нет. ттикто, напри,;ер, не станет сом- 

' яеваться, что высказывание "a-белое" и "а-красдае" несовместимы.
Если дано отрицательное высказывание fee и известно множест

во всех свойств Q:с , На и т.д. которые совместимы с для 
I любых подстановок вместо "х" отгних и тек же: предметных иостоян- 
, ных, то f d .  означает» что среди свойств, несовместимых с F x x ,  
г имеется по крайней мере одно» которое является свойством "а " . 

Если, например, имеются два несовместимых с к г  свойства Qsfc- и 
Их, то Fx.~cLf.QxL v  Нос, » где дизъюнкция в вышеупомянутом смыс- 

, ле и предполагает фактическую обоснованность илиф еяли Их.
Аналогичным образом понимается отрицание атомарного выска- 

зывания с двуместным предикате,.!: F-ct-h можно определить, как 
;■ дазъюнкцию всех высказываний, принадлежащих множеству атомар- 
I; ных высказываний со еле,дующими двуместными предикатами;

1) эти высказывания совпадают с fa .h  в первом и во втором 
аргументах;

2) се они несовместимы с Fa.Ь .
Отсвда можем сделать вывод о том, что отрицание в буддий

ской логике оказывается проявлением закона исключенного г оетда- 
го ,

"Отсутст! :ie"B буддийской логике было предметом особых раз
мышлений. Видимый отрицательный вывод в свою очер цъ был разде
лен на соединительный и раздедательный выводы. Всего . видимом
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отрицательном выводи имеется 18 ввдов, в которых нашли выраже
ние некоторые элементы диалектики: отношения противоречивых сто
рон, с е  'з л пр. чины и следствия, о-’ношения общего и единичного в 
плане доказательства.

Эти виды отрицательного вывода . ыражались однии схемой 
/  А -  В /  - С: например: "Здесь нет огня, потому :то нет дыма".
В буддийской згике А -  обозначает объект, В -  следствие, С -  
основание. Эта схема выражает оощую структуру умозаключения в 
тибетской логике.

Если сравнить общую структуру выводов буддийской логики С"' 
строек эм силлогизма традиционной логики, то вывод в буддийской 
логике можно представить схемой сокращенного силлогизма, или 
энтимемой: (М есть Р ) - ( $ есть Р) Здесь опущена посылка^ 
есть М, содержащая субъект заключения.

Выражение отрицательны выводов только одним модусом одной 
фигуры связано с тем, что древне, здийскяе мыслители высказывали 
свое утвердительное и отрицательное мнение в форме непосредствен
ного умозаключения. Если все виды этих выводов были бы выражены 
в форме детективдоги умозаключения, то они ьс могли бы выражать
ся лишь одним модусом. В этом проявляется самобытное' * лох.лес- 
ких выводив. В заключение следует отметить, что в литературе по 
б: щийсгои логике имеются разные точки зрения на классификацию 
отрицательных выводов.

Литератур-:

1. Агваддандар. Краткое изложение содержания отриц .тельного 
выгода. Ксилограф на тибетском языке.

2. ддгнага. Хетучамаартхг, Данчжур дэргэского издания, т . 175.
3. Дхармакирти. Нъявартика. Ксилограф Ганданск.го издания.
4. "Дуйра". Ксилогрг^ на тибетском языке.
э. Леви-Брюдь л. Первобытное мышление.-М., 1980.
6. M atila  В .К . ТЬе navya-nyaya d o c tr in e  o f negation . -  Cambridge, 

M ass.. . ,  1968.
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С.П.Heстеркин 

ПРОБЛЕМА ЯЗЫКА 3 СРЕДНЕВЕКОВОМ ЧАНЬ-БЩИЭМЕ

В школе чань -  одной из наиболее влиятельных школ сре"неве
кового буддизма махаяиы -  проблема языка приобрела особенно важ • 
ное значение, так как ее решение тесно увязывалось с реп; нием ос
новной сотерологической задачи чань-буддистов -  "спасения" инди
вида, "избавления" его от непрерывного потока феноменального бытия 
и достижения им "состояния Будды", Это делает актуальным изучение 
подходов чань-буддистов к решению указрчяой проблемы, поскольку 
без ее всестороннего рассмотрения невозможен анализ ча.д> как це
лостной религиозной системы.

Различные аспекты дайной проблемы рассматривались в раде ра - 
бот отечественных и зарубежных авторов ( I ;  2 ; Ь, 9; I I ;  16; 20). 
Однако' ряд вопросов, в частности, вопросы соотношения лингвисти
ческих и сотерологичеоких аспектов учения школы чань не получили 
достаточного освещения. Б настоящей работе предпринимается попыт
ка рассмотреть проблему языка в средневековом чань-буддизме в ее 
связи с сотеродогическями задчами чаньского религиозно-философ
ского учения и выявитя функциональные особенности чаньских текс
тов как одного из средств достижения так называемого " г‘росвет’шн-~ 
ногб' состояния сознания.

Необхо,димо отметить, чт^ проблема языка, его отягчения к "ис
тинной реальности" рассматривалась как одна из важнейших т е  в 
раннем буддизме. Еще в буддизме тхеравады обсузда: зя вопрос с вс 
можяости применения, языка для адекз, зного описания реальности, Оо- 
гласно этой традиции объекты феноменального мира не могут бьть 
описаны в словах, поскольку все они представляют собой „шшь вре
менную комбинацию дхарм. Применять то или иное наименование к ка
кому-либо объекту ложно лишь памятуя, что это есть условное обо
значение некотогой комбинации дхаом, которой нами произвольно при
писывается некоторое качество, рассматриваемое как индивидуальное 
"я" этого объекта» Вот как этот вопрос трактуется Буддхагхошей в 
его работе "Висуддхимагга": "Точно так же, каг слово "колесница",
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есть шшь способ выражения для оси, колос и других составных час
тей, поставленных в определенные отношения друг с другом, но ког
да мы начинаем иоследс -ать части ь отдельности, мы находим, что 
в абсолютном смысле колесницы нет; точно так же, как слова "дом", 
"кулак", "лютня", "армия", "город", 'Дерево" суть только с’ лсобы 
выражения для совокупности определенных вещей, расположенных опре
деленным образ ли, так и слова "гчвое лущество" в "я" -• только спо
собы выр жения для комшшкса телесных и нетелесных составных час
тей" (цит. по 6, 335).

Пешход от плюрализма тхеравады к монизму махаяны заострил 
проблему выразимости "истины" и, видимо, поэтому положение о 
невозможности адекватного описания "истинной реальности" в поня
тиях наиболее последовательно раз рабашвалось в махаякской лите
ратуре. "Истинная реальность" с точки зрения махаяны невыразима,
-оскольку ока носит абсолютный, всеохватывающий'характер; всякое 
утверждение относительно реальности» приписывающее ей некоторое 
свойство, представляет собой ограничение этой реальности, отри
цание противоположных свойств, а  потому является .одним.

Это по женив было детгльно разработано,еще в работах На- 
гарджуны ( I  в .н .э ? ) .  Так, в  своем коммент рии к прадзь-шарами- 
токим сутрам "Муламадхьямика-карика", он на примере основопола
гающих понятий буддийского учения обосновывал невозможность при
менения любого рода высказыва.щй для описания реальности. Н атр - 
джуна последователь*. проанализировал возможные высказывания в 
отношении объекта "А", построенные по схеме так называемой ча- 
^'ушкопшг ; I ) А существует; 2) He-А существует; 3) А и не-А су
ществу' г; 4) отрицание А и не-А существует4 ; найдя их неправомер
ными ̂  в качеств», единственного средства буддийского позгчшм выд
винул интуш-щю (санскр. праджня)2 .

.Позднее в одно** из направлений буддийской традиции было 
редложено дополнить непосредст.. энное интуитивное . ззнаяиь ре

альности независимыми (п атан тра) аргументами, которые, по мне-
представителей этого направления, могут помойь в ее позна

нии» Этг школа, фундамент которой был заложен крупными буддиГ - 
кими мыслителями Бхав^вивекой и Дигиагой» получила наименование
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мадхьямика-сватантрики и длительное время занимала ведущие пози
ции в буддийской философии. Однако позднее в ’“'абогах Ч;.г дракир и 
"релятивизм " Нагаэджуны был. восстано лен. Школа мадаьлышео^-пра- 
сангиков, основапна Чандракирти, отрицала всякие иные средства 
познания "истинной реальности помимо интуиция. Положение о том. 
что "истинная реальность лишена признаков, относительно которых: 
можно было бы делать какие-либо высказывания, развивши.», л школа 
"единого сознания", настававш ая на условном характере в еб а л ь 
ных построении. С точки зрения этой школы просветленный аспект 
сознания не может быть г нят и выражен в силу своего трансцен
дентного характера, а омраченный, т .  .анентный аспект - в силу 
того, что он не имеет независимого существования и принципиально 
тождественен просветленному: "Вс, вербальные объяснения условны 
п неистинны, ибо они лишь следуют за- ложными мы тми и не м.пут 
( отражать реальность). Слово "истинная таковостъ" (  бхута-татха- 
та )  тоже не .имеет признаков. Онс является, лак сказать, ..ределом 
словесных объяснений, словом, : оторое кладет конец всем словам. 
Однако сама сущность "истинной такпвооти" не мс;..,т быть приведе
на к концу, ибо все дхармы в полной мече го тянно-реалыш ( в  сво
ем абсолютном аспекте б; нет также ничего, что можно установить 
(как реально существующее), ибо вое вещи и явления тождественны 
татхате. Таким образом, нужно понять, что никакую вещь невозмож
но объяснить с помощью слов г ли постичь с помощью мыслей, отевда 
и название татхата" ( 4» 13).

Подходы чаяь-буддазма к проблеме языка строились на основе 
общемахаяяских воззрении. Они получит в этой школе махаяны да
льнейшее развитие, при ем основной акцент в чань делался на раз
работке тех аспектов проблемы, которое были важны для нужд чань- 
ской пра. гики. Попытки описать абсолютное через относительное, 
познать абсолют пооред».гвом логического анализа считались в 
чань не только бесполезными, но и вредными, так как буду1 на - 
ванным, абсолютное как бы подменяется его относительным обозначе
ние,,. , и дальнейшие рассуждения о его природе могут породить лишь 
иллюзию его понимания. Поэтому бесплодные рассужд нвя о таких 
понятиях, как "нирвана", "Будда" и проч., могли стать, по мг ншо
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чань буддистов, серозной, преградой на пути к " свобождению" 
затруднить непосредственнг> интуитивное понимание истинной ре- 
алыпст и л ж .. утвердить адепта г иллюзии существования индиви
дуального "я ” , тем самым препятствуя "освобождению" от имманент
ного бытия (санокр. сапсара) .  Такого _ ода рассуждения сравнива
лись чаш. -буддистами с попытками "задеть луну па» идем" или 

"выловить отр; :ение .луны в воде" и резко ими порицались. Так, 
например, Линьцзк назвал такие понятия, как "Будда", "нирвана" 
и т .п . ,  фигурирующие в контексте подобных рассуждений, "невольни
чьими оковами", "столбом для привязи ослов" я т .п . (7 ) .

Отрицательное отношение к речемыслительным констоукциям 
ж».; к образованиям, поддерживающим по.ок обыденного сознания и 
тем самым препятствующим достижению "просветления", особенно 
проявилось в тех школах чань, которые восходят к УТ-му патриарх 
чаль Хуэйнэну» поскольку имъ.шо в них дг алея наибож ий акцент 
не на очищении моральн о-психичесi г  загрязнений, а  на внезапном 
постижении недвоГ твенности бы^ия, в котором снимаются субъектно- 
ооьект ые оппозиции, в то время как речемыслител1 ше конструкции 
не только являются ” ш пара^м" проявления двойственности, но и 
сада содержат ее. В "Сутре, помоста" Ху эй'-эк, развивая теории от
носительна причины функционирования саясары. отводил в ней зна
чь , ельн^е место речи (Я, § 45-46У. Рассматривая вопрос о причи
не бытия, Хуэйнзп говорил: "I ли она ( т .е .  ваша собственная при
рода -  С .Н .), содер- тт в себе дурную активность, значит вы явля
етесь давыми существами. Если она содержит благую активность, 
значит вы являетесь Буддами. Откуда же берется активность? Она 
проис дит из противопоставлен::'! в вашей собственной природе"
( 8 ,  § 4 5 ) .  Конкретизируя далее хар ак тер  противопоставлений, Ху- 
эйнэн классиф.эдирует их на 3 группы, ввделяя н ряду с противопо ♦ 
тдаленш. и , содержащимися "в о  внешней сфере между неживыми объ
ектами" и в  "се  ./ствеаной природе" ч ел о век а, против ш остав» эни 
в  "язы ке и прионаках веш ей", объединенных в  одну группу, п б-ви - 
димо.чу, на ос» ве  ге .. этической общности. В эту группу Хуэйнэн 
включает 12 видов противопоставлений: "В  языке и внешних призна
ках вещей и. зето я  12 противопоставлений: деяние -  недеяние, фор-
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ма -  бесформенность, наличие признаков -  отсутствие признаков, 
наличие потока (бытия) -  отсутствие потока (бчтия;, фор’а -  пу 
тота, двих чие -  покой, чистота -  загрязненность, лроманический
-  священный, монах мирянин, старый -  молодой, большое -  малое, 
длинное -  .короткое, высокое - низкое" (8 , § 4 5 ) .

Согласно этой концепции, двойственность, присущая речемыс
лительным структурам, является существенным препятствием для 
достижения "просветлении'' и конечные "освобожден.^" ивдиввда 
связывается в чаньской традиции с освобождением от них сосна - 
ния адепта»

Это освобождение мыслилось чан -буддистами в со тветствии 
с махаянской концепцией.тождественности сансары и нирваны. 3 
соответствии с ней сансара (или, другими ел.сами, 5 скандх) и 
нирвана (истинное бытие) к»- являются двумя отде иными "сущ’ с- 
тямг", а  полностью тождественны друг другу; "Где предел сансары, 
там предел нирваны, между ними гот ни малейшей грани различия" 
(цит, по 17, 112). силу этог достижение просветления обеспечи
вается не через подавления пяти скандх индивида, но путем реа
лизации понимания недвойс твенности саттоарт' и нирвалы.

Сказанное выше г отношении пяти скандх относи/ зя , ш зуме- 
ется, и к скаддхе различения (оанокр, оамджня), в которую вхо
дят речемыслительные структуры» От ученика требовалось не опус
тошать свое сознание, не гасить речемыолительные структуры, но 
достигнуть просветления, находясь внутри самой саноары. Ученик 
должен был постичь того, чтобы "не опираться па знаки? находясь 
среда знаков. Раскрывая отношение чечь-буддизма к знаковым струк
турам, 'Хуэйнэн говорят: "Благомудрые друзья! В моих вратах дхар
мы с самых древних времен и по сю пору все основано на "немышде- 
нии" кш. главном принципе дхармы, на "отсутствии признаков" как 
субстанции, на "не-лрьбьшании" ("отсутствии опоры ) как основе. 
Что такое "отсутствие признаков"? "Отсутствие признаков" -  это, 
находясь сведи признаков, отрешаться от признаков. 'Нс-мышление"
-  l го, погружяюь в мышление, не мыслить. "Ы-пребывш :е" ("о т
сутствие опоры") -  это иЗнач&^ная природа челоьс а "  (8 , § 47).

Таким образом основным препятствием для достижения просвет-
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ленлч становится не замо наличие знаковых структур, но отноше
ние к ним адепта. Эти структуры оцениваются негативно, если ин- 
диви,, п лагае , что они отражают "истинную реальность" и опирает
ся на них в своей деятельности. В таком случае их наличие явля- 

v ется олрачающим фактором, затрудняющим понимание "истинной ре
альности": "Поскольку заблуждающиеся лвдя мыслят, опираясь на 

внешние обе эятельства, такое м,тшление ро т а е т  ложные 
взгляде всевозможные отрасти с их порочной активностью и всякие 
глупые мысли - все это рождается из него. Поэтому -то в этих вра- 
та^ Дхармы "не-мышление" установлено как основной принцип" (8 ,
§ 47).

Говоря о необходимости искоренения мыслей, опирающихся на 
условное, ьы, "внешние обстоятельства", Хуэйыэн утверждал, что 
реализация "не-мышления" осуществляется не через подавление мыс
лей, но в результате "проев»тления", по остижении ко.орого те 
же самые мысли, которые являлись омрачающим фактором для "обычно
го ", мирского чел века, рассматриваются уже как результат функци
онеров лия абсолютного, "просветленного" сознани:; причем наличие 
речемыслитотьных кс»*струкщ й в этом случае не является помехой 
для реализации "не-мышления". "Люди этог мира! Отрешитесь от 
взглядов, не порождайте мыслей!" -  призывает’ Хузйяэн и продо.»
Жакг: ""днако если не будет наличия мыслей, то "не-мысль" тоже 
го будет установлена. "Не" означает "нет" чего? "Мысль” означает 
"мысль” о чем? "Нет" означает отрешиться от двойственности приз- 
наков ьсех страс,пей. "Мысль" .означает мыслить изначальную приро
ду татхат». ( т .е .  истинной реальности -  L .H .). Татх- та -  есть суб- 
станц. ; мысли; мысль есть фуню я  татхаты. Если вы мыслите на 
уровне собственной (истинт,ой) природы ( т .е .  на уровне 'стинной 
реальности -  о .Н .) ,  то, хотя вы видите, понимаете и знаете, вы 
ни загрязняетесь (внешними) обстоятельствами и всегда совершен
но свободны. Б ’Вималакирти=сут_ з" сказано: "Вовне можете хор. - 
шо различать ьсе признаки дхарм, а  ь.*утри не отходите от перво- 
прин яла" (8 , § 17).

Таким образом, реализация "не-мышления", отсутствие "оп^оы" 
на знание дасаигаетс. , по мнению Хуэйнэна, лишь в состоянии
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"просветления", причем не через уничтожение вербально-логичес
ких структур, но путем радикального изменения пси. ыюмгэской ус
тановки по тношению к ним» В том случае, если индивид достиг 
"просветления", то го же самые структуры, которые воспринимались 
ранее как проявление деятельности неведения (авидья), воопринима- 
ются уже как манифестации "истинной реальности" (татхаты).

Стремление избавиться от .знаковых структур" как таковых 
не только не поощрялось, но и решительно осуждалось чань-буди
домом Полемизируя с приверженцами подобной позиции, Хуэйлэи 
отмечал: "Если говорить " не пользуйтесь письменными знаками", 
то адци, поняв это буквально , не б..дут говорить, тс с ’гак .речь 
-  это те же письманные знаки. Но если в., говорите о пустоте о 
уровня собственной природы, то это и будут и тинные слова. Если 
"'в ваша изначальная природа не пуссстна, омраче’. 1 неведением и 
иллюзиями, то тогда вы должны отбросить эти слова ( т .е .  тогда 
это будут неистинны., слова -  C.F )"  (8 , § 46).

Таким образом, ыделяется два вида .лова, соответствующие 
.двум принципиально разным состояниям сознания -  "омраченному" 
и "просветленному". В первом случаи слсво в качестве проявле
ния "обычного" сознания рассматривается как фактор, препятствую
щий дознанию "реальности", а , во-втором, оно -  результат фунт» ’ 
зонирования "просветленного" сознания я раисматриваетоя уже г.ак 
отражающее реальность "истинное слово", Это различие отражено и 
в терминах, используемых в чаадоких текста’* для этих типов речи? 
в первом случае говорится о "мертвом олове" (кит, сы цзюй), а 
во-втором -  используется термин "живое слово" (кит, хо цзюй).
Важно отметить, что дог последователя чань определяющим крите
рием в классификации какого-либо текста как "живого" либо "мерт
вого" слова являются не его формальные или содержательные приз
наки сами по себе, но ьэра в непосредственную связ* этого текста 
с "просветленным" сознанием.

Представление о том, что текст, порожденный абсолютным ("про
светленным") сознанием, тождествен этому созиднию,воох дат еще 
к текстам праджнянарамиты -  ка., принято считать, г шболее ран
ним махаянским текс ям. Так, п своем комментарии к прцдшгоага -
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мит»хим сутрам "Прццкнапарамита-пиндардха" Дигиага так разъяс
няет значение этого термина: "Праджйяпарамита -  это монизм, это 
то знание, ( в "оторот субъе- ? и объект совпадают) и также Будда 
(персонифицированный р его космическом теле). Слове праджияпара- 
мита означает, кроме того, текст ( прыджяяпарамитских сутр и 
путь просветления, ( которому они учат), поскольку цель ( текста 
и пути) породить это (монистич'ское сознание и состояние Будды 
в его дарвано)" (цит. по 18, У1).

Такое представление последовательно проводится и в чаньс- 
ких. текстах: достичь просветления -  значит сделаться "недвойст • 
венным" сакральному тексту: " .. .е с л и  практиковать в воем соз
нании эту практику ( т .е .  практику чань, изложенную в "Алмазной 
сутре" -  прим. С. I .) ,  то в своей из. счаль ной (природе) вы не бу
дете ничем отличаться от пг аджняларамита-сутры" -  наставлял своих 
учеников Хуэйнэн (8 , § 29).

Таким образом, п .с  оценке высказываний чань-буддистов о 
природе и функциях "слова" ш 'бходимо помнить о том, что ош  
вегда выделяют два принципиально ~ч. зличных типа гаова. Если 
но учитывать это различие, то трудно понять противоречие между 
требованием, с одной стороны, "не оштра оь ка слова и писания, 
созерцат. (истинную)) природу, становиться "удцой" (эти высказы
вания, как известно, ’риписываютс'я традицией первому патриарху 
чань Бодхидхарме и рассматриваю ся как важнейшие постулаты ско
лы) и кодифицирова»..шм в вероучении требованием изучать буддийс
кие тексты -  с другой (оди.. и? обетов, даваемых чань-буддистами 
звучит так: "Клянусь постичь все буддийские учени:, сколь бы 
бесчислен i  они ?г были" (8 , 28 ). Создается впечатление, что
эт "противоречие" не зг ечается чань-буддистами. Таг, например, 
в "Сутпе Помоста" содержится значительное чигаю эпизодов внезап
ного просветления гтентов чань, в т м числе четыре эпизода прос
ветления самого Хуэйнзна (8 . § 2; § 8 ; § 9 ; § 10), причем вси 
они без исключения бш: вызваны лис с чтением текста (преимущест
венно "Алмазной сутры") либо устно; прог'зедью: "Услышав чтение 
оутры „Вадкрачихедики -  прим. С.Н.) ,  мое сознание сразу же за- 

илс ь свежом, внезапно пробудившись" (8 , § 2 ) ; "Дождавшись ночи,
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пятый патриарх позвал меня в свой зал и стал проповедовать мне 
"Алмазную сутру". Как только он долю*. до того места, где гово
рится: "Вы не должна быть привязаны ( к вещем), но должны вырабо
тай» сознание, которое нигде не пребывает” , я обрел просветле
н и е ..."  (8 , § 2 ) . Таким образам, с точки зрения чань созерцание 
текста не только не противоречит "непосредственной практике", 
"прямому созерцанию истинной природы", но и еобходимо дога их 
успешного осуществления. Об этом прямо говорит X* лйнэн: "Благо- 
мудрые друзья! Тот, кто хочет, вступить в глубочашую дхариу-д.л- 
ту, вступить в нраджня-сямадхи, должен непосредственно практико
вать праджня-парамиту. .Имея в руках, дшга один цзюань Алмазной' 
праджня-парамита-сутры, .вы можете обрести созерцание своей соб
ственной природ ■ и вступить б  дреджня-самадх г" (8 , § 2 ).

Это противоречие меад: требоЕ нием "не опираться на сл^ва 
и писания" и предписанием изучать буддийские учения снимается 
тем, что буддийские тексты о точки зрения последователен чань 
представляют собой "живое слово", неотделанное от '■'просветлен
ного сознания", а  потому не причисляемое к "слогам и писаниям". 
Ситуация знаковой коммуникации возможна только при наличии 
субъектно-объектных отношении, но поскольку эти отношения в 
чань-будцизме рассматриваю ж  как иллюзорные, утверждается, 
что .никакая Дхарма (Учение) не излагалась, не указывалась 
и н сообщалась" (ХО, 177-178), Тезис, что будщгаские тексты 
-  "вне знаков", неоднократно в гречаетоя в "Сутре Поме./га" при
менительно к различным ее разделам, да и все наставления Гуэйнэ- 
на в небольшом введении з Сутр., называются "внезнаковыми пред
писаниями" (8 , § I ) .

Какова же в таком случае функция чаньского текста? Его 
задача -  не передача какой-либо информации, не увеличение отно
сительного знания для ,; оги, скажем, чтобы постеие. ло приближать 
это относительное знание к абсолютному. Как уже отмечалось в ы е , 
о позиции чаньнбуддгама адекватное описание "ос^ект в" в том 
вярге, в каком они предстают перед субъектом состояние "про
светления", невозможно, посколгку Тигда по определению снима
ются субъектно-объектные отношения. Функция чаньского екота -
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в г реводе субъект в процессе интуитивного созерцания им тек
ста "живого слова" из "об т о г о "  состояния сознания в принцшш- 
алъно свое, просвеченное".

Отсюда следует, что текст может иметь смысл лишь в ситуа
ции общения Учителя кок носителя про светленного сознания ''будь 
сто исторический Будда Шакьямуни, "патриархи" прошлого или лич
ный наставки: последователя чань) в  ученика, г потому он всегда 
диалог чен (явно или неявно)» Для последователя чань "жп»ое сло
во" -  это всегда проявление "великого сострадания" (санск. ма- 
хакаруна) учителей, "слово", сказанное с единственной целью 
спасения "живых существ". Вот как гшшет об этом Чжучфэн Минь- 
дань (1263-13да), наставник школы "линьцзи": "Будды и патрйрхи 
глубоко скорбят, видя, что живые су зотьа привязывают себя к 
сфере рол; ,ений-и-смертей и чувственной омрачешюсти, так что н 
бесчисленном количестве кадап от прошлс -о до настоящего никто 
не в состоянии освободить себя еам Поэтому они произнесли сло
ва среди бессло- сности, проявили формы среда бесформенности.
Но когда оковы омраченяости будут разрушены, ка: могут тогда 
какие-либо слова ида форм: оставаться для иосуздения?" (дат. по
i.3, 6).

Но *гньский текст -  это диалог, и чтобы текст "состоялся" 
как "г  вое слово", одного его появления недостаточно: это сло
во еще должно быть услышано, fie для всякого слушателя оно явля
ется "живым", пост тьку "живое слово" не имеет формальных отли
чительных признаков; для "профана" оно не отличило от "обычного", 
текста, "мертвого слова". Только если . зследоватс'гъ чань в про
цессе интуитивного созерцания текста достигает нового, "просвет
ленного" состояния сознания, этот текот интуитивно постигается 
как "живое слово” , и , так сказать, "оживает". Восприятие шедив.- 
дам сакрального текста как сообщения, как текста (в современ
ном значении этого термина) о̂  условлено с точки : рения ч ль 
не собственной природой текста, но ’омраченностью" самого реци
пиента. Когдс же икдавид дос’ ягае'" "просветления", текст в соб
ствен’ ом смысле этого сл ова  (как знаковая структура, фиксирую
щая ’’екотсуые оубъе; но- объектные или объектно-объектные отно-
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шения) перестает для даго сущ ествовав, и тогда, как говорил 
1уэйнэн, " . . .  о чем бы ни шла речь, да будет ни т т о ,  кто мо
жет говорить, ни того, о тем ыожно говорить; точно также, о 
чем бы вы не мыслили, не будет ни того, кто может мыслить, ни 
того, о чем можно мыслить" (8 , § 10).

Отметим, что для конкретного индивида далеко не каздый сак
ральный :екст 6ил пригоден в качестве "среде 'ва" (кит-фадабянь, 
санскр. -  упая) для достижения "просветления"' Т хст должен быть 
строго индивидуализирован в соответствии с личностными особе ?- 
ногтями и способностями индивида, в противном случае, >ак по
лагали чаньцы, можно было не только не достигнуть успеха, но 
и получить результат, прямо противошюг чный желаемому. Так, на
пример, ХуэЙягн предостерегал против того, чтобы учение махая- 
нн излагалось людям, не го овым к т о  интуитивному пониманию: 
"Ес л и э т о учение услышит человек малых способностей, в его соз
нании не зародится вера ( в  его истинность). Почему так? Это 
подобно тому, как если Великий дракон прольет на землю великий 
дождь, то (он смоет города и селения) словно плавающие листы, 
я траву» Если же он прольет великда доддь и этот цдадь попадет 
в Великий Океан ( т .е .  учение услышит человек, готовый к его 
восприятию -  С .Н .), то в 0 зане от этого не прибваится и не уба
вится. Если махаяыист услышит*чтение "Алмаз юй Сутры", то в е. э 
соз адии откроется просветление. Поэтому мы знаем, что изначаль
ная природа сама обладает мудр отью пред ш и сама с помощью 
праджни просветляет себя, не вводя себя в заблуждение дисг.ленны
ми знаками (вэнь-цзы). "'то можно уподобить тому, что этот да.дь 
не надает о неба, а  цаоь-дракон (лун-вая) с самого начала берет 
влагу из рек и морей и наделяет аю все живые сущ-стза, все тл нам 
я деревья, всех чувствующих и не-чувствующих,(затем ) все эти во
ды сливаются в один ш ток и впадаю-] в Вадшшй Оке а, а  Океан вби
рает в себя эти воды д соединяет их в единую субстанцию. Точно 
также все обстой: и с мудроотью-прадкней, изяачальь Й природой 
живых существ" (8 , § 28).

Метафора "великого доздя" испадьвуемая в этом отрывке, 
очень показательна для понимания того, в каком отноше: :ш нахо-
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дит i "слово" и "просветление". Для человека, не способного вос
принять наставление махая, л (в данном случае -  "Алмазной Сутры") 
в качестве "ждаого елчза", это наставление представляет собой 
внешние по отношению к нему "слова и писания". Что же касается 
чахаяниста, т .е .  человека, способного к восприятию пропов' ш  ма
хаяны ■ о "внезапном про%етлении" в качестве "живого слова", то 
для него этот поток не являете^ чем-то внешним по отношению к не
му. В с  стоянии "просветления" он обнаруживает, что наделан этой 
влагой "изначально", а потому достигнуть ли просветления, поняв 
ооращенное к нему наставление, или же получить его, "просветив" 
себя с помощью интуиции (праджии), находящейся в ег" собствен
ной изначальной природе -  в принципе одно и тоже, оба эти пути 
воспринимаются ка" равнозначные. В г- ом случае с точки зрения 
чань нельзя говорить о том, что "просветление11 достигнуто при 
помощи "вводящих в заблуждение письменн. : знаков".

Таким образом, "гчвое слово , функцией которого я вл яется  
перевод последов геля чань в "просветленное" состояние со зн а-  
ния, стан ови тся "живым" лишь в то'* сл у чае, если та зад ач а  была 
выполнена. "Слово" ; ч ан ь, следовательно, может р ассм атри ваться  
и как абсолютное, и как относительное: t солютно оно потому, что 
так о во , г определению, просветленное состояние сознания, порож
дением ;оторого это стово  являете : и которое сно в свою очередь 
..олжно само породить; а  относительно в  силу того, что относитель
ны "сансарическио" сихические структуры, на которые оно было 
призвано воздей лвовать и зн аковая  и  "сансарической" точки зр е 
ния) фор«а выражения. Относительный х ар ак тер  ч ан ы  -их т е к сто в , 
е зя а з  иый з  их практической направленностью , соотнесенностью  с 
коктретным состоянием оо нания ад еп та , обусловил мног эбразие 
(или точнее принципиальную неисчерпаемость) ферм, в которых " и с 
ти н а", абсолю тное, тожет быть выражено. Это многообразие обуслов

лено, естествн н о , не парциальнистыо "истины ", но исключительно 
многообразием относит еданых психических струкг , р "омраченных" 
индивидов.

Сдаеобпаз- э чан^с:. эго отношения к "жи ому слову" буддий..- 
чх тек стов  особенно отчетливо проявляется в  сравнении с отноше
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нием к канонической литературе в таких "религиях писаний" как 
иудаизм и иолам3 . Дои этих конфессий "священное г сание" (биб
лия или ко"ян соответственно) -  дубликат "Вечной Книги", хпали
мой о изначальных времен на небесах. По учению этих религии, не 
Книга создана для "мира" и вс имя его "спасения", а , напросив, 
мир создан во исполнение написаыногс в Книге. Книга .имеет само
стоятельный онтологический статус, причем бс :ее фундаментальные, 
чем статус "тварного мира"; она .ак бы транецендо.руется, причет 
трансцевдируется не только ее омыол, но и дословное, даже д о 
буженное выражение. Знгховое выражение истины здесь адаолю жи
руется, оно рассматривается как дан; ое. о изначальных воемэн и 
должно передаваться в неизменном виде; причем предполагается, 
что в любых ус. виях оно1 не лоторяет своей сотериологической 
ценности» Всякое же измене, ае в те сте о течением времени тж в т  
рассматриваться только как его порча4.

В чань-буддизгз отношение т' тексту совершенно иное. Всякий 
сакральный текст тр цщии чань не тольк» абсолютен: он порожда
ется как бы на пересечении абсолютного "просвоттонного" созна
ния и относительного "омраченного1 , его "тотинностъ" виделась 
в его способнооти выразить их конечную яедвойствентость. При 
таком подходе текст сам до.мсен был изменяться для того, чтобы 
донеоти "истину" в изменившихся условиях "относительно^о" (в 
соз, ании отдельного индивида или в культурных условиях, оощества). 
Изменения знаковых форм сакрального текста в чань не только воз
можно в принципе, но в определенных условиях ч необходимо для 
того, чтобы сохранить ь .о  "истинность" в абсолютном смысле, по
этому хотя последователи чань и относились к своему "святому 
писанию" ( т .е .  сутрам) с верой и должным пиететом, для ученика, 
получиви эго наставление от учителя, было значительно важнее 
знать, что тот восприыл традицию просветления, передаваемую от 
исторического Будды Шакь’муни, нежели быть уверенным, что он не 
отступил в  своем наставлении от б_ квы "писания1'. В том, что нас» 
т а п е н и е  "просветленного" учителя, даже если оно необычно и не 
зафиксировано ни в каких сутры , будет "истинно" ' абсолютном 
смысле, ученик мог быть уверен (при условии, конечно, что он ве
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рил j  учителя); эту уверенность ему давало чаньокое понимание 
природы "олова". Однако положиться на наставление "непросветлен
ного’’ у аятолл, паже t да оно полностью совпадало с текстом сутр, 
он мг-- лишь до определит ого предела: у него не бито никакой 
гарантии того, что именно этот текст приведет его 'к "про летле- 
нию'1. Таким образом, если в "религияхписали-4" единственным кри
терием истинности развиваемых г трэд, ищи доктринальных положе
ний яда .ется их соответствие тексту "писания", то в чань основ
ной критерий истинности "слова" -  достижение его автором состоя
ния "итюсветления". Этот приоритет "традиция просветления" над 
тшдицией вероучения кодифицирован в основньос постул tax  чань, 
приписываемых Бодхидхармэ, Так, первый постулат утверждает необ
ходимость "прямой передачи помимо у* ний" (здесь имеется в виду 
исторических сложившееся учение буддизма). Поэтому личность нас
тавника всегда была центральной в чань-иуддизме, что нашло отра
жение в о,дном из яазвг ий. этой школы -  "школа патриархов"»

. Однако хотя с точки зрен т чада- невозможно выделить какие- 
либо формальные критерии определения "живого с л., з а " ,  если рас
сматривать ситуацию диалог,, учителя и ученика в целом, то мож
но говорить г том, что чакьекая дрепаведа ("слово") ьмеет опре
деленную труктуру. Так, Хуэйяэн в "Сутре Помоста", к которой, 
мы уже .еодяократно обращались, Разъяснял своим ученикам приемы 
проповеди, которые они должны будут применять в беседах со сво- 
иги последователями, следущим образом: "Сначала назовите три 
категории дхарм '.т .е . способствующие "просветлению", препятст
вующие ему и нейтральные -  С.Н.) ,  а  затим 36 пар с позиции... 
После этого объясните, как можда избежать пвух крайностей "при
ход и "уход,-’1 ( т .о . ро тения и смерти - С.Н.). . .  Еа.и зададут 
какой-нибудь вопрос, отвечайте антонимами, чтобы образовалась 
пара оппозиций, так-ос как "приход" г "уход". Когда их взаимоза
висимость станет очевидной, в абсолютном смысле да станет ни 
"прихода", ни "ухода" (У2, 118). И далее: "Когда гвам зададут 
како^-нибудь вопрос, отвечайт на i jr o  отрицательно, вали в нем 
имеется какое-либо утверждение, ад наоборо'", утвердительно, зс- 
лн в нем содержится отрицание . Если вас спросят о "профане", то
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скажите что-нибудь о "святом", и наоборот. И тогда из соотнесен
ности и ■ взаимозависимости де--\  противоположностей мода будет 
постичь учс ле о "Середине" (12, 121 122),

Подобного рода рекомендации должны были реализоваться в 
процессе чая; окой практики и, в частности, в работ'- над гуяань 
или в ходе вэньда» Целью подобного рода диалогов было "пробуж
дение" последователя чань, избавление его от дуалистических ус
тановок и приведение его г  "средданому" взгляду,на мир. Он дол
жен был достичь интуитивного понимания отсутствия ивдивцдуалъно- 
го "я" как своего собсть иного, так и индивидуального "я" объек
тов эмпирического мира, понимания их несубстанционал-я эти (кит.
-  кун, санскр. -  шунья) л  возвращения к своей "истинной природе” 
(кит, -  син, санскр» -  го тва). Дда этого в процессе диалога "ата 
:э" со стороны учителя подверггтасъ любая психологическая уста

вов! я , лщбая мыслительная конструтщя ицдиввдэ относительный 
характер которой не понимался и до конца» Попытки концептуали
зации пресекались и в тех случаях, когда концепции ученика были 
верны с точки зрения, буддийской догматики, но представали как 
нечто застывшее. Неверная психологическая установка задавала уче
нику определенную "позицию". отличную от "срединно^с" f  ззрения, 
в потому учитель в процессе диалога выдвигав "опоозицию" в каче
стве лчротивовеса с тем, чтобы вернуть ученика к "оередиие".

Естественно, что диалог:», построенные по такому принципу, 
носили остропарадоксальный характер. Пасте пики во время этих 
диалогов часто противоречили не только будтиш.лсой тогматшее 
(что можно было бы объяояить особен*- стями воззрений того или 
иного учителя), но и с мим себе; понять смысл их высказываний 
возможно, на наш взгляд, лишь в том случае, если шшимагь ка
кими именно ошибочными установками ученг'ов они бнлг вызваны,

В чаньскжх " F -лу ("Записях бесед чаньских патриархов") 
.можно найти много пример.в такого рода парадокс алы-г ос чиа.лзгс .. 
Приведем хотя бы следующий эпизод диалога из "Чжао Чжоу юйлу" 
{"Записи бесед наставника Чжао Чжо,г" )  со свэш  ученик».л: "Мо
нах спросил Чжао Чжоу, имеет да собака природа* Бу,ды или нет.
Он ответил: "Нет!" 'Все живые существа имеют приводу ьудцы»
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Как :.:ожет быть, чтосы собака имела ее?” Чжао Чжоу ответил:
"Ты привязан к масля’ ; и эмоциям;*. возяшшющим из кармического 
неведенья". Мотох сноса спросил его: "Имеет ли собака природу 
Будды или нет?” Чжао t o y  ответил: "Д а!". Монах спросил: "Вы 
лказали "д а", но пак она ( т .е .  природа Будды) войдет в этот ко- 

жалыи мешок ( т .е .  тело собаки)?" Чжао Чжоу ответил: "Она ошиб
лась, знал, и намереннп" (цит. по I I ,  23 ).

Представление о том, что все живые существа изначально обла
дают природой Будды является од том из основных положений буддиз
ма махаяны, о чем, беусловно, хорошо было известно как Чжао 
Чжоу, так и монаху. Однако у монаха, подошедшего к Чжао Чжоу с 
вопросом, эта доктрина усвоилась в рамках дихотомических струк
тур его сознания; ш а не была им пер лита (о чем, собственно, 
свидетельствовало уже само наличие подобного вопроса), что и 

ыззало ответ "нет" со стороны наставника как отрицание .дихото
мически структур сознания ученика. Но поскольку монах понял 
этот ответ вызвал у него естественное недоумение,
выразившееся в новом вопросе. Пос. дующее отоицание со стороны 
Чжао Чжоу своего сооственнсго предыдущего ответа ("Д а!") яви
лось реакцией на неверное понимание предыдущего ответа монахом, 
оно должно было сбить установку на его буквальное понимание. Од
нако и мЛЯ того, чтоб! понять этто' новый ответ, совпадавший с 
точкой зрения буддийской догматики, необходимо было выйти з рам
ки бинтоных отношений, перейти на интуитивный способ отражения, 
так как присутствие трансцеадептяого (природы будды) в имманен
тном (собаке) невозможно с точки зрения логики уже но определе
нию. Отсутствие же штуитивного понимания -""вета со стороны мона
ха н на эту реплику поел: дло причиной дальнейшего продолжения 
диалога.

Подобного рода 'налоги могли пр должаться долго. Собствен
но говоря, с точки зрения чань все общение учителя и ученика 
было непрерывным диало! .л (вербальным и неверб льным), в кото- 

эм первый стремился вызвать ’ цросьстлени '* второго. Речь, ес
тественно, шла н а  о том. чтобы растолковать то или иное положе
ние догматики -  чаще всего ученики разбирались в ней достаточно

-  i£Q ~
хорошо * по крайней ме^з с точки зрения нуад чаньской практики. 
Задачей чаяьскжс наставников было перевести положения догмати
ки из уровня теоретического осмысления на уровень непосредствен
ного переживания в опыте и практической реализации в дэйо.сии.
Во время, диалогов -  вэньда они старались, так сказать, "сз. а- 
тить за  руку ученика в тот момент, когда его мироощущение 
(возмож о даже неосознанно для него самого) васходилось с буд
дийскими воззрениями (хотя последние им и разделтлись) ,  и помочь 
ему увидеть это несоответствие. Поясним это примером из жизни 
известных чанъекях наставников Мацзу и Баичжана (последний был 
учеником Мацзу): "Однажды Байчжан шад .вместе о Мацз̂ у по дороге 
и услышал крик гусей в небе. Мацзу спросил: "Что это? Байчжан 
ответил: "Э т о  кричат дикие гуси". Через некоторое время Мацзу 
спросил "Дуда они летят?" '"айчжан ответил': "Уже улетели". Мац
зу повернулся и скрутил Байчжану нос. Байчжан закричал от бол..., 
а  Мацзу сказал: "Т,т еще говоришь, что уже улетоли?" Уолпиав 
эти слова, Байчжан пробудился" *Д9, 50)

В этом диалоге вопрос Мацзу о том,- куда летят гуси, носил 
"провокационный" характер. С точки зрения буддийской догматики 
он некорректен, поскольку подразумевается наличие времени как 
истинной реальности. Однако, согласно буддийской доктрине, нель
зя говорить о каком-либо процессе во време и, поскольку с тотои 
зрения теории "мгновенности" мир образован мгновенными проявле
ниями дхарм, каждое из которы сущеетвуе ’ только "сей ас"; вре
мени же как некоторой реальности не существует, Байчжан, 1езус- 
ловно, знал об этом и юим о зетом он показал некорректность 
вопроса Мацзу: действительно, гусей, летевших в прошедший мо
мент, в  настоящем нет, они "уже улетели". Однакс ответ Байчо на 
д о казы вает , что самим им эта теория понималась недостаточно 
глуб ок о , в его  ответе имплицитно с дерни.гея пред*, .авление о 
реальности  времени: р а з  гуси  "уже у л е тел и ", имело м есто пвижр-  
н и е, а  движение возможно только в г  времени. Мац.,у "„кг тил з а  
руку" (вернее, з а  ноо) Бадчжана в  момент егс  ошибки, и дал тем 
самым ему ее  о со зн ать  -  бе з этого  он а, скорее в с е г о , прошла бы 
мимо сознания Байчжана.
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Как видим, в Ч£ньскйх диалогах "живое слов." максимально 
сориентировано на конкретного слушателя со свойственными имен
но илу ложными установками и т .п . Впоследствии эти диалоги по
служили основой для создания метода чаньской практики гунань. 
Гунань представляют собой парадокса..д-ше вопросы, высказывания, 
отрывки диалогов и т .п . , являющиеся ключевым элементом вэньда; 
их интуитивное созерцание могло вызвать, по мнению чаньских на- 
ставниг о б , просветление у практикующего эти гунань ученш , На- 
поимер, один из самых популярных в чань-буддизме гунань был 
Воят из цитированного выше диалога Чжао Чжоу с монахом и звуч- т 
в свое.1 канонической форме так: "Монад опросил Чжао Чжоу: "Име
ет ли собака природу буады?" Чжао Чжоу ответил "Нет!"

Гунань как ш  ’од чаньской практики имел в чань-буддизме 
чрезвычайке шиоокую популярность. Этот фант, а  также экзотичес
кая парадоксальность чаньсного языка, г оявленяая в лих наибо
лее ярко, сразу же, кок только чан;-буддизм стал объектом иссле
дований западни: буддологов, привлекали к ним, как и вообще к 
"язык., чаяв", особый. интерес исследователей.

Во мкг их работах, пос зящениых исследованию языка чань 
(дзэн), проводятся аналогии между функщ: ш языка в чань и в не
которых феноменах западной культуры. Так, например, Цуг считает, 
что гу эль близки генетически и функционально к загадкам, встре- 
„ащимся в юльтоком фольклор.- (2 0 ). Опираясь на исследование 

кельтских загадок, проведенное Рисами (15 ), он полагает, что 
решение и тех г  других дос игается, если отбрасывают принятые 
категория мысли, что и приводит к цело.;ному взгл ду на мир. 
Другой исследователь, Беркман, проводит аналогию между парадок
с а  и чень и методами демонстрации принципов семантики (9 ) . Он 
полагает, что в обоих случаях задачей являете . "вступить в кон 
такт с невербальными уровнями опытг" (9 , 127), показать, по его 
выражению, что "символ -  это . . .  реальность, карт; -  не т-ррито
рия" (9 , 129). Подобно1 о рода интерпретации гунань нам пред
ставляются ньправоморными. Зг ;ачеГ гуяапь являлось, как видно 
из зш, изложенного, не отход от привычных стереотипов мысли \ 
ноль-у необычных, сълшх ходов мышления, как полагает Цуг, и
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даже не переход на невербальный уровень отражения реальности, 
но выход за  рамки всяких оппозиций* как тех, 17то присущи любой 
мысли, так ' тех, что содержатся в  образе. Оба эти вида отра
жения действительности противопоставляются в чань-буддизме ин
туитивному озарению, как един твенному средству познания 
"истинной реальности".

Сопоставление чанъ-буддизма с явлениями зетской культуры 
представляется нам не вполне пра.змерным. Доктрина чань носит 
религиозный характер. Чань, восприняв общемахаянскиё воззрения 
Ь  природе и функциях язьт" а ' значительно развил их (в основном 
б плане их практического применения), однако решение проблемы 
языка в этой школе было целиком подчинено (также, как и в 
других школах М ихаилы) решению с с'серологической задачи " спасе
ния" индивида.

Примечания

1. Чатушкотика -  логическая схема традиционной индийской Фи
лософии, которая широко использовэтось в буддизме для док за- 
тельства некорректности любою рода вязка, ваний относительно 
реальности,

2 . В буддизме выделяется несколько вддов непосредственного 
интуитивного познания. В дальнейшем под термином "интуицг " мы 
будем понимать праджню -  интуицию, непосредственно познающую 
жетиную реальность.

3. Религиеведение к "религиям писания" отстоит также и хрис
тианство, однако отношение к слову в нем иное, чем в иудаизме
и исламе. По христиане, .ой доктрине "истина" содержится не в 
"слове (даже если это учение Христа), а в его личности, как 
воплощении Лого а (см. подробнее 3, с . 20" -202),

4. Мы имеем зд зь в виду ортодоксальные доктрины этих ре
лигий. Необходим", "цнако, отметить, что в эти/ рел"ст?ад „уще 
ствовали мистические течен"я, отношение которых к проблеме 
языка часто бьст отличным от ортодот*зального. Например, суфизм, 
(мистическое течение в исламе, в котором развг^алстъ положение
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о нео Лодимости дознания "истины" через растворение суфия в 
боге, через мистические слил-ше с ним) в своем подходе к про
блеме языка во м»огом с ;оден г чань. Однако в отличие от чань 
он долгое время рассматривался ортодоксальным мусульманским ду- 

с,х"венством как еретическое учение и лишь в XI -  ХП вв. подучил 
известное признание (хотя спор о "допустимости*' су<ризма в ис
ламе продолжается до настоящего времени). Что же касе тся чань, 
то эта школа никогда не рассматривалась приверженцами других 
течений буддизма как "еретическая", а  ее учение -  как противо
речащее общебуддийским взглядам.
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Н.В.Исаева

ШАНКАРА И МАХАЯНС'ИЕ ШКОЛЫ Г»ДДИЕМА

Среди индологов -  религиеведов и историки философии -  
всегда была достаточно популярной тгчеа зрения, согласно кото
рой махаянский буддизь и адвайта Шанкары полностью совпадают в 
своих основных положениях. Как счит; ш С.Радхакришнан, TJ. Шарма 
и многие другие исследователи, различия, проводимые между этими 
школами, касаются хорее тонких "академических" вопросов и не 
затрагивают существа дел-. По утверждению Ч.Шатоы, "буддизм i 
веданта не должны рассматриваться как две противоположные сис
темы, но только как различные ступени в развитии одной и той же 
основной мысли, которая зарождается в упаняшадах, находит себе
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косвенную поддержку у Будды, полное развитие в ь.ахаянском буд
дизме, открытое возрождение у Гаудапады, достигая зенита у Шан
кары, и завершается в чослеш?чкаронекой философии" ( 6 , с . 318).

Если присмотреться внимательнее, корни подобных высказываний 
можно отыскать у тех ярых защитников ведантиотской традици , ко
торые подозревали самого Шанкару в тайных симпатиях к буддизму. 
Взгляд этот воеходит еще к младшему современнику Шанкары -  ведан™ 
тисту Ех гскаре, который! полагал, что своим учением о майе, заим
ствованным у буддистов, Шанкара подрывает основы ортодоксальной 
религии. Вишнуист Рамануджа прямо называл Шанкару "скрытым буд
дистом''.

Дело по существу лишь в перемене акцента. То, что когда-то 
вызывало негодовав о у ортодоксально астроеннчх ведантистов, 
теперь одобрительно расценивается их более "свободомыслящими" пре- 
емниками. После проведения небольшой кос. зтичесКой операции и 
очищения буддизма и адтойты от "стучайных", "исторически обуслов
ленных" наслоений обе. системы рассматриваются как выражение од
ной и „ой же вневременной абсолюты \  истины. По у ворждению од
ного из исследователей -  религиеведов, "различия между Шанкарой 
и представителями махаянских доктрин -  дс .о скорее акцента и ис~ 
торическог фона, чем действительной сути" (5 , с . 104). Русских 
чи„ател1 лучше всего знаком с подо стой точкой зпения по аереве- 
X. иному у нас двухтомному Tpyw 0 . Радхакришнана "Индийская ф до- 
софия", центральный стздел заключительной, одиннадцатой главы 
которого так и озаглавлен -  "Единство всех систем" (см. I ,  с.
692 -  694).

Надо сказать, чпо основания для подобных взглядов все же до
статочно серьезны. Не под жит сомнению, что через псоредниче- 
ство своего предшественника Гаудапады Шанкара у наследовал из 
буадизма идею майи, которая не была р'статочно подробно развер- 
’ ’тта в уданишаднх. Из махаянских доктрин явно пришло и представ
ление об уровнях реально ти и познания. Наконец адвайта сходна 
с буддизмом и стоей трактовкой зыош реа^чюсти как несказуемой, 
невыразимой, не схватывэпмой какими бы то нг' было определения I. 
Тем не менее попытка решить вопрос о связи учения Шанкары с лред-
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шествующими системами выглядит довол- чо бесплодной, когда она 
проводится, не в плане выяснения исторического влияния последние 
на адвайту, но ради вычленения е  цельном учении Шанкары "заим
ствованных" идей и . сложений. Критикуя буддизм и защищая собст
венную шкоду Шанкара порой ассимилирует и реинтегрирует отдель
ные религиозные и философские концепции своих противников. При 
этом неизменно по-своему вписывает эти идеи а  общую структуру 
адвайты. Они начинают там .лграть отличные (чем те, что в рамках 
буддизма) рож .

Кроме того, сходные . внешне дочти тождественные положения 
двух разных систем стань редко оказываются дейотвитест о подобны
ми. В истории философии едва ли можно сравнивать между собою 
школы, попросту совмещая их друг с другом по совпадающим положе
ниям. Скорее отношение здесь строится пс лринць у сложной проек
ции, когда совпадающие идея при изменении раку ста попадают в 
различные картины реальности, р  jположенные в разных плоскостях. 
Потому-то, рассматривая адвайт, Шанкары и махаянские учения, при
ходится всякий раз пересчитывать гадожение но-шстичости тожде
ственных понятий, учитывая и* место в ооостатствующих концепту
альных построениях»

При разборе полемики Шанкары с буддистами махаянского толка 
лы будем опираться на главное произведение адвастиста -  его ком
ментарий на "Брахма-сутры". Еепоятно, следует также оговориться, 
что речь идет поэтому не об объективном сопоставлении буддийских 
школ и адвайты, но и о буддизме в поедставлея.щ Шгстары, то есть 
об идеях ввджнянавзды и шуньявады, г сттых уже в некотором прелом
лении, критическом oci щеншц Односторонность такого подхода во 
многом искупается более ярким ощущением главной линии рнзмажева- 
ния систиуз, кот рая четко просматриваете - в критике Шанкары.

Непосредственно долемике с нвдяшянавадой и щуньявадой посвя
щен специальный мар^ел комментария Шанкары на "Эрах а-еухры" 
(глава П, раздел П, сутры ?8 -  3 2 ;. Однако в"'в перед этим, раз
бирая доводы оудцистов-сарвасшвадтоов в поддержку доктрины мо- 
ментальности, Шанкара рассматривает возможность адредэчя усилия 
(v  от причины к i :едствию, то есть от более реи: .то
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момегта к более позднему . Если считать, указывает он, что пре
дыдущее мгновение продолжает длиться пока не наступит последую
щее, „о причина я следствие окажу;оя одновременными3, то есть 
разнила между ними исчезнет.

Это замечание ведантиста любопытна тем, что в определенном 
смысле такому положению соответствовали как раз воззрения школы 
виджяянавада. Симультанными в г й стали источник ощущения и само 
это ощуцлше, то есть содержание и акт познания*
Но их одновременность по сути означала, что налицо остался лишь 
один момент (ведь в буддизме все последовательные моменты разно
родны и значит одновременное считается тождественным) Шанкара 
пишет, излагая посылки виджнянавгды: "Кроме того, по правилу со
вместного восприят я происходит неразличение объекта и сознания 
(о нем), тих как оба они не могут быть восприняты порознь. А та
кого не происходит -  неразличение объект и сознания чо нем), 
так как оба они не могут быть восприняты порознь. А такого не 
происходило бы, б,,дь они по су юсти своей различны... также и 
поэтому внешнего объекта не сущест ует"4 .

В рамка- самого буддизм., ввджняя ,зада была естественным раз
витием его эмпирических и сенсуалистячесытос основ. Одпако вместе 
с тем эта кола стала вехой на пути сближения буддизма со многими 
положен,, дли "ортодокса ~ъной" ивдстбкой философии. У адвайты можно 
найти достаточно точек соприкосновения с ввджнянавадой , что 
впрочем, ничуть не i. дало Шанкаре вести активную критику послед
ней.

Виджшшавада сохранила одну из пяти сальных с: лндх буддизма 
сарвао тивадч -  скастху сознания v , "Нераздельна ведь
сущ..ость сознания, (но) с ттно видящими различаются к а . бы отдель
ные -  воспринимаемое ( о .) ,  воспринимающий С ^ г а -VvCLirvcu)
и восприятие ( saw s/iJ i t )  '' — читаем ш о системе йогачар в ком

андой "Сарва-даршана-синддханта-данграха", авторство которого 
по традиции приписывает i Шанкаре . пяджняяа у ^уддостов -  тер
мин многозначней, он может отадситьст как *. кожретпым состояни
ям эмпих гческог" сознания, так и к чистому эзнанию, лишенной,у 
характеристик. Виджнянавадины в основном принимают таблицу эле
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ментов сарвастивады, однако все ее составляющие считаются произ
водными от сознания, Поэтому и любой внешний объест в виданяна- 
ваде рассматривается как порождение сознания.

У восприятия, объясняют буддисты, непремешю должно быть до
пущено сходство ( о объектом, так как он всегда. по
является в ваде определенного воспр тия, -  будь то явление со
знанию колонны, стены или любого другого о( екта чувств. "Но при
таком допущении образ предмета ( бъясним), исход., из одного лишь
(со)знания, -  продолжает йогачар -  воображаемый оппонент Шанка
ры, -  поскольку (эти образы) заключены внутри (сознаши.) и пред
ставление о реальном существовании стеытого объекта бесполезно"7 . 
Ввиду того, что объекты.даны нам лишь е  восприятии, "экономнее" 
мыслить их тоадзственнши восприятию, не зат аваясь абстрактной 
целью узнать, что именно п^рождаес ощущения. Б "амом деле, такой 
подход должен лучше всего согласовываться с буддийскими установ
ками, коль скоро практическая задача здесь -  это прежде всего да 
лепапвавленная перестройка создания рада спасения.

Для опровержения этого тезиса буддистов Шангара использует 
сутру Бадараяны (П, 2 .2 8 ), которая звучит следующим образом:
"Нет несуществования (объектов) в силу (их ) восприятия"3 . Дей
ствительно, восприятие не только создает для субъекта образ пред
мета, но и является одним из достоверных источников по стадия 
( ptavaaw cu), На уровне феноменального существования в адаайте 
оправданы все способы правильного рассуждения, валидны источни
ки достоверного познания и вполне осмыслена роя мирская в тра
диционная. религиозная тоактика. "Лишь прим нимость или не при., е- 
нимость праман может однозначно решить вопрос о возможности или 
невозможности существования", -  пишет Шанкара3 ; однако такая про
верка or дцествима только на уровне эмпирической действительнос
ти, где "все обычные д: щи воспринялоют колонну, стону и тому

1 0подобное иманно как объекты (сознания)" . Постараемся iec 
с тем не уадскать из виду оговорки адвайтиста относительно об
ласти применения праман, вспомним, сто  с точки зрения ..аккары 
ни одна из них не может прямо относиться к атмащ

Теперь проследит рассуздение дальш е. Нелогично, ад мысл
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Шанкары, и утверждение буддистов о несуществовании объекта на 
основании его сходства, с соответствующим восприятием» так как 
трутне вообщ представить себе с одство с чем-то» никогда не су
ществовавшим. 'Ведь и сами (,буддисты) воспринимают представле
ния, отрезающие внешние так, как эт. принято у всех людей, но 
(тем не 1„снее) питаются отрицать внешний объект, используя ко
рень " v<vt" ("подобно") в (сочетанит") "подобно внешнему". А

ттиначе 1 ачем бы им говорить "подобно внешнему"? -  справедливо 
отмечает ведантист.

Формально позиция Шанкары лучше согласуется со здравым cr, j-  
лом; сравнительно с воззрениями виджнянавады она кахотся значи
тельно "реалистичнее". То, что у Шанкары вмели место реалисти
ческие взгляды, полагает, наприме^, С.Дасгупта, -  доказано 
его собст энным признанием, когда он критикует последовательных 
идеалистов ( вцджнянавадино^)"  (3 , с .2) Однако при более вни
мательном рассмотрен^" основные положения противников представ
ляются не столь ж удаленны- г друг от друга.

I реаде в с е го  следует уточнить позицию буддис т о в . Например, 
Васубандх; во вс«  в .  о т с т а в за л  те зи с  о безусловном тождестве 
ссъ ек тов  и их восприятий.. По его  мненш высшей реальностью  об
л ад ает ч "о т а я  созн ательн ость  ( yijsva.fttl ) ,  которая
вр етер ^ евает  некоторое внутреннее' изменения ( vCpo,KCu). Тен
денции ее р азви ти я , приобретаемые.на этой стадии , р азд ел ят оя 
на восприятие собс юнко психических состояний ( теен двп л) 
и проекцию с о зг  ния во-вне .выступающую как  восприятие объектов 
(vi.sa.fr ) .  Стало бы ть, в..линий мир только в  конеч
ном ю те обусловлен сознание. , и мы отнюдь не вп раве -  с точки 
зрения буддистов -  прямг отож дествлять его  с субъект! тными во с
приятиями. Ъасубандху сч и тае т , что сам объект отличен от пред
ставления о нем; однако именно чистое созн ан и е, лежащее в  ос
нове мира, р азд ваи вается  на с ; ье к т  и объект.

И сследователи отмг зют поразите.хьное сходство  между взгл я д а
ми .озднего адвай ти сга  Пракат н а н д :, представителя школы c t a - i t i -  

и воззрениями Васубаддду ( в  особенности выраженными в 
тр ак татах  '/IraSa.iihJ!л *Tu.m%L ка." ) ,  В собственном коммен-
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тарш  на "Брахма-сутры" ведантист Бхаскара в соответствующем 
разделе подвергает критике не только буддисте , ть и Шанкару, 
причем последнего он обвиняет в том, что тот поддался, влиянию 
Дхармакирти. Шанкар, безусловно был знаком с идеями поздней 
ваджнянавады; в тексте комментария адвайтиста на то же "Брахма- 
сутры" историки философии и религиеведы неоднократно обнаружива
ли скрытые цитаты из Дигнаги ж  Дхармакирти . Возможно, бли
зость адвайты Шанкары к поздней ьиджаянаваде, сконцентрировав
шая внимание прежде всего на, логических и эпистемологических 
проблемах, и является не колько Преувеличенной. Но с теорети
ческими положениями Васубандху у Шаилры можно действительно 
найти немало поразительных, параллелей.

С точки зрения ввджнянаявады, все человеческие восприятия 
подобны восприятиям во сне» иначе говори, они иллюзорны, Йогача- 
ры иронизировали над "наивными" представлениями вайбхашиков, 
которые» также признавая пришли .паль дую однородность всех 
восприятий, ,вынуадь.лы были предположить, что даже сновидениям 
соответствуют некие реальные объекты. С.Дасгупта объясняет кри
тику виджнянавады в комментарии Шанкары я, "Бразма-сутры" тем, 
что адвайтист в отличие от йогачар "придерживается взгляда, 
согласно которому объективный мир» являющийся нашему сознанию, 
противостоит нам реально и независимо" (3 , о „30). 3  самом дел*.., 
продолжая вести .рассуждение . г уровне, профаиического знания, 
Шанкара отмечает» что характерно тики сна и яви совершенно раз
личны, поскольку объект, воспринятый, в оновед.нии, магических 
иллюзиях, миражах и других подобных состояниях, может быть оце
нен как неподлинный пс ле пробуждения или прояснения^4.

Известно, что в своем комментар! i на "Мавдукья-карич!" 
Гаудапади Шанке а сам придерживался мнения учителя, согласно 
которому обычные в сприятия и практическая деятельность чело
века подобны шцр'шюм или сновидениям» Отмечаг это"' факт, С. 
Дасгуита разъясняет, что дело тут в эволюции взглядов Шанкары; 
от раннего увлечения буддизмом в строну большего реализма, х а
рактерного для комментария адвайтиста на "Брала-сутры" (3 , 
с ,29). Трудно согласиться с а .ким толкованием -  ведь в друге j
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ме ч е  комментария па Бадараяну, когда отходят на задний план 
чисто полемические соображения, Шанкара пишет буквально следу
ющее: 'До осознания (тождества) атмана и Брахмана все действия 
могут считаться истинными, подобно действиям во сна до пробуж
дения" . Это лишний раз подтверждает не только то, что . огика 
- оружие обоюдоострое, но главным образом, что логическое иссле
дование ( -to. играет у адг йтиста вспомсгательг' Ю роль и 
подчиненно более общей задаче. Цель Шанкары проявляется в об
щем контексте рассуждения; в данном случае сравнение сновиде
ний и обычной практики -  это ответ оппоненту, усомнившемуся ъ 
ценности предписаний тт-ути и в возможности сочетать их с прово- 
глашением абсолютного тождества.

Возвращаясь разбираемой су тр ., можно отметить, что термин» 
обозначающий 0 комментарии Шанкары иллюзию, волшебство -  это 
олово "майя". Будучи ключевым в данном рассуждении, оно позво
ляет перевернуть аргументацию адвайтиста и связать ее с иным 
уровнем реально.ти.

доктрина майи в адвайте имела своим аналогом представление 
виджняна^ ады о предрасположенности ( vasan.rO , Ф.Щербатской 
обычно переводил этот термин как f o r c e .  , т .е .  "биоло
гине ска сила, темперамент". В комментарии Шанкары в разделе, 
посва.лшом буддизму понятие " yafiaita" означает, как правило, 
тенденции развития, которые складываются до рождения и бж :о- 
-чжятетвуют определенным видам восприятий. "Известно, что мно
гообразие зная я  обусловлено ддними лишь тенденциями, и б о ... 
допускается существование разнородного знания, порожденного тен
денциями даже в сутствие объекта (напргчер, во сне. и тому по
добных состадниях), но звозможно допустить наличия ..ногообраз
ного знания, исходя из объектов в отсутствие тенденций"*®, -  
рассуждает йогачар в комментарии IL’ жары.

Однако 8 ~вайтист тут же возражает, что без Допущения суще
ствования объектов са  л тенденции оказались лишены источншса. 
"И даже если они безначальны, -  п^здолж it Шанкара, -  этот бес
конечный регр'сс буде"- лишенным основаниг как слепец, (веемый) 
другим слепцом, а  ооычная человеческая практика окажется подор
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в а н н о й " '. Остережемся только, толковать данный аргумент букваль
но. Для Шанкары источник активности человека -  этс авцц^я, "иб° 
то, что дугг выступает как деятель и вкушающий, обусловлено Не
ведением"^. Таким образом, условием деятельности души должен 
быть весь сотворенный мир; ми_ же этот объемлет "инструменты" 
души, то есть ивдрин (ор злы чувств), буддхи и. тому подобное 
(чья активность, кстати» продолжается и во с з ) , затем внешние 
объекты, прошлые кармы и так далее. Сам по себе,процесс феноме
нальной практики безяачаяея, однако он зависит от соизволения 
персонифицированного Бог- -  Ишвары, который "следит за  всякой 
деятельностью, пребывая во всех суще твах; это внутр; н,тий сви
детель ( s a x s l /ь ) , уделяющий сознание ( ь .е м ) . . .  Освобождение 
может наступить благодаря знанию и только по его милости" 
Выступая как бы личным во. тщеяиеш процесса ка~ш , Иотара рас
пределяет плоды действия в соответствии с прежними усилиями 
людей -  подобно тому как дождь» помогающий росту зелени, лишь 
проявляет то, что уг заложено в самих растениях (см. БС, П.З, 
4 2 ) .

Несмотря на сходство функционирования майи-авидьи в адвайте 
и формирования внутренних тенденций в учении буддистов, беско
нечный регресс причинно-следственных связей феноменального мира 
разрывается адзайтистом не потому, что он основан на реальных 
объектах, но благодаря идее п,ворения. Именно она помогает 
осознать, что процесс этот не самовластен по своей приводе и 
значит непременно должен иметь конец. При это11’ собственная ак
тивность и личный выбор человека ниччть не обесценены тем, что 
Брахман изначально пребывает в нем как внутренняя душа и неиз
менная основа. По словам Шанкары, "усилие действующего агента 
имеет с и сл, преобразуя причину в состояние следствия. .Ведь 
сказано уже, что кяжде отдельное следствие несет в себе сущ
ность причины (цд-кигде^ -imCbbWia,), а  то, что де лребы ет 
причине, заранее недостижимо" . поэтому все, что треснется от 
души -  это пр; 1ти к реализации своей же собственной су шети; 
преодоление суетной активности феноменалжной пра! пси возможно 
только потому, что в ней уже изначально заложена вечная бездн-

17
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ятельность атмана" . Буддистов же вообще не ш тересует, как 
складывалась причинно обусловленная цепь состояний сознания; 
имея дс о с д яшми состояниями, оторве обременены прошлыми 
тенденциями, su учение претендует на указание Пути выпадения 
из карлы.

Возможность освобождения, по мнению буддисто!, заложена уже 
в самой прирс. .з сознания ( v „ Основной. ;ке тезис здесь 
сводится к тому, что сознание является самосветящимся (а 
р<х,лйЛ<Кг) и самоочевидным С t т.е., подобно 

лампе, оно освещает не только объект» но и самое себя (см.
БС, П.2, 28).

Такая точки зрения те существу те отличается по позиции 
адвайтиста, что, впрочем, признает г  сам Шанкара. Хотя Шанкара 
и выступас г против представления, согласно которому сознание 
может быть направлено на салое себя» одгако, по его нению» "как 
только появляется сознание, более нет никакого стремления уз
нать его свидетель, и потому нет оснований опасаться бесконечно
го ре ресса" » -  регресса, который был бы иеизб жен, добавим 
мы, если, бы сознан: е схватчвалось только че,.,-то отличным от соб
ственной природы шш же другим сознание:-. "Свидетель" создания, 
отличный чт всех других компонентов познавательного акта, -  
s . о атган, по самой тети своей лишенный характеристик» Только 
~акое сознание уили, в терминологии Шанкары, Знание ( J^ u u u i.) ,  
"подобное свету, разлитому в пространстве, который не воспри
нимаемся лишь те -за  отсутствия объектов, могущих быть освещенны
ми, но н потому, что самого его не существует" (РС,П. 3 , 18), 
-.только такое сознание является самоочевидным и самодостаточ
ный", "незтечи ш" S. Но нельзя, согласно Шанкаре,
утверждать те же самое о виджняне буддистов, "вследствие пред
положения о различиях': (характеристиках) сознания в виде воз
никновения, уничтожения и моме тальности^4 .

Даже общее вместилще сознания . , кото
рое буддисты рассматривают ка" основу и источник внутренних тен
денций лишено постоянной формы; оно растет и меняется вместе с 
изменениями эмпирических состояний сознания разных существ,

71
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кроме того, оно моментально. Если же вернуться к подразделениям 
ввджнш|ы у Васубандау» можно вспомнить» что алая виддляяа там 
включает в себя три стадии изменения со зн ан и я*, Ввиду такой 
разнородности алая-^иджняны Шанкара отказывает ей даже в воз
можности считаться основой сасары » так как» по его словам» "в 
отсутствие единого связующего» стягивающего три времени, неиз
менного свидетеля всех объектов» невозможна ярская практика 
памяти, узнавания и п рочего"^ . Доли же алая-видыадна будет приз
нана постоянной, указывает адвайтист, то тем самым будет унич
тожена. основная отличительная черта буддизма -  доктрина .молаек- 
тальности» а сама алая-гвиджняна с тате т д ю ж е  подобной ортодок
сальному представлению об атмане. Заметим» что на деле ближе 
всего к атману :тоит двадцатый элемент в таблице виджнянавада -  
так называемое "чисто© создание" (•. тл Ь ха .. )* однако и 
оно для буддизма остается лишь одним из возможных состояний 
сознания. Шанкара даже не упоминает о нем в своем комментарии, 
поэтому трудно оказрть, как он относился к отождествлению "чис
того сознания" с реальностью» "таковоетью" {'1оЛкл-1а, ) мира 
в Ланкаватаре-сутре" и у Васубандау.

Что же касается шчньявады, то это учение едва удостоилось 
двух предложений в комментарии Шанкары, Как пашет адвайтист» 
"здесь не предпринято какой-либо попытки eiio опровержения, по
скольку оно и так противоречит всем способам достоверного поз- 
нанийг , Значительно полнее эте. буддийская школа представлена 
в "Сарвадаршана-сиддханта-санграхе". "Нет реального (sat ) ,  
нет нереального» нет ре льного и нереального я нет отличного 
от этих двух (возможностей)"» -  заявляет в компендии Шанкары90
маджьямик . И далеет "Установлено, что сущность есть пусто.а» 
(посколь-у она лежит) вне сферы четырех возможностей"^.

В своих произведен ях Шанкара нлго толкует "пустоту" буд
дистов как простое отсут твие, небытие. Надо сказать» что попыт
ки как-то подоите к постижению пу ноты ( )» ит, деотвля-
емой у мадхъяг шов с освобождением, нирваной» относятся к числу 
самых сложных и неблагодарных. Вероятно, есть сытея прислушать
ся к известному предостережению. Э.Конзе, полагавшего, что тер-
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мии этот может быть схвачен тешь изнутри буддийского мировоз
зрения, то етеъ ис. ода из сотериологического контекста учения 
(2, с .244-249). По млению i ^временного исследователя Ф.Уэлинга, 
Шаятера не сумел понт ь мс шов обращения буддис- тв к шунье:
"Он смотрит на нее извне, где она по видимости означает густо
ту; если бы он смотрел изнутри, она стала те значить также "пол
ноту" (7 , с .1 3 ).

Из всех аспектов буддийского понимания реальности Шанкара 
мог бы в какой-то степени согласиться лишь с представлением о 
невозможности приписать "истинной реальности" какие бы то ни 
было характер- отики. По словам адва'тиста, "кто видат в атмане, 
который е ть блаженство, хотя б : малое отличие от невозможности 
быть определенны™, не свободен от страха с а  эары" (БС, 1 .1 .1 Г ). 
При этом заме тм, что "нессазуемость", "неопределимость" для не
ге ни коем случае не распространялись на объекты и связи фе
номенального мипа. Диалектика мздхьямиков осуществляла прежде 
: его разрушительную функцию, чтобы путем доведения до абсурда 
показать несосг ятельность воззр ллй ошюн чтов. Если виджнянанг- 
ггтда отвергала самостоятельное существование объективного мира, 
а мадхьямика выступала против всякой концептуализации, то с "с-  
тема Шантеры ориентировалась в коночном с е т е  на самотождествен- 
ность высшей реальном,ти и птео у на отсутствие в ней различающих 
характеристик.

Го мнению адваит,иста, хотя мы не можем говорить Брахма
не буквально, есть способ укг ать на era присутствие символичес
ки. Пт̂ анно благодаря существованию текстов священного писания 
( настаь пшцих о творении мира, сточнике авидьи, пер-
сотшфициров лном Боге -  Лшваре, человек, вступивший на путь к 
освобс дению, получает возможность зацепиться за  нечто внешнее 
по отношению '* сам му себе, зд нечте, уже бывшее во врем-мы 
(пока это вр мя имеет для него знагание).

Благодаря сущее-'втеанию текстов, которые :меют лишь метафо
рическое значение -  и все же должны быт. приняты серьезно и це
ликом, челове может рассматривать свой п. ть к спасению как путь 
к тому, что уже есть и было до него, а не просто как перестройку
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и повышение уровня евс эго сознания. I. словам Шанкары, "пер
вопричина производит все следствия, вплоть до последнего, по
добно искусному актеру составляя первые слова всей феноменаль
ной проктите" , то есть Брахман должен быть превде всего понят 
как первоисточник мира. Только на высшей, ступени (когда. пуг , 
уже закончен,' можно утвешщать, что "в этот атман нет и не мо
жет быть вхождения" , можно говорить о его непостижимости, 
"невыразимости", лишенности определений. Только после качествен
ного перехода -  невозможного без чтения текстов шрути -  оозга- 
ниг раскрывает г юю сущность "самосветящегося" и " самоочаьцт'то
го ". Соответственно, утверждение буддис ов о том, что сущность 
сознания всегда про. тлелся таким образам, с точки зреыш Шан
кары явно недобросовестно и основано на смешении различных уров
ней восприятия. :

Примечания

1. Ста характеристика встречается в главком произведении Рама
нуджи -  его комментарии на "Брахма-сутры" Бадараяны ( s r t -  

bhasya I I . 2 .2 7 ).
2 . Комментарий Шанкар» на "Ерахма-еутры" (далее -  ЕС), П. 2 .20.
3. БС, П.2 .21 .
4. БС, П. 2 .28 .
о. Ср., например, слова Шаткоры о виджнянаваде: Согласно этому 

учению, посредством наложен.-! на сознание внутренние форм 
происходит вся мирская практика, связанная, со способами по
знания, объектами познания его лезулыатами" ^БС, n .2 .2 b j; 
почти буквальное повторение этого положения в адвайте (БС,
П. 3 .3 0 ).

6. "Сарвг-даршана-сиддханта-санграха" (далее -СДСС), 1У, 2 .4 .
7. БС, П. 2. 28.
8. nabhava upalabdheE.
9. БС, П. 2 .28 .
10. БС, П.2.2£



П .  te 'pi hi sarvalokapraaiddhem bahih avabhasamanam samvidam 
pri"t;ilab>",cianaL xjratiyaicbyatukamasce bahyamarthem bahirvaditi
vatkaram 1 rvati (itard-ha hi bahirvaditibruyuh).

1 2 . 3 C, 11,2.28. "Внутпшшя форша знания (про-) является как
бы внешним (объектом") и слова Дягкагк, приведенные 1. "Та,т- 
твасанграхе" Шантаракшиты (шлока 2082).

13. Например, изложен'-е буддийского довода о ''совместном вос- 
пр.ютии" у Шанкары (БС, П.2 .28) и у Дхеомакярти. "Но пра
вилу совместного восприятие (происходит) неразличение си-
н,---черного цвета и мысли о нем; различение создается ошибоч
ным сознанием, (котсрое) является как бы раздво лным". (см* 
4, с .Т 34-135).

14. БС, П.2.29: Зедь дую. пробудившегося модст быть устранен 
объект, во принятый вс сне: "Ложно мое восприятие общения
с г'3ликимя людьми; ум мой был погружен в сонливую неподвиж
ность, от этого l  возникло подобное заблуждение", -  так 
(он говорит после пробуждения)".

15. БС, ПЛ. 14. 
те . БС, П.2 .28 .
17. БС, П.2 .30.
18. БС, - .3 .4 0 ,
19. БС, П .3.41.
20. БС, ПЛ. 18.
Л .  П ,  П .3.40; "деятельность не присуща душе по ее собствен

ной природ-, иначе это пр водило бы к невозможности спасе
ния. Если бы атман был деятельным до природе, он не смог 
бы ос юбодит! я от нее -  как огонь (р*" может освободиться 
от свое" природы) с тепла".

22. БС. П .2.28.
23. Представление том, что само . шшчие сознания не нуждает

ся в вер фикадии каким-лиоо иным знанием, заимствовано Шан
карой у мимансиАТс. Кумарилы. Однако в иу; та-мимансе акцент 
сделан на том, что каждьь. ак* пост, .ения дает свое знание 
(скажем, госприятп цвета), которое н нуждается в подтвер
ждении данными других праман, обладающих своими собственны
ми объектами и самостоятельными функция-и. У Ыанкагч же под-
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черкиьается, что для схватывания известного всем ощущения 
"я есмъ" нет нужды прибегать к какому-то ново у акту соз
нания. Бесконечный регресс рефлексии останавливается в ад

вайте благодаря тому, что основой его признан неизменный 
атман.

24, БС, И.2 ,28 .
25. Алая-виджняна свертывается в состояние ’ ютой сознатель

ности" у святого. В этом последнем состоянии она называется
"корнем" ( dhatu ) всех добродетелей. См. комментарий Сяхи- 
рамати на "Irimaika0 Ваоубандху, а  также разбор этого 
места у С.Даогупты (3 . о .22 ).

28. БС, 11.2.31.
27. БС, П .2.31.
28. ОДСС, .17» I .  7,
29. ОДСС, ХУ 1.10,
30. БС, Д. 1 ,18 ,
31. БС, 1У.ЗЛ4 и : . 1 ,4 .
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В, П. Андросов

ПВПЗНИЕ Ш 1 Пи "РАТНА-АВАЛИ РАЛМ-ПАРИКАЛХА" НАГАВДУШ

J настоящее время имя "агарджуп" пользуется ш рокой извест
ностью во всем мире. Для большинства он величайший философ 
древности, реформатор индийского буддизма, ревностный миссио
нер махаяны, мистик, автор многочисленных турцов по самым раз
личным облг тям знаний, основопложник мадх’ ямикй. В тибетском 
Дчмчжуре -  своде канонических ; лсаний, переведенных в основном 
с санскрита -  ему приписывается около 180 сочинений. Кроме то
го , ряд друп г текстов атрибутирует я ему в китайский Трипита- 
ке -  собрании, аналогичному тибетским Ганчжуру и Данчжуру.

Не надо забывать также и то, что он отн сится к бодхисат- 
твам махаяны - своего роде лику святых северного и восточного 
буддиг ia, которому до сих пор поклоняются верующие.

Среди ученых идут споры об историчности личности Нагарцжу- 
itu и его деятельности, ибо наследие этого мыслителя не ограни
чивается тольк' ре лигиозно-фшюс фскими трактатами и коммента
риями к сутрам махаяны, но и включает тантрийские сочинения, 
а  также труды по .алхимии, медицине, металлургии и .т .д . Поэто
му бытует мнение о многих авторах, подписывавшихся именем Нагар- 
ддуна. Чтобы и' бежал специаль. ого обсужденя. проблемы об аутен
тичности творчества Нагарцжуны ость смысл использовать более 

шос понятие нагарджунизма в каче тве обозначения религиозно
го течения в буддизме.

Собственно социально-этические и даже общестьенно-вдеологи- 
ческие воззрения - 1агарджуны практически i исследованы в миро
вой науке, : )тя уже прочло более ста лет, как вышли первые пе
реводы эго "Сухриллекхи" ("Письма другу"), под которым чаще 

всего подразумеваю одного из царе,, династии Сатаваханов вто
рого века, прививших в Ацдхре.

Это письмо, а  г еще большей степени "Ратпа-Авали Раджа- 
Парика тха (Наставление-послание царю, д... ванное Драгоценные 
строфы, д р ^ее РА) содержат богатый матер..ал, по которому меж
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но судить но только о популярной форме изложений учения маха
яны, ее доктрины, религиозной этики, но и о новой аксиологии, 
проповедуемой автором, о его социальных я даже политических со
ветах адресату-мона-ху и т .д .

Конечно, эти аспекты нагарджунизма представляются менее 
оригинальными, нежели фи ;ософские или диалектико-полемические.
Но если принять во внимание то, что ранняя ывдхьямика и ее 
адепты дали импульс такому колоссальному движению мировой ре
лигиозной культуры, как махаяна, то, очевидно, стоит учитывать 
их вклад в ее становлеш всесторонне.

Автор "Ратнавали", текст которо: состоит из ,500 строф- 
шлок, равноразделенных ка пять глав, касается широкого спектра 
проблем, посвяцл  им законченные пассажи. Последние органично 
вписываются.в общий фон рассуждений мировоззренческого поряд
ка об иллюзорности земной жизни человека, подобно мареву, гал
люцинациям, сиу, ос.лацу (майя, тричи, свапна, ванчана -  РА, 
1 ,5 2 -% ; I I ,  9-13; Г , 4 и др .) о двойственности истины и двой
ственной оценке происходящего (РА, I ,  26-35; I I  14) и т .д .
Чтобы избежать обмана миражом, нужно год многообразными приз
рачными проявлениями вскрыть подлинную реальность : ipa (РА,
I ,  450-53 , 57-58; 11,3 и Ду.) .  Для этого Нагарцжуяа советует 
опираться на недвойственность и идти к освобождению от бремени 
перерождений по пути, которому учит лишь "его собственное бес
смертное учение, провозглашенное буддами ''РА, I ,  62).

Нет никаких сомнений и в том, что "Послание" поедназныла- 
лось образованному крут., индийского общества, о чем мадхьямик 
заявил недвусмысленно- "Это законоучение, или Дхарма, предпосы
лается не только царям, но и другим существам соответственно 
их духоь юй зрелости и желанию совершить благо. О, царь! Это 
наставление ты должен вдушать ежедневно ради достижения правиль
ного просветления или оаыьяй-самбодхи как лично тобой, т к и 
другими" (РА, У, 98-99).

В другом .ьонтексте и с иными смысловыми , ш ансам I. харцжу- 
на декларировал по этому поводу еще и так: "Сказ: о, что щед
рость, нравственность, терпимость и правдивость или д^лашилг-
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ю ама-сатья. -  закон в первую очередь для домохозяина или 
грихастха. Сущность закона -» сострадание или крипа. Он дол
жен стойко исполня ься то*ой. ради самого себя. Если же в 
си”у противоречивости мира царствовать в соответствии с за
коном трудно» то тогда во славу учения овладей, другиг дос
тойным знанием» став монахом" (РА, 1У, 9n-IQQ).

Вороятыо, правомерно считать амым нижним "г.^^дданским" 
у ров эм в учении нагарджушзма дидактичепсие наставления царю, 
служащие своего рода рецептами поведения монарха в отношениях 
с министрами, чиновниками, армией, слугами, народом и т .д . ,^  
также по внутренней, я внешней пода тике.

Многие из этих положений, с одной стороны, расходятся с 
правовыми норм:: :ж индийских царей, зафиксгх»ванными в "Дхарма- 
шастрах и "Дртхашастрэ", а» с другой, согласуются с раныебуд- 
дийс7-ими социальными идеями. Но само ..о себе активное вмеша
тельство махаянског мыслителя в  круг обязанностей царя и даже 
в его государственно управ, нческие функции говорит о многом.

Можно считать, что наставл' тяг. ^агарджуны j "Ратна-вали" 
мотивирс аны всем р е л т .  эзко-вдеалогическим контекстом буддий
ского учения» Но, помимо этого, "поведенческие" инструкции 
царю вгедятся и особым образом, в  результате чего социальные 
мотйу ы в наставлениях предстаю у в виде заботы автора о духов
ном здоровье венценосного аде ыки, его чести и славы»

Например, са. ый большой пассаж из четвертой главы (строфы 
8-46) обрамля тся свое обязан?-? введением (строфы 1-7), мотиви
рующим решимость советовать царю, и заключением (строфы 47- 
50), содержащим шровоззреяческие вывод7' и служащим введением 
к следующей теме по тс рии восприятия.

Глава ТУ

Царь, х.зжв если он гонитель истинного учения и поступает 
неразумно, по© равно восхваляем приспешника л» Поэтому он 
едва-ди знает о воздержании и невоздерадшш. ( I )

Если кто -то дурнг говорит о воздержи 1Ш , как о веприят-
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ном, что же, о царь, властелин великом, державы, могу оказать 
тебе я , будучи просто монахом. ( 2 )

Из-за возникшего к тебе расположения и из сострадания: ко 
всем живущим я сообщаю тебе только благое, хотя оно и ие 
доставляет удовольствий. (з)

Из сострадания (учителя) и в свой срок ученик узнает ис
тину действительно полезную и благотворную. п'ак учил Будад- 
Бхагаван-вот почему ты ознакомлен с этим. (4)

Если удостоенный слушать,, не гневается да правду, то эн 
стойкий, сможет с пользой воспринять достойное быть услышештчм, 
цодобад воде, годной для омовения. ( 5 )

Когда я тебе скажу олово, знай, что оно пригодно и здесь 
и там (в следугдих перерождениях) ; постигнув это, поступай
во благо себе и миру. ( 6 )

Даянием просителям в прелшад рождениях ныне ты достиг 
благополучия. Если ч з-за  неблагодарности или жадности тг не 
будешь раздавать богатства, то не получишь ж  вновь1 (в  сле
дующем рождении). -  ( 7 )

Здесь в миру слуга не понесет себе в дороге провизию, не 
будучи нанятым. Обездоленный же» не будучи нанятым возьмет
ради твоих следующих дерер дцеяий (подаяние), которое возрас
тет во ото.крат» ( 8 )

Будь всегда возвышенно мыслящим, наолаздающадся возвадаю-
щей деятельностью; все возвышс .дше плоды возшпсают от возвышен
ных деяний. ( )

Воздвигни великоло: М  xp~.j учешш, который би прославил,я. 
как сокровищница трех драгоценностей и которой был бы не по 
зубам малодушным царям, тешащимся лишь мечтами. ( 1 0 )

Храг учения -  это то» что не нагонит с трал, на соседних 
царей. Мертвый уже не прославится, э царь, по это:... скорее 
(делай) то, что еще не сделано. ( I I )

У возвышенней от необычайной '.едрости возрастает : ордость 
ж рвение» а у посредственных -  рвение убывас г. Поэтому (щед
ро) пользуйся всем своим богатством. ( 1 2 )

При перерождении ты должен будешь рас тать,, я со от т  бо-
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гатством независ -мо от желания. Если же ты . жертвуешь (его 
нашему) учению, то оно целиком поведет тебя вперед (к бла
гу).* (13)

Богатства предыдущего царя находятся во власти настояще
го царя. А делал ли что-нибудь пр .цшественник ради учения, 
блажен : :ва или сланы? (14)

Исполь уя (богатство) на наслаждения, о^.рете»"ь блаженство 
здес% на даяние -  адажекство там после смерти. страдание же 
проистекает от невозможности либо наслаждаться, либо отдавать. 
Что же такое блаженство? (15'

/мирая, ты не сможешь давать подданым и з-за  того, что ми
нистры, Ищущие благосклонности нового царя, станут безразлич- 
ными к крушению (твоих) надели. (16)

Сле овательно, пока ты в здравии, немедля воздвигай храм 
учению посредством своих богатств, ибо подвластный смерти по
добен лампе, стояще** на ветру. (17)

Религиозн* ритуалы, которые отправлялись и другими царя
ми предшественниками, такие как торжественные процессии с ку
мирами v т .п . ,  д тжны отправляться по-прежнему. (18)

Теми, кто блвдут нерревденье, пра тикуют добродетель, соб
людают обеты, добры к посетителям, всететшимы, небранливы, и 
теми кто любят трудиться ради плода. (18)

Слепые, больные, калек., "богие, оказавшиеся без содержа
ния, нищие -  пусть,они равно и ‘ получают пищу и
ш иье. (2 0 )

Поощряй тех, кто оказывает помощ. последова олям учения, 
хот г последние и не ищут ми. -стей. Содействуй достойным 
этого, лот:, они и проживают в другом царстве. ( 2 1 )

Во глаое духовного ведомства, управляющ го деятельностью 
всех ;онастырей, поставь того, ктл предан делу, нежаден, 
мудр, с чувством долга и не ритеснял бы их. ( 2 ~)

Министрами назначай сведущих в политике, благочестивых, 
пунвязаняын к тебе, честных, верных, неробких, родовитых, 
одарещщх характером, признательных. (% )

Предьодителями армий назначай благородных, щедрых, отваж-
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ных, привязанных к тебе, жизнелюбов, упорных, постоянно 
бдительных, благочестивых. (24)

Намест' псами назначай расположенных к учению, частных, 
способных, знающих г,вое дело, разбирающихся в Hayicax, дея
тельных по натуре, беспристрастных, привязанных к л,ебе и в 
солидном возрасте. ^25)

Каждый месяц ты выслушивай юс относительно всех доходов 
и расходов, а  выслушав, скажи от себя о всех мероприятиях, 
как-то: об управлении монастырями и т .д . (26)

Если твое царствовал :е ради учения, а не ради славы я 
наслаждения, тогда (тебя адет) необыкновенное воздал..и', а 
если ради бесполезного, -то наоборот. (27)

В общем-то, о царь, в этом ы. ре благополучие настоящего 
и стремление к лучшему будущему противоречат др., ? другу. А 
чтобы ты мог и царствовать и следовать учению, для этого слу
шай (меня). .28)

.Пусть постоянно у тебя будет много советников, поседевших 
от знаний, рожденных в знатных семьях, сведущих в царских 
эдиктах, боящихся преступить закон, присматривающих за  дела
ми. (29)

Даже если в соответствии с законом они назначили бы нака
зание, тюремное заключение или побои, то. ты, всегда буду
чи движим состраданием, доби айся помилований. (30)

О, царь, состраданием и творимым тобою добром постоян
но улучшается умонастроение всех существ даже тех, кто со 
вершил тяжкие преступления. (31)

Сострадание должно испытывать в особенности к злодеям, 
совершившим тяжкие преступления. Ибг для великих душ именно 
падшие являются вместилищем сострадания. (32)

Кавдый день илгт через каждые пять ночей освобождай осла
бевших заключенных. Оста_ьных же -  сообразно с обстоятел: - 
ствами. Но никого не задерживай в заключении. (33)

Если же есть такие, кого ты не намерен освобождай. 
то это (значит) -  необуздание своих чувств. Следе ательно, 
риня (твоя) будет непрерывно накапливаться и з-за  необузда-
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кия. (34)
Пока они на освобождены, пусть о м  будут довольными заклю

ченными, имо-'щими радобр я, оадю, питье, пищу, лекарства, 
одежду. ( 3 5 )

(36)
Хорошенько додумав и взвесив» сделай так, чтобы изгоня

лись из страны лад: испорчен ше и даже убийцы, н казня их 
и не причиняя им вреда. ( 3 7 )

Ыаблвдай за  всей страной самостоятельно, а также глазами
агентов. Влади дело и благочестие, будучи постоянно фратель 
ныл и рассудительным. ' (38)

Всегда привечай добродетельных, дарениями, чествованием, 
уважением, остальных же -  отличия..и, соотг лтствующими их 
достоинствам. (39J

Парь -  дерево, великолепные цвета которого -  почтение, 
шикарные плоды которого -  дарение, тень которого -  терпимость, 
а служит оно i. гидам -  поддадим. (40)

Обладающий щедростью и доб. одетельног^ью адрь становится 
могучим. Он люб v поддадим) как сладости,.посыпанные кардамо
ном и перцем. (41)

Ир .во сильного не для тебя. Только г егда царствование 
будет соотве^твоЕ .1 ?ь закону, Аогда не с таг т несправедливос
ти и неправды. Именно тогда 7 ;таковится Истина-Дхарма. (42) 

Царствование не принесено то'" ой и з  прежнего рождения и 
ты ведь не уадсешь его о собой. Оно получено тобой согласно 
Истине-Дхарме не для того, чтобы ты выступал пр. ж в Истины- 
Учония. ( 4 3 )

Да осуществится твое устремление, о, царь, ко на стремись 
к приобретению бесконечной веренице никчемных вещей для цар
ской кладовой. ( 4 4 )

Да осуществится твое устремление, о царь» но не радуйся 
растущему количеств} царских вещей ради сам 4i царской кла
довой. ( 4 5 )

Зластвуя даже на ■ всей землей, оост тщей из четырех к л- 
т/ .ентов, повелитель мира -  чакравартин -  считается вкушающим,

IlijO

двоякое наслаждение, а  именно: телесное и духовное. . (46)
Телесное -  это услада чувствительности, оно сезтолт в 

вознаграждгчш за  страдание» Духовно'1' же создается одним лишь 
воображением и состоит в представления. (4 /)

. . .  {4Ь)
Удовольствие доставл зтея порознь и континентами, и 

странами, и городами, и жилищами, и местами, и сиденьями, и 
одаадами, и постелями, и пподуктили питания,' и налитками, и 
слонами», и лошадьми, и женщинами. (49)

Считается, что всяки* раз, когда ум воспринимает (с,дин 
из желанных объектов), тогда тем oat,гм и доставляется наслаж
дение. Но поскольку на остальные не обращается внимание, они
бесполезны с тс ки зрения данной цели. , (50)

В строфе ХУ, 46 Нагарджуна упоминает раннеб^ддийскую идею 
чакргвартша-всемирного монарха, вращающего т  .эсо бытия в 
соответствии с Дхармой, основой мирозданья, его истиной, кото
рой учат Будды. Понятие чакравартина отражало представления 
о высшем ранге совершенствования i миру, а  также . связь соци
ального и религиозного аспектов учена..

Эта идея подробнее развита в РА, 11:76-100. Здесь тагарь 
,цдуна заверяет царя» что последний, став чахравартяном: изме
нятся даже телесно-физически, обретая 32 признш украшаыцих 
великое существо» Если он прад^т буддийские обеты и будет выпол
нять практические религиозные упражнения ад самосовершенство
ванию, то он станет б’Й гоаттвс4. -  существом просве ..ленным 
(РА, I I ,  78).

Идеей чакравартина Нагарджуна побуждает (соблазняет?) да 
ря войти в лоно буддизма, организовать свою государственно-уп
равленческую деятельность в соответствии о будций адми идеала- 
ми, образцами и нормами поведения. Последнее, будучи мотивиро
вано по-буддийскп, должно привести его к высшей мир ..кой цели 
-  стать БС> лирным правителем.

На первый взгляд перед нами ни то иное, как известная че
тырехчастная формула провозвестия Будды» -  формула "четырех 
благородных истин" честь страдание ли дуккха; есть его пои-
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чада; есть его прекращение; ость путь, ведущий к его пре
кращению). Действ тельно, и в посвящении к "Ратнавали" На
гарджуна маркирует свое послание древним буддийским символом: 
"Хгала Трем Драгоцег тостя*’" , под которыми. имелюь ввиду 
Будда, Дхарма, Сангха. В их честь он советовал царю страдть 
храмы (см. выше РА, U ,  10).

Однако, нельзя го заметить и того, что Нагарг уна-махая- 
нпст бвдог'-меняет модель. Старую практику "четырех благород
ных истин" он целиком относит к программе монашеского поведе
ния 'РА, У, 33) и монашеским медитативно-созерцательным заняти
ям (РА, У, 37, 49).

Для эциальных роли и зад-ч религии необычайно важна ее 
аксиология, понадаемая как учение о гарант: розанкых ценностях, 
получаемых п т  условии следования данному закону. Новая систе
ма ц шостей создавалась автором ратных махаянских сутр, кото
рые заместили хкнаяадкое понятие религиозной заслуги аксиоло
гией конкретны*, земных цень етей бытия -  дoлгoJIeтия, здоровья, 
силы, наслаждения и т .д .

Подведя итог краткому введению в буддийское учение, излага
емое в "Драгоценных строфах", автор рекламирует и обретаемые 
плоды: 'С помощью трансмедитаций.. .  можк достичь блаженства 
(сукха), миров Брат ы и други миров -  тако;, закон духовного 
совершенства и его плод" (РА, I ,  24).

Во второй и третьей главах "F отавления" Нагарджуна дает 
царю множеств, конкретных рг 'етов, конечная цель соблвдения 
которых -  сделать его царство счастливым и расширить его во 
всех на? ()авленш. . (РА, I I I ,  77). Ранние адхьямики добавили 
новый ориентир - резух гат, "плод" и идея пели, "адюда", 
пользы настойчиво проводится автором текста буквально о пер
вых и до последит:: строф в качест з основного рефрена своих 
наставлений. Если для хинаяны и особенно ее тхеравадинской вет
ви определяющее значение имело понятие "пут: " (гати , марта), 
то в махаяне, по крайней ме^е на данно:. уровне описания, до
минировало у. с понятгэ "плода" (см. выше РА, 1У, 7-9; 19, 27 ). 
Эт понятие имеет различные семантические экспликация, что
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было весьма значимо двд социального функционирования религии.
В определенном смысле махаяна ооваршила своего рода воз

врат к прежним ведийско-срахманистским отношениям меаду бо
жеством и человеком, которые осуществлялись через ритуал жерт
воприношения. Но там желаемый результат ’'гарантировался" в: • 
руящему размером жертвы и стоимостью ритуала по формуле "я 
тебе жертвую столько-то и плачу жрецам столь *о~то, а  ты иле 
предоставь то-то и то-то". В махгчне же во главу угла постав
лено бескорыстие и непритязательность в даянии, т .е .  "плод" 
моадт созреть только в том случае, если верующий, дела, все 
согласно установлениям, не допускает да .в мысли о награде 
за  это. Когда буддист трудится не ради ебя, а  ради учения, 
тогда он постуг ет и во блат1 о себе. Мера "плода" определяет
ся неумолимыми законами Дх-ома-Исггны. Следовательно, форму
ла принимает иной вид: ты должен говорить, действовать и .ду
мать так-то и так-т'7, тогда подучишь то, что заслужил.

Нагарджуна в присущей ем.} манере высказывался об этом не
однократно: "Учение приносит пользу тому, кто в сосуде Закона 
Просветленного. Вначале -  совершенлтвование в Дхарме, а  затем 
-достижение высочайшего блаж енства...' (РА, I ,  2 -3 ), Или: 
"Паивысшее просветление и то, что сродни всем наслаждениям, 
достигается ясностью духа, уверовавшего в махаяну, а те же 
обр- юм деятельности, проповедуемым в ней" (РА, L7, 98).

Таким образом, опираясь на традициош ш предотавле.ля о кар
ме и сансаре, автор убеадает царя, что тот обязан своему . :>ло- 
жеяию деяниями в пражни . рождениях. Если ж он теперь окажет
ся неблагодарным и жадным, перестав творить милостыню и отда- 
вать-жертвовать свои богатства во благо-пользу буддийскому 
учению, то в следующем рождении он их не будет иметь вообще.

Опирающийся на это учение, царь не попадет в эду, обретет 
счастье в ином миро, его политика станет добродетельной, он 
соединит свою ми.сд,ю деятельности с духовной. Ло м-ре своего 
совершенствования он "украсится" уверенность: , властностью, 
спокойствием, решительностью, мудростью, состраданием, будет 
воспет бегами и лкщвми. В конце концов он даж. сможет достичь
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высшего в буддийском понимак”и результата для занимамдихся 
гоеударствешю-уиу'чздекшокой деятельностью -  статуса всемир- 
ного аов едите.яя или чакразчртина.

Для достижения этого будущего великолепия царю, однако, 
мало дашь .размышлять над буддийским догматами дажо в ж 
мадхьямиковском варианте и мало совершать "бычные пожертво
вания в пользу учения* Ему н? утекит воздвигнуть нг бывало 
прекрасный храм учению, что и прославит нр века его царство
вание. В третьей главе " Наставления” Ганарджуна еще подробнее 
перечисляет практические дела такого рода» достойные царя.
Ему должно сооружать статуи Будды, сидящего ка лот сах и укра
шенного гоеми драгоценностями; сту ш , декорированные золотыми 
и перебранными дзетами, алмазами, ...емчугом ч другими дорогими 
камнями, монастыри, в котпрых бы с удовольствием жили учителя 
ученг’ , богато снабжаемые пищей и всей необходимым vPA, I I I ,
81 - 35).

Очевиден лейтмотив наст: злеиия: наиболее высокие ценности 
гражданского общества -  власть, югущество, богатство, слава, 
"наслаждение" и т .д . ,  -  обретаются не привычными стереотипами 
поведения правительства .(военная сила, насилье, жестокость, 
неролов гво, угнетение, устрашенье и т . .г .) ,  а  достигаются не
укоснительным следа анием запг 'злдям махаяны, забвением себя 
ради нее.

Делая более широкие выводы, м'-чно отметить, что анализ 
авторитетного ючянения 1»аг8"джуны "Ратнавали" показывает, 
как трактовка современных кнтепретаторов мадхьь яки, рас
сматривающих его религиозную систему либо в качестве чисто ра
ционалистической филос рил, либо мистики, являются спекуляциями 
по поводу отдельных положений этого автора, Л действительности 
же нагарджунизм -  единый и всесто; пше продуманный религиозный 
комплекс, творцов которого заботило и вероисповедание, и фило
софская теотжя, и социальная идеология, и духовная практика, 
что и дает возможность рели .ли  существ': т т ь  в обществе и госу
даре. зе .

Дальнейший анализ "Ратнавали" как в контексте других иагар- 
джунистских текстов, так и в круге всего иадо-буддийского, а
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также индуистского наследш обегаю т наши знании о щлояссле- 
дошшодм периоде которая дрэвнзивдЕйской куяьп,уры й-.Р' чеков.
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