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Введение

На территорию Китая буддизм начал проникать с I века нашей 
эры из Центральной Азии. Столкнувшись с многовековой цивилиза
цией Китая, он вынужден был приспосабливаться к новым условиям, 
что привело к тому, что «эталонный» индийский буддизм, распро
странившись в Китае, так же как и в Тибете, куда он приходит в VII 
веке, положил начало формированию «эталонного буддизма второго 
порядка» [Торчинов, 1988, с. 45J.

С самого начала проникновения буддизма в Китай первые буд
дийские миссионеры везли с собой хранилище буддийской мудро
сти -  сутры. Благодаря активной переводческой деятельности, при 
которой выполнялись переводы всех без исключения сутр, независи
мо от их принадлежности к тому или иному сотериологическому или 
метафизическому направлению, буддийские сочинения были адапти
рованы к китайской почве и стали неотъемлемой частью ее духовной 
культуры. К началу VI века сложился корпу^ переводов, легших в 
основу китайской Трипитаки («Н Ш » -  «Сань цзан», или « ^ Ш Ш »  -  
«Да цзан цзин» -  «Великое хранилище сутр»).

Особенностью китайской Трипитаки было то, что помимо пере
водов классических индийских канонов -  Сутра-питаки (« М  |Щ» -  

«Цзин цзан»), Виная-питаки («W  Ш » -  «Люй цзан»), Абхидхарма- 

питаки («1геШ» -  «Лунь цзан»), она включила в себя и собственные 
сочинения китайских буддистов, заключенные в разделе «Цза цзан» 
(«Ш Ш »  -  «Хранилище смешанных, иначе разнородных, сочинений»), 
ибо потомки Конфуция и Лао Цзы, обладавшие высокой письменной 
культурой, «не замедлили с созданием собственных текстов на буд
дийскую тематику» [Янгутов, 1998, с. 6]. В этих текстах получили 
свое отражение закономерности становления буддизма на Дальнем 
Востоке и специфические черты буддийского учения, оформившегося 
в Китае. Перевод и изучение этих текстов имею т большую научную 
ценность, поскольку только они могут дать адекватное понимание 
философско-мировоззренческого и сотериологического содержания 
учения, которое наряду с конфуцианством и даосизмом определило 
все направление развития китайской философии.

Среди оформившихся в Китае школ буддизма школа хуаянь за
нимает особое место как наиболее китаизированная и при этом наи-
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более теоретизированная школа, выработавш ая законченную логиче
скую систему и оказавшая огромное влияние как на развитие фило
софии китайского буддизма, так и на развитие философии Китая. Зна
чительную роль в истории этой школы сыграл третий патриарх, а по 
сути, ее основатель, монах Фа Цзан (Й Ш ). Благодаря деятельности 
Ф а Цзана учение хуаянь стало заметным явлением в истории буддиз
ма. Ни один буддийский монах не был столь популярен среди народ
ных масс й при императорском дворе, как Фа Цзан.

Жизнь и творческое наследие Фа Цзана 
(643-712 гг.)

Предки Фа Цзана переселились в город Чанъань (ИЗ*:) из Х орез
ма (территория нынешнего Узбекистана), поэтому носили фамилию 
Кан (от j j l j l r l l  -  Кан цзюй го -  Хорезм). Вообще же «фамилии и име
на буддийских монахов строились по определенной схеме: вместо 
фамилии обычно брался первый слог китайской транскрипции назва
ния того государства, выходцем из которого был монах. Дальше шло 
имя: оно могло быть либо в транскрипции, либо, если оно значимо, 
переводилось на китайский язык» [Гуревич, 1964, с. 10]). Отец Фа 
Цзана Кан Ми служил при дворе танского Тай Цзуна начальником 
дворцовой охраны.

Фа Цзан родился на второй день одиннадцатого месяца 643 года в 
семье, исповедовавшей буддизм. Вся семья с надеждой смотрела на 
ребенка как на продолжателя и распространителя семейной веры, по
тому ему было дано имя Цзан (Ш ), что означало «сокровищница» 
(или «буддийский канон»). В 17 лет Фа Цзан стал изучать буддийские 
каноны в монастыре Чжуннанынаньсы. Затем он вернулся в Чанъань. 
Узнав, что в монастыре Ю ньхуасы монах Чжи Янь (Ц?/Щ) проповеду
ет сутру «Хуаянь цзин», Фа Цзан отправился к нему. Своими много
численными вопросами он привел Чжи Яня в восторг, после чего Фа 
Цзан стал учеником Чжи Яня и в течение долгих лет постигал глуби
ну учения наставника. В 668 году Чжи Янь тяжело заболел, и так как 
к тому времени Фа Цзан еще не был монахом, Чжи Янь поручил его 
обучение ученикам Дао Чэну и Бо Чэню, говоря, что в будущем Фа 
Цзан продолжит учение, возвеличит и передаст его потомкам.
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В 670 году, когда Фа Цзану было 28 лет, скончалась мать импе
ратрицы У Хоу госпожа Жун Го. Для того чтобы культивировать ниву 
благословления, императрица У Хоу обратилась к буддизму и в каче
стве подношения превратила свой прежний дом в монастырь Тай- 
юаньсы. Тогда Дао Чэн, Бо Чэнь и другие столичные благодетельные 
старцы рекомендовали Фа Цзана для посвящения в монахи и получи
ли разрешение. Более того, был издан императорский указ о прикреп
лении его к монастырю Тайюаньсы. В то время Фа Цзаном был при
нят лишь обет шраманера. Позже, в монастыре Ю ньхуасы, в присут
ствии десяти столичных благодетельных он принял полный монаш е
ский обет. В монастыре Тайюаньсы Фа Цзан проповедовал импера
торскому кругу сутру «Хуаянь цзин», становясь приближенным ли 
цом императрицы У Цзэтянь. Через четыре года У Цзэтянь издает им 
ператорский указ о присвоении Фа Цзану прозвища Сяньш оу (МП-), 
по имени бодхисаттвы Сяньшоу из текста сутры «Хуаянь цзин», по
сле чего Фа Цзана стали называть «Государственный наставник Сянь
шоу» (КИ'Ш ВФ).

Пользуясь прекрасными условиями монастыря Тайюаньсы, Фа 
Цзан вел активную деятельность по преподаванию и переводу сутр. В 
первую очередь Фа Цзан проповедовал сутру «Хуаянь цзин». Он чи
тал своим слушателям эту сутру целиком более тридцати раз, и каж 
дый раз его проповеди сопровождались либо яркими сравнениями, 
либо посредством явлений окружающего мира он объяснял трудные в 
восприятии идеи, заложенные в этой сутре. Однажды Фа Цзан объяс
нял императрице У Цзэтянь главы «Десять сокровенных врат», «Вра
та Самадхи», «Врата шести видов» недавно переведенной сутры 
«Хуаянь цзин». Но истины, которые излагал Ф а Цзан, были недос
тупны ей, и тогда Фа Цзан взял для примера статую золотого льва и 
стал объяснять смысл сутры с разных позиций. Только так он смог 
донести до императрицы суть учения. Заметив результат такой про
поведи, Фа Цзан написал «Трактат о золотом льве в хуаянь» и распро
странил в Поднебесной.

Существует и другое предание, характеризующее Фа Ц зана как 
мастера наглядного обучения. Как гласит буддийская традиция, од
нажды императрица У Хоу обратилась к Фа Цзану с просьбой: « ...н е  
могли бы Вы мне показать наглядный пример, раскрываю щ ий тайну
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дхармадхату, включая такие чудеса, как «все в одном» и «одно во 
всем», одновременного возникновения всех сфер, взаимопроникнове
ние и взаимосодержание всех дхарм, тождественность пространства и 
времени?». Подумав немного, Фа Цзан ответил: «Ваше Величество, я 
постараюсь. Наглядная модель скоро будет готова». «Спустя некото
рое время Фа Цзан явился к императрице и молвил: «Ваше Величест
во, все готово. Пройдемте, пожалуйста, к месту проведения демонст
рации». Он провел императрицу в комнату, уставленную  зеркалами. 
На потолке и на полу, на всех четырех стенах комнаты, и даже в че
тырех углах, были установлены огромные зеркала, причем в каждом 
зеркале отражались остальные. Затем Фа Цзан взял изображение Буд
ды и поместил в центре комнаты. За изображением Будды он поста
вил горящую лампу. «О, это удивительно! Как величественно!» -  
вскричала императрица, увидев эту внуш авшую благоговение карти
ну бесконечного взаимоогражения. М едленно и тихо Фа Цзан обра
тился к ней: «Ваше Величество, это демонстрация всеобщ ности дхар
мадхату. В каждом и во всех зеркалах этой комнаты Вы найдете от
ражение всех остальных зеркал, содержащих отражение Будды. И в 
каждом и во всех отражениях любого из зеркал Вы найдете абсолю т
но все отражения остальных зеркал вместе с изображением Будды, 
отражающимся в них. Данная демонстрация отчетливо показывает 
принцип взаимного проникновения и взаимного содержания. Прямо 
здесь мы можем видеть пример одного во всем и всего в одном. Та
ким образом, раскрыта тайна охватывания сферы сферой до беско
нечности. Принцип же одновременного возникновения разных сфер 
настолько явен, что в объяснениях нет необходимости. Эти бесконеч
ные отражения различных сфер возникают одновременно без никаких 
усилий; это происходит абсолютно естественно и гармонично... Что 
касается принципа не-преграды пространства, то он может быть про
демонстрирован следующим образом», -  с этими словами он достал 
из рукава хрустальный шар и положил его себе на ладонь. «Ваше В е
личество, теперь мы видим все зеркала и их отражения в этом ма
леньком хрустальном шаре. То есть мы имеем пример содержания 
большого в маленьком и маленького в большом. Это демонстрация 
не-преграды «размеров», или пространства. Что же касается не- 
преграды времени, то прошлое, входящее в будущее, и будущее, вхо
дящее в прошлое, не могут быть показаны в данной демонстрации.
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Все дело в ее статичности, упускающ ей динамичные качества вре
менного» [Chang, 1971].

Фа Цзан постоянно принимал участие в переводах сутр с санск
рита на китайский язык и вместе с тем создавал собственные сочине
ния. Как гласит буддийская традиция, Фа Цзан часто вздыхал с сож а
лением о том, что в главе «О вхождении в дхармадхату» сутры «Хуа
янь цзин» в цзиньском варианте перевода сущ ествуют упущения. В 
680 году в Чанъань из Средней Индии прибыл шраман Диванера (Ш  

— Дипухэло). Фа Цзан отправился к нему. Узнав, что среди 
привезенных Диванерой санскритских текстов есть глава «О вхож де
нии в дхармадхату», он лично занялся сопоставлением, после чего 
просил Диванеру перевести текст в монастыре Тайюаньсы. Позже, в 
690 году, шраман из Хотана Тию ньбаньжо в монастыре
Дунсы государства Вэй осуществил перевод «Трактата об отсутствии 
различий в дхармадхату махаяны», а Фа Цзан занимался составлени
ем комментария к переводу.

В 695 году в Лоян по приглаш ению императрицы У Хоу прибыл 
ш раман Ш икш ананда из Хотана для выполнения нового перевода 
сутры «Хуаянь цзин». Перевод выполнялся в монастыре Дабянькунсы. 
Фа Цзан принимал в переводе самое активное участие, обсуждая ис
тины, заложенные в сутре, и занимаясь записью текста. Позже он 
включил в текст перевода сутры два отрывка, переведенные Д ива
нерой.

В 703 году в монастырях Фусяньсы Лояна и Симинсы Чанъаня И 
Цзин и еще четырнадцать китайских и индийских монахов переводи
ли сутру « ^ т ^ В Д М М З ^ М »  -  «Цзиньгуанмин цзуй шэн ван цзин» 
(«Сутра золотого блеска всепобеждающего владыки»). Фа Цзан уча
ствовал в обсуждении истин. В 706 году, когда монах из Ю жной И н
дии Бодхиручи переводил ~ «Дабао цзи цзин»
(«Сутра собрания великой драгоценности»), Фа Цзан принимал уча
стие в обсуждении истин.

Кроме переводческой Фа Цзан вел активную проповедническую 
деятельность, обладая особым мастерством чтения проповедей лицам, 
власть предержащим. Так, Фа Цзан читал проповеди либо принимал 
обеты у императоров Гао Цзуна, У Хуана, Чжун Цзуна, Ж уй Цзуна, 
Сюань Цзуна, из-за чего получил прозвище «наставник пяти импера
торов».
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Роль Фа Цзана в истории школы хуаянь трудно переоценить. 
Именно благодаря его неутомимой деятельности школа хуаянь офор
милась как школа и приобрела широкую известность. Неслучайно 
школу хуаянь называют и школой сяныноу. Он не только развил и 
довел до завершенности учение своих предш ественников Ду Ш уня и 
Чжи Яня, но и сделал его более доступным. Огромной заслугой Фа 
Цзана было то, что он дал «наиболее исчерпывающ ую и претендую 
щую на обоснованность классификацию школ буддизма» [Янгутов, 
1982, с. 57]. На основе именно этой классификации пятый патриарх 
школы хуаянь Цзун М и построил классификацию, в которой «буд
дийские школы, наводнивш ие тогдашний К итай ... выстроились в 
единый ряд: от простого к сложному, от признания реальности внеш 
него мира к отрицанию реальности внешнего мира» [Янгутов, 1982, 
с. 62].

Перу Фа Цзана принадлежит огромное количество сочинений и 
комментариев, уложенных в более чем ста цзюанях. До наш их дней 
дошло двадцать три сочинения, утеряно двадцать известных сочине
ний [Вэй Даожу, 1998, с. 138]. Особенностью большей части сочине
ний Фа Цзана было то, что они были созданы либо в целях проповеди, 
либо как ответы на вопросы монахов, либо как записи проповедей, 
упорядоченные его учениками.

Все труды Фа Цзана Л. Е. Янгутов предлагает делить на четыре 
группы. К п е р в о й  г р у п п е  он относит сочинения, в которых более 
или менее полно изложены основные положения философского уче
ния школы хуаянь. К  сочинениям этой группы принадлежит «Щ Щ .Ш  

Щ Ш И П »  -  «Хуаянь цзин и хай бай мэнь» («Сто врат в море идей 
сутры Хуаянь цзин»), которое, как явствует из указания в начале тек
ста, было изложено в монастыре Цзинда Цзяньфу. Сочинение состоит 
из одного цзюаня, «по замыслу и структуре напоминает сочинение 
Чжи И «Фацзе цы ди чу мэнь». Но если Чжи И задумал свое сочине
ние как экспозицию всех теорий буддизма от Абхидхармы до Прадж- 
няпарамиты как непротиворечивую систему, то Фа Цзан -  как иллю 
страцию содержания сутры «Хуаянь цзин» с позиций Праджняпара- 
миты. Сочинение структурно состоит из 10 глав, каждая из которых, в 
свою очередь, состоит из 10 врат. Отсюда и название сочинения «Сто 
врат в море идей сутры Хуаянь цзин» [Янгутов, 1998, с. 64]. В самом 
сочинении наиболее полно представлено учение о шести видах. К

этой же группе относится «ТрЩ ^^В Ф ^Т рС » -  «Хуаянь цзин цзинь 
шицзы чжан» («Трактат о золотом льве в хуаянь»), изложенный в м о
настыре Цзинда Цзяньфу и состоящий из одного цзюаня, содержаще
го десять частей. Данное сочинение примечательно тем. что оно явля
ло пример сочинения, направленного на популяризацию буддийского 
учения. Как мы уже говорили ранее, для того, чтобы донести до им
ператрицы У Хоу трудные в понимании буддийские идеи, Фа Цзан 
взял статую золотого льва и на его конкретном примере изложил свое 
учение. По утверждению J1. Е. Янгутова, давшего детальный анализ и 
перевод этого сочинения, данный трактат «можно назвать введением 
в хуаяньскую философию» [1998, с. 84], так как в нем наиболее полно 
и доступно изложены наиболее важные философские положения 
школы хуаянь.

В этом сочинении Фа Цзан подробно изложил учение о десяти 
вратах. Кроме того, автором предложена классификация буддийских 
школ. «В своей классификации Фа Цзан не рассматривает учения 
других школ как нечто ложное и еретическое, а считает их опреде
ленными стадиями учения Будды, стоящими на более низких ступе
нях по сравнению с хуаянь. Такая оценка мотивировалась легендой... 
о том, как Будда сразу же после своего просветления начал проповедь 
учения, содержащегося в «Аватамсака сутре», но из-за того, что никто 
из его слушателей не смог понять его, вынужден был строить свои 
проповеди упрощенно. По мнению мыслителей хуаянь, свое учение 
Будда разделил на несколько стадий. Каждая стадия соответствует 
определенному уровню подготовленности людей к восприятию ис
тинного учения Будды.

Фа Цзан насчитывает пять таких стадий, которые демонстрирует 
опять-таки на примере золотой статуи льва, показывая, как все эти 
учения рассматривают взаимоотношение центральных категорий ли 
и ши.

Первая, самая низшая, стадия -  учение Хинаяны. Ш колы Хиная
ны (саутрантики и вайбхашики) признавали реальность мира явлений, 
а также сознания, но отрицали наличие личности -  Я ... Вторая ста
дия -  начальное обучение Махаяне. На этой стадии отрицается реаль
ность мира явлений... Третья стадия -  конечное обучение Махаяне. 
Фа Цзан утверждает: “Хотя повторяю, что в основе лишь пустота, 
[она] не препятствует иллюзорному существованию, как бы сущест
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вующ ему на самом деле. Причина рождает условное сущ ествование 
двух видов. Это называю конечным обучением М ахаяне”» [Янгутов, 
1982, с. 57-58].

К этой же группе сочинений относится -
«Хуаянь и чэн цзяо и фэнь ци чжан» («Трактат о смысле учения экая- 
ны в хуаянь») (сокращенное название « Щ Ш Ш Ш М »  -  «Хуаянь цзяо и 
чжан» -  «Трактат о смысле учения хуаянь»), также называемый « Щ ш  

И Ш М »  -  «Хуаянь у цзяо чжан» («Трактат о пяти учениях в хуаянь»). 
Это большое по объему сочинение, изложенное в четырех цзюанях, 
посвящено проблеме классификации буддийских учений. Сочинение 
примечательно тем, что оно носит характер обобщ ения всего учения 
школы хуаянь. Утверждается, что вся доктрина школы хуаянь состоит 
из четырех составляющих: «истины трех: появления, тождества и раз
личия», «шести истин пратитьясамутпада и врат хету», «десяти со
кровенных врат, пратитьясамутпады, беспрепятственности дхарм», 
«истины шести форм и совершенной гармонии».

Сюда же можно отнести сочинение « ^  -  «Хуаянь цэ
линь» («Сборник трактатов в хуаянь»), изложенное в одном цзюане и 
состоящее из девяти параграфов:

«1. ^  eNII -- Выявление универсального глаза.

2. -  Разъяснение ли и ши.

3. Ш Е Й  -  Доказательство истинной причины.

4. й^тЕ'-Ь -  Гармония малого и большого.

5. Ш & Щ  -  Завершение, становление и разрушение.
6. Щ И Щ- -  Проникновение в два мира.

7. ВДШШ -  Разъяснение проявляющ егося и исчезающего.

8. Щ -  Разъяснение причины и следствия.

9. -  Достижение сэ и кун» [Хуаянь цэ линь, 1905-1912,
т. 45].

По словам Фа Цзана, в этом сочинении он в самых общих чертах 
дал характеристику доктрины школы хуаянь. Основное содержание 
сводится к описанию отношений причины и следствия. Автор считает, 
что суть сугры «Хуаянь цзин» может быть сведена к двум вратам 
причины и следствия, когда причина обозначает клятву Пусяня, а 
следствие -  действие Вайрочаны [Вэй Даожу, 1998, с, 139].
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Кроме того, к данной группе можно причислить сочинение « Щ Ш  

-  «Хуаянь ю синь фацзе цзи» («Очерк о погружении соз
нания в дхармадхату в хуаянь»), состоящее из одного цзюаня. Сочи
нение было создано по примеру сочинения Ф а Ш уня «У цзяо чжигу- 
ань» и посвящено рассмотрению учения школы хуаянь с точки зрения 
классификации. К этой же группе относится трактат «^ЙЁ&МРч!^» -  
«Хуаянь цзин вэньда» («Вопросы и ответы к сутре Хуаянь цзин»).

В т о р у ю  г р у п п у  составляют те сочинения, в которых средне
вековый мыслитель развивал отдельные стороны учения. Это такие 
сочинения, как «^1ЁН Е$С $'» -  «Хуаянь сань мэй чжан» («Трактат о 

ш аматхе в хуаянь»), состоящее из одного цзюаня, и «

М »  ~ «Хуаянь фа пути синь чжан» («Трактат об освобождении про
светленного сознания»), изложенный в монастыре Сисы государства 
Вэй и состоящий из одного цзюаня. Данное сочинение, написанное в 
форме вопросов и ответов, структурно д е л и т е  три части, причем 
третья часть содержит пять пунктов, из которых пятый разбит на де
сять подпунктов или десять врат:

«1. fJTlE -  Освобождение сознания.

2. Ш Ш  -  Краткое освещение учения.

3. Щ яё -  Проявление прошедшего:

1) -  Созерцание истинной пустоты;

2) -  Созерцание тождественности ли и ши;

3) Щ -  Созерцание всеобщего содержания;

4) -  Остановка и созерцание десяти врат раз
дела о сэ и кун;

5) -  Суть совершенной гармонии ли и ши:

1) Ш^РИД-ШР1] -  Врата всеобщей гармонии ли и ши;

2) -  Врата проявления и исчезновения дхарм ли;

3) -  Врата сохранения и разруш ения дхарм ши;

4) ^Я РЭ Д Й Р1] -  Врата обоюдного нахождения ши и ши;

5) -  Врата исчезновения реальности одной ши;

6) ^  Ip-ИДЯ PI -  Врата исчезновения реальности многих ши;

7) -  Врата обоюдной истинности ши и ши;
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8) — -  Врата сохранения и разруш ения одного и
многого;
9) -  Врата сохранения и разруш ения многих ши;

10) Й Ш Д Ш Н  -  Врата абсолю тной гармонии полной доб
родетели» [Хуаянь фа пути синь чжан, 1905-1912, т. 45].

В сочинении рассматриваются отнош ения формы (1Ё1 -  сэ) и пус
тоты ( $  -  кун). Утверждается, что форма не является пустотой в 
смысле абсолютного отсутствия или вакуума, но она является пусто
той в смысле иллюзорности. Согласно буддийской концепции, вос
принимаемые нами формы, то есть предметы и явления внешнего ми
ра, не существуют на самом деле в том виде, в каком они предстают 
перед нами. В этом смысле они пусты. Однако нельзя сказать, что за 
воспринимаемой нами иллюзорностью нет абсолютно ничего. Кроме 
того, в сочинении рассматриваются отношения между ли (ЗЖ) и ши 
(ДГ). Наиболее наглядно эти отношения демонстрируют названия врат. 
Первые врата гласят: «ли со д е р ж и тся  в ши»; вторые врата -  «ши со 

д е р ж и тс я  в ли», далее следуют «становление ши в зависим ости  о т  

ли», «ши м о г у т  проявить ли», «посредством  ли исчерпы вается ли», 

«ши м о ж е т  скры вать ли», «истинное ли э т о  е с т ь  ши», «дхармы ши 

е с т ь  ли», «истинное ли не е с ть  ши», «дхармы ши не е с т ь  ли». В за
ключение говорится: «Смысл э т и х  д еся ти  в р а т  обусловлен схож ими  

причинами. Если взглянуть на ши с то ч к и  зрения ли, т о  будем и м е ть  

в виду становление и разрушение, п р и с у тс тв и е  и удаление. Если  

взглянуть на ли с позиций ши, т о  будем и м е ть  проявление и сокры

то е , т о ж д е с т в о  и различие. П р о ти в о де й ств и е  и с о о т в е т с т в и е  ос

т а ю т с я  на своих м е с та х , о т с у т с т в и е  преград и пределов проявляет

ся одновременно и внезапно. Глубокое п ости ж ен и е  обуславливает 

созерцание понимания проявляющегося. Э т о  назы вается созерцанием  

абсолю тной гармонии и т о ж д е с т в а  ли и ши» [см. Хуаянь фа пути 
синь чжан, 1905-1912, т. 45]. Третья глава содержит десять врат и по
священа изложению принципов повсеместной гармонии. Основные 
принципы изложены в следующих формулах:

«В одном есть одно.
Во всем есть одно.
В одном все.
Во всем все.
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Одно содержит все, одно проникает во все.
Все содержит одно, все проникает во все.
Одно содержит одно, проникает в одно.
Все содержит все, проникает во все.

Все содержит одно, входит в одно.
Все содержит все, входит в одно.
Все содержит одно, входит во все.
Все содержит все, входит во все» [Янгутов, 1995, с. 152].

Эти выводы были высоко оценены сторонниками холистического 
взгляда на вселенную. Так, С. Гроф считает философию хуаянь одним 
из наиболее совершенных воплощений принципа холономного под
хода, чрезвычайно продуктивного для формирования новой научной 
парадигмы; для этого подхода характерна трансценденция конвенци- 
ального различия частей и целого. Холистическая концепция основа
на на той особенности голограмм, что всякий, сколь угодно малый, 
фрагмент голограммы содержит в себе все изображение. С. Гроф так
же полагает, что холистический взгляд на вселенную, воплощенный в 
философии буддизма хуаянь, представляет собой «одно из наиболее 
глубоких воззрений, когда-либо достигнутых человеческим разумом» 
[1993, с. 93].

К  т р е т ь е й  г р у п п е  сочинений относят комментарии к сутре 
«Хуаянь цзин». Сю да можно отнести такое сочинение, как 

дй» — «Хуаянь тань сюань цзи» («Очерк о поиске сокровенного в хуа
янь»), состоящее из двух цзюаней и являю щееся комментарием к 
«старому» переводу сутры «Хуаянь цзин», выполненному Буддабад- 
рой. Сочинение построено по примеру «Соу сюань цзи» Чжи Яня, к 
каждому разделу дается четыре вида пояснений: «Пояснение имени» 
(дается пояснение названия каждого раздела), «Пояснение текста» 
(содержится пояснение каждого предложения сутры), «Основное на
правление» (раскрывается основная суть раздела), «Цель прихода» 
(рассматривается связь данного раздела с другими). Данное сочине
ние превосходило по объему сочинение Чжи Яня «Соу сюань цзи» в 
пять раз. Некоторые комментарии были прямо заимствованы из «Соу 
сюань цзи», однако отличались большей теоретизированностью. По 
замечанию Вэй Даожу, в своем сочинении Фа Цзан не выдвигает ни
каких оригинальных мыслей, а лишь вносит дополнения и поправки в
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теоретическую основу Чжи Яня и вводит строгую систематизацию. 
Все комментарии и разъяснения даны с позиций концепции «десяти 
сокровенных врат» Чжи Яня. Кроме того, сочинение Фа Цзана «Тань 
сюань цзи» содержит в себе полное описание учения школы хуаянь.

В эту же группу сочинений входят сочинения: « ^ Jil!n4$l!2» -  
«Хуаянь цзин чжуань цзи» («Записи по заглавиям сутры Хуаянь цзин»), 
состоящее из пяти цзюаней; -  «Хуаянь цзин гуань
май и цзи» («Очерк комментария к основному пульсу сутры Хуаянь 
цзин») в одном цзюане, раскрывающее особенности композиции и 
языка сутры; « И ш М # М Ш ! т ^ Р 1 »  -  «Хуаянь цзин Пусянь гуань 
син фамэн» («Врата дхарм о деяниях и созерцании Пусяня в сутре 
Хуаянь цзин») в одном цзюане. «Хуаянь цзин Пусянь гуань син фа
мэн» состоит из двух частей: первая часть подразделена на десять 
врат, в которых дается описание созерцания Пусяня. Эта часть пред
ставляет собой наставления по практике медитации. Вторая часть 
также делится на десять врат и посвящ ена описанию деяний Пусяня, в 
ней отражены правила поведения монахов. В эту же группу входит 
сочинение « Щ Ш Ш т Ш »  -  «Хуаянь цзин чжи гуй» («Идея сутры Хуа
янь цзин»), состоящее из одного цзюаня. Сочинение создано пример
но в 690-691 годах в монастыре Танцзин Чжаоси чунфу. Оно состоит 
из десяти пунктов, раскрывающих содержание сугры:

«1. Ш Ш Ш  -  Пространство в сутре.
2. t&MBvp -  Время в сутре.
3. Ш Ш Ш  -  Будды в сутре.
4. -  Ж ивые существа в сутре.

5. Ш т  Ш  -  Церемонии в сутре.
6. Ш Ш Ш  -  Обсуждение учений, заключенных в су гре.

7. -  Проявление идей сутры.
8. -  Пояснение смысла сутры.

9. т т  :ей — Объяснение пользы сутры.
10. 7F&SH -  Проявление абсолютного в сугре» [Хуаянь цзин чжи 
гуй, т. 45].
Кроме того, в эту группу входит сочинение « Щ Ш Ш З С Ш Ш  @» -  

«Хуаянь цзин вэнь и ганму» («Тезисы смысла сутры Хуаянь цзин»), 
состоящее из одного цзюаня, составленное в 680 году. Основное со
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держание текста сводится к описанию будд и бодхисаттв, встречаю 
щихся в сутре «Хуаянь цзин», а также к изложению истории станов
ления и распространения сутры. Сюда же относится утерянное сочи
нение «?/г^/Ж&ёЯГ'Й:>> -  «Синь хуаянь цзин сю й чжу» («Введение и 
примечания к новому переводу сутры Хуаянь цзин») в одном цзюане 

«Синь хуаянь цзин люэ шу» («Краткий коммен
тарий к новому переводу сутры Хуаянь цзин») в двенадцати цзюанях. 
К этой группе можно отнести и « Щ  Ш т .  Щ A  i ш |Л] ±LA  А  А » -  «Хуа
янь цзин мин фа пинь нэй ли сань бао чжан» («Трактат об установле
нии трех драгоценностей в разделе об озаряющ их дхармах сутры 
Хуаянь цзин»), изложенный в монастыре Сисы государства Вэй. Со
чинение состоит из двух цзюаней, в которых содержится семь глав:

«1. т Ш М  -  Глава о трех драгоценностях (первый цзюань).
2. -  Глава о течении и поворотах.

3. -  Глава о зависимом происхождении дхармадхату
(второй цзюань).
4. Н -  Глава о совершенной проповеди.

5. -  Глава о дхармакайе.

6. АШ-Трс -  Глава о десяти мирах.

7. ЯШМ  -  Глава о сокровенной идее» [Хуаянь цзин мин.., 
1905-1912, т. 45].

Седьмая глава разбита на десять частей -  десять врат.
И, наконец, ч е т в е р т у ю  г р у п п у ,  по мнению JI. Е. Янгутова, 

составляют комментарии к другим сутрам. Идеи для построения соб
ственных концепций адепты школы хуаянь черпали в таких сутрах, 
как «$&^=г&Ё» -  «Баньжо цзин» («Сутра праджняпарамита»), « А А А »  -  
«Фахуа цзин» («Лотосовая сутра») и многих других, поэтому неуди
вительно, что перу Фа Цзана принадлежат следующие комментатор
ские работы: -  «Баньжо боломидо синьцзин
люэшу» («Краткий комментарий к «Сутре сердца» праджняпарами- 
ты»), написанный в одном цзюане; « А -  «Жу лэнцзя 
синь сюань и» («Погружение в сокровенный смысл сердца ланки») в 
одном цзюане; утерянное сочинение «Й г^^ё^ж » -  «Фахуа цзин шу» 
(«Комментарий к сутре Фахуа») и еще около десяти сочинений. Фа 
Цзану принадлежит и авторство сочинения «АгтТИи ЛБ> -  «Сун гао сэн
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чжуань» («Ж изнеописания достойных периода династии Сун»), кото
рое «является драгоценностью на все времена и распространено по 
всей Поднебесной» [Вэй Даожу, 1998, с. 141].

Китайский исследователь Вэй Д аожу предлагает другую класси
фикацию сочинений Фа Цзана. Его классификация представляет со
бой деление всех сочинений Фа Ц зана на имеющие отношение к сут
ре «Хуаянь цзин» и не имею щие к ней отношение. При этом Вэй 
Д аожу дает описание лишь тех сочинений, которые относятся к сутре 
«Хуаянь цзин». Из них он выделяет пять групп трактатов.

К п е р в о й  г р у п п е  он относит сочинение «Хуаянь цзин тань 
сюань цзи» (сокращенно «Тань сюань цзи»), содержащее системати
зированный комментарий к сутре «Хуаянь цзин».

Во в т о р у ю  г р у п п у  исследователем выделено четыре сочине
ния, в которых содержится обобщ енное изложение основного содер
жания и особенностей сутры «Хуаянь цзин»: «Хуаянь цзин вэнь и 
ганму», «Хуаянь цзин чжигуй», «Хуаянь цзин гуань май и цзи» и 
«Хуаянь цзин мин фа пинь нэй ли сань бао чжан».

Т р е т ь я  г р у п п а  сочинений содержит учение школы хуаянь в 
сравнительном плане. Сюда Вэй Даожу отнес два сочинения -  «Хуа
янь цзин и хай бай мэнь» и «Хуаянь цзин шицзы чжан». М ожно ска
зать, что эти сочинения, написанные для популяризации учения хуа
янь, содержат базовые понятия учения хуаянь.

В ч е т в е р т у ю  г р у п п у  Вэй Даожу выделил сочинения, по
священные разработке определенного круга проблем. Эта группа 
представлена семью сочинениями: «Хуаянь цэ линь», «Хуаянь цзин 
вэньда», «Хуаянь и чэн цзяо и фэнь ци чжан» («У цзяо чжан»), «Хуа
янь цзин пусянь гуань син фамэн», «Хуаянь ю синь фацзе цзи», «Хуа
янь фа пути синь чжан» и «Сю хуаянь ао чжи ван цзин хуань юань 
гуань».

П я т а я  г р у п п а  представлена сочинением «Хуаянь цзин чжуан 
цзи», содержащим комплексное описание истории перевода сутры 
«Хуаянь цзин» и ее распространения, а также преданий, связанных с 
ними.

Рассмотрев все сочинения, Вэй Д аожу приходит к следующему 
выводу: «Указанные пятнадцать сочинений трактуют учение хуаянь с 
разных сторон, встречается немало повторений. В целом же из всех 
сочинений Фа Цзана можно выделить несколько, которые отражают
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идейную канву творчества Фа Цзана, становление и особенности его 
взглядов. Это такие сочинения, как «Тань сюань цзи», «У цзяо чжан», 
«Хуаянь чжигуй», «Ван цзинь хуань юань гуань», а также трактат 
«Хуаянь вэньда» [1998, с. 141].

Трактат «Хуаянь цзин вэньда»

Трактат «Хуаянь цзин вэньда» -  «Вопросы и ответы к сутре Х уа
янь цзин» относится к первой группе сочинений Фа Цзана по класси
фикации JI. Е. Янгутова и к четвертой по классификации Вэй Даожу, 
то есть трактат относится к сочинениям, в которых представлены ос
новные положения философского учения школы хуаянь. Ранее трак
тат на русский язык не переводился. Представленный далее фрагмен
тами перевод выполнен по тексту, вошедшему в состав японской 
Трипитаки «Да жибэнь сюй цзан цзин» [Да жибэнь сюй цзан цзин, 
1905-1912, п. 8]. Полный текст размещается на восьми листах форма
та А-3. По всей видимости, при публикации авторы сохранили ориги
нальную форму изложения трактата: сохранено деление текста в виде 
пальмовых листьев. На одном листе формата А-3 располагается по 
шесть таких листьев, на которых горизонтально размещается два
дцать девять иероглифов и вертикально -  семнадцать иероглифов. 
Направление текста традиционное, то есть чтение идет сверху вниз и 
справа налево. Трактат «Хуаянь цзин вэньда» представлен на языке 
оригинала, написанного на среднекитайском языке (согласно перио
дизации М асперо). Вероятно, при подготовке к публикации памятник 
был переработан, ибо по тексту даются варианты некоторых иерог
лифов, более подходящие по смыслу, чем обозначенные в оригинале. 
В тексте трактата проставлены диакритические знаки -  точки. П риро
да их возникновения неизвестна. Возможно, знаки были проставлены 
самим автором текста или это результат поздней обработки текста.

Как видно из названия, сочинение написано в виде вопросов и 
ответов. Данный прием изложения истин был известен еще раннему 
буддизму. Ш ироко известны диалоги Будды с его учениками, особен
но с Анандой, построенные в виде вопросов учеников и ответов Буд
ды. Так, в девятнадцатой книге «Абхидхармакоши» (версии Сюань- 
цзана) рассматриваются вопросы, задаваемые Будде. Его ответы де
лятся на четыре вида: категорический; ответ с оговоркой; предвари
тельный вопрос, прежде чем ответить, с целью точнее выяснить, о 
чем спрошено; и отказ от ответа или молчание.
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«1. Умираю т ли все живые существа? О твет категорический: да, 
умирают.

2. Рождаются ли снова умершие? Ответ с оговоркой: да и нет, «не 
отрезавшие» еще своих страстей рождаются, остальные -  нет.

3. Силен ли человек или слаб? Предварительный вопрос: по срав
нению с чем? По сравнению с низшими существами он силен, по 
сравнению с небожителями слаб.

4. Скандхи (группы элементов, составляю щ их личность) и живое 
существо, т. е. «я», одно ли и то же или нет? Вопрос отклоняется на 
том основании, что так называемого «живого существа» в действи
тельности вовсе нет, а поэтому о нем нельзя сказать ни того, что оно 
тождественно с чем-либо, ни того, что оно не-тождественно. Выраже
ние «тождество или не-тождество живого существа» с чем-либо имеет 
столь же мало смысла, как выражение «сын бесплодной женщины» 
или «белизна черного цвета» [Розенберг, 1991, с. 84].

В известном диалоге Нагасены и М илинды теория отсутствия 
«Я» представлена в виде вопросов М илинды и ответов Нагасены. 
Один из первых письменных памятников китайского буддизма «Ли- 
холунь» («О заблуждении и понимании») М оу Цзы, созданный в кон
це правления династии Хань (206 г. до н. э. -  220 г. н. э.) после смерти 
императора Линди (189 г. н. э.), написан в форме вопросов безымян
ного оппонента, задающего вопросы автору и подвергающ его сомне
нию те или иные положения буддизма и ответов буддиста. «Трактат 
«Лихолунь» стал одной из первых попыток объяснения и защиты 
буддизма в Китае» [Янгутов, 1998, с. 8].

«Трактат начинается, казалось бы, с безобидных вопросов, пре
следующих цель узнать, кто такой Будда и откуда он ... Постепенно 
оппонент втягивает автора трактата в полемику, подвергая сомнению 
те или иные аспекты буддизма. Особенно резким нападкам подверга
лись те стороны буддизма, которые вступали в резкое противоречие с 
традиционным китайским образом жизни. Например, призывы буд
дизма отречься от мирской жизни, от семьи, от родителей, вступить в 
монашескую общину сразу же были осуждены китайцами, воспитан
ными в духе конфуцианского принципа «сыновней почтительно
сти»... Так, оппонент спрашивает: «В «Книге сыновней почтительно
сти» говорится, что тело, волосы, кожу получаеш ь от отца и матери, 
поэтому не смей их повреж дать... Ныне монахи бреют головы, а ведь
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это противоречит словам мудрых людей и не соответствует сыновней 
почтительности ? »

Чтобы ответить на этот вопрос, М оу Цзы рассказывает притчу: 
«В старину отец с сыном переправлялись на лодке через реку. Отец 
упал в воду, тогда сын (вытащил отца из воды) схватил отца за ма
кушку головы и перевернул его, чтобы вода выш ла изо рта. Тем са
мым сын привел отца в чувство». Далее М оу Цзы рассуждает так: 
схватив отца за «макушку головы» и перевернув его, сын поступил по 
отношению к нему непочтительно. Но если бы сын не сделал этого, а 
сидел бы сложа руки, то отец мог и погибнуть. Значит, чтобы спасти 
отца, сын должен был нарушить принцип сыновней почтительности. 
Однако такими суждениями автор отнюдь не отрицал этот принцип, а 
совершенно определенно ставил вопрос о его пересмотре. М оу Цзы 
считал, что буддизм не против сыновней почтительности, но и в том 
виде, в каком предлагает конфуцианство, буддизм не может ее при
нять. М оу Цзы в своей притче показал, что гдддпое -  это не соблю де
ние внешних признаков почтительности, а спасение ближнего» [Ян
гутов, 1998, с. 11]. Вообще же данный прием характерен для сочине
ний, содержащих апологию либо пропаганду. Среди множества сочи
нений школы хуаянь в виде вопросов и ответов написаны такие сочи
нения, как «Хуаянь у цзяо чжи гуань» («Пять учений о чжигуань в 
хуаянь») Ду Ш уня, «Хуаянь и чэн ши сюань мэнь» («Десять сокро
венных врат в единой колеснице хуаянь») и «Хуаянь уш и яо вэньда» 
(«Пятьдесят основных вопросов и ответов в хуаянь»), принадлежащ ие 
перу Чжи Яня, а также сочинение «Хуаянь фа пути синь чжан» 
(«Трактат об освобождении просветленного сознания») Фа Цзана.

Трактат «Хуаянь цзин вэньда» состоит из двух цзюаней. Китай
ское слово «цзюань» переводится на русский язык как «свиток». Дело 
в том, что в древности тексты записывались на полотнах шелка, при
шедшего на смену бамбуковым дощечкам. Ш елковое полотно ш ири
ной около тридцати сантиметров с одного конца прикреплялось к 
специальному круглому деревянному стержню, на который шелковое 
полотно с записью и наматывалось. Получался свиток, который затем 
перевязывали шнурком, а в левом верхнем углу изнаночной стороны 
рукописи помещали название сочинения. «Именно свиток на долгие 
века стал основной единицей существования книги» [Алимов и др., 
1998, с. 83], и об объеме того или иного произведения можно было
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судить по количеству свитков. Однако само понятие свиток не имело 
никакого отношения к логической структуре текста. Текст имел свою 
внутреннюю логику, делился на главы -  чжан. Так, например, цзинь- 
ский вариант сутры ,-;«Хуаянь цзин» состоял из ш естидесяти цзюаней, 
а количество глав составляло тридцать четыре.

В тексте трактата выделяется сто ш естьдесят шесть или сто ш е
стьдесят восемь вопросов и ответов на них. Н еточность в определе
нии количества вопросов объясняется отсутствием в двух местах ие
роглифа «вэнь» (вопрос), что может быть трактовано как упущение 
его при печати, означающее необходимость его восстановления, либо 
как текст ответа. В двух цзюанях содержится по восемьдесят четыре 
вопроса и восемьдесят четыре ответа соответственно. Из содержания 
вопросов можно заключить, что автор затрагивает кардинальные про
блемы абхидхармы и праджняпарамиты, а также рассматривает соб
ственные концепции школы хуаянь.

Вопросы и ответы трактата «Хуаянь цзин вэньда» можно сгруп
пировать по следующим пунктам:

1. Общебуддийские догмы, рассмотренные в трактате «Хуаянь 
цзин вэньда».

2. Собственные концепции школы хуаянь, рассмотренные в трак
тате «Хуаянь цзин вэньда».

Значительное место в трактате уделено теории причинности. 
Ф ундаментальная теория буддизма, известная как пратитьясамутпада 
(теория о зависимом происхождении), призвана отражать возникно
вение мира, людей и всех явлений мира. Это «возникновение из обу
славливающей причины; все возникает из причины, нет ничего, что 
возникало само по себе и спонтанно, обладая самостоятельной и неза
висимой природой» [Soothill, Hodous, 1972, с. 441]. Она занимает цен
тральное место уже в учении раннего буддизма. При помощи этой 
теории буддистами объяснялась вторая благородная истина -  истина 
о причине страдания. Согласно этой теории, возникновение и сущест
вование одного явления находится в зависимости от другого явления. 
Исходя из этого, ранние буддисты создали формулу двенадцати 
звеньев цепи причинной зависимости. Вообще же говоря, в теории о 
зависимом происхождении обсуждается вопрос о взаимоотношении 
мира феноменального и мира сущностного, содержится теория кос
мического происхождения и теория сущности. В этом все теории о
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зависимом происхождении едины. Однако общая для всех буддий
ских учений теория пратитьясамутпада не совсем одинаково тракту
ется в основных школах буддизма.

«Ш кола хуаянь восприняла принцип понимания ранними будди
стами понятия «причинность», но самой теории причинности дала, 
как и другие школы позднего буддизма, конкретную интерпретацию. 
В учении хуаянь теряет свою значимость формула «двенадцати звень
ев цепи причинной зависимости», однако третий пункт абсолю тизи
руется. Но в отличие от учения йогачаров (а вслед за ними и учения 
фасян) хуаяньские мыслители пытаются избежать крайности субъек
тивного идеализма и в то же время отрицают объективное сущ ество
вание материального мира, выдвинув идею взаимообусловленности 
сознания и предметов внешнего мира, где сознание все-таки является 
определяющим по отношению к материальным предметам. Поэтому 
сознание выступает как основная причина, а предметы внешнего ми
ра -  как дополнительная» [Янгутов, 1982, с. 29-30].

Фа Цзан объяснял происхождение мира, людей и всех явлений 
посредством теории возникновения ('Й^й -  син ци), которая касается 
тех же проблем, что и указанная теория зависимого происхождения. 
Таким образом, ученых монахов того времени интересовало, каковы 
отличия и сходства его теории возникновения и прежней теории зави
симого происхождения. Фа Цзан не раз отвечал на этот вопрос. Среди 
ответов можно найти такой:

«Вопрос: Чем о тл и ч а ю тся  выражения возникновение и зависи

мое происхож дение?

О т в е т :  В  возникновении природа корня не зави си т о т  причины; 

если говори ть  о зависимом происхождении, т о  в нем вхождение при

б л и ж ае тся  к упайе, дхарма возникает из причины из-за о т с у т с т в и я  

собственной природы. То, ч т о  дхарма не возникает, за с та в л я е т  че

ловека п он я ть  э т о . Возникновение е с т ь  природа дхармы, т о  е с ть  

о т с у т с т в и е  возникновения посредством  становления природы, т о  

е с ть  возникает посредством  то го , ч т о  не возникает»  [Хуаянь цзин 
вэньда, первый цзюань].

«Дхарма возникает из причины» -  это выражение можно считать 
подходящим обобщением прежней теории зависимого происхожде
ния. «Причина» есть условие происхождения всех предметов и явле
ний (дхарм), «возникновение, или пробуждение» обозначает проис
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хождение или рождение. Все явления возникают и изменяю тся в со
ответствии с определенными условиями, находятся в повсеместной 
причинно-следственной связи. Для Фа Цзана эта теория всего лишь 
один из видов упайи, способ заставить людей понять принцип воз
никновения. «Возникновение», о котором он говорит, таким образом, 
означает «посредством того, что не возникает или не пробуждается, 
заставить возникнуть или пробудиться», что абсолю тно не похоже на 
прежнюю теорию зависимого происхождения.

В выш еуказанном тексте три иероглифа «само есть слово» -  это 
лиш ние слова, приписанные при переписке. Смысл возникновения ( 'f t 

Ш  -  син ци) -  «природа, коей обладает корень, не зависит от причи
ны». Это значит, что все явления, появившиеся, опираясь на сущность, 
не нуждаются ни в каких условиях (не зависят от причины), их воз
никновение есть проявление «природы дхарм» и они не нуждаются в 
воздействии внешних факторов. В этом смысле возникновение есть 
также и «возникновение или пробуждение того, что не возникает или 
не пробуждается». Так как обычно говорят, что рождение явлений это 
«возникновение», существует мнение, что данное «возникновение» 
имеет предпосылку условия, в противном случае возникает всеотри- 
цаю щая буддийская теория отсутствия причины хету, противополож
ная теории, разработанной в раннем буддизме, гласящей: « ...с у 
щ ествует причина хету, существует причина пратьяя, которые состав
ляют мир, есть причина хету, есть причина пратьяя, которые состав
ляются миром; существует причина хету, существует причина прать
яя, которые уничтожают мир, существует причина хету, существует 
причина пратьяя, которые уничтожаю тся миром» [см. Вэй Даожу, 
1998, с. 141]. Поскольку природа корня не зависит от причины, то это 
возникновение или пробуждение равно отсутствию возникновения, 
проявления.

П риведенная аргументация Фа Цзана утверждается при условии 
абсолютного отождествления сущности и явлений. «Единое созна
ние» сущности есть вечное существование и не нуждается ни в каком 
условии, а «дхармы», проявляющиеся в качестве «единого сознания», 
также превращаются в вечное существование и не нуждаются ни в 
каком условии. Фа Цзан не говорил лишь только о «возникновении» 
( f t /Ш -  син ци) без упоминания «зависимого происхождения», но он 
разъяснял зависимое происхождение с позиций возникновения: «объ
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яснение зависимого происхождения: подобно тому, как мы видим 
пылинку, мы знаем, что эта пылинка есть проявление собственного 
сознания» [Хуаянь цзин и хай бай мэнь]. П оскольку данная «пы лин
ка» есть проявление единого «сознания», то его происхождение (воз
никновение) также «не зависит от причины», является «возникнове
нием отсутствия возникновения». Поэтому «зависимое происхож де
ние», о котором говорил Фа Цзан, на самом деле есть «возникнове
ние», противостоит прежней теории зависимого происхождения, а эта 
теория зависимого происхождения есть «возникновение отсутствия 
возникновения».

Если использовать аналогичное выражение «зависимое происхо
ждение», а это будут два совершенно разных понятия, выражающие 
различные значения, то это непременно приведет к путанице. Ф а Цзан 
выделил два вида зависимого происхождения -  зависимое происхож 
дение в трияне и в экаяне:

«Вопрос: Чем о тл и ч а ю тс я  зависимое происхож дение в тр и я н е  и 

зависимое происхождение в экаяне?

О т в е т :  В  тр и я н е  су щ е с тв у е т  причина, к о то р а я  собирает, о т 

с у т с т в у е т  причина, ко то р ая  р асп ускает. В  экаяне не т а к , не сущ е

с т в у е т  собирающая причина, не о т с у т с т в у е т  распускаю щ ая причи

на» [Хуаянь цзин вэньда, первый цзюань].
«Не существует» и «не отсутствует» формулируют зависимое 

происхождение. Эта концепция была перенята из теории познания 
школы саньлунь. Фа Цзан не утверждает, что «все множество дхарм 
есть пустота», а поясняет, что явления возникаю т без причин (усло
вий), подчеркивает то, что сущность и явления, которые есть прояв
ления сущности, абсолютно реальны и не меняются.

«Возникновение» и теория «зависимого происхождения», кото
рые проповедовал Фа Цзан, были сформированы под влиянием гно
сеологических принципов: «одно есть все», «и сущность и примене
ние». Без принципа «одно есть все» его «возникновение» и «зависи
мое происхождение» теряют всякий смысл:

«Вопрос: [Когда] один человек соверш енствуется, все люди с т а 

новятся  буддами. Ч т о  э т о  зн а ч и т?

О т в е т :  О б  э т о м  го в о р и т учение о происхождении людей из при

чины. Один человек е с т ь  все люди. Все люди е с т ь  один человек. Го в о 

ря о соверш енстве, т о ж е  таково . [Когда] один соверш енствуется,



соверш енствую тся  все. Соверш енствование всех и соверш енствова

ние одного то ж д е ств е н н о .

Вопрос: Ныне соверш енствуется  один, а остальны е не совер

ш ен ствую тся . Такж е один человек не е с т ь  все люди. К а к  получается  

т а к о е ?

О т в е т :  Твое видение, однако, е с т ь  принятие видимого за реаль

н о сть . Н е  печешься ( т ы  о т о м , ч т о ) учение о причинности не м о 

ж е т  б ы т ь  (точно) вы раж ено в словах» [Хуаянь цзин вэньда, первый 
цзюань].

«Человек» и «совершенствование», о которых говорится в школе 
хуаянь, использованы в контексте учения о зависимом происхожде
нии дхарм. В качестве гносеологической предпосылки служит прин
цип «одно есть все, все есть одно». Если отойти от концепции «одно 
есть все и все есть одно» и попытаться выяснить, почему соверш енст
вование одного человека может сделать всех остальных лю дей буд
дами, то это будет «полное исчисление всего, что цепляется за приро
ду», то есть признание объективной реальности явлений, что не имеет 
никакого отношения к учению о зависимом происхождении.

В сравнении с предыдущей теорией о зависимом происхождении 
теория о возникновении Фа Цзана отличалась большей яркостью. С 
целью полного отождествления сущностного мира и мира явлений, 
внешнего объекта поклонения и внутреннего объекта поклонения он 
отрицал необходимость условия для рождения явлений.

Следующей теоретической категорией, рассмотренной в трактате 
«Хуаянь цзин вэньда», является теория двух истин.

Теория двух истин относится к одной из основных в позднем 
буддизме. Данная теория основывается на утверждении о наличии 
двух истин -  условной истины и абсолютной истины. Условная исти
на ({#§$ -  су ди) есть истина простых людей. Она относится к фено
менальному миру, доступному для дискурсивного познания, так как 
может быть определена словами и знаками. Постижение ее не ведет к 
непосредственному спасению, но позволяет ориентироваться челове
ку в повседневной жизни. Абсолютная истина -  чжэнь ди) -
истина просветленных, святых. С позиций абсолютной истины все 
характеристики эмпирического мира, точно как и он сам, теряю т ре
альность, ибо эта истина отражала природу вещей такими, какие они 
есть на самом деле; ее нельзя охватить мыслью, нельзя выразить сло
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вами или знаками. Ее невозможно выразить никакими полож итель
ными средствами. Она может быть постигнута лиш ь непосредственно, 
целиком и полностью, поскольку не может быть расчленена на части. 
Постижение абсолютной истины ведет к религиозному спасению.

В. П. Васильев определял условную истину как «то, что не имеет 
силы, какую должно предполагать в рождении»; «общепринятое в 
мире», «то, что есть только одно имя и слова»; «общее выражение», 
«общее понятие» [1857, с. 294]. Кроме того, он приписывал условной 
истине значение непрочности как название всего существующего 
только моментально. Абсолютная истина определялась как то, что 
противостояло условной истине. Противоположность характеристик 
каждой из двух истин не означала противоположности самих истин. 
Как писал В. П. Васильев, об этих истинах «нельзя сказать ни то, чтоб 
они были одно и то же или что-нибудь различное, потому что в пер
вом случае и простое существо постигало бы истину, а во втором не 
было бы спасения» [Там же]. «И, действительно, согласно логике буд
дистов, если абсолютная и условная истины были бы одним и тем же, 
то фактически проблема спасения не составляла бы для простых лю 
дей особой трудности, поскольку уже на уровне условного, мирского 
познания можно было бы достичь спасения, так как условная истина 
обладала бы способностью обеспечить человека спасением. Но, с дру
гой стороны, если бы они были различными, оторванными друг от 
друга, то спасение практически было бы невозможным, ведь любой 
человек так или иначе привязан к словам и знакам, понятийному 
мышлению и иной форме передачи информации и познания. Поэтому 
постижение истины вне этих привычных форм невозможно. А бсо
лютную истину постичь можно только через условную. В этом смыс
ле условная истина считалась истиной, приближающей человека к 
абсолютной истине, а ее единство с ней необходимо понимать как 
диалектическое.

Абсолютная истина раскрывает суть истинно сущего, условная 
истина -  суть феноменального мира. Но истинно сущее тождественно 
феноменальному ~ значит, абсолю тная истина не должна отличаться 
от условной истины. Абсолю тная истина недоступна дискурсивному 
познанию, не может быть описана в категориях рассудка, тогда как 
условная истина предполагает дискурсивное познание и описывается 
именно в категориях рассудка. Иначе говоря, абсолютная истина ир
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рациональна, условная -  рациональна. Постижение абсолютной исти
ны -  это и есть то самое просветление, которое обеспечивает дости
жение нирваны, обретение состояния Будды, в то же время как услов
ная истина не может обеспечить человеку спасения. Таким образом, 
абсолютная истина не может не отличаться от условной истины, но в 
то же время не может и отличаться от нее» [Янгутов, 1995, с. 94].

«Вопрос: Э т о  слово исчерпы вается или не исчерпывается, но 

и стин но  ли слово? С у щ е с т в у ю т  ли дхармы, к о то р ы е  полностью  ис

черпы ваю т и не исчерпы ваю т?

О т в е т :  Такж е необходимо сказать , ч т о  тол ьк о  слово истинно. 

Какая ж е  дхарма возмож на вне слова? Такж е необходимо и м ею тся  

дхармы, ко то р ы е  исчерпы ваю т и не исчерпываю т. Слово, к о то р о е  

исчерпы вает и не исчерпы вает, и является  причиной дхарм. Слово 

дхарм м о ж е т  наличествовать, но не п р и с у тс тв о в а ть . Н о  запредель

ное не обладает двумя х а р а к те р и сти к а м и  [ б х у т а т а т х а т ы ] . Н еобхо

димо п о с т у п а т ь  согласно идее» [Хуаянь цзин вэньда, первый цзюань].
Следующей теоретической концепцией, рассмотренной в тракта

те, является вопрос о пустоте. Нагарджуна считал, что истинно сущее 
непознаваемо и неописуемо. Вайбхашики рассматривали истинно су
щее как множественность трансцендентных носителей специфиче
ских элементов и называли его «дхармами». Этим дхармам они при
писывали рождение и исчезновение, они определяли их разновид
ность. «На самом же деле все такого рода атрибуты имеют лиш ь эм
пирическое значение и непригодны для описания истинно-сущего. 
Истинно-сущ ее «пусто», т. е. безатрибутно. Всего Нагарджуна опро
вергал восемь из атрибутов, которые приписывались дхармам- 
носителям для объяснения бытия, но он вовсе не говорил об относи
тельности эмпирического или атрибутов вообще, а тем более о небы
тии. Истинно-сущее называется у него пустым («шунья») или «пусто
той» («шуньята»). При этом указывается, что, строго говоря, абсо
лютному, истинно-сущему нельзя приписывать даже этого атрибута, 
т. е. называть его абсолютным или пустым допустимо тоже лиш ь ус
ловно, перед ним, собственно говоря, «слова останавливаются». О 
нем нельзя сказать, что оно есть или не есть, что оно есть и не есть, 
что оно не есть и не не есть. Отвергая, следовательно, всякое полож и
тельное определение абсолютного, Нагарджуна свое учение называет 
«срединным» («мадхьямика»)» [Розенберг, 1991, с. 187].
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Китайским эквивалентом понятия «шунья» был избран иероглиф 
ТЕ -  кун. Его основные словарные значения: «пустота», «вакуум», 
«пробел», «пустой», «пустопорожний», «полный», «бессодержатель
ный», «бессмысленный», «нереальный», «пустовать», «истощаться», 
«иссякать», «кончаться» и так далее.

В трактате «Хуаянь цзин вэньда» понятие «пустота» выражается 
сочетанием иероглифов Й З ?  -  сюй кун (пустота).

«Вопрос: И счерпы вает и не исчерпы вает, не исчерпы вает и ис

черпывает. Ч т о  э т о  зн ач и т?

О т в е т :  И с ти н о й  м у д р о сти  обусловленного рож дения н азы вает

ся исчерпывание необходимости благодаря исчерпывающему р о ж д е 

нию м у д р о с ти  и неисчерпание необходимости  благодаря неисчерпы

вающему рож дению  м удр ости . П о э т о м у  его дхармы не зави сят о т  

исчерпывания и неисчерпывания. То е с т ь  не н аходятся  в самопричине, 

следующей за необходимостью , [и ко то р о е] свободно. Какая вещь не 

соверш енствуется . У  его подобия п у с т о т е  н е т  свалакшаны -  персо- 

нальности  или ч а с тн о с ти . П о э т о м у  во всем н е т  п ре п я тстви й . Сле

дование совершенному правильно. Среди те х , ч т о  назы вается  Чи, 

совершенное е с т ь  Чи. Среди злых духов совершенное е с т ь  злой дух. 

Какое сущ ество  не является п у с т о т о й ?  П о э т о м у  [говорим], ч т о  

преграды о т с у т с т в у ю т .  Обусловленная дхарма т о ж е  такова . У т 

верж даю  э т у  мысль» [Хуаянь цзин вэньда, первый цзюань].
Далее следует вопрос о дхармах. По утверждению О. О. Розен

берга, «от понимания именно этого термина зависит понимание всей 
буддийской философии» [1991, с. 48]. Этот термин очень часто встре
чается в буддийской литературе, причем взгляды разных ш кол буд
дизма на этот термин различны. Согласно традиционным характери
стикам, сарвастивадины учили, что настоящее, прош едш ее и будущее 
истинно реальны, что сущность дхарм неизменно реальна; ш уньява- 
дины полагали, что дхармы пусты, что о них нельзя сказать, что они 
есть или что их нет; виджнянавадины учили, что дхарм нет, что сущ е
ствует только одна реальность, только одно абсолютное сознание.

«Слово «дхарма», согласно словарю, имеет значения: «религия», 
«закон», «качество». Этимологически его производят от корня dhar -  
«носить», dharm a значит «носитель», а также «несомое», как, напри
мер, в смысле «качество». В Китае при переводе буддийских сочине
ний слово «дхарма» стали обозначать иероглифом Й; -  фа, что значи
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ло «закон», сохраняя этот иероглиф и в тех случаях, где «дхарма» 
имеет совершенно иное значение.

Первоначально под дхармами понимали «носителей» или истин
но-реальные, непознаваемые субстраты тех элементов, на которые в 
абстракции разлагается поток сознательной жизни, т. е. субъект и пе
реживаемый им мир -  как внешний, так и внутренний. Согласно чис
лу найденных элементов, в различных направлениях насчитывалось 
различное количество разновидностей таких носителей. Так как ана
лизу подвергалась и жизнь религиозного опыта, в число элементов 
вошли и такие, которые имею т отношение к буддийской теории спа
сения.

Постепенно дхарма обретала значение нирваны -  конечной цели 
бытия. Объяснялось это тем, что слово нирвана иногда употреблялось 
в смысле «пустоты» или «абсолютного», т. е. истинно-реального, вви
ду чего последнее иногда называется «дхарма» [Розенберг, 1991, с. 110].

Кроме того, «дхарма» обычно означает «учение». Однако в фор
муле «Будда, дхарма, сангха» это слово может пониматься как объект 
учения, то есть нирвана. Ф илософское же значение этого слова
О. О. Розенберг определяет следующим образом: « ...дхарм ам и назы 
ваются истинно-сущие, трансцендентные, непознаваемые носители- 
субстраты тех элементов, на которые разлагается поток сознания со 
своим содержанием. Каждый элемент рассматривается как признак 
своего носителя, то есть каждая дхарма есть субстанциональный но
ситель своего специфического, единичного качества» [1991, с. 110].

В трактате «Хуаянь цзин вэньда» ставится вопрос:
«Вопрос: Почем у т а к  определяю т одну дхарму т е ,  ко то р ы е  го 

вор я т об исчерпании и неисчерпании?

О т в е т :  Если одна дхарма истинна, т о  разве так о в а  т а  одна 

дхарма? В  единой ж е  колеснице одна дхарма [р ассм а тр и в ае тся  сле

дующим образом]: все дхармы е с т ь  одна дхарма. Одна дхарма е с т ь  

все дхармы. П о сто л ь к у  поскольку все дхармы е с ть  одна дхарма, ко

гда говор я т об одной дхарме, т о  исчерпы ваю т все. Таким образом, 

одна дхарма е с т ь  все дхармы. П о э то м у , говорят, одну дхарму нельзя 

исчерпать. Х о т я  нельзя исчерпать, однако одна [дхарма], говорят, 

не обладает н е д о ста тк а м и . Х о т я  не обладает н е д о ста тк ам и , но не 

исчерпы вает все» [Хуаянь цзин вэньда, первый цзюань].
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Рассматривая общебуддийские догмы, Ф а Цзан раскрывает ори
гинальные концепции школы хуаянь, среди которых основополагаю
щей является учение о ли (Щ) и ши (Ipl).

Категории ли и ши -  основополагающ ие категории философии 
китайского буддизма. Понятие ли было хорошо известно древнеки
тайской философии, находя применение как в учениях даосов, кон
фуцианцев, так и в учениях других школ. При этом каждая из школ 
наполняла это понятие своим содержанием. На русский язык ли пере
водится как: справедливость, высший принцип, правильность, истина, 
основное положение, установленный порядок, норма, резон, мотив, 
идея, закон, принцип, разум, рассудок, естество, сущность, природа и 
так далее. Адепты же школы хуаянь приняли на вооружение этот 
термин не столько исходя из его традиционных значений, сколько из 
обобщенного значения, содержащегося в нем, который более всего 
отвечал их подходу к истинной реальности в контексте ее отнош ения 
к неистинному бытию. В нем были отражены моменты понимания 
абсолютной реальности как абстрактного принципа и невидимого 
контролера всех явлений, истинной сущности и природы всех вещей. 
Кроме того, понятие ли, понимаемое в древнекитайской философии 
как структурно-образующая закономерность, имманентно присущая 
каждой отдельной вещи, более всего соответствовало хуаяньской 
концепции единого. Представители школы хуаянь использовали ли в 
смысле истинность, целостность, абсолют. Ли понимается как олице
творение абсолютной и истинной реальности, находится в одном ряду 
с такими понятиями, как единое сознание, истинная таковость, при
рода Будды. Слово ши на русский язык переводится как дело, случай, 
обстоятельство, событие, предприятие, занятие, жертвоприношение. 
Однако ни одно из этих значений не соответствовало тому, что пред
ставители школы хуаянь вкладывали в это слово. Ш и было принято 
на вооружение с единственной целью -  выразить то, чем ли не явля
лось То есть, если слово ли было наделено значением истинной ре
альности, то словом ши стали обозначать все феноменальное, чувст
венное. При этом понятие ши рассматривалось только в сочетании с 
ли, составляя с ним неразрывное единство. Следует добавить, что са
ми по себе эти понятия мало интересовали мыслителей школы хуаянь. 
Гораздо важнее для них были те отношения, какие составляли эти два 
понятия.
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В сочинении «Хуаянь у цзяо чжигуань» («Пять учений о чжигу- 
ань в хуаянь») первый патриарх школы хуаянь Фа Ш унь (Ш Ш) (мир

ское имя Ду Ш унь -  t i l l )  говорит о ли и ши следующее:
«Ш и и ли абсолю тно гармоничны и пребы ваю т в одной сфере. 

П о в то р ю , ч т о  су щ е с тв у е т  двое в р а т :  первые — э т о  в р а та  истин ной  

т а к о в о с т и  сознания; в то р ы е  — в р а та  рож дения  и разрушения созна

ния. В р а т а  истинной т а к о в о с т и  сознания е с т ь  ли. В р а т а  рож дения  

и разрушения сознания е с т ь  ши. Иначе э т о  две даршаны, т а к  назы

ваемые п у с т о т а  и сущ ествование. Они об ладаю т природой в себе и 

совершенно гармоничны. Различаю тся с к р ы то с ть ю  и проявленностью. 

Тож дественны . Дхарма, возникшая под влиянием причины, вы глядит  

как сущ ествование, но э т о  п у с т о т а .  П у с т о т а ,  но не п у с т о т а .  Вновь 

возвращ ается и с та н о в и тс я  сущ ествованием. Сущ ествование и пус

т о т а  не двойственны. Они полностью  вм ещ аю тся  в одну сферу. Две  

даршаны мгновенно исчезаю т. П у с т о т а  и сущ ествование т о ж д е с т 

венны» [Хуаянь у цзяо чжигуань, т. 45].
Чжи Янь поднимает вопрос о ши и ли в сочинении «Десять со

кровенных врат в единой колеснице хуаянь». В вратах «Одновремен
ная завершенность и взаимное соответствие» Чжи Янь утверждал то
ждество ли и ши, иначе тождество истинной реальности и иллю зор
ного бытия. Обосновывается это положение тем, что утверждение о 
первичности истинной реальности по отнош ению к иллюзорному бы
тию неверно, а также тем, что все вещи и явления иллюзорного бытия 
тождественны друг другу, а каждое из них -  всем остальным.

Фа Цзан постоянно обращ ался к этой основополагающей концеп
ции школы хуаянь. М ы уже останавливались на описании взаимоот
нош ений категорий ши и ли в его сочинении «Трактат об освобож де
нии просветленного сознания». П роблема ши и ли рассматривается во 
многих других его сочинениях. Исследуемое нами сочинение «Хуаянь 
цзин вэньда» начинается именно с вопроса о ли и ши.

«Вопрос: К а к  различаю т ши и ли в три ян е  и в повсеместной  

дхарме?

О т в е т :  В  т р е х  колесницах ши [п оним ается] как п ре п я тств и е  сэ, 

обусловленное синь. Л и то ж д е с т в е н н а  б х у т а т а т х а т е .  Х о т я  ли и ши 

не то ж д е ств е н н ы , но [они] подобны, т о  е сть , взаимодействуя, друг 

другу не п р е п я тс тв у ю т . Такж е друг другу не п р е п я тс тв у ю т , но с у т ь  

ши не е с т ь  с у т ь  ли. В  повсеместной дхарме ши и ли [поним ается
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следующим образом]: ли -  э т о  ши, ши -  э т о  ли. Ш и  в ли, ли в ши. То 

е с т ь  -  э т о  свобода середины срединности. Х о т я  ши и ли не п р и с у т 

с т в у ю т  и [они] запредельны, н едвойствен но сть  с о о тв е тс тв е н н о  

слову полностью  исчерпывается. И счерп ы вается  полностью , не ис

черпываясь полностью . Если ли и ши [таковы ], т о  ши и ли т о ж е  т а 

ковы. Если с м о т р е т ь  (сквозь призму) синь, т о  все дхармы не ч т о  

иное, как синь. Если с м о т р е т ь  (сквозь призму) сэ, т о  все дхармы не 

ч т о  иное, как сэ. Все остальны е значения доктри н ы  о человеке и ве

щах т а к  о тл и ч а ю тс я  о т  в р а т  дхармы. П о э т о м у  таково. И с то к и  

л е ж а т  в учении дхарани об о т с у т с т в и и  преграды. Придерж иваясь  

одной дхармы, о х в а ты в а е т  все. Н е  и м е е т  преград и обладает приро

дой собственного сущ ествования. П о э т о м у  о т с у т с т в и е  одного е с т ь  

о т с у т с т в и е  всего. В  т р е х  колесницах не т а к . [Если], оп усти в  ли, [го

вори ть] только  о ши, [м ож но видеть], ч т о  оно никогда не смеш ива

е т с я  с ши. Ш и  не обладает природой собственного сущ ествования. 

Учение об универсальном сознании, у сту п а л  чувствам, устанавлива

е т  неисчерпаемую причину ли...

Вопрос: Каков принцип ши и ли в повсеместной дхарме?

О т в е т :  Ранее согласно упайе среди сэ и сти н о й  п я ти  чи являлось 

ши, а его беспрепятственная  и сти н а  была т о ж д е с т в е н н а  ли. Если  

ж е  в истин ной  м еди тац и и  и сти н о й  п я т и  чи является  ли, т о  беспре

п я тств е н н а я  и сти н а  е с ть  ши. Такое возможно, противополож ное  

т о м у  т о ж е  возможно. Следуя необходимости  и причине, у с т р а н я 

ю т с я  слова. М у д р о сть ю  истин ной  м ед и тац и и  о б р е та е тс я  искус

н о с т ь  упайи и сп особн ость видения пользы м ентальны х способно

стей»  [Хуаянь цзин вэньда, первый цзюань].
Здесь уместно остановиться на понятии трияна. Трияна -  это три 

колесницы, которые везут живых существ через сансару (рождения и 
смерти) к берегам нирваны. Три колесницы принято обозначать как 
большая, средняя и малая. Иногда три колесницы подразделяют на 
колесницу шраваков (это слушатели, послуш ные ученики), колесницу 
пратьекабудд (это те, которые находят просветление для самих себя) 
и колесницу бодхисаттв. Первые две колесницы определяются как 
малые, ибо их мотивом является собственное спасение, третья же ко
лесница — большая, или великая, колесница, ибо ее мотивом является 
спасение всех живых существ. Три колесницы обозначаю тся как три 
повозки, которые тянут козел, олень и вол. Ш кола тяньтай утверждает,
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что все три в действительности есть единая колесница будд, которая 
была преподнесена в трех формах сообразно подготовленности слу
шателей. В буддийской литературе три колесницы описываются по- 
разному:

1. М ахаяна признает: а) шравака, относящиеся к хинаяне, учение 
коей ведет в более или менее короткий срок к архатству; б) пратьека- 
будды, относящиеся к мадхьямаяне, чье учение также ведет в более 
или менее короткий срок к состоянию будды через аскетизм, но лишь 
для собственного блага; с) бодхисаттва, относящиеся к махаяне, кото
рая ведет через нескончаемые годы самопожертвования для спасения 
других и растущего озарения к высшему состоянию Будды.

2. Хинаяна также выделяет три колесницы: шэн, юань, пу, или 
малая, средняя и большая, в которых малая и средняя ведут своих 
адептов к личному спасению в пыли, прахе и умственному уничтоже
нию, большая колесница ведет к бодхи, или совершенному просвет
лению и пути Будды.

Далее трияна делится следующим образом:
3. Истинное учение бодхисаттв -  это великая колесница, пратье- 

кабудды без отрицающего аскетизма -  это средняя колесница, и ш ра
вака с отрицающим аскетизмом -  это малая колесница.

4. а) Экаяна, или единая колесница, которая везет всех к состоя
нию Будды; в данном случае это типичные описания, содержащиеся в 
сутрах «Хуаянь цзин» и «Фахуа цзин»; б) трияна, три колесницы, со
держащие всех практикующих всех трех систем, как это изложено в 
книгах «Ш энь ми баньжо» («Праджня глубокой тайны»); с) Хинаяна, 
малая колесница, чистая и простая, как видно в «Сутре о четырех ага
мах». Ш равака также определяются как слушатели четырех истин и 
ограничиваются этим уровнем развития; они слушают пратьекабудд, 
которые обрели просветление в двенадцати ниданах; бодхисаттвы 
принимают шесть форм перерождений в качестве поля деятельности 
по спасению живых существ самопожертвованием и достижением 
просветленности. В «Лотосовой сутре» трияна трактуется как целесо
образный путь и выдвигается концепция колесницы будд в качестве 
всевключающей и конечной колесницы.

В приведенном отрывке Фа Цзан ставит вопрос о том, как рас
сматриваются категории ли и ши в учениях трех колесниц и в учении 
о повсеместных дхармах. Отвечая, он говорит, что в учении трех ко
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лесниц ли обозначает универсальную бхугататхату, иначе истинную 
реальность, а ши -  сферу эмпирического и непостоянного. Их отно
ш ения складываются таким образом, что сферы истинного и чувст
венного находятся между собой в гармонии, причем каждая из них 
сохраняет свою собственную природу. Однако ши находится на уро
вень ниже ли, ибо при рассмотрении вне ли оказывается, что ши не 
обладает природой собственного существования. С позиций же уче
ния о повсеместных дхармах (собственно учение ш колы хуаянь) ши и 
ли образуют единство, составляют одно целое, растворяю тся друг в 
друге. Их отношения представляются следующим образом: ли -  это 
ши, ши -  это ли, ши находится в ли, ли находится в ши, то есть ис
тинная реальность есть феноменальное, и наоборот, феноменальное 
есть истинная реальность. Данное высказывание отражало концепцию 
единого школы хуаянь, «где стираются грани между противополож
ностями, где в одном содержится все, а во всем -  одно, является ил
лю страцией идей принципиального тождества всех вещей феноме
нального мира, как подтверждения тождества феноменального и ис
тинно сущего» [Янгутов, 1995, с. 196]. Данная теория представляла 
собой основу для построения других философских концепций школы 
хуаянь. Именно на положении о единстве всего сущего базировалась 
теория о зависимом происхождении.

В трактате «Вопросы и ответы к сутре Хуаянь цзин» поднимается 
вопрос о сущности Будды. Этот вопрос был весьма актуален в Китае в 
связи с концепцией о возможности достижения состояния Будды, то 
есть спасения в этой жизни, так как данная концепция, в свою очередь, 
обосновывалась посредством теории о наличии природы Будды во 
всем сущем. Эта теория являлась базовой при разработке философ
ских концепций в буддийских школах Китая. Согласно этой концеп
ции, все живые существа в потенции обладают чистой природой Буд
ды, и для достижения просветленного состояния индивиду следует 
лишь распознать эту природу в самом себе. Для доказательства этой 
концепции применялся тезис о наличии Будды во всем сущем. При 
этом «оба эти тезиса фактически были равнозначными, оба оформи
лись из идеи широкого пути спасения для всех и каждого. Д ействи
тельно, в одном случае провозглашается, что каждый индивид, нахо
дясь в сансаре, одновременно пребывает в нирване, в другом -  утвер
ждается, что каждый индивид несет в себе частицу Будды. Таким об

33



разом, каждому в потенции гарантировано спасение. В первом случае 
для этого необходимо обнаружить в своем сансарическом бытии нир
вану, а это возможно только через преодоление иллюзорного Я, во 
втором -  обнаружить в себе природу Будды также через преодоление 
иллюзии Я.

В Китае главным образом использовалась концепция о наличии 
природы Будды во всем сущем. В индийской махаяне более популяр
ным был тезис о тождестве нирваны и сансары, в котором преоблада
ли психологические элементы, поскольку нирвана и сансара, по сути, 
представляли собой различные уровни психического состояния инди
вида. Столкновение в Китае психологизированных концепций бытия 
и натуралистических взглядов на мир, очевидно, способствовало тому, 
что новым формам буддизма, получивш им развитие в средневековом 
Китае, более всего соответствовала концепция о наличии природы 
Будды во всем сущем, хотя психологическая трактовка бытия не от
вергалась, а в школе чань она продолжала оставаться доминирующей.

Таким образом, два тезиса -  о возможности внезапного достиж е
ния спасения в настоящей жизни и о наличии природы Будды во всем 
сущем -  составили особенность китайского буддизма. Тезис о нали
чии природы Будды во всем сущем, как и тезис о возможности дос
тижения спасения в настоящей жизни, был зафиксирован в индийских 
сутрах. Однако в индийском буддизме оба тезиса не получили такого 
глубокого и всестороннего развития, как в китайском буддизме. Если 
в Индии они рассматривались в качестве возможных вариантов фило- 
софско-сотериологических концепций, то в Китае представление о 
возможности достижения спасения в настоящей жизни превращается 
в доминанту всех сотериологических построений в религиозной прак
тике буддистов, а представление о наличии природы Будды во всем 
сущем становится основополагающим в их теоретических концепци
ях. Далее, в Индии оба тезиса не составляли такое органическое един
ство, как в школах китайского буддизма тяньтай, хуаянь и чань. В 
Китае же была обоснована их концептуальная взаимозависимость и 
взаимосвязь. И, наконец, в индийском буддизме отсутствует такая 
жесткая и прямая подчиненность всех теоретических и практических 
разработок двум этим тезисам, какая наблюдается в китайском буд
дизме. Иными словами, в данном случае в Китае были смещены ак
центы: значимые для индийской махаяны положения отодвигались на
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задний план, а на передний выдвигались те, которые не имели там 
ранее особой значимости, но более соответствовали китайскому ми
ровосприятию .

Утверждение, что представление о наличии природы Будды во 
всем сущем является основополагающ им в теоретических построени
ях китайских буддистов, отнюдь не противоречит высказанной нами 
версии о том, что в основе единства мировоззренческих принципов 
буддизма лежат первые две благородные истины. Ведь представления 
о ложном Я как причине страдания, по сути, составляют обратную 
сторону представлений о природе Будды, с постижением которой свя
зано освобождение от страдания. Если Я -  это страдание, то природа 
Будды -  это освобождение от страдания. Если Я -  это несущ ествова
ние, то природа Будды -  это существование. Если Я это ложность, то 
природа Будды -  истинность. П рироды Будды, по сути своей, -  это и 
есть не-Я, или же истинная природа того, что мы принимаем за свое Я, 
а тезис о наличии природы Будды во всем сущем -  это тезис об отсут
ствии индивидуального Я как некой субстанции, обладающей само
стью. Эта позитивная реакция на теорию ложного Я. Учение о приро
де Будды генетически восходит к ней, является производной от нее и 
представляет собой ее дальнейш ее развитие. Поэтому мы вправе счи
тать, что если две истины: о страдании и причине его -  ложном Я -  
составляют мировоззренческую основу всех буддийских школ и на
правлений во всех ареалах их распространения, то тезис о наличии 
природы Будды во всем сущем, будучи производным от своей перво
основы, может, в свою очередь, составлять мировоззренческую осно
ву (второго уровня) китайского буддизма» [Янгутов, 1995, с. 48-50].

Учение о природе Будды сопряжено с учением об истинно сущем. 
Семантическое поле понятия «истинно сущее» охватывает значения: 
«имеющийся в действительности», «подлинный», «настоящий», «то 
же, что и бытие», «самое главное и существенное в чем-то», «внут
реннее содержание». В «Словаре китайских буддийских терминов» 
[Soothill, Hodous, 1972] понятие «истинно сущее» обозначается сле
дующ ими словами:

1. Дхармакайя -  Й; М  (фашэнь) -  есть воплощение Правды и За
кона, «духовное» или «истинное» тело; суть живых существ; абсолют, 
норма вселенной; первое из трикайя. Дхармакайя подразделяется на 
«единство» -  Ш  (цзун) и «разнообразие» -  УА (бе), аналогично деле-
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нию на номинальный абсолют и феноменальное действие, или потен
циальное и динамичное. Однако находятся различия в интерпретации, 
как, к примеру, между школами ЙсЙ  (фасян) и Й Й  (фасин). Сущ ест
вует несколько категорий дхармакайя. В двух группах дхармакайи -  

(эрфашэнь) выделяются пять видов: а) Ш  (ли) -  субстанция и 
-Ц? (чжи) -  мудрость или выражение; б) (фасин фашэнь) -
сущностная природа и Ш Й х  j f  (инхуа фашэнь) -  проявление; ос
тальные три пары одинаковы. В трех группах дхармакайи -  Н Й ^  
(саньфашэнь) выделяются: а) проявивш ийся Будда, например Ш акья- 
муни; б) сила его учения и т. д.; с) абсолю тная или высшая реальность. 
Сущ ествую т другие категории: Будда дхармакайя -  (фашэнь
фо); Татхагата дхармакайя -  -  (фашэнь жулай) -  Будда,
проявивш ий духовное тело; Й ^-Щ - (фашэнь та) -  пагода, где хранят
ся останки Будды; '& Ж Ш Ш  (фашэнь лючжуань) -  дхармакайя в ее 
феноменальном свойстве, выражаю щаяся в бесчисленных существах.

2. “ Ж  (и чжэнь) -  вся реальность, универсум.

— Ж Ш  (и чжэнь ди) -  состояние медитации на абсолюте.

(и чжэнь фацзе) -  дхармадхату единой реальности, на
пример бхутататхаты; полностью входящ ий в пылинку, так же как и 
во вселенную, универсум; такова дхармакайя, или духовное тело всех 
будд, вечное, вне всякого описания, ни имманентное, ни трансцен
дентное, и все же одна реальность, хотя и вне мыслей. Это фундамен
тальная доктрина школы хуаянь. Дхармадхату -  ШЩ- (фа цзе) есть 
абсолю тное дхармовое тело множества будд, изначально нерожден
ное и неуничтожимое, о котором нельзя сказать, что оно пусто или 
оно существует; ему не присущи ни имя, ни форма; оно не находится 
ни снаружи, ни внутри; оно является единственной реальностью и не 
постижимо умом, и зовется оно универсальное дхармовое тело.

(и чжэнь увэй), как и —-Ж Ш Щ - (и чжэнь фацзе), есть 
единственная реальность, или неразделимый абсолют, статичный, не 
феноменальный, не имеющий напряжения, спонтанен, как ^  Ш  (цзы- 
жань) -сущ ествован и е само по себе.

3. Ш (и ши) -  единственная реальность; бхутататхата; то же, 
что и “ Ж- (и Чжэнь), — (Щ (и жу).

— Ж Ш  (и ши Чэн) -  способ спасения, или школа И ши.
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— (и ши юаньчэн) -  совершенная колесница Татхагаты,
что описана в «Лотосовой сутре».

— ]lf Н ж  (и ши юаньцзун) — реальная и совершенная школа, на
пример школа тяньтай.

— (и ши цзинцзе) -  состояние или сфера «и ши»; реализа
ция духовности всех живых существ; это Татхагатадхармакайя -  

Ш М  (жулай фашэнь).
(и ши сян) -  состояние бхутататхаты, которое выше раз

личения, неизменно; оно предполагает природу Будды или нематери- 
альность и единство всех живых существ; принцип истинной таково
сти -  чжэнь жу) не обладает двойственностью, ему не присуще
различение, он находится вне пределов форм пустоты и омраченносги; 
это неразделенное единство, находящееся независимо от всего фено
менального.

—- (и ши усян) — неделимая реальность, стоящая отдельно
от всех преходящих (или пустых) форм и таким образом образующая 
бесформенность, к примеру, невидимость.

4. — #Я (и жу) -  единственная таковость, к примеру, бхутататхата 
или абсолют, как норма и суть жизни. Это истинная таковость или 
истинная реальность. Все вещи как они есть; космос, вещи одного 
порядка.

— 'Ш Ш Ш  (и жу дунчжен) -  внезапное опытное озарение истиной 

Татхагаты. Внезапная реализация того, что все есть бхутататхата -  Ж  

#П (чжень жу).
5. (усян) -  анимитта; нирабхаса. То, что не имеет формы или 

знака; отсутствие обозначения или характеристик; ничто; абсолютная 
истина, не имею щая различающих идей; нирвана.

(усян фо) -  нирлакшана Будда; алакш ана Будда; Будда, 
лиш енный тридцати двух или восьмидесяти обозначений, например 
Нагарджуна.

$1 (усян пути) -  озарение уединения, которого кто-либо 
достигает, или нирвана, или ничто, нематериальность.

6. М М  (увэй) -  недеяние; пассивность, спонтанность, натураль
ность; беспричинность, не имеющее субъекта для действия, зависи
мости; трансцендентальность, находящееся вне времени, неизмен
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ность, вечность, свобода от желаний или мыслей; нефеноменальность, 
номинальность; также интерпретируется как нирвана, природа дхар
мы, реальность и дхармадхату.

(увэй фашэнь) -  асамскрта дхармакайя, вечное тело 
Будды, ничем не обусловленное.

7. ЙЙЙ (фавэй) -  дхарма состояние (положение), это бхутататхата.
8. (шисян) -  истинная форма, реальность в противополож

ность омраченности -  (сюйман); абсолютная, фундаментальная 
реальность, абсолют, то же, что и дхармакайя или бхутататхата.

Ш Й Н йЖ  (шисян саньмэй) -  самадхи реальности, в которой реа
лизуется (вскрывается) нереальность феноменального.

I f  (шисян чжишэнь) -  тело абсолютного знания или пол
ное знание реальности.

Ж Ш Ш Щ -  (шисян фацзе) -  в этом сочетании Й ( ш и с я н )  пони
мается как реальность, описываемая в «Лотосовой сутре», а Ш Ш - 

(фацзе) как реальность, которая описывается в сутре «Хуаянь цзин».
(шисян усян) -  истинная форма есть отсутствие формы, 

иначе реальность есть нереальность, к примеру, лиш енный феноме
нальных признаков, необусловленный.

9. jSf'й: (шисин) -  истинная природа, или сущность, бхутататхата.

10. Й и $  (чжэньди) -  истина; истинное утверждение основопола
гающ их принципов.

И . Ж Ш  (чжэныпи) -  таттва; истина, реальность; истинный, ре
альный.

ЖЙВД (чжэныпи мин) -  истинная мудрость, свет Будды, прадж-
ня.

Ж Й И ? (чжэньши чжи) ~  татгваджняна, знание или абсолютная 
истина.

Ж -ЙШ  (чжэныпи цзи) -  область истинного, бхутататхата.

12. ШЩ- (фацзе) -  дхармадхату. Д харма -  элемент, фактор, сфера;
а) название «вещей» в целом, номинальных и феноменальных; физи
ческой вселенной; б) унифицирующая основополагающ ая реальность, 
соответствующая почве всех причин всех живых существ, абсолют, из 
которого все проистекает. Это одно из восемнадцати дхату. Сущ ест
вуют категории трех, четырех и десяти дхармадхату; первые три -  это
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комбинации ши и ли или активного и пассивного, динамичного и ста
тичного.

Согласно теории школы хуаянь, десяти областям соответствуют: 
область будд; область бодхисаттв; область прагьекабудд; область 
шраваков; область дэв; область людей; область асуров; область демо
нов; область животных; область теней.

13. — (и сян) -  лакшана -  один аспект, форма или сторона; 
единство в противоположность разнообразию; монизм; бхутататхата; 
единый ум во всем. Термин «исян» определяется как общий ум всех 
живых существ, или как универсальный ум.

(и сян саньмэй) -  состояние самадхи, в котором подав
ляются ненависть и любовь, принятие и отказ и так далее и в котором 
ум достигает неразделенного состояния, пребывая в покое и тишине.

— ^  (ц сян чжи) -  мудрость о том, что все есть бхутататхата и 

единство.
— Ш  '/£ (и сян фамэнь) -  объединяющий или монистический 

метод интерпретируется по-разному; в основном он понимается как 
достижение состояния, когда все видится как единство.

(и сян усян) -  одна форма есть отсутствие форм; в 
высшем единстве, или единстве абсолюта, нет различий, разнообра

зия.
«Вопрос: Э т и  д е ся ть  будд проповедую т учение. Почем у они со 

отн оси м ы  ?

О т в е т :  Говоря в целом, во всех т р е х  мирах реальность  обладает  

т р е м я  кармами, в котор ы х  м о ж н о  соверш ать  дела, помогающие 

ж ивы м  сущ ествам . Н азы ваю т э т о  десятью  буддами, проповедую

щими учение.

Вопрос: Э т и  д е ся ть  будд с т а н о в я т с я  буддами. К а к  гл аси т  с у т 

ра, они ста л и  буддами каж дое мгновение, снова и снова прекращая 

волнения и желания. И  не говорится  о ступени  прекращения обучения. 

Какова его и сти н а  ?

О т в е т :  Если в учении триян ы  возникнет Будда т р е х  тел . Во  

времени, характеризуемом  причиной, [достигш ий] ступени  прекра

щения обучения упорядочивает, исправляет все феноменальные изме

нения. Во  времени, характеризуемом  конечным р е з у л ь та то м , [дос

ти гш и й ] ступени  прекращения необучения не исправляет обучение.
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В о  всех направлениях е с т ь  с та д и я  д о сти ж е н и я  или наград. В  экаяне 

будда одинаково соверш енствует и свое, и чужое. Д о сти гн у в  совер

ш енства, о тринув  не [настоящ ее] вэй, дости гн ув  ступени  прекраще

ния р езу л ь та то в , не исправляет причины и действия. Д ругой с т а в 

ший буддой в м е с те  со всеми ж ивы м и сущ ествам и  давно у ж е  с т а л  

совершенным. В  последующем и последующем т о ж е  с т а н е т  совер

шенным. В  д е ся ти  мирах и в девяти  мирах н е т  времени без совер

ш енства. Причины и р е з у л ь та ты  с подобной природой возникновения.

Вопрос: В  т р е х  колесницах т а к ж е  с у щ е с тв у е т  э т а  истин а. К а 

кова причина у  э т и х  д е ся ти  будд ?

О т в е т :  В  учении триян ы  тол ьк о  согласно и стин ной  т а к о в о с т и  

и сти н а  н едвойствен ности  и единства  природы дхармакайи переда

валась из у с т  прямо в уши. Неразделенный о тч е тл и в о  признак разли

чия п р о до л ж а е т ши во в р а та х  ши, та к о в а  и сти н а  в учении о ши. Э т а  

причина отдельно и целиком не то ж д е ств е н н а .

Вопрос: Если Будда и ж ивы е сущ ества  в м е с те  и м е ю т  одну при

чину возникновения, т о  если взять  Будду, [среди] всех будд не [б уд ет]  

ж ивы х сущ еств . Если взять  ж ивы е сущ ества , [среди] всех ж ивы х  

су щ еств  не [б у д е т] будд. Если та к , т о  как возмож на и сти н а  совер

ш енствования ?

О т в е т :  В се будды не пренебрегаю т всеми ж ивы м и сущ ествами. 

Все ж ивы е сущ ества  временами не пренебрегаю т и сти н ой  всех будд. 

[Если] не б у д е т  всех будд, не б уд е т  ж ивы х сущ еств . [Если] не б уд е т  

всех ж ивы х сущ еств, не б уд е т  будд. Х о т я  запредельность не и м ее т  

двой ствен н ости  и не со уч аств у ет. Разве д о с т и г а е т  и сти н ы  то го ,  

ч т о  соверш енствуется  при неимении в о зм о ж н о сти  соверш енствова

ния. Х о т я  не неимение м о ж е т  нал ичествовать  и неимение м о ж е т  

нали честв о в ать .

Вопрос: Будда  -  э т о  полностью  просветленный человек, к о т о 

ры й п о с ти г  и сти н ы  будды. Ж ивы е сущ ества  целиком [находятся  во 

власти] неведения. Если Будда и ж ивы е сущ ества  едины [по природе], 

т о  и сти н н о  т о ,  ч т о  они оба подвержены волнениям. К а к  возмож но  

соверш енствование [и переход в состоян ие] будды?

О т в е т :  С у щ е с т в у е т  два принципа. Если полностью  с т а н о в и т ь 

ся ж ивы м и сущ ествам и, т о  не б уд е т  в о зм о ж н о сти  для соверш енст

вования, э т о  т а к ж е  необходимо. Все будды истинны , н е т  м е с т а  для 

совершенствования, э т о  т а к ж е  необходимо. П о л н о стью  соверш ает
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две причины, сущ ествование м о ж е т  н ал ичествовать , э т о  т а к ж е  

необходимо. Учение без преград и без помех не о т н о с и т с я  к одному, 

следуя необходимости, получаю т все. Е го  подобие так о в о й  п у с т о т е  

превращ ается  в п у с т о т у . [ Э т о ]  сказано при святы х...

Вопрос: Во времена омраченных ж ивы х су щ е ств  видение будды  

[ э т о ]  омраченное видение или бодхи видение? Если э т о  омраченное 

видение, т о  ом раченность не в и ди т омраченности . К а к  м о ж е т  ви

д е т ь  ом раченностъ? Если э т о  бодхи видение, т о  озар я ет  не ом ра

ченность, т о  е с ть  не с та н о в и тс я  видением. П очем у м о ж е т  видеть  

ж ивы е сущ ества  ?

О т в е т :  О ба [варианта] возможны. О ба [вари ан та] невозмож 

ны. П о э т о м у  таково . М ы  говорим, ч т о  оба [вариан та] возможны. 

Если неомраченность не м о ж е т  видеть ом раченности , [она] м о ж е т  

[видеть] посредством  омраченного видения. Согласно другому, [она] 

не [е сть ]  само знание. Раз у ж  говорим самоомраченное видение, т о  

видение е с т ь  неомраченность. Такж е необходимо п осредством  бод

хи видения. О б  э т о м  Будда говорит. М ы  с т о б о й  не отличаемся. Ты 

сам делаешь различным данное значение. К огд а  Будда в и д и т ж ивы е  

сущ ества, [он поним ает, ч т о ]  э т о  все его тело. Н о  т о ,  ч т о  э т о  сам  

Будда, т ы  не знаешь. А д е п т  сам п риним ает все страдания, великие 

страдания, одинаковые для всех и не игнорирует ж ивы е сущ ества. 

Одинаковое совершенствование, одинаковые д ости ж ен и я , одинако

вые страдания, одинаковые р а д о сти . В рем ен н ость  не игнорирует  

вечности. О б  э т о м  в су тр е  говорится : вол большого сострадания.

Вопрос: [Когда] один человек соверш енствуется , все люди с т а 

новятся  буддами. Ч т о  э т о  зн ач и т ?

О т в е т :  О б  э т о м  говори т учение о происхож дении людей из при

чины. Один человек е с т ь  все люди. Все люди е с т ь  один человек. Гово

ря о соверш енстве, т о ж е  таково. [Когда] один соверш енствуется, 

соверш енствую тся  все. Соверш енствование всех и соверш енствова

ние одного то ж д е ств е н н о »  [Хуаянь цзин вэньда, первый цзюань].
Далее следует вопрос о трех телах Будды.
«Вопрос: И т а к , та к и е  учения, как учения т р е х  колесниц и единой 

колесницы, находящиеся в данном каноне, все ли они переданы деся

т ь ю  буддами? Переданы ли они тр е м я  тел ам и  Будды ?

О т в е т :  Такж е необходимо т о ,  ч т о  они все переданы десятью  

ф ормами будд. Вне д еся ти  [форм] будд н е т  иных причин т р е х  тел .
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То ч т о  назы вается трикайя, е с т ь  причина д е ся ти  [ф орм] будд. Три 

колесницы ж е  е с т ь  причина единой колесницы. О б  э т о м  говори т  

единая колесница. Такж е необходимо следовать религии. Учение т р е х  

колесниц передано тр е м я  телам и. Учение единой колесницы передано 

десятью  ф ормами будд. Сообразно ситуации  причина была н е т о ж 

дественна. В  одном м е с те , в одно время не было ничего, чему бы не 

отвечала искусность Так пришедшего» [Хуаянь цзин вэньда, первый 
цзюань].

В этом вопросе поднимается проблема преемственности учения: 
спрашивающий желает узнать, к кому следует возводить учение трия- 
ны и экаяны -  к трем телам или к десяти буддам. Будда трикайя -  Н  

М  Ш  (саныпэньфо) -  это троякое тело или природа Будды, включаю

щ ее дхармакайя -  Ш М  (фашэнь), самбхогакайя -  Ш М  (баошэнь) и 

нирманакайя -  i t M  (хуашэнь). Дхармовое тело -  это тело Будды в 
его сущностной природе, его собственная природа (Й 'Й : -  цзысин), 
которую он достигает, пройдя через все ступени развития и освобо
дившись от сансарических оков. Блаженное тело характеризуется 
следующим образом: «Будда, достигший нирваны, состояния истин
ного бытия, продолжает все-таки бывать в известном высшем смысле 
-  мы бы сказали, жить в какой-то высшей форме, -  и в этом смысле 
он обладает как бы особенным телом, созданным его заслугами. П о
скольку он живет сам, тело это называется телом «собственного поль
зования» -  §  (цзышоу юншэнь) в противоположность второй
стороне того же «самбхогакайя», в которой Будда общается с бодхи- 
саттвами высшей ступени, то есть другими высшими личностями. Эта 
сторона тела «самбхогакайя» называется «телом для пользования дру
гих» -  J f  (ташоу юншэнь; сокращенно -  «шоу юн»)» [Ро
зенберг, 1991, с. 190]. Призрачное тело определяется как тело, кото
рое Будда принимает для помощ и живым существам в достижении 
нирваны. В этом теле Будда показывается живым существам в разных 
обликах, к примеру, в виде или в облике учителя, проповедующего 
учение, то есть в образе человека (Ш №  -  бяньхуа). Хотя учение о 
трикайе это махаянская концепция, но частично она берет начало в 
хинаянской идеализации земного воплощения Будды с его тридцатью 
двумя характеристиками, восемьюдесятью физическими характери
стиками, проницательностью, святостью, чистотой и так далее. Ма-

4 2

хаяна, однако, стала рассматривать Будду как Универсальность, как 
Все, с неопределенностью форм и выше всех наших концепций уни
версальности и разнообразности. М ахаяна приписывала каждому 
будде, а будды многочисленны, троякое тело: это сущностный Будда; 
это радостное или полное блаженство от результатов прошлых благих 
дел по спасению; это сила перевоплощ ения себя по своей воле в лю 
бую форму для спасения нуждающихся в любом месте. Троица нахо
дит разное выражение. Так, Вайрочана называется «фашэнь» -  во
площение закона, сверкающее везде и озаряющее всех; Локана -  
«баошэнь» -  есть воплощение чистоты и святости; Ш акьямуни -  
«хуашэнь» -  Будда раскрытый. В эзотерической секте «фашэнь» ото
ждествляется с Вайрочаной, «баошэнь» -  с А митабой и «хуашэнь» -  с 
Ш акьямуни.

С другой стороны, три измерения бытия Будды можно опреде
лить следующим образом:

1. Дхармакайя в самых ранних концепциях обозначала тело 
Дхармы, или истины, которые проповедовал Ш акьямуни. Позже она 
стала обозначать ум или душу, в противоположность материальному 
телу. В мадхьямике дхармакайя была единственной реальностью 
(санскр. тагхагатагарбха, бхутататхата, кит. чжэньжу), пустотой или 
нематериальностью -  основой всех феноменов. Согласно доктрине 
школы хуаянь, ли есть «общий трансцендентный субстрат всех еди
ничных существ и как таковой является объектом религиозного по
клонения и мистического созерцания» [Розенберг, 1991, с. 190].

2. Самбхогакайя есть тело вознаграждения Будды за его благие 
деяния, которые он совершил будучи бодхисаттвой. Самбхогакайя 
определяется в двух аспектах: а) для его собственной святости и
б) для других, отражаясь в его славе к бодхисаттвам, озаряя и вдох
новляя их. Благодаря мудрости достижима дхармакайя Будды, а по
средством благих деяний бодхисаттв -  самбхогакайя.

3. Хуашэнь; иншэнь; ин хуашэнь -  нирманакайя, трансформация 
Будды или его чудесное тело, в котором он появляется в любой форме 
вне его небес по его желанию, как, например, Ш акьямуни среди лю 
дей.

Тремя телами или аспектами обладают не только все будды, но 
гак как все люди обладают подобной сущностью или природой, как и 
будды, то, таким образом, они являются потенциальными буддами и
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находятся в трикайе, являясь ее частью. Более того, трикайя не делит
ся, Будда в его хуашэнь одновременно находится и в баош энь и в фа- 
шэнь. Все три измерения бытия Будды сосуществуют. Фа Цзан пишет: 
«Вне д е ся ти  будд н е т  иных причин т р е х  тел . То, ч т о  назы вается  

трикайя, е с т ь  причина д есяти  будд» [Хуаянь цзин вэньда], то есть 
вне будд невозможна трикайя, в то же время трикайя являет суть са
мих будд.

В трактате «Вопросы и ответы к сутре Хуаянь цзин» вопрос о 
сущности Будды поднимается в связи со стадиальным взглядом на 
учение Будды. Так, Фа Цзан ставит вопрос о том, кем было передано 
учение хинаяны, махаяны и экаяны. Отвечая на этот вопрос, он гово
рит, что искусность Будды не имеет границ и что учение хинаяны бы
ло передано Буддой хинаяны, учение махаяны было передано Буддой 
махаяны, а учение экаяны соответственно Буддой экаяны. Подобный 
ответ вовсе не означал того, что Фа Цзан выделял множество различ
ных будд для каждого из направлений Учения, но являлся отражени
ем стадиального взгляда, согласно которому Будда, сразу после дос
тижения просветления, нес свою проповедь живым существам. О дна
ко из-за сложности истин, проповедуемых Буддой, мало кто из живых 
существ постиг смысл учения. Тогда Будда упростил свое учение, но 
истинный смысл учения все же оставался недоступным многим ж и
вым существам. Будда еще более упростил проповедь, для каждого 
слушателя с его индивидуальным уровнем подготовленности он нес 
свое учейие в различной форме. В трактате он пишет:

«Вопрос: И т а к , все т е  учения т р е х  колесниц и единой колесницы, 

находящиеся в данном каноне, все ли они переданы десятью  буддами? 

Переданы ли они тр е м я  тел ам и  будд ?

О т в е т :  Такж е необходимо т о ,  ч т о  они все переданы десятью  

ф ормами будд. Вне д е ся ти  будд н е т  иных причин т р е х  тел . То, ч т о  

назы вается  трикайя, е с т ь  причина д е ся ти  будд. Три колесницы ж е  

е с т ь  причина экаяны. О б  э т о м  говори т экаяна. Такж е необходимо 

следовать религии. Учение три ян ы  передано тр е м я  телам и. Учение 

экаяны передано десятью  ф ормами будд. Сообразно ситуации  при

чина была н ето ж д е ств ен н а . В  одном м е с те , в одно время не было 

ничего, чему бы не отвечала искусность Так пришедшего».

«[Вопрос]: Учение, услышанное ж ивы ми сущ ествам и  троичн ого  

п ути , было передано буддами тро ичн ого  п ути . Учение, услышанное
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небесами, было передано буддами небес. Учение, услышанное [адеп

т а м и ]  хинаяны, было передано буддами хинаяны. Учение, услышанное 

[адептам и] трияны , было передано буддами тро и чн ого  п ути . Учение, 

услышанное [адеп там и ] экаяны, было передано буддами единого п ути .

[ О т в е т ] :  К а ж д ы й  из них м о ж е т  соверш енствоваться  и не на

р у ш а ть  причины. Далее, т а к и м  образом, м о г у т  соверш енствоваться. 

М о г у т  говорить все, ч т о  м о ж н о  говорить в неподвиж ном состоянии. 

Н о  о х в а ты в а ю т все и не с о д е р ж а т  н е д о ста тк о в . М ы сль э т а  воз

мож на».

«Вопрос: Какова внеш ность д есяти  будд?

О т в е т :  Первое. В  буддийском каноне о непросветленном гово

р и тс я . Спокойно пребывая в мире, [он] реализовал истинную  про- 

свепленность. Учителя  хуаянь поясняю т. В се благодеяния не и м е ю т  

прекращения. Поясню. Смыслы учения и д а ж е  в р а та  дхарм, с о д е й с т 

вующие и п ротиводействую щ ие миру, все они [являю тся] благодея

ниями Будды и не и м е ю т  преград и помех.

В то р о е . В  буддийском каноне о ж еланиях говорится . [ Е с т ь ]  

рож дение. Учителя  Д харм ы  объясняю т. В се благодеяния, следуя ж е 

ланиям, оф ормляю тся. Поясню . Все благодеяния следую т ж еланиям  

Будды. В  желаниях ж ивы х су щ е ств  н е т  ничего, ч т о  не становилось  

бы и стин ой  и превращалось в ж елания Будды.

Третье. В  буддийском каноне о кармическом воздаянии го в о р и т

ся. [ Е с т ь ]  вера. Объясню. Все благодеяния, заслуги, следуя карме, не

пременно оф ормляю тся. Поясню. Во всех дхармах благодеяния и во 

всех кармах ж ивы х су щ еств  следствие о т в е ч а е т  причине. Решение  

м о ж е т  п ородить  веру. Если н ар уш ать  и не р е ш а т ь  с у т ь  причины, 

т о  получится говорение о причине веры. Если т о т ,  к о то р ы й  наруш а

е т ,  не р аскры вает принципа установления, го во р я т о вере.

Ч е тв е р то е . В  буддийском каноне об установлении говорится. 

[ Е с т ь ]  следование следованию. Поясню. Все благодеяния тв ер д о  при

д ерж и ваю тся  всех пониманий и следований. Поясню. Все, к т о  следу

е т  п ути , при понимании и следовании п у ти  посвящ аю т все благодея

ния: если Будде, т о  следую т Буддовому д о сто и н ств у , если ж ивы м  

сущ ествам , т о  н ачинаю т п он и м ать  и следовать п у ти  Будды, но не 

следую т установлению . То е с т ь  не м о г у т  сами п он и м ать  и следо

в а т ь  п ути . И т а к , придерживаясь истины , [они] б у д у т  дум ать , ч т о  

придерж иваю тся Будды. П о э т о м у  говоря т о следовании следованию.
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П я то е . В  буддийском каноне о нирване говорится. [ Е с т ь ]  пре

одоление вечности. Поясню. Все благодеяния е с т ь  причина вечной 

ти ш и н ы  и покоя. Объясняю. И с т и н а  ти ш и н ы  и исчезновения всех 

благодеяний е с ть  Будда, пребывающий в нирване.

Ш е сто е . В  буддийском каноне о дхарм адхату  говорится. Н е т  

н едости ж и м ы х пределов. Поясню. Все благодеяния и с о о т в е т с т в и я  

природы, леж ащ ей в основе всего, не и м е ю т исчерпания. Объясняю. 

Все благодеяния с о о т в е т с т в у ю т  природе, леж ащ ей в основе всего. 

То е с ть  все дхармы е с т ь  неисчерпаемая истина, ч т о  н аходится  в 

универсальности т р е х  миров и д е ся ти  направлений.

Седьмое. В  буддийском каноне о синь говорится. [ Е с т ь ]  успокое

ние. Поясню. Все сущ ествую щ ие благодеяния и м е ю т самы е разные 

формы. Поясняю. В  э т о й  религии синь истолковы вается  по-разному. 

Б уд д и сты  говорят: благодеяния, самые разные по форме, каж дая  в 

о тд е л ь н о сти  истинна. И с т и н у  неразрушения с ч и т а ю т  синь Будды. 

П о э т о м у  м олвя т об успокоении.

Восьмое. В  буддийском каноне о ш а м а тх е  говорится. Е с т ь  при

чина бесконечности (в количестве) и непросветленности. Б уд д и сты  

говорят. Все благодеяния и ш а м а тх а  с о о тв е тс тв е н н ы . Поясню. Все 

благодеяния и ш а м а тх а  со о тв е тс тв е н н ы . Причина неисчерпания 

бесконечна (в количестве). Такж е в нирване н е т  шумного движения и 

непросветленности.

Д евятое. В  буддийском каноне о природе [Будды] говорится. 

Е с т ь  решение. Б уд д и сты  говорят. Все благодеяния и е с т ь  природа, 

леж ащ ая в основе всего. Поясню. Все благодеяния е с т ь  природа, ле

ж ащ ая  в основе всего, -  б х у т а т а т х а т а .  О стал ьн ы е причины не об

л а д а ю т движением. П о э т о м у  подобны его природе.

Д е ся то е . В  буддийском каноне об удовлетворении говорится. 

Е с т ь  причина повсеместного распространения. Б уд д и сты  говорят. 

Все благодеяния по своей воле [следуя воле] прибавляю т мельчайшие 

проявления предыдущих причин. Поясню. Все благодеяния следую т  

воле и следую т случаю. Ны не н е т  ничего, чего бы они ни делали: сла

бый и сильный, глубокий и мелкий и подобные явления. Причина гово

р и т  о повсеместном  распространении. И т а к , все д еся ть  разных ис

т и н  не у ч а с тв у ю т  во всех благодеяниях. К а ж д а я  заслуга обладает  

и сти н ам и  и неисчерпаема. В  ш е сто м  св итке  канона в главе о разъяс

нении трудн ого  [говорится], ч т о  те л а  всего м н о ж е с тв а  будд е с ть
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те л о  Дхармы. Одно сознание ч и т т а ,  одно озарение безбоязненно 

т о ж е  таковы . Благодеяния сами в себе не и м е ю т ничего, чего бы они 

не знали и с та н о в я тс я  буддой. Э т и  д е сять  будд е с т ь  источн ик  ко

нечного иссякания м н о ж е ств а  дхарм. Д е с я ть  е с т ь  о тр а ж е н и е  неис

сякаем ости . Э т и  д еся ть  т а к ж е  феноменально идентичны, взаимно 

в с т у п а ю т  в беспрепятственную  са м о сть . Р аз за разом  м о ж н о  ду

м а т ь  об и сти н е  неисчерпаемости»  [Хуаянь цзин вэньда, первый цзю- 
гдь].

В ответах на вопросы можно видеть, что Фа Цзан сохраняет тра
диционные буддийские представления, базируется на них, но, с дру
гой стороны, он вводит специфические китайские представления, ки
тайские варианты решения, например, вводит категории ли и ши. С 
другой стороны, мы видим, что в учении школы хуаянь гармонично 
присутствуют как элементы йогочары, так и мадхьямики.

«Учение, ко то р о м у  внимали ж ивы е сущ ества  тро ичн ого  п ути , 

проповедовали будды троичн ого  п ути . Учение, ко то р о м у  внимали 

небож ители, проповедовали будды небож ителей. Учение, ко то р о м у  

внимали [адепты ] малой колесницы, проповедовали будды малой ко

лесницы. Ученые, ко то р о м у  внимали [адеп ты ] т р е х  колесниц, пропо

ведовали будды тр е х  колесниц. Учение, к о то р о м у  внимали [адеп ты ]  

единой колесницы, проповедовали будды единой колесницы. К а ж д ы й  

из них м о ж е т  соверш енствоваться  и не н ар уш ать  причины. Далее, 

т а к и м  образом, м о г у т  соверш енствоваться. М о г у т  говорить  все, 

ч т о  м о ж н о  говорить  в неподвиж ном состоянии. Н о  о х в а ты в а ю т  все 

и не с о д е р ж а т  н е д о ста тк о в . М ы сль э т а  возможна»  [Хуаянь цзин 
вэньда, первый цзюань].

В данном вопросе проявляется онтологический взгляд Фа Цзана 
на природу Будды, характерный для китайского буддизма вообще. 
Для каждой из школ буддизма Фа Цзан определяет какого-либо будду 
в качестве первоисточника: представители трех колесниц получили 
свое учение от будд троичного пути, адепты единой колесницы полу
чили свое учение от будд единой колесницы. Однако этот же вопрос 

* можно трактовать в качестве подтверждения учения о ступенчатом
развитии. Так, адепты школы хуаянь считали, что учение Будды мо
жет быть преподнесено в самых разных формах, в более упрощенной 
или более сложной форме, в зависимости от степени подготовленно
сти слушателей.
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Ф ормирование всех школ китайского буддизма характеризуется 
одной общей особенностью, заключающейся в традиции выдвижения 
классификаций школ. Классификация использовалась не столько для 
возвышения собственной школы, сколько для выяснения различий в 
теоретических положениях собственной ш колы и других школ. В оп
ределенном смысле, при условии точной классификации и при нали
чии экономической базы монастыря, можно было говорить о станов
лении определенной школы.

Первая классификация в школе хуаянь восходит к Фа Ш уню. «Фа 
Ш унь был признан первым патриархом именно потому, что он пер
вым объединил хуаяньскую мысль и выдвинул собственную класси
фикацию» [Чэнь Чжилан, Хуан М инчжэ, 1996, с. 121]. Концепция 
«пяти учений» дается в его сочинении «Пять учений о чжигуань в 
хуаянь». Фа Ш унь выделил следующие пять учений:

«Первое -  В р а т а  наличия дхарм и о т с у т с т в и я  Я  (учение малой  

колесницы); в то р о е  -  Сущ ествование е с т ь  о т с у т с т в и е  сущ ествова

ния (начальное учение махаяны); т р е т ь е  -  В р а т а  абсолю тной  гар

монии ши и ли (завершающее учение махаяны); ч е тв е р то е  -  О бою д

ное отрицание слов и созерцания (учение о непостепенном  п у ти  м а 

хаяны); п я то е  -  В р а т а  хуаяньской ш а м а тх и  (совершенное учение 

единой колесницы)» [Хуаянь у цзяо чжигуань, т. 45]. Фа Ш унь утвер
ждает, что во « В ратах  наличия дхарм и о т с у т с т в и я  Я  (учение малой  

колесницы)» осознается пустотность Я, однако еще нет осознания то
го, что все дхармы тоже пусты. «Наличие дхарм» и «отсутствие Я» 
является способом созерцания в малой колеснице.

« В торое  -  Сущ ествование е с т ь  о т с у т с т в и е  сущ ествования  

(начальное учение махаяны)». В эту группу Фа Ш унь включает маха- 
янское учение о пустоте и учение о наличии. В соответствии с поло
жениями учения о пустоте причинность порождает существование, 
при этом собственная природа не обладает существованием. Согласно 
положениям учения о наличии считается, что сфера отсутствует, а 
сознание существует. Сознание есть существование, а отсутствие 
сферы есть отсутствие существования, вследствие этого истинная 
природа не обладает существованием и не обладает разрушением. 
Данные положения являются доктринами, признающими объектив
ную реальность и отрицающими истинную природу объективных яв
лений.
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« Третье -  В р а т а  абсолю тной гармонии ши и ли (завершающее 

учение махаяны)». Учение разработано в соответствии с теорией 
«бхутататхата пратитьясамутпада», изложенной в сутре «Ланка» и 
других сутрах. Так называемое ли есть «врата истинной таковости 
сознания», также это сущность космоса. Так называемое ши есть 
«врата существования и разруш ения сознания», также это мириады 
проявлений космоса. Утверждается, что суть «завершающего учения 
махаяны» в осознании единства всех проявлений сущности космоса, 
их взаимной беспрепятственности.

« Ч е тв е р т о е  -  Обоюдное отрицание слов и созерцания (учение о 

непостепенном п у ти  махаяны)». Так называемое «прекращение слов 
и уничтожение сознания» позволяет достичь определенного мистиче
ского и непосредственного переживания, когда осознается ложность 
слов и достигается высшая сфера. Это учение сопоставимо с чаньской 
доктриной внезапного озарения.

« П я то е  -  В р а т а  хуаяньской ш а м а тх и  (совершенное учение еди

ной колесницы)». Здесь в основном рассматривается концепция о 
«дхармадхату пратитьясамутпада», благодаря которой ясно осознает
ся сущность мира, достигается состояние «абсолютной» беспрепятст
венности и погружение в сферу благополучия и беспрепятственности.

Второй патриарх школы хуаянь Чжи Янь не занимался специаль
ной разработкой классификации, хотя в его работах и прослеживается 
оригинальное видение этого вопроса. Полная систематизация буддий
ского учения с определением в нем места учения школы хуаянь была 
дана третьим патриархом школы хуаянь Фа Цзаном. Именно по этой 
причине его называют фактическим основателем школы хуаянь. О д
нако концепция классификации Фа Цзана восходила к классификации 
тяньтайских монахов, а именно: к той, которую предложил фактиче
ский основатель школы тяньгай Чжи И [Янгутов, 1995, с. 129]. Чжи И 
выделял пять периодов проповедей Будды:

1. Хуаяньский период -  период проповеди Будды, когда он толь
ко что получил просветление.

2. Время «Оленьего парка», когда Будда упростил свою пропо
ведь.

3. Период, когда Будда излагал учение перед теми, кто уже был 
знаком с учением хинаяны и овладевающими основами махаяны. И с
тинные (правильные), равные. Имеется в виду, что принципы средин-
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ного пути Будды правильны, живые существа и Будда равны (каждый 
в потенции -  Будда). «Истинные (правильные) и равные» -  название 
всех сутр махаяны.

4. Время сутр «Праджняпарамиты». Здесь Будда проповедует 
учение, изложенное в «Праджняпарамите».

5. Время «Саддхармапундарика сутры» (Лотосовой) и «Нирвана 
сутры». Эти сутры считаются глубже сутр трех предыдущих периодов. 
В этот период Будда раскрыл сокровенный смысл своего учения.

Указанным пяти периодам соответствовали восемь учений, 
вследствие чего тяньтайская классификация была названа «восемь 
учений пяти периодов». Схематично классификация выглядела сле
дующ им образом:

Буддийское учение

По методу изложения 
буддийских истин По содержимому

1. Учение о непостепенном 
пути -  сразу же после просветле
ния Будда проповедовал то, что 
только что сам постиг._____________

2. Учение о постепенном пути 
-  Будда применяет метод посте
пенной подготовки людей к вос
приятию глубоких истин.

3. Тайное учение -  оно обу
словлено сверхъестественной си
лой Будды, который одновременно 
проповедовал перед многочислен
ными слушателями, но каждый 
считал, что Будда учит его одного.

4. Неопределенное учение -  
Будда проповедует свое учение 
множеству людей, которые знают, 
что они присутствуют вместе, но 
при этом каждый понимает его по- 
своему._______ ______

1. Учение сокровищницы -  это 
учение хинаяны, изложенное в 
Трипитаке.

2. Общее учение -  это пере
ходное учение от хинаяны к махая- 
не. Оно является общим для всех, 
как представителей школы хиная
ны, так и для представителей шко- 
лы махаяны. _____ _____________

3. Единственное, или особое, 
учение (это махаянское учение, 
предназначенное для бодхисаттв).

4. Совершенное учение -  это 
высшее учение; понятие «совер
шенное» отражает гармоничность, 
непротиворечивость, совершенство 
учения.
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Из классификации видно, что тяньтайские монахи рассматривали 
все школы буддизма как ступени на пути достижения просветления, 
отличавшиеся друг от друга способностью в большей или меньшей 
степени приблизить к цели.

Для решения вопроса классификации буддийских учений Фа 
Цзан, прежде всего, проводит обобщение прежних классификаций и 
выделяет десять учений.

1. «Учение одного звука» Бодхиручи эпохи Северная Вэй. Будда 
вел проповедь с помощью определенного вида звука определенным 
способом, а живые существа воспринимали проповедь каждый по 
своей необходимости.

2. Чэнь Чжэньди выдвинул концепцию о постепенном и непосте
пенном пути. Учение о постепенном пути подразумевало постепен
ный переход от малой колесницы к большой колеснице. М гновенное 
учение подразумевало прямое вхождение на путь бодхисаттвы.

3. Хуэй Гуан эпохи Северная Ци объявил о мгновенном, посте
пенном и совершенном учении. Данное учение подразумевало то, что 
постепенному учению внимали люди с неподготовленным умом, уче
нию о мгновенном внимали люди с подготовленным умом и «совер
ш енному учению» следовали люди, которые могли прямо достичь 
сферы Будды (согласно сутре «Хуаянь цзин»).

4. Да Янь эпохи Северная Ци провозгласил «учения четырех 
школ» -  школа хетупратьяя, ш кола о недействительных именах, ш ко
ла о неистинном, школа об истинном. Ш кола хетупратьяя относилась 
к малой колеснице, школа о недействительных именах основывалась 
на сутре «Ченши», школа о неистинном -  на сутре «Праджня» школы 
о пустоте, школа об истинном -  на сутрах «Хуаянь цзин», «Непань».

5. Ху Ш энь разработал «пять видов учений». Первые три учения 
аналогичны тому, что указано выше, четвертое учение относилось к 
школе об истинном, основывающейся на сутре «Непань», пятое -  к 
школе о дхармадхату на основе сутры «Хуаянь цзин».

6. Ци Гэ выдвинул концепцию «шести школ». Первые две анало
гичны предыдущим, далее следуют: школа о неистинном с доктриной 
об иллюзорности дхарм, школа об истинном, школа о постоянном и

* школа совершенного учения.
7. Классификация школы тяньтай. В данной классификации вы

деляется четыре учения, такие как учение сокровищницы, единого, 
различающее и совершенное.
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8. В эпоху Тан выдвинут тезис о «двух учениях» -  косвенные и 
тождественные учения.

9. Лян Фаюнь разработал концепцию о «четырех колесницах». 
Основой послужило предание о четырех повозках, в которые запря
жены овца, олень, корова, буйвол, содержащееся в сутре «Фахуа 
цзин». Также в основу этой концепции положена доктрина эпохи Суй 
о «двух учениях» -  экаяне и трияне.

10. Концепция о трияне, выдвигаемая школой Фасян, включала 
хинаяну, махаянское учение о пустоте и доктрину вэйши [Чэнь Чжи- 
лан, Хуан М инчжэ, 1996, с. 124].

Сделав подобное обобщение, Фа Цзан выдвинул собственную 
классификацию, названную «пять учений десять школ». В первом 
цзю ане «Тань сюань цзи» он утверждает, что «пять учений» происхо
дят из «деления на учения самой дхармы» (содержание конкретных 
проповедей Будды), а «десять школ» идут от «становления школ на 
основе учений». При этом «пять учений» гораздо важнее, чем деление 
на «десять школ», ибо «десять школ» это лиш ь более конкретное де
ление «пяти учений». Сам Фа Цзан, затрагивая вопрос о собственной 
классификации, обычно писал именно «пять учений», а не «десять 
школ» [Вэй Даожу, 1998, с. 155]. Данное классификационное деление 
«пять учений» встречается во многих сочинениях Фа Цзана. Класси
фикация «пять учений» подробно излагается в «Тань сюань цзи», «У 
цзяо чжан» и «Хуаянь ю синь фа цзе цзи». Суть «пяти учений» со
держится в сочинении «Хуаянь цзин шицзы чжан». В трактате «Хуа
янь цзин вэньда» также имеется деление всех буддийских учений на 
пять групп.

«Вопрос: Объясни. П очем у п я ть  т е л  учений и п я т ь  учений ста л и  

так и м и , какие они е с т ь  сегодня?

О т в е т :  Первое: т а к и е  школы, как школа сарвастивады  хинаяны, 

проповедовали реальность . В то р о е : начиная с се к ты  сатъясиддхи и 

до «начального учения» проповедовали возмож ную  п о хо ж есть . П р и 

верженцы се к ты  сатъясиддхи отказались о т  учения сарвастивады  и 

стоял и  у  и сто ко в  реальных или абсолю тны х дхарм. Установив ф ено

менальное, они создали учение, но, подобно непросветленному уму, 

проповедовали проявляющиеся реальные дхармы. П о э т о м у  ( э ти  уче

ния) подобны учению хинаяны. В  «начальном учении» махаяны дхар

м ы  зависимого происхождения условного сущ ествования подобно из-
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менениям сознания проявляю т р еал ьн ость  и не о тр ы в а ю тс я  о т  соз

нания. И  только  в виджняне проявляется рож дение, исчезновение и 

омраченность, ч т о  не является  и сти н ны м  вэйши. Тр етье : т о ,  ч т о  

проповедовало невозможное т о ж д е с т в о ,  с т а н о в и тс я  завершением  

«начального учения», к о то р о е  отрицанием  п у с т о т ы  приходит к на

чалу «зрелого учения». Так называемое завершающее «начальное уче

ние» признавало все дхармы п усты м и  по причине. Начало «зрелого 

учения» признавало все дхармы п усты м и  и беспричинными. Ч е тв е р 

т о е :  как проповедует школа вэйши, «зрелое учение», отдаленно  

имеющее позиции «начального учения», о тк а зы в а е тся  о т  всех дхарм, 

признавая причиной только  истинное сознание сокровищницы Т а тх а -  

га ты . П я т о е : завершающее «зрелое учение», к о то р о е  проповедовало 

учение о б х у т а т а т х а т е ,  отречением  о т  крайности  с т а н о в и тс я  по 

с т а т у с у  круглым учением. Причина всех учений такова»  [Хуаянь 
цзин вэньда, первый цзюань].

Содержание классификации Ф а Цзана сводилось к следующему:
1. Учение хинаяны (другое название «учение двух колесниц ом 

раченных дхарм») проповедовалось среди шраваков и пратьекабудд. 
В этом учении излагаются доктрины о «четырех истинах», «двенадца
ти хетупратьяя» и другие. Каноническими сочинениями данного уче
ния являю тся сутры «Ахань цзин», «Фа чжи лунь», «Цзюй ш э лунь», 
«Попо лунь» и так далее. Центральная идея и особенность сравнения 
с использованием «золотого льва» заклю чается в следующем: « Х отя  

лев является  обусловленной дхармой (х е ту п р а ть я я  дхарма), он под

верж ен постоян н ом у рож дению  и разрушению, и в д ей ств и тел ь н о 

с т и  не су щ е с тв у е т  формы льва, к о то р у ю  м о ж н о  было бы получить, 

э т о  называю омраченной дхармой учения шраваков» [Хуаянь цзинь 
ш ицзы чжан]. То есть малая колесница, а именно «ш кола сарвастива
ды малой колесницы, проповедовала реальность», или утверждала 
реальное существование дхарм.

Сарвастивадины всех направлений едины во мнении о том, что 
трансцендентный субстрат каждой личности состоит из множествен- 

* ности дхарм, представляющих как бы замкнутый комплекс, на фоне
которого вследствие мгновенных проявлений то одних, то других 
дхарм, группирующихся по определенным законам, образуется дан
ное живое существо вместе с тем, что он переживает, то есть субъект 
и его объективное, внешнее и внутреннее. Основным течением сарва-
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стивадинов является школа вайбхашиков, которые, основываясь на 
первоначальной традиции, считают действительно реальными все 
категории дхарм, установленные школой.

Вайбхашики принимают дхармы за вечно существующие реаль
ности, функции которых проявляются в моментах. Таким, образом, 
безначальное волнение дхарм, по учению вайбхашиков, состоит в том, 
что они функционируют, действуют в моментах, сами же как таковые 
они в момент не входят, так что сущность дхарм остается вне эмпи
рического, которое, следовательно, является как бы проекцией или 
чем-то вроде эманации истинно сущего.

2. «Начиная с секты сатьясиддхи и до начального этапа Н ачаль
ного учения махаяны», также называемого «гибкое учение». «При
верженцы секты сатьясиддхи отказались от учения сарвастивады». 
Саутрантики доказывали, что в моменте, то есть в так называемых 
мгновенных проявлениях дхарм, мы имеем дело не только с проекци
ей дхармы-сущности, а встречаемся непосредственно с дхармами как 
таковыми, то есть «стоят-у истоков реальных или абсолютных дхарм». 
В мгновенном элементе имеется сама абсолю тная реальность, или, 
другими словами, момент именно и есть реальность, за моментами 
нет ничего, нет таких дхарм, которые бы продолжали быть парал
лельно с моментами и независимо от них. По учению саутрантиков, 
истинно сущее как бы имманентно по отнош ению к эмпирическому. 
Это учение буддийской махаяны в его начальной стадии. К  канониче
ским сочинениям относятся сутры «Баньжо цзин», «Чжун лунь», 
«Вэйши лунь», «Цзе шэньми цзин» и другие.

3. «Начало зрелого учения махаяны», также называемое «истин
ное учение». Это конечное учение махаяны. К каноническим сочине
ниям относятся сутры «Непань», «М иянь», «Ци синь лунь», «Фацзе у 
чабе лунь» и другие. Суть этого учения заключается в том, что все 
дхармы признаются «пустыми и беспричинными». В сочинении «Тань 
сюань цзи» подчеркивается, что основная идея этого учения заклю ча
ется в том, что «и пустота, и существование -  все это вишайи и не 
имеют препятствий». Иллюзорное сущ ествование вещей и суть всего, 
что образовано причиной и «не обладает собственной природой», 
«пусто», взаимно не препятствует, ибо это две стороны одной вещи, 
то есть «ложное существование» -  это «истинная пустота».
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4. Учение «сокровищницы Татхагаты». Утверждается, что при
чина всего лежит в «сокровищнице Татхагаты». «Пустота» и «суще
ствование» зависят от существования противоположного («обладают 
силой» -  значит, что одна из противоположностей может заменять и 
определять другую). Когда люди придерживаются «пустоты» или 
«существования», то они все неправы. Лиш ь воздержание от обеих из 
противоположностей («чувственное и ложное не существуют, пустота 
и существование обоюдно исчезают») позволяет достичь сферы пе
реживаний, которую невозможно точно описать словами («названия и 
слова исчерпываются»), недоступно обычному мышлению («покоя
щееся сознание непознаваемо»). В «Тань сюань цзи» подчеркивается, 
что суть данного учения заклю чена в идее «покинуть форму и поки
нуть природу», нельзя цепляться за «форму», которая является «су
ществованием», и за «природу», которая является «пустотой».

5. «Учение об абсолютной гармонии». Данное учение характери
зуется тем, что отрицается всякая крайность и утверждается абсолю т
ность всех дхарм. К каноническим сутрам относятся сутра «Хуаянь 
цзин», называемая «различающее учение экаяны», и сутра «Фахуа 
цзин», называемая «единым учением экаяны». «Различающее учение» 
указывает на то, что учение хуаянь превосходит все множество уче
ний и, более того, является их сутью. Согласно «Единому учению», 
учение фахуа охватывает все множество учений. «Учение об абсо
лютной гармонии в единой колеснице» в сочинениях Фа Цзана обыч
но обозначает учение школы хуаянь.

«Со времени правления Северных и Ю жных царств возникало 
немало различных классификаций. При разработке классификации Фа 
Цзан стоял на позициях ортодоксального буддизма. Выдвинутая им 
концепция «пяти учений» не выш ла за пределы теоретического тра
фарета, разработанного предыдущими поколениями» [Вэй Даожу, 
1998, с. 256]. Говоря о школе хуаянь, можно выделить два пункта, 
заслуживаю щих внимания: 1) Фа Цзан трансформировал пять видов 
медитаций Фа Ш уня в теорию классификации, что нашло отражение 
в сочинении «Хуаянь ю синь фацзе цзи»; 2) пять учений берут начало 
в сочинении Чжи Яня «И йзяо ю увэй чабе бу тун» («Учения отлича
ются по пяти позициям»), где учения делятся по «пяти позициям». 
Это отчетливо видно при анализе сочинения «Кун му чжан». Если 
говорить о других школах, то можно заметить, что концепция «пяти
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учений» претерпела влияние «восьми учений» школы тяньтай, о чем 
впервые сказал ученик Фа Цзана Хуэй Ю ань. Все это свидетельствует 
о том, что концепция «пяти учений» Фа Цзана не была чем-то совер
шенно новым, а явилась результатом переработки и изменения кон
цепций предшествующ их буддийских мыслителей.

С пятью учениями связаны следующие десять школ:
1. Ш кола существования Я и дхарм. Эта ш кола признавала ре

альное существование «человеческого Я» и «дхарменного Я». Сюда 
относятся учения сект Дуцзы, Фашан, Сяньчжоу, Чжэнлян, М илинь- 
шань и так далее.

2. Ш кола существования дхарм и отсутствия Я. Эта школа при
знавала «реальное существование трех миров, пяти скандх и множе
ства дхарм», утверждала, что «суть дхарм обладает постоянным су
щ ествованием», а «человеческое Я» не существует. Сю да относятся 
секты Сюэшань, Довэнь, Хуади и другие.

3. Ш кола существования дхарм только в настоящем. Эта школа 
утверждала, что дхармы имеют реальное сущ ествование лишь в на
стоящем, а в прошлом и в будущем они не обладаю т реальной сущно
стью. Сю да относятся секты Дачжун, Чжидош ань, Сишаньчжу, Фац- 
зан, Ингуань и другие.

4. Ш кола иллюзорности и истинности в настоящем. Согласно 
этой школе, множество дхарм не обладают реальной сутью ни в про
шлом, ни в будущем и лишь пять скандх настоящего обладают реаль
ной сутью. Двенадцать мест и восемнадцать сфер не обладают реаль
ным существованием. Сюда относятся учения, основанные на сутре 
«Чэнши лунь» и других.

5. Ш кола иллюзорности феноменального мира. Эта школа утвер
ждала, что истинной реальностью обладают лишь трансцендентные 
дхармы, а все феномены мира (феноменальные дхармы) нет. Сюда 
относятся учения отшельнических групп.

6. Ш кола только названия множества дхарм. Здесь утверждается, 
что все феномены есть не что иное, как «ложные названия», и не об
ладаю т реальной сутью.

7. Ш кола полной пустоты. Утверждается, что все дхармы иллю
зорны. Относится к начальному учению махаяны.

8. Ш кола непустоты истинной добродетели. Утверждается, что 
все дхармы есть проявление Так пришедшего. Относится к завер
ш ающему учению махаяны.
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9. Ш кола отрицания мысли и формы. Считается, что истинное ли 
есть «ли отрицания слова». Относится к учению о непостепенном пути.

10. Ш кола совершенного и ясного обладания добродетелью. 
Имеется в виду учение школы хуаянь. Относится к совершенному 
учению, либо к «различающему учению единой колесницы».

«Десять школ» разработаны как демонстрация концепции «пяти 
учений». Ш есть первых школ относятся к ш колам малой колесницы. 
Последние четыре школы представляют последние четыре учения 
«пяти учений». Концепция «десяти школ» была разработана на осно
ве концепции «восьми школ» школы вэйши. Классификация Фа Цзана 
«пять учений, десять школ» не отражала направление развития ос
новного идейного течения буддизма своего времени, как это было 
сделано в концепции «двух дисциплин пяти времен» Хуэй Гуаня; не 
обладала едиными критериями классификации и строгой логической 
системой, как «восемь учений пяти периодов» школы тяньтай; не де
монстрировала явные отличия собственной школы в сравнении со 
всеми предшествовавшими буддийскими доктринами, как это было 
сделано в концепции «школы и учения» школы чань. Кроме того, при 
рассмотрении различных вопросов (таких как природа будды, читта и 
виджняна) с точки зрения «пяти учений» Фа Ц зан не выдвинул ниче
го оригинального, его выводы не выходили за рамки концепций «де
сяти сокровенных врат», «обусловленности сферы дхарм», «возник
новения из изначальной природы» и так далее» [Вэй Даожу, 1998, 
с. 160].

Однако, как нам кажется, столь критичная оценка концепции Фа 
Цзана не уместна. М ы наиболее склонны согласиться с мнением 
JI. Е. Янгутова, который полагает, что «наиболее исчерпывающ ая и 
претендующ ая на обоснованность классификация ш кол буддизма бы
ла разработана патриархами хуаянь Фа Цзаном и Цзун М и» [1982, 
с. 57]. Н а наш взгляд, в истории школы хуаянь Фа Цзан большей ча
стью выступал в качестве систематизатора и популяризатора, в отли
чие от второго патриарха Чжи Яня, которого Вэй Даожу признает 
фактическим основателем школы именно из-за его оригинальных и 
новаторских идей. Учитывая сказанное, мы можем заметить, что Фа 
Цзан не ставил целью разработку классификации, не похожей на 
предшествующие, а стремился представить всю историю буддийского 
учения как логичное и поступательное развитие, а также определить
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место школы хуаянь в комплексе буддийских учений. Перед ним, как 
и перед подавляющим большинством средневековых мыслителей, 
стояла определенная цель -  «показать преимущ ество и совершенство 
своей школы (в данном случае -  хуаяньского варианта буддизма), до
казать не только ее древность, но и ее «исклю чительное совершенство 
как носителя истинного понимания сущности учения самого Будды. 
Отсюда и установка на демонстрацию того, что учения остальных 
школ являются лишь частным случаем, одним из аспектов «истин
ной» доктрины» [Торчинов, 1998, с. 86].

В классификации Фа Цзана «буддийские школы, которые навод
нили тогдаш ний К итай... выстроились в единый ряд: от простого к 
сложному, от признания реальности внешнего мира к отрицанию ре
альности внешнего мира» [Янгутов, 1982, с. 62]. Венцом развития 
буддийского учения явилось учение школы хуаянь. Благодаря этой 
классификации школа хуаянь стала заметным явлением в истории 
китайского буддизма.

Заключение

Ш кола хуаянь, возникшая на основе группы дилунь и унаследо
вавшая от последней близость к императорскому двору и широкую 
поддержку среди народа, оставила неизгладимый след в истории Ки
тая. Концепции, разработанные адептами школы хуаянь на основе 
широкого круга теоретических источников, таких как каноническая 
сутра школы хуаянь «Хуаянь цзин», сутры праджняпарамиты и аб- 
хидхармы, «Фахуа цзин», получили широкое применение в буддий
ском мире, а также были приняты на вооружение представителями 
других философско-религиозных течений Китая, в частности конфу
цианством. Доктринальные основы школы хуаянь были заложены 
монахами Фа Ш унь и Чжи Янь. О кончательное завершение учение 
школы хуаянь нашло в трудах третьего патриарха Фа Цзана. Причем 
Фа Цзан не просто систематизировал и довел до завершения учения 
предшественников. Именно благодаря Фа Цзану школа хуаянь высту
пила на историческую сцену как школа со своей законченной, логиче
ски выстроенной докгриной. Исходя из вышесказанного, можно ут
верждать, что Фа Цзан является фактическим основателем и главным 
популяризатором школы хуаянь.
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Распространяя учение хуаянь, Фа Цзан разрабатывал оригиналь
ные концепции, которые нашли отражение в его многочисленных со
чинениях. Трактат «Вопросы и ответы к сутре Хуаянь цзин» занимает 
важное место в ряду сочинений не только самого Фа Цзана, но и всех 
остальных адептов школы хуаянь. В нем затронуты наиболее специ
фичные черты философии школы хуаянь. Во-первых, представлена 
концепция «пяти учений», согласно которой все буддийские учения, 
предшествующие возникновению школы хуаянь, рассмотрены как 
стадии развития буддийского учения, логическим завершением кото
рого явилось возникновение школы хуаянь. Во-вторых, в трактате 
красной нитью проходит учение о ли и ши, причинности. На основе 
концепции об абсолютной гармонии ли и ши Фа Цзан утверждает 
единство и непротиворечивость мира. Гносеологической предпосыл
кой для оформления концепции о возникновении явился тезис «одно 
есть все, все есть одно». Кроме того, в трактате рассматриваю тся во
просы о пустоте, о четырех благородных истинах, концепция мгно
венного достижения состояния Будды, хуаяньская концепция о при
роде Будды и многие другие. В данном произведении концепция де
сяти врат не выражена прямо, но идеи, заложенные в ней, проходят 
через все сочинение. Таким образом, можно заключить, что трактат 
являет собой пример энциклопедии хуаяньских идей, в которой пере
плелись абхидхармические и праджняпарамитские идеи.
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