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Посвящаю моему Учителю —  
Виктории Викторовне Вертоградовой

ВВЕДЕНИЕ

Индия с ее бесконечным очарованием и мно
гообразием начинала все более овладевать 
моим воображением, и все ж е чем больше я 
ее наблюдал, тем яснее мне становилось, на
сколько трудно мне или кому бы то ни было 
постигнуть идеи, которые она в себе вопло
тила. Недоступными для понимания были не 
ее обширные пространства и даже не ее 
многообразие, а некая духовная глубина, в 
которую я не мог проникнуть, хотя времена
ми передо мной открывались мимолетные 
дразнящие видения ее.

Дж. Неру. Открытие Индии

Данная монография представляет собой, как это явствует уже из само
го названия, очерки по истории дигамбарской философии*. Каждый 
очерк-раздел книги посвящен одному дигамбарскому учителю и по
мимо собственно очерка включает в себя также перевод одного (или 
нескольких) из философских трактатов этого учителя.

В связи с названием монографии возникает ряд вопросов: поче
му именно эти мыслители были выбраны в качестве представите
лей дигамбарской мысли? И существует ли такой феномен, как «ди- 
гамбарская философия» вообще?1 Что касается ответа на первый во
прос, то он довольно прост: с точки зрения самой дигамбарской тра
диции все представленные здесь мыслители принадлежат к единой ду
ховной учительской традиции {guru-sisya paramparä)2. Иными сло

* Исследование выполнено при финансовой поддержке РГНФ согласно проекту 
№ 04-03-00325а.

1 Вопрос, существует ли такой феномен, как индийская (шире — восточная) фило
софия, здесь не обсуждается, ибо, как нам представляется, на сегодняшний день благо
даря усилиям отечественных индологов (В.К. Шохина, В.Г. Лысенко, В.И. Рудого, 
Е.П. Островской и др.) он снят с повестки дня, и у всякого сведущего и знакомого 
с публикациями по индологической философской проблематике читателя не должно 
возникнуть никаких сомнений в положительном ответе на этот вопрос.

2 Правда, здесь необходимо различать представление о некоей общей интеллекту
альной традиции (единая терминологическая база, общность проблематики, единство
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вами, в рамках самой дигамбарской ветви джайнизма все четыре 
фигуры: Умасвати, Кундакунда, Амритачандра Сури и Немичандра 
Сиддханта Чакравартин — рассматриваются как представители некоей 
единой интеллектуальной и духовной линии. И дело здесь не только 
в том, что они являются дигамбарскими авторами3. История дигамбар
ской мысли знает множество известных учителей (например, Пу- 
джьяпада, Акаланка Бхатта, Джаясена и др.), чьи сочинения считаются 
авторитетными источниками по дигамбарской философии. Тем не ме
нее сама традиция видит в этой последовательности наставников не
кую преемственность идей. Каждая фигура в данном ряду представля
ет собой определенную эпоху, веху в интеллектуальной истории ди
гамбарской ветви джайнизма. Умасвати видится главным системати
затором джайнской доктрины, сведшим в единую, целостную и про
думанную картину разрозненные и зачастую самопротиворечивые 
джайнские «свидетельства» канонического корпуса книг об устройстве 
мира, месте в нем человека и основных задачах самореализации. В тек
стах Кундакунды представлена в развернутом виде вся проблематич
ность взаимодействия души и материи, атмана и кармы. Кроме того, 
Кундакунда является, пожалуй, первым автором, в чьих трактатах на
личествует мистическая тенденция джайнской религиозности. Амри
тачандра Сури первым среди джайнских авторов методично и подроб
но обосновал необходимость соблюдения самого важного принципа 
джайнской морали и аскетики — не-насилия (ахимсы). А совокупность 
текстов Немичандры Сиддханты Чакравартина в джайнской истории 
представляет собой апофеоз стремления последователей Махавиры 
охватить и детально описать виды, способы и уровни существования 
духовной субстанции.

Что же касается определения феномена «дигамбарская филосо
фия», то при использовании данного термина мы исходим из идеи 
Б. Стока, который предложил ввести в научный оборот понятие «тек
стуальной общности» (textual community), предполагающее, что при
верженность к определенного рода религиозным текстам является си
лой, сплачивающей людей в коллектив, объединяющей их вокруг об
разов и идей, заключенных в предпочитаемых ими письменных или

подходов в решении проблем и т.д.) и представление о собственно «духовной генеало
гии» в форме «учитель-ученик». Последнее относится (по утверждению самой дигам
барской традиции) только к двум персонажам: Кундакунде и Умасвати. Однако непо
средственная учительско-ученическая преемственность между Кундакундой и Умасва
ти нам представляется крайне маловероятной, о чем мы говорим в соответствующем 
месте (см. разд. 2 «Умасвати»).

3 Уникальная ситуация Умасвати (или, в дигамбарском произношении, Умасвами- 
на), признаваемого как шветамбарами, так и дигамбарами, специально рассматривается 
в соответствующем разделе.
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устных дискурсах4. Тот философский дискурс, который нашел свое 
отражение в текстах четырех вышеперечисленных авторов (и не толь
ко их, понятно), и выступает в качестве «дигамбарской текстуальной 
общности».

Наша монография помимо разделов, посвященных собственно ка
ждому из вышеуказанных дигамбарских мыслителей, включает также 
очерк по истории расколов в истории джайнизма. Вопрос о том, что 
собой представляла история раннеджайнской сангхи и расколы (вклю
чая главную «схизму» джайнизма — раскол на дигамбаров и шветам- 
баров), еще пока не стал предметом самостоятельного критического 
исследования как в отечественной индологии, так и за рубежом. По
этому мы сочли необходимым предварить очерки об отдельных фило
софах историей «великой схизмы», как она представлена в источниках 
обеих ветвей джайнизма. Мы не ставили себе задачей решение данной 
проблемы (это и невозможно при нынешнем уровне наших знаний об 
этом периоде истории джайнизма и степени изученности материалов 
по становлению и формированию джайнской сангхи), но совсем обой
ти ее молчанием нам представляется недопустимым. На сегодняшний 
день в индологии данный очерк представляет собой наиболее полное 
рассмотрение этого вопроса при учете всей совокупности доступных 
исторической науке свидетельств.

Представленный в книге перевод текста «Таттвартха-адхигама-сут- 
ры» Умасвати выполнен в манере, отличающейся от переводов других 
трактатов, в силу того, что каждая сутра данного текста нуждается в 
подробном комментарии, который бессмысленно помещать в сноски 
по техническим причинам — в таком случае девяносто процентов тек
ста будет размещаться в сносках, что сделает крайне неудобным его 
прочтение. Некоторая лапидарность сутр вынуждает переводчика по
мещать каждую строчку в контекст джайнской картины мира и объяс
нять почти каждое слово и название.

Раздел, посвященный Corpus Cundacundae, включает в себя не са
мые известные тексты из этого собрания, поскольку переводы наибо
лее значимых и авторитетных трактатов были ранее опубликованы в ка
честве приложения к нашей монографии «Учение Кундакунды в фи
лософско-религиозной традиции джайнизма» (Издательская фирма 
«Восточная литература». М., 2005), здесь же помещены переводы дру
гих сочинений Кундакунды.

Помимо переводов сочинений авторов, которым посвящены от
дельные разделы, автор счел возможным поместить в приложении 
также перевод небольшого, но философски чрезвычайно емкого трак

4 Stock В. The Implications of Literacy. Princeton, 1983. С. 90-92. Цит. по: Гуревич А.Я. 
Индивид и социум на средневековом Западе. М.: РОССПЭН, 2005. С. 331-332, 334.
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тата Акаланки Бхатты, сыгравшего огромную роль в становлении 
джайнской логики, хотя и не относимого дигамбарской традицией 
к духовной линии, ведущей свое начало от Кундакунды.

При переводе с пракрита и санскрита на русский язык остались не- 
переведенными уже устоявшиеся в современной отечественной индо
логической литературе такие понятия, как «атман», «карма», «Дхар
ма/дхарма» (в значении «Учение» и как совокупность социальных, по
литических моральных и религиозных обязанностей членов общест
ва), «индрии», а также имена собственные. В остальном мы старались 
не злоупотреблять санскритскими и пракритскими терминами, отдавая 
себе отчет в том, что чтение текстов дигамбарских философов и без 
такого «утяжеления» является весьма непростым занятием.

В заключение автор выражает глубокую признательность всем сво
им индийским (джайнским и не только) друзьям и информантам, без 
чьей помощи, физической и психологической, в Индии и России, дан
ная работа вообще не могла бы состояться: ачарье Видьянанду, элача- 
рье Шрутасагару, муни Викаршасагару (ныне — упадхье Прагьясага- 
ру) Джитендре К. Даду и Ните Даду, Судхиру Мишре, Шашикеру 
Чхоудхури, Махендре Лал Джайну, Ришабху Джайну, Йогешу Джай
ну, Камини Гогри, Сулекху Джайну и всем многочисленным индий
ским помощникам (особое место занимает джайнское сообщество на 
Ансари Роуд в Дели, чьим теплым и радушным гостеприимством ав
тор воспользовалась в 2008 г.) и попутчикам в странствованиях по 
местам джайнского паломничества и святынь, без поддержки которых 
автор не смогла бы двигаться дальше по «Пути Освобождения».

Переводы текстов выполнены по изданиям (они также приведены в 
Библиографии): UmäsvätL Tattvârtha-adhigama-sütra. Ed. J.L. Jaini. 
Arrah, 1920 (Sacred Books of the Jains. Vol. 2); Kundakunda. Asthapâhu- 
da. Jaipur: Pandit Todarmal Smärak Trust, 2000; Kundakunda. Barasa- 
anuvekkha (Twelve Contemplations). Ed. by M.K. Dharma Raja. New 
Delhi: Kund Kund Bharati, 2003; Äcärya Kundakunda. Rayana-sâra. Nai 
Dilli: Digambar Jain Sabha, 1999; Nemicandra. Dravya-samgraha. Ed. by 
Ghoshal. Arrah, 1917 (Sacred Books of the Jains. Vol. 1); Amrtacandra 
Suri. Purusärtha-Siddhyupäya. Ed. by A. Chakravarti. Lucknow, 1933 
(Sacred Books of the Jains. Vol. 4); Akalanka. Svarüpa-sambodhana. The 
Enlightened Vision of the Self. Svarupa-sambodhana of Bhatta Shri Aka
lanka Deva. Delhi: Radiant Publishers, 2005.



Раздел первый 
РАСКОЛ ДЖАЙНИЗМА

Традиционно считается, что история джайнизма, как и буддизма, раз
вивалась по определенной схеме: сначала существовало некое единое 
учение Махавиры, которое сформулировал непосредственно сам осно
ватель1. Затем, спустя несколько веков, монолит джайнизма расколол
ся на два крупных направления, противостояние которых длится и по 
настоящее время: дигамбары (digambara) и шветамбары (,svetämbara), 
«одетые в стороны света» и «одетые в белое» соответственно. Далее 
эти направления стали, в свою очередь, дробиться на огромное множе
ство школ и подшкол, и современный джайнизм представляет собою 
именно такую совокупность различных толков и течений в рамках 
двух основных направлений2. При этом предполагается, что сущест
вуют некие общие догматические положения и концепты, разделяемые 
всеми школами, и есть ряд различий (как правило, несущественных 
с точки зрения ученых и относящихся к тонкостям ритуальной прак
тики или трактовки некоторых вопросов истории джайнизма), которые 
и определяют специфику данного толка. Общетеоретические установ
ки и философские постулаты джайнизма зафиксированы в корпусе 
канонической литературы3, различия же касаются интерпретации не
которых (опять-таки незначительных, по мнению большинства иссле
дователей) моментов4. Поэтому и история джайнской традиции, и фи
лософия, и религиозная практика излагаются в литературе таким обра
зом, как если бы существовал единый, общий для всех его испове
дующих джайнизм.

1 Исключение составляют лишь первые четыре обета, или четыре ограничения 
(.cäturyäma, cäturdharma), унаследованные Махавирой от своего предшественника 
Паршвы, или Паршванатхи, 23-го джайнского тиртханкара, учение которого, как при
нято считать в традиции, исповедовали родители Махавиры.

2 Обзор и общая характеристика современных школ приводятся в книге: Jain M.U.K. 
Jaina Sects and Schools. Delhi, 1975.

3 Имеется в виду шветамбарский канон, о котором речь пойдет ниже.
4 Свод различий между двумя направлениями джайнизма см. ниже.
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Данный подход к изучению этого направления индийской мысли 
можно уподобить тому, как если бы ученые занимались исследовани
ем христианства вообще, а не отдельных конфессий и деноминаций в 
рамках христианства. Тот факт, что не существует никакого «христи
анства вообще», ученым очевиден в силу давней и основательной тра
диции исследования, тогда как научное изучение джайнизма охваты
вает вряд ли более двух веков, большая часть которых была посвяще
на некритическому переписыванию и пересказыванию традиционного 
джайнского видения своей собственной истории. По справедливому 
замечанию Дж. Корта: «У нас нет единого джайнизма, но есть множе
ство джайнизмов и множество версий того, что есть джайнизм»5.

Очевидно, что на нынешнем этапе изучения джайнских источников 
по истории учения последователей Махавиры невозможно предста
вить полную и научно фундированную картину этого философско- 
религиозного течения. Однако существует настоятельная необходи
мость изменить угол зрения (и соответственно изложения) на историю 
джайнизма. И в первую очередь это касается происхождения раскола 
джайнизма на разные течения.

1.1. Джайнские ереси (nihnava)

Однако прежде, чем перейти к собственно рассмотрению версий рас
кола на дигамбарскую и шветамбарскую ветви, необходимо отметить 
то обстоятельство, что джайнская традиция6 (в частности, такой отно
сительно ранний текст, как «Стхананга-сутра» 744) свидетельствует о 
существовании уже в самый ранний период семи «ересей» (nihnava)1, 
во главе которых стояли: Джамали (прк. Jamâll), Тишьягупта (прк. 
Tisagutta), Ашадха (прк. Asädha), Ашвамитра (прк. Äsamitta), Ганга 
(прк. Gamga), Чхалуя (прк. Chaluya) и Гоштхамахила (прк. Gotthä- 
mähila). Помимо «Стхананга-сутры» (далее Стхс) сведения о ересиархах 
предоставляют комментарий Немичандры на «Уттарадхьяяна-сутру» 
(далее Уттс), «Аупапатика» и «Авашьяка-нирьюкти» (далее Ав).

5 [Cort J.\ Introduction: Contested Jain Identities of Self and Other. — Open Boundaries. 
Jain Communities and Culture in Indian History. Ed. By J. Cort. Delhi: Sri Satguru Publica
tion, 1999. C. 13.

6 Точнее, только шветамбарская ветвь джайнизма, поскольку дигамбары не при
знают аутентичность шветамбарского канона, в состав которого и входит «Стхананга- 
сутра».

7 А.К. Чаттерджи полагает, что список семи «ересиархов» был, возможно, добавлен 
к основному тексту сутры на соборе в Валабхи, когда канон принял свою окончатель
ную форму. См.: Chatterjee А.К. A Comprehensive History of Jainism. Calcutta, 1978. 
Vol. l.C . 206.
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Джамали

Первым в этом списке идет Джамали, зять и племянник Джины Маха- 
виры. Джамали жил в селении Кшатриякунда, расположенном на за
паде от Брахманакунды в Бихаре. Он был сыном Сударшаны, сестры 
Махавиры.

Имя Джамали, помимо уже упомянутой Стхс, встречается в «Ви- 
шешавашьяка-бхашье» (далее Ваб) и комментарии на нее, в коммента
риях Немичандры и Шантьячарьи на Уттс и комментарии Харибхадры 
(VIII в.) на Ав. Джамали был женат на дочери Махавиры8. Наиболее 
раннее сообщение традиции о том, как звали дочь Джины, содержится 
в Кальпа-сутре (1.1.109): Anojjä и Piyadamsanä. Тогда как Ваб сообща
ет совершенно другие имена: Jyesthä, Sudarsanä и Anavadyâ.

Согласно преданию, однажды Джамали пришел навестить Махави- 
ру. Услышав проповедь, он решил стать монахом вместе со своими 
друзьями после получения разрешения родителей. Как гласит легенда, 
Джамали изучил множество джайнских писаний, практиковал аскезу, 
занимался медитацией и проповедовал, бродя от селения к селению. 
Жена Джамали, Приядаршана, приняв посвящение от самого Махави
ры вместе с множеством других женщин, также стала монахиней.

Зять Джины выступил в качестве первого в истории джайнизма 
ересиарха спустя 14 лет после достижения Махавирой всеведения. 
Джамали вместе с 500 монахами получил разрешение отправиться в 
самостоятельное странствие. В селении Саваттхи (Sävatthi) в беседке 
Коштака (.Kostaka) он почувствовал боль в своем теле и попросил 
спутников приготовить ему ложе. Монахи принялись носить траву для 
ложа, что заняло некоторое время. Будучи не в состоянии выносить 
нестерпимую боль, Джамали спросил, когда же будет готово ложе. 
Ему ответили, что оно уже готово. В этот момент получилось так, что 
острая боль, пугающая его, и ложе были «готовы», т.е. реализованы. 
У Джамали зародилось подозрение, что Махавира ошибался, когда 
утверждал: calamäne caliye kadamäne kade, «начатое— [уже] завер
шено, делаемое — [уже] сделано». Иными словами, то, что начинает
ся, уже совершено и сделано. В реальной жизни, как показалось Джа
мали в тот момент, дело обстоит иным образом: calamäne acaliye 
kadamäne akade «начатое — не завершено, делаемое — не сделано». 
То есть нельзя сказать, что приготовление ложа уже совершено, пока 
нет самого ложа9. Часть монахов поддержала Джамали, но другая

8 Факт женитьбы, наличие дочери и зятя признается только шветамбарами. Дигам- 
бары же считают, что Махавира никогда не был женат и не имел ни жены, ни дочери, 
ни тем более зятя.

9 Интересный подход к рассмотрению этого положения Джамали как одного из ис
точников джайнской анэкантавады содержится в статье Бронкхорста. См.: Bronkhorst J.
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часть осталась верна Махавире, решив, что тиртханкар сделал свое 
утверждение в соответствии с общей точкой зрения (naigamanaya), 
согласно которой некая вещь, поступок или событие должны рассмат
риваться умом как уже совершенные, сделанные, хотя в действитель
ности их еще предстоит воплотить в реальности. Но Джамали не со
гласился с подобным объяснением и отправился на встречу с Махави- 
рой, чтобы в споре доказать свою правоту.

Придя к своему тестю, Джамали, не выразив должного почтения 
и не поприветствовав Махавиру, провозгласил себя самого кевалином 
(всеведущим). Джина задал отступнику несколько вопросов, но тот не 
смог ответить на них. Он попытался переубедить зятя, но последний 
упорно стоял на своем.

Когда Джамали в Саваттхи провозгласил себя основателем нового 
учения, его жена, к тому времени уже монахиня, приняла сторону сво
его мужа. Однажды она пришла в Саваттхи и остановилась в доме 
Дханки (Dhanka), почитателя Махавиры. Согласно обычаю, монахини 
принимали пищу под сенью покрывала. Желая дать монахиням истин
ное знание, Дханка положил в огонь один край покрывала. Женщины 
начали кричать. Дханка спросил: «Почему вы произносите неправду, 
говоря, что ваше покрывало загорелось? Ваше учение гласит, что 
только после того, как покрывало полностью сгорит, его можно на
звать горящим». В этот момент монахини осознали неправоту учения 
Джамали и снова вступили в общину Махавиры. Впоследствии многие 
монахи, отошедшие от учения Махавиры под влиянием Джамали, вер
нулись в лоно сангхи. Но сам первый отступник умер, так и не при
знав своей ошибки. Ересь Джамали получила название bahurayaväda.

1.1.2. Тишьягупта

Вторым ересиархом был монах Тишьягупта, учение которого получи
ло название jivapaesiyaväda. Еще при жизни Махавиры некий ачарья 
по имени Васу (Vasu) пришел в Раджагриху. Он произносил пропо
ведь своим ученикам, и среди его слушателей был монах Тишьягупта. 
Кто-то задал вопрос: «Можно ли назвать часть души jiva (душой)?» 
Ответ был: «Нет». Затем тот же слушатель задал вопрос, можно ли 
две, три, четыре или множество частей души назвать jiva. Васу в ответ 
объяснил, что только соединение частей в некое целое можно назвать 
jiva. Но Тишьягупта, не вникнув в слова наставника, решил, что толь
ко самая последняя часть, завершающая целое, должна называться

Jainism’ First Heretic and the Origin of Anekanta-vada. — Jainism and Early Buddhism. 
Essays in Hohour of P. Jaini. Ed. by 01. Qvamstrom. California: Asian Humanities Press, 
2003. C. 95-111.
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душой. Пропагандируя свои взгляды, Тишьягупта пришел в Амала- 
канку, где в то время проживал последователь Махавиры Шримантра. 
Аскет попросил подаяние у Шримантры, но тот поднес монаху только 
последнее зернышко modaka . Осознав ошибочность своих воззре
ний, Тишьягупта вернулся к Махавире и воссоединился с общиной1 .

1.1.3. Ашадха

Первые две ереси имели место при жизни Махавиры. Третья же, avvat- 
tagaväda, возникает спустя 214 лет после нирваны Джины. Однажды 
ночью ачарья Ашадхабхути наставлял своих учеников в религиозных 
предписаниях. Во время проповеди он мгновенно покинул свое чело
веческое тело и принял облик бога так, что никто этого не заметил. Но 
сострадание к своим ученикам сподвигло Ашадху вновь вернуться в 
прежнее тело аскета и продолжить наставления. Когда же Ашадхабху
ти закончил проповедь и раскрыл свой божественный статус, то уче
ники выразили ему почтение как богу в теле их учителя. Они решили, 
что боги могут быть сокрыты в телах наставников, и вве
ли правило приветствия за праведное поведение только богов, прекра
тив выражать почтение монахам.

Однажды ученики Ашадхабхути пришли в Раджагриху. Правитель 
Балабхадра из династии Мория12 приказал схватить их и наказать как 
воров. Однако монахи объявили правителю, что они — джайны. Ба
лабхадра тем не менее наказал их, приговаривая при этом, что он не 
знает, святые они или воры в своих телах, и даже не знает, является ли 
он сам последователем джайнизма или какой-нибудь бог вошел в его 
тело. И добавил, что его слова и поступки вытекают из того, чему они 
сами учат. Монахи покаялись и вернулись в лоно сангхи.

1.1.4. Ашвамитра

Спустя 6 лет после третьей ереси и 220 лет после смерти 24-го тирт- 
ханкара возникает ересь samuccheiyavada, которую провозглашает 
Ашвамитра. Предание гласит, что некий учитель Махагири (.Mahagiri) 
имел двух учеников — Конттинну (Konttinna) и Ашвамитру. Однажды 
Ашвамитра пришел в Матхуру, где в тот момент шел религиозный 
диспут. Во время спора Ашвамитра услышал одно утверждение, кото
рое интерпретировал в том смысле, что все преходяще и, появившись

10 Вероятно, вид кушанья, приготовленного из зерновых.
11 Рассказы о ересиархах содержатся в комментарии (,müla-bhäsya) на Ав, 127-140.
12 Возможно, пракритское произношение Маурья.
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на свет, потом исчезает13. Поэтому совершенное в этой жизни не име
ет последствий в жизни последующей. Ашвамитра стал пропаганди
ровать эти взгляды и, таким образом, стал четвертым ересиархом в 
истории джайнизма.

Спустя некоторое время Ашвамитра вместе со своими последова
телями прибыл в Раджагриху, где жил некий влиятельный благочести
вый джайн, решивший «исправить» еретиков. Джайн приказал схва
тить Ашвамитру и наказать. Ашвамитра возразил: «Я — аскет, а ты — 
верующий человек, как ты можешь так поступать?» На что верный 
последователь учения Махавиры ответил, что теория всеобщего раз
рушения самого Ашвамитры подобна перевернутой черепахе14, поэто
му Ашвамитра — не аскет, а он — не последователь Джины. Так Аш
вамитра осознал свою ошибку. Часть его учеников вместе с ним самим 
покаялись и были приняты назад в сангху, а часть — остались ерети
ками.

1.1.5. Ганга

Через 8 лет после четвертого еретика (и 228 лет спустя после нирваны 
Махавиры) в селении Уллугатира (Ullugatira) появляется ересь doki- 
riyäväda Ганги, ученика ачарьи Дханагупты (.Dhanagupta).

Однажды Ганга, войдя в реку, почувствовал, что наверху вода теп
лая, а в глубине — холодная. Он решил, что шастры ошибаются, когда 
утверждают невозможность присутствия в опыте двух различных дей
ствий в одно и то же время. Ганга отправился к своему учителю и рас
сказал ему об этом противоречии. Ачарья разъяснил: «Шастры правы 
в любом случае. Опыт двух различных действий не может появиться 
в одно и то же время, никто не может испытывать их одновременно. 
Ощущения холодного и теплого возникают в разное время. Думать, 
что они возникают одновременно,— неверно. Чтобы ощущать что- 
либо и осознавать, это требуется некоторое время». Однако Ганга не 
удовлетворился объяснениями учителя и продолжал настаивать на 
своих взглядах. История заканчивается традиционно — Г анга и те, кто 
к нему примкнул в результате его проповеднической деятельности, со 
временем вновь возвращаются к учению Джины.

13 Очевидно, Ашвамитра пришел к взглядам, близким материализму.
14 Подобно тому как перевернутая черепаха беспомощна, точно так же воззрения 

Ашвамитры бесполезны, т.е. беспомощны, при объяснении мира, а его идеи на самом 
деле были обращены против него самого.
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1.1.6. Рохагупта

Все вышеперечисленные «ереси» возникали в отношении догмати
чески незначительных, непринципиальных вопросов. Пятый ересиарх 
Чхалуя Рохагупта появляется спустя 544 года после нирваны Махави- 
ры в местечке Антараньджиа (Antaranjia) и организовывает свою соб
ственную школу15. Доктринальная новация, приписываемая Рохагуп- 
те, заключается в том, что он добавил третью категорию, называемую 
nojiva, к традиционным «душе» (jiva) и «не-душе» (ajiva). В историю 
джайнских ересей взгляды Рохагупты вошли под двумя названиями: 
nojivavâda и teräsiya. Любопытно, что джайны возводят ортодоксаль
ную вайшешику к «троичной» ереси Рохагупты16.

Во времена правления царя Балашри (.Balasri) в Антараньджие жил 
ачарья Шригупта (Srigupta) со своими учениками, среди которых са
мым способным был Рохагупта. Однажды в диспуте на доктриналь
ную тему Рохагупта при помощи весьма остроумных аргументов 
одержал победу, что повысило престиж джайнского учения. Однако, 
как гласит легенда, доводы Рохагупты противоречили джайнским ага
мам. Поэтому он пришел к своему учителю и с большим энтузиазмом 
рассказал о победе над оппонентами. Гуру ответил, что прибавить 
славы учению Джины — хорошо, но дать подозрительную трактовку 
писаниям— плохо. Но на просьбу учителя покаяться в собрании в 
своей ошибке Рохагупта ответил отказом и основал свою собственную 
школу «троичников» (trirâsivâdirif1.

1.1.7. Гоштхамахила

Через 40 лет после шестой ереси и 584 года после смерти Махавиры в 
городе Дашапура (.Dasapura)18 Гоштхамахила провозглашает доктрину 
abaddhiyavüda, согласно которой кармическая материя не полностью 
соединяется с душой и не связывает духовную субстанцию, а всего 
лишь соприкасается с ней, в противном случае освобождение было бы 
невозможно.

Джайнское предание гласит, что Гоштхамахила, брахман по рож
дению, принял посвящение в монахи у ног учителя Арьяракшиты

15 Warder A. Outlines of Indian Philosophy. Delhi a.o., 1971. C. 121.
16 Немецкий исследователь раннего джайнизма В. Шубринг пишет по этому пово

ду, что «ученым слово Chaluya представляется аллюзией на шесть (cha) категорий в 
философии „совы“ (uluya), т.е. учение Канады, или „поедателей ворон“ (иначе говоря, 
„сов“)». И далее Шубринг отмечает, что кажется невозможным доказать происхожде
ние вайшешики от этого забавного учения. См.: Schubring W. The Doctrine of the Jainas. 
Delhi, 2000. C. 15-16.

17 «Кальпа-сутра» сообщает, что Рохагупта был основателем вайшешики.
18 Место идентифицируется рядом с совр. Мандсором в штате Мадхья Прадеш.
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(Äryaraksita). Однажды учитель Дурбалика (Durbalika) наставлял мо
нахов в учении Джины, и среди прочих слушателей присутствовал 
Гоштхамахила. Поясняя взаимоотношения кармы и души, учитель 
сказал, что те смешиваются друг с другом подобно молоку и воде, же
лезу и огню при нагревании. Но Гоштхамахила понял это иначе: карма 
и душа соотносятся друг с другом точно так же, как женщина и ее 
блуза или как мужчина и его одежда и головной убор. Дурбалика сде
лал все возможное, чтобы переубедить Гоштхамахилу, но тщетно. По
этому еретик был изгнан из джайнской общины и начал проповедо
вать свои собственные воззрения.

Помимо ложной, с точки зрения джайнской традиции, трактовки 
связи кармической материи и души, седьмой ересиарх полагал, что 
обет отречения следует принимать на неограниченный срок, тогда как 
классическая джайнская практика включала в себя и обет лишь на оп
ределенный срок.

Следует отметить, что семь ересей никогда не выливались в само
стоятельное широкомасштабное движение19, но рано или поздно воз
вращались в лоно джайнской сангхи. Более того, большинство ересей 
и провозгласивших их проповедников, скорее всего, представляют со
бой плод деятельности джайнских «историографов», ибо никаких ис
торических свидетельств, подтверждающих (хотя бы косвенно) суще
ствование упомянутых семи «учителей», на сегодняшний день не об
наружено.

Возможно, вышеприведенные рассказы в форме преданий и легенд 
отражают процесс становления джайнской сангхи, в которой изна
чально существовало несколько течений и толков: одни аскеты поль
зовались чашами для сбора подаяния и прикрывали наготу куском 
ткани20, другие — нет; одни допускали в свои общины женщин, дру
гие запрещали им поклоняться статуям тиртханкаров. Среди ранних 
джайнских аскетов находились те, кто отрицал наличие души в зернах, 
или отказывались от названия «аскет», или не желали принимать по
даяние от не-джайнов и т.п.

Собственно, сам корпус шветамбарского канона, с одной стороны, 
представляет собой попытку унификации джайнской доктрины, сведё- 
ния воедино наставлений патриарха и догматического оформления

19 Исключение составляет только учение Рохагупты, если принять точку зрения 
джайнской традиции и связать ортодоксальную вайшешику с шестым джайнским ере
сиархом. Однако подобный подход вряд ли можно считать научным.

20 Согласно многочисленным свидетельствам шветамбарского канона, последова
тели 23-го тиртханкара Паршвы носили одежду, тогда как сторонники Махавиры ходи
ли нагими. Не здесь ли (наряду с прочими причинами) лежит исток дигамбарско-шве- 
тамбарского разделения?
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взглядов Махавиры; а с другой стороны, является ярким свидетельст
вом того, что в рамках джайнизма на раннем этапе его формирования 
зачастую отстаивались идеи и представления различных групп стран
ствующих аскетов, которые в более позднее время будут объявлены 
еретическими и несовместимыми с учением Махавиры. Однако следы 
этих воззрений в скрытом или явном виде будут обнаруживаться в 
трактовке тех или иных джайнских мыслителей. Иными словами, опи
сывать становление и развитие джайнской доктрины в качестве ли
нейного и однозначного процесса было бы глубоким заблуждением.

1.2. Маккхалипутта Госала

В приведенном Стхс списке основных раскольников нет имени Макк- 
халипутты Госалы (Makkhaliputta Gosäla)21, главного теоретика шко
лы адживиков. Собственно джайнским ересиархом считать Маккхали 
Госалу22 нельзя, ибо он никогда джайном в собственном смысле слова 
не был даже с точки зрения самой традиции. Однако, согласно преда
нию, Маккхали Госала в течение шести лет (т.е. ровно половину 
страннической жизни Вардхаманы до обретения всеведения) странст
вовал вместе с Махавирой. Маккхали Госала был значительно старше 
Махавиры и начал «учительскую карьеру» раньше провозвестника 
джайнизма23.

Дигамбарское предание гласит, что в течение двенадцати лет 
странствий Махавира соблюдал обет молчания, поэтому все рассказы 
о совместных странствиях и возможном ученичестве Маккхали Госа
лы у Махавиры содержатся в текстах шветамбарского канона24. Так,

21 В литературе встречается различное написание имен патриарха адживикизма: 
пракритское Makkhaliputta Gosäla, Mankhali Gosäla, санскритское Maskariputra Gosä
la, Maskarin Gosäla. В дигамбарских текстах его называют Makkadi или Masayari.

22 О Госале и адживиках см. более подробно: Шохин В.К. Первые философы Ин
дии. М., 1997; Basham A.L. History and Doctrine of the Äjivikas. L., 1951.

23 Jain K.Ch. Lord Mahavira and his Times. Delhi: Motilal Banarsidass, 1974. C. 165.
24 Кроме того, дигамбарские авторы отрицают какую бы то ни было связь между 

Маккхали Госалой и Махавирой до обретения последним всеведения, но допускают 
кратковременные отношения между ними после того, как Джина стал всеведущим. 
Однако дигамбары описывают Госалу, которого они называют Маккади или Масаяри, 
как монаха из линии Паршвы, захотевшего стать одним из учеников-ганадхаров Маха
виры. После безуспешной попытки возвыситься Маккади основал свою собственную 
школу и из-за своей «ереси» возродился на самом низком уровне душ — nigoda. Эта 
история излагается в сочинениях: Bhävasamgraha 76-78, Devasena. Darsana-sära 20-23. 
См.: JainiP.S. The Jainas and the Western Scholars.— Sambodhi, V: Dr. A.N. Upadhye 
Commemoration Volume. Ahmedabad, 1976. С. 121-131; Upadhye A.N. Yäpaniya Samgha: 
A Jaina Sect. — Journal University of Bombay. I, no. 4. Bombay, 1933. C. 224-231.
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например, книга 15 сутры «Вьякхьяпраджняпти» (Vyäkhyäprajhäpti)25 
552, более известной под названием «Бхагавати-сутра» (Bhagavati- 
sütra), почти целиком посвящена Маккхали Госале. Австрийский ис
торик литературы М. Винтерниц, характеризуя ее, отмечает, что «эта 
часть является хорошим примером того, как одна школа представляет 
жизнь основателя враждебной школы: ядро истории в основе изло
жения выявляет факт того, что две враждебные школы, Niganthas, 
т.е. последователи Паршвы и Махавиры, и Äjivikas, т.е. последователи 
Госалы, изначально были тесно связаны и лишь затем их пути разо
шлись»26.

Есть сведения о жизни лидера адживиков в «Стхананга-сутре» и 
«Аупапатика-сутре». Истории, которые содержатся в различных час
тях джайнского канона, разнятся в некоторых деталях «биографии» 
Госалы.

Маккхалипутта Госала был сыном Манкхали (.Mankhali), т.е. чело
века, зарабатывающего себе на жизнь тем, что показывал картины27, 
и Бхадры (Bhadra, прк. Bhadda). Мать родила Госалу в коровнике (от
сюда Gosäla) некоего брахмана28. Достигнув определенного возраста, 
Госала продолжил дело своего отца. Но однажды в Раджагрихе Госала 
увидел людей, поклоняющихся Махавире, и, хотя был старше по воз
расту, попросил Джину взять его в ученики. Однажды по пути в Кур- 
маграму (Kûrmagrâma) Махавира и Госала пришли в Сидхартхаграму 
(Sidhärthagräma), где Маккхали увидел молодое сезамовое дерево и 
спросил Махавиру, засохнет ли то или разрастется. Махавира ответил, 
что дерево расцветет. Чтобы проверить слова Джины, Госала вырвал 
молодое деревцо и выбросил. Получилось так, что корова своим копы
том вернула молодую поросль на прежнее место. На обратном пути

25 Более подробный анализ этого эпизода из «Бхагавати-сутры» см.: Basham A.L. 
History and Doctrine of the Âjïvikas. С. 39-79.

26 Winternitz M. A History of Indian literature. Delhi a.o., 1983. Vol. 2. C. 428. Кроме 
того, М. Винтерниц полагает, что книга 15 сутры первоначально представляла собой 
независимый текст.

27 По сообщению «Брихаткальпа-бхашьи», mankha были четырех видов: а) те, кто 
показывали картины, но сами ничего не поясняли; б) те, кто не показывали картин, но 
исполняли баллады; в) те, кто рассказывали что-то; г) те, кто показывали картины и 
рассказывали о том, что на картинах изображено. В современных Бихаре и Бенгалии 
существует каста, представители которой являются своеобразным «отголоском» той же 
профессии, какой принадлежал и предполагаемый отец Госалы. Эти люди называются 
Patuä citrakära и демонстрируют картины (в основном Râmalïlïï и Krsnalilä), нарисо
ванные на кусках ткани. Подробно см.: Jain М. U.K. Jaina Sects and Schools. С. 30.

28 Жизнеописание Госалы приводится здесь в соответствии с джайнскими источни
ками. Буддийский вариант см. в работах В.К. Шохина: Первые философы Индии. М., 
1997. С. 79-91; Индийская философия. Шраманский период (середина I тысячелетия 
до н.э.). СПб.: Издательство Санкт-Петербургского университета, 2007. С. 120-134.
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Госала увидел деревцо и понял, что человеческие мудрость, силы и 
смелость бесполезны, а каждое живое существо и каждая бездушная 
вещь имеют свой предел во времени. Госала порвал с учителем и про
возгласил учение о предопределенности (niyativüda), основав тем са
мым свою собственную школу адживиков. Последователи Госалы так 
же, как и ученики Махавиры, следовали наготе и жестокой аскезе29.

Однако в «Бхагавати-сутре» рассказ о том, как Маккхали Госала 
стал учеником Махавиры, несколько иной. Однажды Махавира про
демонстрировал свои йогические способности публике, когда оказался 
рядом с неким брахманом по имени Весияяна (Vesiyäyana), который 
предавался жестокой аскезе путем голодания с поднятыми вверх к 
солнцу руками в течение нескольких дней. Аскет был покрыт вшами, 
но не испытывал никакого неудобства от их укусов. Госала спросил 
брахмана: «Ты — муни или хозяин вшей?» Когда вопрос был задан во 
второй раз, Весияяна пришел в ярость. Он отступил на восемь шагов и 
направил на Госалу магический огонь, обретенный им посредством 
йогической практики. Однако Махавира быстро обезвредил действие 
смертельного жара, остудив его. Брахман осознал, что он не ровня 
Джине. А Госала взмолился Махавире, прося Джину открыть ему сек
рет этой магической силы. В ответ на просьбу Махавира предписал 
шестимесячную аскезу Госале. Обретя магическую власть, Маккхали 
покинул своего учителя и объявил себя Джиной (букв, «победитель»). 
Далее в сутре рассказывается, что Г осала основал свою школу в Шра- 
васти в лавке горшечника, с женой которого, Халахалой, он сошелся. 
Там он собрал корпус канонических текстов адживиков и полемизиро
вал со всеми, включая своего бывшего учителя и наставника. Впо
следствии каждый из них утверждал, что другой был учеником, про
явившим неблагодарность. Как утверждает джайнский текст, они встре
тились после обретения всеведения Махавирой. Джина решил обнаро
довать историю своих взаимоотношений с лидером адживиков и пока
зать беспочвенность претензий Госалы на статус «Джины». Госала 
ответил на эту «клевету» угрозами убить Махавиру, если джайны не 
присоединятся к адживикам. Когда слова Госалы не произвели долж
ного эффекта, он попытался с помощью своих «украденных» у на
ставника магических сил (tejolesyâ) испепелить двух учеников Маха
виры, когда те попытались противостоять ему. В конце концов Г осала 
направил свою силу против самого Махавиры с проклятием: «Теперь 
на тебя воздействует моя магическая сила, и ты умрешь от лихорадки 
через шесть месяцев»30. Однако Махавира смог защититься и выле

29 Стхс 233 Ь; Аупс, 41; Бхс 369Ь.
30 Даже шветамбарские авторы испытывают трудности в интерпретации данного 

эпизода, поскольку в джайнской традиции (и у дигамбаров, и у шветамбаров) считает
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чить себя31. А вот Маккхали Госала вскоре заболел и умер в лавке Ха- 
лахалы, за 16,5 лет до смерти Махавиры3 .

Джайнская традиция признает, что лидер адживиков был знатоком 
восьми аспектов астрологии (<astanimitta), у которого обучалось пред
сказанию по звездам множество людей33.

Маккхали Госала, подобно Джине Махавире, провозгласил себя 24-м 
тиртханкаром, однако обнаружить общие черты между учением того 
и другого непросто в первую очередь в силу того, что оригинальные 
тексты адживиков до нашего времени не дошли. Доктрину сторонни
ков Госалы ученые реконструируют по отрывкам, цитатам и перело
жениям учения адживиков, содержащимся в сочинениях авторов дру
гих школ. А.Ф.Р. Хернле высказал смелое предположение, что аджи- 
вики были наиболее ранней формой дигамбарского направления34. 
Свое утверждение он обосновывал ссылкой на типологическое сход
ство диетических предписаний адживиков и дигамбаров (например, 
отсутствие у тех и других чаши для сбора подаяния). Кроме того, ин
долог полагал, что именно адживики ввели наготу для аскетов и в

ся, что пространство вокруг Махавиры исполнено мира и благости. Чтобы как-то со
гласовать одно с другим, интерпретаторы допускают существование необычных вещей 
(iâscarya), неслыханных бедствий (upasarga) и событий, случающихся раз в миллиарды 
лет. Таковых событий в шветамбарском каноне насчитывается десять (Стхс 777). Из 
девяти оставшихся два полностью отрицаются дигамбарами: факт переноса эмбриона 
Махавиры из тела брахманки Девананды в лоно кшатрийки Тришалы и обретение ста
туса тиртханкара женщиной. Примечательно, что дигамбары имеют сходные представ
ления, выраженные в доктрине hundävasarpini, согласно которой существуют периоды, 
в течение которых могут происходить необычные события, например какое-нибудь 
несчастье с тиртханкаром. В Tiloyapannatti, где обсуждается данная тема, говорится, 
что текущая эра avasarpinï подпадает под категорию hunda, но текст «молчит» о том, 
могут ли подобного рода события случаться с самим Махавирой.

31 Обстоятельства самоизлечения противоречивы. Во-первых, даже шветамбары не 
допускают мысли о том, что Махавира может быть настолько привязан к жизни, чтобы 
стремиться к такому излечению. Текст, однако, говорит о некоем монахе по имени Си- 
ха (,Siha), который, опасаясь, что болезнь Махавиры приведет к катастрофическим по
следствиям, даже разболелся. Для успокоения и излечения Сихи Махавира послал ему 
средство против козней Госалы под названием kukkuta-mâmsa, которое изначально, 
видимо, делалось из мяса цыпленка, однако для джайнов неприемлема сама мысль об 
этом, поэтому комментаторы говорят о том, что это был плод, плоть (т.е. «мясо», от
сюда и mïïmsa) которого содержала множество семян — bijapüraka-katäha (возможно, 
Aegle Marmelos). Это средство часто использовали при обезвоживании организма, 
а «животная» терминология для обозначения травяных лекарств— обычное явление 
в индийской аюрведе.

32 Jain K.Ch. Lord Mahavira and his Times. 1974. C. 73.
33 Согласно сообщению «Панчакальпа-чурни», у Госалы обучался, например, Кала- 

качарья.
34 The Encyclopedia of Religion and Ethics. Ed. by James Hastings. Edinburgh, 1908- 

1926. Vol. l.C . 259-269.
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этом дигамбары подражали адживикам. Исследователь традиции ад- 
живиков A.JI. Бэшем сходство между последователями Маккхали Го- 
салы и дигамбарами подкреплял ссылкой на тот факт, что в Средние 
века адживики присоединились к дигамбарской сангхе35. Примеча
тельно, что позиция А.Ф.Р. Хернле и АЛ. Бэшема отчасти подтверж
дается самой джайнской традицией, в частности шветамбарским авто
ром и комментатором некоторых книг канона Шиланкой (IX в.), кото
рый принимал дигамбаров и адживиков за единое целое36.

Среди общих черт между джайнами (во всяком случае, частью из 
них) и адживиками можно отметить ряд сходных запретов в аскетиче
ской практике: 1) на жертвоприношения животных; 2) на ношение 
одежды; 3) на чаши для подаяния37 (в крайнем случае разрешался 
только один сосуд); 4) на мясо, вино, корнеплоды, лук, чеснок; 5) на 
принятие подаяния от человека, только что поевшего; 6) на принятие 
подаяния, если в дверях дома стоит собака или рядом кружатся мухи, 
мошки и т.д.

Что касается теоретических заимствований, то, вполне возможно, 
идею наличия у духовной субстанции «цвета» (lesya) Махавира по
черпнул у Маккхали Госалы. Согласно учению последнего, живые 
существа делятся на шесть групп (abhijïïti) в соответствии со своей 
«психической» окраской: черные (kanha), включающие всех, кто жи
вет убийством и насилием (охотники, воры, рыбаки и т.д.); синие 
(nlla) — это «монахи, чья жизнь подобна воровской»; красные (lohi- 
ta) — возможно, все монахи джайнского типа; зеленые (halidda) — 
адживики-миряне; белые (sukkà) — адживики-аскеты; и сверхбелые 
(parama-sukkà) — Нанда Ваччха, Киса Санкиччха и сам Маккхали Го- 
сала38. Учение Махавиры о «цветовой» окраске психических состоя
ний души сходно с доктриной адживиков, но вместо зеленого 
у него фигурирует желтый или розовый. Кроме того, джайны не объ
ясняли, какие профессиональные группы входят в тот или иной тип, 
но приводили соответствия каждому цвету определенного вкуса, запа
ха и тактильного ощущения.

Некоторые современные джайнские авторы (например, 
М.У.К. Джайн39), опираясь на наличие некоторых общих черт в аскезе 
джайнизма и адживиков, полагают, что Махавира и Маккхали Госала

35 Basham A.L. History and Doctrine of the Ajivikas. 1951. C. 277.
36 Cm.: Jain M.U.K. Jaina Sects and Schools. C. 31.
37 Дигамбарские монахи по настоящее время принимают пищу и пьют воду из сво

их сложенных вместе ладоней, не пользуясь никакими сосудами.
38 Basham A.L. History and Doctrine of the Äjivikas. C.254; Jain K.Ch. Lord Mahavira 

and his Times. C. 169. Оба автора излагают эту концепцию Маккхали Госалы на осно
вании Палийского канона.

39 Jain М. U.K. Jaina Sects and Schools. С. 32.
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в течение нескольких лет проповедовали одни и те же взгляды, а раз
деление между ними произошло только после того, как Госала провоз
гласил учение о предопределенности всего сущего. Понятно, что по
добное утверждение проистекает из желания представить адживиков 
как джайнских еретиков. Наличие определенного сходства (однако 
догматически непринципиального40) между двумя этими школами 
и джайнское предание об ученичестве Госалы у Махавиры все же не 
дают нам оснований утверждать, что в данном случае мы имеем дело с 
первоначально единой традицией. В противном случае нам пришлось 
бы признать генетическое родство буддизма и брахманских школ на 
том основании, что, согласно легенде, шраман Гаутама до своего про
светления обучался у аскетов брахманского толка Арады Каламы и 
Удраки Рамапутры и в медитативных практиках буддизма есть техни
ки, которые использовались и в брахманско-индуистской йоге.

Адживика как самостоятельная школа практически исчезла с исто
рического горизонта Индии в конце II в. до н.э., хотя сведения о ней 
встречаются в литературе более позднего периода у Варахамихиры 
(VI в.) в «Брихат-самхите», комментариях Шиланки на «Сутракри- 
тангу» (далее Ск) и Халаюдхи на «Абхидхана-ратнамалу» и в настен
ных надписях храма Перумал в Пойгайе около Виринчипурама41.

Восьмой схизмой в истории джайнизма считается раскол на дигам- 
баров и шветамбаров.

1.3. Дигамбарско-шветамбарская схизма

Раскол джайнизма на две ветви: дигамбарскую и шветамбарскую 
представляет собой довольно темную страницу джайнской истории. 
Существует несколько версий объяснения этого фундаментального для 
всей традиции события. Оба варианта истории раскола в единой до 
того момента джайнской сангхе выстраиваются вокруг имени Бхадра- 
баху (Bhadrabähu)42, который, согласно джайнской традиции, принад

40 Помимо всего прочего, адживики полагали, что подлинная душа пассивна. Дан
ное положение базировалось на учении Маккхали Госалы о всеопределяющей необхо- 
димости-нияти, которую нельзя изменить. Подробнее см. содержательную статью 
Й. Бронкхорста: Bronkhorst J. Ajivika Doctrine Reconsidered. — Essays in Jaina Philoso
phy and religion. Ed. by P. Balcerowicz. Delhi: Motilal Banarsidass, 2003. C. 153-178.

41 Shah C.J. Jainism in North India 800 BC — AD 526. New Delhi: D.K. Printworld, 
1932 (rev. edition 2005). C. 67.

42 Причем и сама джайнская традиция (дигамбарские списки учителей-паттавали), 
и индологи (вслед за традицией) полагают, что в истории джайнизма было два (а то 
и три) Бхадрабаху: старший Бхадрабаху шрутакевалин («знаток предания»), который 
умер в 365 г. до н.э. и считал учителем Кундакунды; и младший Бхадрабаху, бывший
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лежал к шестому поколению учителей после смерти Махавиры и на
зывался «шрутакевалином»43. Он был известен как автор комментария 
«Нирьюкти» (Niryuktï) на тексты джайнского канона и работы по аст
рономии «Бхадрабаху-самхита» (Bhadrabähu-samhita). Ему приписы
вается авторство широко известного текста «Кальпа-сутра». С именем 
же Бхадрабаху связывается джайнский десятичленный силлогизм44. 
Бхадрабаху умер в 297 г. до н.э. (в соответствии с дигамбарской вер
сией — спустя 162 года после Махавиры, а в соответствии со шветам- 
барской— спустя 170 лет), и руководство сангхой перешло к Стху- 
лабхадре.

1.3.1. Дигамбарская версия раскола

В царствование Чандрагупты Маурьи (322-298 гг. до н.э.), деда Ашо- 
ки, половина общины (как утверждает традиция, 12 тыс. человек) из-за 
свирепствовавшего в центральных областях страны голода45 во главе 
с Бхадрабаху отправилась из Магадхи на юг страны, в Карнатаку, где 
голода не было, другая же часть ее осталась в Магадхе46.

главой общины в течение 492 лет после нирваны Махавиры и умерший якобы в 12 г. 
до н.э. В данном случае речь идет о старшем Бхадрабаху (Бхадрабаху I). Любопытно, 
что поздняя джайнская традиция сообщает, что великий Бхадрабаху-шрутакевалин был 
сыном брахмана из Девакотты в Бенгалии (версия «Брихаткатхакоши» X в.) или же 
брахмана из Пратиштханы (версия «Прабандхакоши» Раджашекхары XIV в.). Сущест
вование Бхадрабаху-младшего (Бхадрабаху II) вызывает сомнение. Сама дигамбарская 
традиция относит время его жизнедеятельности к 37-14 гг. до н.э. При этом уточняет
ся, что большая часть списков паттавали начинается именно с этого, второго Бхадраба
ху. Иногда Бхадрабаху II считается учителем Кундакунды, а не его старший предшест
венник. По преданию, именно о нем Шиварья, автор знаменитого сочинения «Бхагава- 
ти-арадхана» на пракрите (первые века н.э.), сообщает, что Бхадрабаху умер в мире, 
несмотря на жестокие страдания. Еще более мифический Бхадрабаху III был, по сооб
щению традиции, старшим братом астронома Варахамихиры (ок. VI в.). И якобы имен
но ему принадлежит 10 «Нирьюкти» на отредактированные части канона. Подробнее 
см.: JainJ.P. The Jaina Sources of the History of Ancient India. C. 3, 5, 24, 66-68, 81-82, 
107-108; Chatter]ее A.K. A Comprehensive History of Jainism. Vol. 1. C. xviii.

43 Помимо Бхадрабаху, последнего шрутакевалина, в дигамбарской традиции «зна
токами предания» считаются Джамбусвамин, Вишну, Нандимитра, Апараджита, То
вар дхана. Шветамбарский список шрутакевалинов: Джамбусвамин, Прабхава, Шаямб- 
хава, Яшобхадра, Самбхутивиджая, Бхадрабаху. См.: Glasenapp Я. von. Jainism. Lala S. 
Jain Research Series. Vol. XIV. Delhi, 1999. P. 332.

44 Vidyäbhusana S.Ch. A History of Indian Logic. Delhi, 1978. C. 166-167.
45 Хернле предполагал, что голод был в 310 г. до н.э. См.: Hoernle A.F.R. Annual 

Address, Asiatic Society of Bengal (A.S.B.). Calcutta, 1898. В. Смит утверждает, что в 
Магадхе голод был в 309 г. до н.э. См.: Smith V.A. The Early History of India. From 
600 B.C. to the Muhammadan Conquest. Oxf., 1924. C. 458.

46 Традиционное изложение этого сюжета см.: Ayyangar R., Seshagiri В. Studies in 
South Indian Jainism. Delhi: Shri Satguru Publication, 1982. Vol. I. C. 19-25.
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Затем история снова дробится на вариации уже в рамках самой ди- 
гамбарской традиции в зависимости от подробностей, с которыми 
описывается это событие:

a) Одна половина джайнских монахов осела в Карнатаке, а другая 
(старые, немощные и наименее стойкие) осталась под руководством 
монаха Стхулабхадры (Sthülabhadra) в Магадхе. За время отсутствия 
Бхадрабаху Стхулабхадра, заинтересованный в сохранении священ
ных книг, и его сторонники созвали собор в Паталипутре (Pätaliputra), 
на котором собрали воедино 11 книг священного канона — анг, вос
ходящих к проповеди самого Махавиры. Кроме канонизации священ
ного писания оставшаяся часть монахов ввела обычай носить белую 
одежду47.

Когда по прошествии 12 лет после окончания голода Бхадрабаху 
с монахами вернулся, то он и его «партия» отказались признать кано
ничность собранных текстов, заявив, что подлинные анги и пурвы бы
ли утеряны, а также — законным и соответствующим учению Джины 
нововведение сторонников Стхулабхадры — ношение одежды. Раскол 
единой джайнской общины, как сообщают дигамбарские авторы, про
изошел в 136 г. эры Викрама, т.е. в 79/80 г. н.э.48.

b) Самым ранним литературным источником, который излагает ис
торию формирования джайнской сангхи (в том числе школы япания49),

47 X. фон Глазенапп без ссылки на источник информации сообщает, что те монахи, 
которые не ушли в Майсор, а остались в Бихаре, отступились от строгих правил Маха
виры. Когда же Стхулабхадра попытался вернуть их на истинный путь, они не захотели 
отказаться от послаблений и убили Стхулабхадру. Отступники, которые впоследствии 
и стали шветамбарами, тут же основали свою собственную секту ardhapälika (Glase- 
парр Н. von. Jainism. Lala S. Jain Research Series. Vol. XIV. C. 385).

48 Schubring W. The Doctrine of the Jainas. C. 50-51.
49 Школа япаниев (yâpaniya, a также jâpaniya, yâpuliya, javaliya, jävaligeya и т.д.) 

возникла ок. II в. и просуществовала до XIV в. По всей вероятности, была распростра
нена только в Карнатаке. Этимология названия школы не совсем ясна: А.Н. Упадхье 
полагал, что это название представляет собой неправильную санскритизацию канони
ческого пракритского слова javanijje (yamaniya как imdiyajavanijje, т.е. «контроли
рующие индрии») {Upadhye A.N. On the Meaning of Yâpaniya. — Srikanthikâ. Dr. S. Sri- 
kantha Shastri Felicitation Volume. Mysore, 1973. C. 197-198). П. Дундас считает, что 
название школы означает, возможно, «ведущие сдержанную жизнь» {Dundas P. The 
Jainas. L.-N. Y.: Routledge, 1992. C. 43). По мнению П. Джайни, школа получила свое 
название от палийской формы yâpaniya (yâ + âpe), означающей «достаточный [для 
поддержания жизни]» и в качестве прилагательного обычно сопровождающей сущест
вительное (пища, одежда, приют) {Jaini P.S. Jaina Monks from Mathurâ: Literary Evi
dence for Their Identification on Kusâna Sculptures. — Collected Papers on Jaina Studies. 
Delhi: Motilal Banarsidass, 2000. C. 303-304). Как доктрина представляла собой «про
межуточный» вариант между шветамбарами и дигамбарами, поскольку аскеты этой 
школы практиковали наготу, но признавали авторитетность шветамбарского канона. 
Они полагали, что всеведущий может принимать пищу и питье и что женщина может
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является «Брихаткатхакоша» (.Brhatkathäkosa) Харишены (.Harisena) 
(931-932 г.) °. В разделе 131 под названием «Бхадрабахукатханака» 
(Bhadrabâhu-kathânaka) рассказывается о том, что однажды джайн- 
ский монах Товардхана (Govardhana), четвертый знаток 14пурв, или 
седьмой учитель после Махавиры Вардхаманы, прибыл в город Дева- 
котта (.Devakotta) страны Паундравардханы (.Paundravardhana)5\  ко
торой правил царь Падмаратха (.Padmaratha). Там монах принял в 
ученики мальчика (batum svânte cakära) Бхадрабаху от его отца Со- 
машармы (,Somasarmâ), пурохиты царя Падмаратхи, и матери Сомаш- 
ри (Somasri). Он обучил мальчика различным наукам и затем совер
шил над ним обряд посвящения в монахи. После смерти Товардханы 
муни Бхадрабаху, став главой джайнской сангхи, отправился в страну 
Аванти, правителем которой был Чандрагупта из города Удджайни 
( Ujjayini) на берегу реки Випра. Однажды, собирая подаяние, Бхадра
баху зашел в один пустой дом и услышал голос ребенка, произносяще
го: «О господин, быстрее уходи отсюда» (ksipram gaccha tvam bhaga- 
vann itah). Бхадрабаху истолковал это как предсказание 12 лет голода. 
Поэтому он посоветовал своим монахам-последователям «отправиться 
к соленому океану» (yäta lavanäbdhsamipatüm), но, принимая во вни
мание свой преклонный возраст, сам остался в Удджайни. Царь Чанд
рагупта принял посвящение (diksa) в монашество, и эта группа мона
хов под руководством Вишакхачарьи ( Visäkha Äcärya) ушла в Пунна- 
ту (.Punhâta) на юг (Daksinadesa). Остальные три группы, ведомые 
соответственно ачарьями Рамиллой (.Rämilla), Стхулавриддхой (Sthû- 
tavrddhd) и Бхадрачарьей (.Bhadräcärya), отправились в страну Синдху 
(svasamghasamudäyena Sindhvädivisayam у  ay uh). Неожиданно ачарья 
Бхадрабаху, соблюдавший многодневный пост в Бхадрапада-деше в 
Аванти, скончался52. По окончании голода Вишакхачарья вместе со

достичь освобождения в женском теле (для женщин нагота не считалась обязательной). 
До нашего времени дошел один небольшой (50 стихов) текст учителя этой школы IX в. 
Шакатаяны «Стринирвана-пракарана» вместе с автокомментарием («Свопаджня- 
вритти»), где излагаются аргументы в пользу духовного освобождения женщины. Под
робнее см.: Jaini P.S. Gender and Salvation: Jaina Debates on the Spiritual Liberation of 
Women. California, 1991 (2nd edition Delhi: Munshiram Manoharlal).

50 Наряду с «Брихаткатхакошей» историю о Бхадрабаху содержат такие джайнские 
источники, как «Бхадрабаху-чарита» (на санскрите, автор XV в. Ратнананди), поэма 
Чхинандакави «Мунивамшабхьюдая» (1680), «Ваддарадхане» Шивакоти (2-я пол. X в.) и 
сочинение Девачанды (1838) «Раджавали-катхе» на языке каннада. См. подробнее: 
Sangave V.A. The Sacred Shravanabelagola. A Socio-Religious Study. Delhi: Bharatiya Jna- 
napitha, 1981. C. 31.

51 Идентифицируется как Пубна в Бенгалии.
52 Brhatkathäkosa, 131. 1-44. Пересказ приводится по: Jaini P.S. Collected Papers on 

Jaina Studies. C. 299.
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своими учениками, ушедшими на юг, вернулся в Мадхья-дешу, т.е. 
Аванти. Далее события разворачиваются следующим образом:

Три другие группы, ведомые Стхавирой, Рамиллой 
и йогом Бхадрачаръей, 

ушедшие в страну Синдху на время голода 
без пищи и пития из-за страшного голода в мире, 
придя, сразу же произнесли перед собранием людей следующее: 
«Чужестранцы, встав в дверях, сильно шумели:
„ Отцы, сыновья и другие домашние не могут принимать пищу, 

чтобы поесть, [боясь скопления людей].
Люди со своими домашними сознательно терпели [днем] голод 
И  принимали пищу [все] вплоть до детей ночью, 

боясь этого [скопления].
О господин, [поэтому] получайте чаши с подаянием из наших 

домов ночью,
Ходя теперь по знакомым домам, где готовят пищу.
И  в чистом доме своих мирян спокойно 
Пусть садху днем съедают собранную пищу “.
Таким образом, в соответствии с пожеланиями мирян, 

с удовлетворенным умом 
Ачарьи и другие [аскеты] получили достаточно пищи».
Однажды ночью некий истощенный нагой муни 
С чашой для сбора подаяния пришел в дом мирянина.
И  там у  некоей простой молодой беременной мирянки 
После того, как она его увидела, случился выкидыш.
Увидев этот выпавший зародыш из-за страха такого зрелища, 
Миряне, быстро собравшись, сказали главе аскетов следующее:
«О садху, это — время бедствия. Когда придет благоприятное 

время,
Вы, совершив [обряд] искупления, снова сможете придерживаться 

[правил] аскезы.
Пока же благое время действительно не победит, о садху,
До тех пор, левой рукой укрыв [себя] половиной куска ткани, 
Правой рукой взяв чашу для подаяния, днем вкушайте собранную 

ночью пищу».
Услышав речь мирян, аскеты незамедлительно согласились со всем 

сказанным.
Так прошло [время] несчастья, и вскоре наступило время 

благоденствия.
Люди стали счастливыми и свободными от состояний несчастья.
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Ачарьи Рамилла, Стхавира и Стхулабхадра со своими садху, 
Обсудив [все] друг с другом и собрав всю сангху, сказали:
«О монахи, немедля отказавшись от половины куска ткани 

с удовлетворенным умом,
С целью освобождения обратитесь к превосходному облику 

наготы».
Услышав эту превосходную речь, приносящую плод обретения 

освобождения,
Некоторые, сознательно стремящиеся к спасению, 

приняли наготу.
Три ачарьи — Рамилла, Стхавира и Стхулабхадра, —
Обретшие великое бесстрастие, присоединились 

к ачарье Вишакхе.
Тут же отказавшись от половины куска ткани, 

отвратившие ум от сансары,
Совершив аскезу наготы, они втроем [снова] приняли 

облик монаха.
[Но] не пожелавшие следовать речи учителей, 

спасающей от волн сансары,
Основали два вида образа жизни: [образ жизни] Джины 

[и образ жизни] старейшин.
Не познавшие высший смысл, трусливые, лишенные силы,
Они придумали этот порядок, связанный с [ношением] половины 

куска т кани2.

53 râmillah sthaviro yogi bhadräcaryo \pya ami trayah \ 
yesindhuvisayeyätäh käle durbhiksanämani \ \47\\ 
pänännabhojanair hine käle lokasya bhisane \ 
ägaiya sahasäprocur idam tejanasamnidhau \ \48\\ 
vaidesikajanair dvästhaih krtakolähasvanaih \ 
pitäputrädayo lokä bhoktum annam na lebhire \ \49\\ 
loko nijakutumbena bubhuksägrastacetasah \ 
sädhaitvännam äbälam tadbhayän nisi valbhate \\50\\ 
bhavanto \pi samädäya nisipäträni madgrhät \ 
штат krtvä ‘nnam etesugatvä desikato bhayät ||5 / || 
svasrävakagrhepüte bhüyo visrabdhamänasäh \ 
sädhavo hi dine jäte kurudhvam bhojanam punah \ \52\ \ 
tallokavacanair istair bhojanam pritamänasaih \ 
anena vidhinä “cäryaih pratipannam asesatah ||55|| 
anyadaiko munih ko ‘p i ‘nirgranthah ksinavigrahah \ 
bhiksäpätram kare krtvä vives a srävakagrham \\54\\ 
tatraika srävikä mugdhä ‘bhinavä gurvini tadä \ 
andhakäre munim drstvä tatra sä garbham ägatam 1155| | 
taddarsanabhayät tasyäh sa garbhah patito drutam \ 
drstvä ‘mum srävakäh präpya yatisän idam ücire ||5<5|| 
vinastah sädhavah kälah präyascittam vidhäya ca \
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Дальнейшие события связаны с Саураштрой, где в городе Валабхи 
правил не-джайнский царь Ваправада ( Vapraväda). Главная жена этого 
царя стала почитательницей аскетов, носящих кусок ткани. Однажды 
группа таких аскетов пришла в царский дворец за подаянием. Увидев 
их, царь, сильно удивившись, сказал царице: «Госпожа, нехорошо, что 
твоя группа монахов носит кусок ткани — они не наги, [но] и не оде
ты. Это смешно! (,savidambana)». На следующий день, когда монахи 
снова пришли, царь обратился к ним: «Вам следует выкинуть этот ку
сок ткани и принять наготу». Услышав отказ монахов, он продолжил: 
«О аскеты, если вы действительно не можете отказаться от половины 
куска ткани, причины насмешек над вами, то наденьте соответствую
щие одежды и оставайтесь жить в моем царстве». Таким образом, по 
приказу Ваправады в стране Лата (Гуджарат) появился орден Камбала- 
тиртха (.Kambala-tïrtha), т.е. школа носящих покрывала5 .

Такова наиболее ранняя дигамбарская версия появления шветамба- 
ров согласно Харишене. Однако в современных дигамбарских и индо
логических работах события в Гуджарате (второй эпизод повествова
ния Харишены) излагаются иначе и связываются с Удджайни. В соот
ветствии с этой версией спустя некоторое время после разделения об
щины на две половины, ушедших на юг и оставшихся в Магадхе мо
нахов, лидеры обеих групп встретились в Удджайни. Поскольку голод

käle hi susthatämpräpte bhüyas tapasi tisthata \ \57\\ 
yävan na sobhano kälo jäyate sädhavah sphutam \ 
tävac ca vämahastena purah krtvä (rdhaphälakam 115<5| | 
bhiksäpätram samädäya daksinena karena ca \ 
grhitvä naktam ähärarit kurudhvam bhojanam dine ||59|| 
srävakänäm vacah srutvä tadänim yatibhih punah \ 
taduktam sakalam sighrampratipannam manahpriyam \ \60\\ 
evam krte sati ksipram käle susthatvam ägate \ 
sukhibhätajanavräte dainyabhäva paricyute 11 <5711 
rämillasthavirasthülabhadräcäryäh svasädhubhih \ 
ähüya sakalam samgham ittham ücuhparasparam \ \62\\ 
hitvärdhaphälakam türnam munayah pritamänasäh \ 
nirgrantharüpatäm säräm äsrayadhvam vimuktaye 11 <5311 
srutvä tadvacanam säram moksäväptiphalapradam \ 
dadhur nirgranthatäm kecin muktilälascetasah \\64\\ 
rämillah sthavirah sthülabhadräcäryas try о \py ami \ 
mahävairagyasampannä visäkhäcäryam äyayuh ||65|| 
tyaktvärdharpatam sadyah samsärät trastamänasäh \ 
nairgranthyam hi tapah krtvä munirüpam dadhus trayah \ \66\\ 
щ\ат nayairguror väkyam samsärärnavatärakam \ 
jinasthavirakalpam ca vidhäya dvividham bhuvi \ \67\\ 
ardhaphälakasamyuktam ajnätaparamärthakaih \ 
tair idarn kalpitam tirtham kätaraih saktivarjitaih \ \68\ \

Цит. по: Jaini P.S. Collected Papers on Jaina Studies. C. 313-315.
54 Jaini P.S. Collected Papers on Jaina Studies. C. 300.
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продолжал свирепствовать, лидеры разрешили монахам носить кусок 
ткани (ardhaphâlaka)55 во время странствования с целью прошения 
милостыни. Но по окончании голода часть монахов продолжала но
сить кусок ткани, и наиболее «ортодоксальная» их группа возмутилась 
этим нововведением. Так ardhaphâlaka стали основателями шветам- 
барской традиции. Окончательное же разделение в этом случае соот
носится с Чандралекхой (Candralekhâ), дочерью царя Чандракирти из 
Удджайни. Когда Чандралекха стала женой царя Локапалы (.Lokapäla) 
в Валабхипуре, она пригласила монахов ardhaphâlaka к себе во дво
рец. Но царь, выйдя поприветствовать монахов, увидел, что те ни оде
ты, ни раздеты, и разгневался. Тогда царица послала прибывшим мо
нахам одеяния, и царь все-таки смог выразить почтение аскетам. И вот 
с этого времени ardhaphâlaka начали носить белые одежды и стали 
называться «одетыми в белое» (svetapata или svetâmbarà).

c) Некоторые сведения о возникновении шветамбаров содержит 
«Даршана-сара»56 Девасены Сури (XVI в.), где говорится, что сангха 
шветамбаров возникла в Валабхипуре в Саураштре через 136 лет по
сле смерти Викрамы. Согласно Девасене, инициатором этой ереси был 
некий Джиначандра, ученик ачарьи Шанти, бывшего, в свою очередь, 
учеником прославленного Бхадрабаху. Текст рисует Джиначандру в 
черных красках, он якобы убил своего гуру Шанти, который упрекал 
Джиначандру в том, что тот следует ложному пути57.

d) Еще одна версия «великой схизмы» представлена в ряде сочине
ний современных дигамбарских авторов и опирающихся на них евро
пейских исследователей, в соответствии с которыми ученик Стхулаб- 
хадры по имени Махагири (Mahâgirî) попытался вернуться к идеалам 
практики наготы, поскольку осознал пагубность нововведения учите
ля, в результате которого в сангху могут проникнуть искажения. Од
нако Махагири столкнулся с оппозицией в лице Сухастина (Suhastin), 
одного из лидеров общины, руководимой Махагири. Это противостоя
ние двух аскетов и послужило началом «великой схизмы»5 .

55 Глазенапп приводит иное чтение— ardhapälika. Возможен перевод «носящие 
половину лохмотьев». См.: Glasenapp Н. von. Jainism. — Lala S. Jain Research Series. 
Vol. XIV. C. 385.

56 «„Даршана-сара“, составленная в джайнском храме Паршванатхи в Дхаре, Мад
хья-Прадеш, в 990 г. эры Викрама (933 г. н.э.), опровергает ложные джайнские секты в 
целом и описывает раскол в джайнской «церкви» (цит. по: Singh R.B.P. Jainism in Early 
Medieval Karnataka. Delhi: Motilal Banarsidass, 1975. C. 15).

57 Premi N. Darsanasära of Devasena. Vol. 11. Bombay, 1918. C. 7, 12-15. См. об 
этом: Shah C.J. Jainism in North India 800 BC — AD 526. C. 68.

58 Stevenson S. The Heart of Jainism. Delhi: Munshiram Manoharlal, 1995. C. 73-74; 
Jhaveri M.B. Nirväna-Kalikä of Pädaliptäcärya. Bombay, 1926. Introduction. C. 7. См. об 
этом: Shah C.J. Jainism in North India 800 BC — AD 526. C. 69.
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Джайнские соборы согласно дигамбарской традиции

Номер
собора

Местность
Дата

(в скобках — число лет, 
прошедших после нирваны59 
Махавиры), рядом в скобках 
приводится летоисчисление

Тхера-
руководитель

1 Паталипутта
(Pätaliputta)

III в. до н.э. Стхулабхадра
(Sthûlabhadra)

2 Матхура
(Mathura)

827/840 (300/343) Скандила
(Skandila)

3 Валабхи
(Valabhï)

980/993 (453/466) Девардцхиганин
Кшамашрамана
(Devarddhiganin
Ksamâsramana)

Джайнская традиция, в первую очередь дигамбарская, настойчиво 
связывает индийского правителя Чандрагупту Маурья с именем Бхад- 
рабаху. Предание гласит, что Чандрагупта под влиянием Бхадрабаху 
принял джайнизм, отрекся от престола и закончил свою жизнь тем же 
самым способом и в том же самом месте, что и его духовный настав
ник, — т.е. голодной смертью sallekhana в Шравана Белголе, где он 
прожил 12 лет, почитая отпечатки стоп — падуки (padiika) своего 
учителя60. В Шравана Белголе, на горе Чандрагири, имеется соответ
ствующая надпись о благочестивой смерти Чандрагупты61. Однако 
другая надпись, по 31 (17-18), датируемая 650 г., в которой упомина
ются Бхадрабаху и Чандрагупта, ничего не сообщает о посещении по
следним Шравана Белголы62. Тема «Бхадрабаху-Чандрагупта» далее 
развивается в существовании отпечатков стоп того и другого на вер
шине Чандрагири (ок. 900 г.)63.

Дигамбарская версия, возникшая сравнительно поздно, очевидно 
базируется на надписи № 1 из Шравана Белголы, датируемой 600 г., 
где говорится, что Бхадрабахусвамин, который предсказал голод в те
чение 12 лет в Удджайни, отличается от Бхадрабаху-первого, чьим 
непосредственным учеником был Вишакха. Но надпись «молчит» от

59 За год нирваны Махавиры принимается 527 г. до н.э.
60 Shah C.J. Jainism in North India 800 ВС — AD 526. C. 135.
61 Smith V.A. Oxford History of India. Oxf., 1922. P. 75; Epigraphia Camatica. Vol II. SB 

2; Sangave V.A. The Sacred Shravanabelagola. A Socio-Religious Study. Delhi: Bharatiya 
Jnanapitha, 1981. C. 32.

62 Об этом см.: Ohira S. A Study of Tattvärtha Sütra with Bhäsya (L.D. Series 86). 
Ahmedabad, 1982. C. 128.

63 EC III Serigepatan 147, 148 а также: Introduction EC И, с. 36. См: Ohira S. Op. cit. 
С .128.
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носительно странствий Бхадрабаху. Нет никаких эпиграфических сви
детельств относительно большого голода на севере Индии в VI в.64. Из 
литературных источников только поздний джайнский текст на канна- 
да «Раджавали-катхе» (XIX в.) повествует о том, как правитель, уви
девший 16 снов, попросил Бхадрабаху их истолковать. Бхадрабаху 
объяснил значения всех царских снов и обратил внимание на послед
ний (связанный с 12-головой змеей), предсказывающий 12-летний го
лод. Никаких более ранних источников, как письменных, так и эпи
графических, в поддержку джайнской истории «Бхадрабаху-Чандра- 
гупта» не имеется65.

Самая ранняя ссылка в дигамбарских письменных источниках на 
приверженность Чандрагупты Маурья джайнизму содержится в сочи
нении «Тилояпаннятти» (Tiloyapannatti) (4.1481) Ятивришабхи (между 
473 и 609 гг.). Следующий далее стих (4.1482) повествует о пяти шру- 
такевалинах, включая Бхадрабаху, и из рассказа можно сделать вывод, 
что под Чандрагуптой, о котором говорится в сочинении, подразуме
вается правитель Чандрагупта Маурья. Однако данный текст появля
ется спустя более 900 лет после смерти великого императора. Автор 
жил приблизительно в VII в.66. Джинадасаганин Махоттара в своем 
сочинении «Нишитхавивеша-чурни» (Nisithavisesacürni) сравнивает 
династию Маурьев с ячменными зернами, подчеркивая, что только 
«ячменные зерна» срединной позиции, представленной правлением 
Сампрати, поднялись. Если бы Чандрагупта был джайном, Джинада
саганин обязательно это отметил бы в своем тексте.

Таким образом, утверждение о том, что Чандрагупта Маурья яв
лялся джайном, представляется всего лишь благочестивым джайнским 
преданием, возникшим в довольно позднее время в целях возвеличи
вания престижа собственной традиции67.

В поддержку дигамбарской традиции в отношении того, что эта 
ветвь джайнизма отстаивает аутентичное учение Махавиры, свиде
тельствуют: во-первых, слова самого патриарха в Стхс 460 Ь, которые

64 Однако Б.К. Тивари сообщает (со ссылкой на El, vol. XXII, с. 2 и vol. XXI, с. 86) о 
неких медных пластинках из Сохагаура (дистрикт Горакхпур) и надписях из Махастха- 
на (дистрикт Богра), которые приводят некоторые свидетельства о голоде и описывают 
меры предосторожности против его наступления, предпринятые некоторыми в долине 
Ганги. Эти надписи сделаны шрифтом брахми и относятся к эпохе ранних Маурьев. 
См.: Tiwary В.К. History of Jainism in Bihar. Gurgaon: The Academic Press, 1996. C. 83.

65 Singh R.B.P. Jainism in Early Medieval Karnataka. C. 5.
66 Датировка А. Чаттерджи. См.: Chatterjee A.K. A Comprehensive History of Jainism. 

Vol. l.C . 37.
67 Возможно, джайны предприняли подобный идеологический демарш в пику и от

части в подражание буддийской традиции, которая считала своим особым покровите
лем знаменитого императора Ашоку. Не желая отставать в этом вопросе от буддистов, 
последователи Махавиры «приватизировали» Чандрагупту Маурья.
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он произносит перед своим учеником Индрабхути Гаутамой: тае ace- 
late dhamme pannatte «Я провозгласил учение наготы»; во-вторых, над
писи в Шравана Бел голе (хотя самая ранняя из них датируется 600 г.); 
и, в-третьих, тот факт, что наиболее ранние скульптуры из пещерных 
комплексов Удайгири и Кхандагири в Ориссе (I в.), в Канкали Тиле 
(Матхура) (II в. до н.э.), а также найденные в Лоханипуре рядом с 
совр. Патной (штат Бихар) обезглавленные торсы (III в. до н.э.) пред
ставляют тиртханкаров нагими68.

1.3.2. Шветамбарская версия раскола

В шветамбарской интерпретации событий Бхадрабаху также явля
ется ключевой фигурой. Шветамбары приписывают ему один канониче
ский текст под названием «Кальпа-сутра» (Kalp as Titra). Шветамбарская 
традиция утверждает, что Бхадрабаху принял руководство джайнской 
сангхой после Самбхутивиджаи (Sambhûtivijaya) в 317 г. до н.э.69. 
В соответствии со шветамбарскими источниками, Бхадрабаху отпра
вился не на юг Индии, как утверждают дигамбары, а в Непал. Когда 
был созван собор (ок. 300 г. до н.э.) в Паталипутре, обнаружилось, что 
никто из присутствовавших на соборе джайнов не знал доподлинно 
последнюю часть писания, так называемую 12-ю ангу, включающую 
14 пурв. Поскольку Бхадрабаху, знавший все наставления Джины наи
зусть, в том числе и 12-ю ангу, отсутствовал, община направила к не
му двух монахов, которые должны были пригласить его на собор. Од
нако Бхадрабаху из-за принятых 12 обетов не мог отправиться в Пата- 
липутру, но согласился передать свое знание ученикам. Поэтому Стху
лабхадра вместе с 500 другими учениками получили наставление не
посредственно от самого Бхадрабаху. Однако все ученики, за исклю
чением Стхулабхадры, выказали полную неспособность к постижению 
писания. Только Стхулабхадра смог выучить недостающую часть пи
сания, причем Бхадрабаху настоял на том, чтобы четыре последние 
пурвы Стхулабхадра не передавал никому. Поэтому канон все равно 
остался неполным. После смерти Стхулабхадры, последовавшей в 
252 г. до н.э.70, знание четырех последних пурв было окончательно 
утеряно.

Собственно «великая схизма» произошла через 609 лет после нир
ваны Махавиры (т.е. в 82 г. н.э.), когда, согласно «Авашьяка-нирьюк-

68 Shah U.P. Jaina-Rupa-Mandana. Jaina Iconography. Vol. 1. New Delhi: Abhinav Pub
lications, 1987. C. 15, 33.

69 Mishra M.U. History of Indian Philosophy. Vol. 1. Allahabad, 1957, c. 243.
70 Smith V.A. The Early History of India. From 600 B.C. to the Muhammadan Conquest. 

Oxf., 1924. C. 244; Stevenson S. The Heart of Jainism. New Delhi, 1970. C. 70.
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ти»71, был основан «орден» нагих (bodiya) монахов неким Шивакоти 
(iÉivakoti), или же Шивабхути (прк. Sivabhüi, скр. Éivabhûti), учеником 
Канхи (Kanha), в Ратхавирапуре, члены которого стали первыми пред
ставителями «одетых пространством»72.

Шветамбарская традиция (представленная в Ваб (3032-3092) Джи- 
набхадры (VII в.) и не упоминаемая нигде ранее в агамической лите
ратуре) считает, что Шивабхути был слугой царя Ратхавирапуры и 
выиграл множество сражений, защищая этого правителя, за что и был 
почитаем и уважаем царем. Со временем Шивабхути возгордился. Он 
стал возвращаться домой поздно ночью, и его мать, под влиянием сте
наний своей снохи, как-то отказалась открывать ночью дверь и сказала 
Шивабхути найти себе какое-нибудь другое место для ночлега. Ши
вабхути покинул дом и в результате оказался в джайнском монастыре 
(upäsraya). Он попросил ачарью принять его, но последний отказался, 
тогда Шивабхути сам вырвал клочья волос и отправился странство
вать в качестве монаха вместе с другими аскетами. Спустя некоторое 
время он оказался в родных местах. Правитель— бывший покрови
тель Шивабхути, сначала навестил его, затем послал ему ценную шаль 
(ratnakambaka:) в качестве дара. Прежний наставник Шивабхути, Криш- 
нариши (.Krsnarsi), воспротивился и не разрешил принять его. Когда 
же Шивабхути не послушал совета, учитель разорвал шаль и стал ее 
использовать вместо подстилки. Это рассердило Шивабхути, хотя он 
ничего не сказал об этом своему наставнику. Позднее он учинил рас
кол в общине. Поводом для этого послужило то обстоятельство, что 
Кришнариши, разъясняя тексты собранию монахов, вступил в проти
воречие с «образом жизни Джины» (jinakalpa), согласно которому:

jinakappiä уа duvihä pänipäyä padiggahadharä у  а
päuranamapäuranä еккекка te bhäve duvihä73

«Подражающие Джине (jinakappiä) могут быть двух видов: одни из
них могут иметь необходимое имущество, а другие — нет».

Услышав это, Шивабхути спросил своего учителя: «Если есть об
раз жизни Джины, зачем тогда нужны ограничения (upädhi) в виде 
одежды, метелки, куска ткани, закрывающей лицо? Монах, следую
щий образу жизни Джины и живущий в одиночестве, должен следо
вать принципам аскезы, включая наготу».

71 Сочинение приблизительно III в. н.э.
72 Шветамбарский вариант раскола и ссылка на источники содержатся также у 

А.К. Чаттерджи, П.С. Джайни и М.У.К. Джайна. См.: Chatterjee А.К. A Comprehensive 
History of Jainism. Vol. 1. С. 87-88; Jaini P.S. The Jaina Path of Purification. Delhi, 1979. 
C. 5-6; Jain M. U.K. Jaina Sects and Schools. C. 4(M 5.

73 Цит. no: Jain M.U.K. Jaina Sects and Schools. C. 41.
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Ачарья попытался в мягкой манере объяснить ученику, что со вре
менем множество ограничений становятся устаревшими, так и jinakal- 
ра  также устаревает. В то время (т.е. во времена Махавиры) многие 
вещи первой необходимости не были широко доступны. Однако Ши- 
вабхути такое разъяснение не удовлетворило, и он остался при своем 
мнении. В конце концов он сбросил с себя все одежды и ушел нагим. 
Его сестра Уттара (Uttarä)74 последовала за ним, и тоже нагой. Но ко
гда жители города стали жаловаться, что никто не приходит к ним, 
Шивабхути, обратив внимание на неприглядность нагого женского те
ла, не позволил своей сестре оставаться в таком виде.

Со временем к Шивабхути присоединились два других человека — 
Каундинья (Kaundinya) и Коттавира (.Kottavira), ставшие его ученика
ми. Таким образом, Шивабхути учинил раскол, в соответствии с кото
рым монахи ходили нагими, а монахини — одетыми75.

Очевидно, данная история должна была проиллюстрировать утверж
дение шветамбарской традиции, согласно которому дигамбары появи
лись позднее в джайнской сангхе (через 609 лет после нирваны Маха
виры) и являются фактически очередной ересью в рамках джайнизма.

В поддержку аутентичности шветамбарской ветви джайнской тра
диции и в противовес дигамбарской практике наготы приводятся сле
дующие доводы: во-первых, непонятно, о каком из нескольких Бхад- 
рабаху повествуется в дигамбарских преданиях; во-вторых, в древних 
текстах, где говорится о наготе, речь идет о непривязанности к мир
ским вещам, поэтому «нагота» понимается в символическом, а не бук
вальном значении.

Джайнские соборы согласно шветамбарской традиции76

Номер
собора Местность

Дата (в скобках — 
число лет, прошедших 

после нирваны Махавиры)
Тхера-

руководитель

1 Паталипутта 
(Pätaliputta)

III в. до н.э. (160) Стхулабхадра
{Sthülabhadra)

2a Матхура
{Mathura)

300-343 (827/840) Скандила
(Skandila)

26 Валабхи 
CValabhi)

одновременно со вторым Нагарджуна Сури 
{Nagärjuna)

3 Валабхи 
СValabhi)

453/466 (980/993) Девардцхиганин
Кшамашрамана
{Devarddhiganin
Ksamïïsramana)

74 О ней упоминается в: Ав 145; Ävasyaka-cürni. С. 427.
75 Традиция «Авашьяка-нирьюкти», цитируется в Ваб Джинабхадры.
76 Samani Bhavit Pragya. Jain View of Life. Delhi: Adarsh Sahitya Sangh Publication., 

2000. C. 83-84.
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Таким образом, обе версии «схизмы», и дигамбарская и шветам- 
барская, явно позднего происхождения. Наиболее раннее известное на 
сегодняшний день упоминание о ней в текстах дигамбарской традиции 
появляется в «Брихаткатхакоше» Харишены (X в.), а шветамбарской — 
в Ав (ок. 500 г.). Однако и эти свидетельства следует воспринимать 
cum grano salis.

По мнению М.У.К. Джайна, древняя каноническая литература по
казывает, что на раннем этапе формирования джайнской религиозной 
традиции не было строгих разграничений между предписаниями и 
практикой двух джайнских направлений и не было явного разделения 
на секты77. Так, например, Стхс (2.171) допускает ношение одежды в 
определенных условиях, «Ачаранча-сутра» (далее— Ачс) (2.5.1-2) 
предписывает прошение одежды, Уттс (2.12) рассказывает о беспо
койстве монахов по поводу их одежд, пришедших в негодность из-за 
ветхости. Опять-таки Ачс утверждает, что Махавира не снимал свое 
одеяние (devadüsya— кусок небесной одежды, подаренной тиртхан- 
кару Индрой, правителем богов) в течение 13 месяцев после ухода из 
дома. Все эти эпизоды из жизни Махавиры и его последователей, по 
мнению М.У.К. Джайна, свидетельствуют о том, что вопрос одежды 
в те достопамятные времена не имел такой значимости, которую при
обрел позднее.

Относительно поздний текст «Брихаткальпа-бхашья» (не ранее 
VIII в.) обращает внимание на то, что первый и последний тиртханка- 
ры, Ришабха (Адинатха) и Махавира, практиковали наготу, тогда как 
остальные 22 разрешали и ношение одежды78.

Хотя ценность ношения одежды не имела первостепенной значи
мости ранее, идея полного отказа от мирского имущества, с наиболь
шей полнотой выраженная в наготе, была постепенно взращена среди 
части монахов. Другими словами, пока одних вопрос о ношении оде
жды не волновал, другие настаивали на наготе как средстве обретения 
статуса Джины. Таким образом, две «школы» придерживались двух 
различных взглядов и двух различных подходов, кристаллизовавших
ся со временем в виде jinakalpa (образ жизни Джины) и sthavirakalpa 
(образ жизни старейшин)79. Однако различия между двумя аскетиче
скими традициями джинакальпиков и стхавиракальпиков не были 
строгими и не принимали форму догматических и доктринальных рас
хождений, что ясно из того факта, что они не исключали друг друга. 
И хотя нагота рассматривалась как высший идеал (признак Джины),

77 Jain М. U.K. Jaina Sects and Schools. С. 42.
78 Tiwary В.К. History of Jainism in Bihar. C. 131.
79 «Образ жизни старейшин» соотносился с традицией 23-го тиртханкара Паршвы, 

а «образ жизни Джины» — с традицией Махавиры.
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большинство монахов могли носить одежды под давлением обстоя
тельств, не нанося вреда религиозной святости. Соответственно, обе 
традиции безусловно почитали нагие образы тиртханкаров.

С течением времени и под влиянием изменившихся условий отно
шение к одежде и подходы в интерпретации аскезы начали абсолюти
зироваться, и возобладал сектантский подход к решению данного во
проса. Сходные процессы имели место и среди буддистов, шиваитов, 
вишнуитов, а также других религиозных направлений того времени. 
Естественно, данное обстоятельство повлияло и на джайнскую сангху 
и привело в итоге к жесткому разграничению и противопоставлению
двух традиций, впоследствии названных дигамбарами и шветамбара-

80
МИ .

В кушанский и гуптский периоды волна материального процвета
ния и привязанности к мирским благам захлестнула даже и аскетиче
ски настроенную часть общины. В этой атмосфере нагота начинает 
рассматриваться как свидетельство грубости и неотесанности. Драпи
ровка статуй гуптского периода демонстрирует стремление скрыть че
ловеческое тело. Среди джайнов изображение нагих образов также на
чинает сходить на нет (изображения одетых и задрапированных тирт
ханкаров принадлежат именно к гуптскому периоду). Это развитие 
обострило отличие шветамбаров от «ортодоксов», обозначаемых как 
«дигамбары».

Таким образом, в гуптский период первоначально незначительные 
расхождения в традициях джинакальпиков и стхавиракальпиков81 кри
сталлизовались в делении джайнской сангхи на дигамбаров и шветам
баров.

Частота джайнских соборов для определения различных рецензий 
канона в течение этого периода является своеобразным индикатором 
развития идей в рамках джайнизма.

После Первого собора в Паталипутре (нач. III в. до н.э.) различия 
усугублялись и дебаты по поводу текстов продолжились.

80 Ряд исследователей (опираясь на мнение Г. Якоби) прямо утверждали, что в не
котором смысле шветамбары более близки к Паршве, тогда как дигамбары — к Маха- 
вире. См.: Jacobi Н. Jaina Sutras.— Sacred Books of the Jains. Vol. xlv. L., 1884-1895.
С. 119-129. Stevenson S. The Heart of Jainism. C. 79; Shah C.J. Jainism in North India 800 
BC — AD 526. C. 70-71.

81 Возможно, подобное деление можно рассматривать в несколько иной перспекти
ве, а именно: первые представляли собой аскетов-одиночек (ср. с пратьекабуддами), 
тогда как вторые составляли монашеское сообщество (обычный буддийский мона
стырь). Иными словами, это явление сопоставимо (очень условно, конечно) с тхерава- 
динским и махаянским направлениями в буддизме. А шире — с монашеством св. Ан
тония Великого (отшельничество) и св. Пахомия Великого (киновитское, т.е. общежи
тельское житие) в христианстве.
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В IV в. н.э., по сообщению традиции, великий голод потряс страну, 
и множество джайнских монахов умерло. В конце этого страшного 
периода, однако, был созван Второй собор в Матхуре, и все, что пом
нили авторитетные учителя, было собрано вместе и сведено воедино. 
Таким образом, собор под председательством Скандилы определил 
корпус авторитетных текстов. И хотя шветамбарская традиция счита
ет, что в течение этого периода не было утеряно никаких канониче
ских текстов, тем не менее были люди, помнившие, так же как ачарья 
Скандила, тексты, но принявшие смерть от голода. Поэтому жаркие 
дебаты по поводу текстов, вместо того чтобы стихнуть, продолжились 
в жарком обсуждении на Третьем соборе в Валабхи ок. 501 г., прохо
дившем под председательством Нагарждуны Сури, который, по мне
нию М.У.К. Джайна, был современником Скандилы. Похоже, что эти 
два лидера джайнской сангхи не имели возможности собраться вместе 
для окончательной редакции авторитетных текстов. Данное обстоя
тельство привело к тому, что был созван новый собор в том же Валаб
хи под руководством Деварддхиганина Кшамашраманы. Этот факт 
показывает, насколько острыми стали расхождения, хотя джайнские 
патриархи и предпринимали неоднократные попытки найти решение 
возникшей проблемы.

Однако существует значительная проблема относительно времени 
созыва первого валабхийского Собора. Можно принять точку зрения, 
согласно которой председательствовал на том соборе Нагарждуна. Но 
традиционная датировка этого события кажется неприемлемой, по
скольку отвергает IV в. н.э. и утверждение об одновременности прове
дения его с собором в Матхуре под руководством Скандилы. Однако 
наиболее ранняя ссылка на собор в Валабхи— 501 г. н.э.82. Следова
тельно, это событие не могло состояться значительно раньше этой да
ты — возможно, после смерти Скандагупты (Skandagupta), т.е. около 
470 г.

Современная форма шветамбарского корпуса канонических тек
стов представляет собой компиляцию и собрание, классифицирован
ное на 4-м соборе в Валабхи, прошедшего, по всей видимости, в на
чале VI в. н.э. (980/993 года спустя после нирваны Махавиры). Сле
дует обратить внимание на тот факт, что на этом соборе не было от
мечено никаких «следов» 12анги, включавшей, согласно традиции, 
14 пурв.

82 Epigraphia Indica XVI, 17. Ссылка проводится по: Jain M.U.K. Jaina Sects and 
Schools. С. 42.
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Сводная таблица различий 
между шветамбарами и дигамбарами

№
n/n

Шветамбары Дигамбары

1 Монахи носят белые одежды Монахи не носят никакой одежды
2 Имеют свой корпус канонических 

текстов — агамы, или сиддханта
Полагают, что аутентичные настав
ления Махавиры были утеряны, по
этому учение излагается в «4 Ведах»

3 Женщина может достичь освобож
дения в теле женщины

Женщина не может достичь осво
бождения, поэтому ей необходимо 
переродиться в теле мужчины

4 19-й тиртханкар Малли (.Malli) был 
женщиной

19-й тиртханкар Малли, или Малли- 
натха (Mallinätha), был мужчиной

5 Эмбрион Махавиры был перенесен 
из лона брахманки Девананды в 
лоно кшатрийки Тришалы

Эмбрион Махавиры никуда не пе
реносился

6 Махавира был женат, имел жену, 
дочь и внучку

Махавира никогда не был женат

7 Достигший всеведения может есть и 
пить

Достигшему всеведения не нужна 
еда и питье

8 Время не является субстанцией Время является субстанцией
9 Признают только несколько богинь, 

покровительниц знания (vidyädevi)
Перечисляют 16 ботияъ-vidyädevi

10 Священнослужители (püjäri) в хра
мах — брахманы-вишнуиты

Священнослужители (püjïïri) в хра-
83мах — джайны

11 Статуи тиртханкаров в храмах ук
рашены коронами, одеждами и дра
гоценностями; глаза идолов открыты

Статуи тиртханкаров в храмах — 
нагие, без украшений; глаза идолов 
закрыты или полуприкрыты

12 В космологии описывают 12 небес и 
64 индры

В космологии описывают 16 небес и 
100 индр

13 Монахам разрешено принимать пи
щу из посуды

Монахи принимают пищу из рук

14 В качестве подношения в храмовой 
службе используют цветы, сладости 
и т.д., поливают статуи небольшим 
количеством воды

В качестве подношения используют 
специи, сухофрукты, обильно поли
вают статуи водой и смесью из мо
лока, простокваши, топленого масла 
(или очищенного масла), очищенно
го шафрана и воды

15 Как правило, не разрешают миря
нам и даже монахиням читать и 
изучать священные тексты (за ис
ключением терапантхов)

Почитаемые тексты могут читаться 
и изучаться всеми

83 Это относится в первую очередь к дигамбарам южного штата Карнатака. Под
робнее о джайнских брахманских кастах см.: Sangave V.A. Jaina Community: A Social 
Survey. Bombay: Popular Book Depot, 1959.
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№
п/п

Шветамбары Дигамбары

16 Имена ганадхаров: Индрабхути, 
Агнибхути, Ваюбхути, Вьякта, Суд- 
харман, Мандиката, Маурьяпутра, 
Акампита, Ачалабхрата, Метарья и 
Прабхаса

Имена ганадхаров: Индрабхути, 
Агнибхути, Ваюбхути, Судхарман, 
Маурья, Маундра, Путра, Майтрея, 
Акампана, Андхавела (Анвачхела), 
Прабхаса

Итак, шветамбарско-дигамбарская «схизма» представляла собой 
длительный процесс, достигший своей кульминации в эпоху Гуптов.

1.4. Данные эпиграфики о расколе

Согласно эпиграфическим данным, в частности надписям на медных 
пластинках царя Мригешавармана (Mrgesavarman) (475^490) из райо
на Дхарвар, на 4-й год царствования (478 г.) Мригешаварман разделил 
деревню Калаванга (Kälavängä) на три части и подарил их: 1) свя
тому архату и великому богу Джинендре (Jinendra), который обитает 
в высшем и прекрасном месте, называемом «зал архатов», 2) швета- 
патам (svetapata) и 3) ниргрантхам (nirgrantha). В предыдущем, 477 г. 
Мригешаварман подарил землю святым архатам с целью почтить их. 
В 482 г. этот же правитель приказал возвести храм в честь своего по
чившего отца Шантивармана (Santivarman) и подарил земли япаниям, 
ниргрантхам и курчакам (кйгсака). Дед Мригешавармана, Какустха- 
варман (Käkusthavarman), правивший в 405-435 гг., даровал землю 
некоему джайнскому ачарье, но нет никаких надписей, говорящих о 
том, что джайнская община существовала в тех местах во времена его 
отца.

Все эти надписи о дарении свидетельствуют о том, что среди аске
тов, мигрировавших (или же изначально существовавших там) на юг 
к концу V в., было 4 общины, т.е. шветапаты, япании, ниргрантхи и 
курчаки. Школа япаниев, возникшая около II в. и просуществовавшая, 
возможно, до XIV в.84, практиковала наготу, но допускала освобожде
ние женщин и вкушение пищи достигшими всеведения85. Многочис

84 Во всяком случае, после XIV в. нет никаких следов ее существования. См.: Dun- 
das P. The Jainas. С. 43.

85 Ряд ученых считают, что япании появляются среди учеников Бхадрабаху, именно 
поэтому они, являясь нагими аскетами, были широко распространены на юге Индии. 
Школа япаниев представляла собой промежуточную стадию развития между дигамба- 
рами и шветамбарами, и ее развитие исторически предшествовало «великой схизме». 
См.: Shah C.J. Jainism in North India 800 ВС — AD 526. C. 69.
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ленные надписи относительно сангхи япаниев существуют с V по
86 87XIV в. . Ничего не известно о курчаках (нет надписей и текстов) .

Разделение на шветамбаров и дигамбаров, кажется, более позднего 
происхождения, и, по всей видимости, первоначально на Юге они на
зывались шветапаты и ниргрантхи соответственно. Пуджьяпада, ди- 
гамбарский автор V в., в своем комментарии на сочинение Умасвати 
называет последнего «ниргрантха ачарья», подчеркивая, что этот ав
тор был сторонником и адептом того направления, которое впоследст
вии получает название «дигамбарского».

Таким образом, можно осторожно предположить, что к V в. разде
ление между двумя ветвями джайнизма уже осознавалось как самими 
джайнами, так и внешними наблюдателями.

1.5. Шветамбарский канон

Существует несколько общих названий корпуса канонических со
чинений в джайнской традиции: siddhänta — «предел постигнутого»; 
ägama — агамы; nigantha-pävayäna — «проповеди ниргрантхов»; ga- 
ni-pidaga— «корзина гана[дхаров]», suya-nâna— «священное зна
ние». Шветамбарский канон включает в себя 4588 (в некоторых верси
я х — 50) текстов89, которые в своей совокупности составляют три 
больших раздела: пурвы (pûrva) — «ранние, или прежние» анги (<ап- 
go) — «первичные части» и ангабахья (angabähya) — «внешние [по 
отношению к] ангам». Пурвы составляют 14 утерянных текстов, ан
ги — 12 сочинений (последнее из которых также утеряно), ангабахья — 
34 текста: 12упанг, бчхеда-сутр, 4 мула-сутры, 10 пракирна-сутр и 
две чулика-сутры90. Точно неизвестно, когда началась письменная 
фиксация канона, самые ранние манускрипты, дошедшие до нашего 
времени, датируются XI в.91. Учение Махавиры длительное время пе

86 Sharma V.K. History of Jainism with Specail References to Mathura. New Delhi:
D.K. Printworld, 2001. C. 98.

87 Известный дигамбарский пандит H. Преми полагал, что «курчака» является на
званием одной из дигамбарских школ (Premi N. Jain Sühitya aur Itihüs (in Hindi). Bom
bay: Hindi Grantha Ratnakara, 1956. C. 559-563).

88 Две школы (стханакавасины и терапантхи) имеют свой корпус канона из 32 тек
стов, куда входят анги и упанги, но не входят все 10 пракирн и некоторые чхеда-сутры.

89 Список канонических книг дается по: Glasenapp Н. von. Jainism. — Lala S. Jain 
Research Series. Vol. XIV. C. 112-117; Winternitz M. A History of Indian Literature. Vol. 2. 
Delhi a.o., 1983. C. 412^113; Schubring W. The Doctrine of the Jainas. C. 80-125; Kapa- 
dia H.R. A History of the Canonical Literature of the Jainas. Surat, 1941.

90 Jaini P.S. The Jaina Path of Purification. 1979. C. 47.
91 Dundas P. The Jainas. C. 61.
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редавалось изустно. Попытки свести воедино наставления последнего 
тиртханкара были предприняты на соборах-вачанах. Согласно преда
нию, на Первом соборе были составлены 12 анг. Два последующих 
собора, северный в Матхуре (так называемый mäthurl väcanä)92, под 
предводительством Скандилы, и западный, в Валабхи (valabhi väca
nä), под руководством Нагарджуны, проведенные приблизительно в 
одно и то же время, стали следующим этапом кодификации корпуса. 
Оба учителя не встречались для координации действий и не сравнива
ли свои «каноны»93. Впоследствии версия Скандилы была принята как 
«официальная», тогда как составленная на соборе Нагарджуны рас
сматривается в качестве варианта. Окончательный вариант был уста
новлен на третьем соборе, собранном Деварддхиганином в Валабхи в 
первой половине V в. н.э.94. В целом корпус канонических книг шве- 
тамбарского канона можно считать составленным к VI в. н.э., хотя от
дельные сочинения (во всяком случае, хотя бы в предварительном ви
де), возможно, появляются уже в III в. до н.э.95. Ряд авторов полагают, 
что расширение корпуса канонических текстов продолжалось вплоть 
до XVII в. .

97Язык канона — пракрит ардхамагадхи (букв, «полумагадхи»), или 
арша (ärsa), т.е. «язык риши».

I. 12 «первичных частей» (amga, скр. anga):
1) *Äyäramga-sutta (Äcärähga-sutra)98 состоит из двух разделов, 

первый из которых является самым ранним джайнским текстом и 
включает в себя в настоящее время 8 глав (ранее — 9); второй раздел 
имеет 16 глав; сутра содержит изложение основных положений 
джайнской доктрины, самое первое жизнеописание Махавиры и рас

92 Deo S.B. History of Jaina Monachism from Inscription and Literature. Poona: Deccan 
College Postgraduate and Research Institute, 1956, C. 21; Jain J. Ch. Life in Ancient India as 
Depicted in the Jain Canon and Commentaries: 6th century BC to 17th century AD. New Del
hi: Munshiram Manoharlal, 1984 (2d edition 2000). C. 33.

93 Jain J.Ch. Life in Ancient India as Depicted in the Jain Canon and Commentaries: 6th 
century BC to 17th century AD. C. 33.

94 Dundas P. The Jainas. C. 62. По мнению П. Дундаса, собор прошел в первой поло
вине V в., а не во второй, как на то ссылаются традиционные источники.

95 Jaini P.S. The Jaina Path of Purification. C. 51-52; Doshi S. Masterpieces of Jain 
Painting. Bombay, 1985. C. 26-27.

96 Deo S.B. History of Jaina Monachism from Inscription and Literature. C. 34; Shar- 
ma V.K. History of Jainism with Special References to Mathura. C. 101.

97 «Пракриты — это литературные языки индоарийской языковой группы средне
индийского периода (середина I тысячелетия до н.э. — середина I тысячелетия н.э.), 
складывавшиеся на рубеже н.э.». — Вертоградова В.В. Пракриты. М., 2004. С. 10.

98 Первым идет название на пракрите как наиболее употребительное в исследова
тельской литературе, а в скобках дается его санскритский эквивалент. Звездочкой по
мечены тексты, переведенные хотя бы на один европейский язык.
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сказы о жизни аскетов вкупе с системой предписаний должной аскезы; 
помимо этого сутра включает в себя и разнообразные сведения о бота
нике, зоологии, медицине и других теоретических дисциплинах.

2) *Süyagadamga (Sütrakrtângd) также состоит из двух разделов: 
первая включает в себя 16 глав, вторая— 7, и интересна в первую 
очередь сведениями о различных не-джайнских доктринах: фатализма, 
агностицизма, не-деятельности и нигилизма, которым противопостав
ляется в качестве идеала анэкантавада («доктрина неодносторонно- 
сти»); кроме того, текст содержит рассмотрение различных форм ду
ши, дает описание ада и мучений, претерпеваемых там душами.

3) Thänämga (Sthänänga) имеет 10 глав и считается энциклопеди
ческим компендиумом джайнского учения, практики, мифологии, 
космологии, а также рассказывает о джайнских ересях.

4) Samaväyamga (Samaväyänga) может рассматриваться как свое
образная компиляция и логическое продолжение предыдущих сутр, 
причем данный текст выстраивается в соответствии с количеством 
предметов рассуждения — от одного до котикоти сагаропам".

5) * jBhagavatï Viyïïhapannatti (Vyûkhyâprajmpti) является самым 
объемным произведением и состоит из 41 части, где Махавира и его 
главный ученик Индрабхути Гаутама излагают джайнское учение в 
диалогах и легендах; текст содержит обширные и ценнейшие сведения 
о социально-политических реалиях того времени.

6) *Näyädhammakahäo (.Jnätädharmakathäh) составляет сборник из 
двух разделов (первый включает 19 глав, второй— 10) увлекательных 
и живых рассказов, иллюстрирующих последствия пути праведности, 
причем восьмая глава содержит историю 19-го тиртханкара-женщи- 
ны — Маллинатхи.

7) *Uväsagadasäo (Upäsakädasäh) повествует в 10 главах о решимо
сти и благочестии 10 обычных мирян-домохозяев, принявших учение 
тиртханкаров.

8) *Amtagadadasäo (Antakrddasäh) включает 8 разделов (по 10, 8, 
13, 10, 10, 16, 13 и 10 глав в каждом соответственно) и посвящена рас
сказу о десяти аскетах, уничтоживших свою карму и обретших осво
бождение.

9) *Anuttarovaväiyadasäo (Anüttaraupapätikadasäh) состоит из 3 
разделов (10, 13 и 10 глав соответственно) и рассказывает о святых, 
достигших высших уровней небес.

10) PanMvägaranäim (.Prasna-Vyäkaranäni) представляет собой на
ставления и предписания в 10 главах относительно притока кармы, 
пяти великих обетов и т.п. в догматической форме.

99 О котикоти и сагаропаме см. коммент. к ТС. 3.6 и далее.
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11) *Vivägasuyam ( Vipâka-Érutam) содержит 10 рассказов о воз
даянии за добрые дела (первый раздел) и наказании за дурные поступ
ки (второй раздел).

12) Ditthivdya (Drstiväda) — утеряна100.
II. 12 «вторичных частей» (uvamga, скр. upänga):
1) Ovaväiya01 (Aupapätika) сначала повествует о том, как Махавира 

отправился в город Чампа, где произнес проповедь перед царем Ма- 
гадхи Куника-Аджаташатру и царицей Дхарини, а затем он же объяс
няет своему ученику Гаутаме, как может быть обретено существова
ние в теле бога; текст примечателен своими выразительными описа
ниями, которые больше в джайнском каноне в таком количестве не 
встречаются.

1022) Räyapasenaijja (Räjaprasniya) рассказывает о том, как царь 
Прасенаджит был обращен последователем Паршвы аскетом Кеши и 
позднее, став богом Сурьябхадевой, почтил Махавиру.

3) Jiväbhigama (Jiväbhigama)103 детально описывает мир и различ
ных его обитателей.

4) Pannavana (.Prajitäpanä) в 36 главах разъясняет различные фор
мы и характеристики живых существ; в традиции составление этого 
текста приписывается Шьямачарье (Калакачарье).

5) Süriyapannatti104 (Sûryaprajnâpti) описывает в 20 главах солнце 
и другие небесные тела.

6) Jambûddïvapannatti (Jambüdvipaprajnäpii) состоит из 7 глав и 
рассказывает о континенте Джамбудвипа, а также приводит предания 
о прежних правителях мира.

7) Camdapannatti (Candaprajmpti) описывает луну и другие небес
ные тела (в современном виде схожа с пятой упангой; возможно, в 
древности было два различных текста, описывающих солнце и луну 
соответственно).

8) *Nirayâvalï (Nirayâvali) в 10 главах повествует о десяти цареви
чах, сыновьях царя Шреники, которые вместе со сводным братом Ку- 
никой отправились в поход против своего деда Четаки, правителя 
Вайшали, погибшего в битве и попавшего после смерти в ад.

100 Речь об этой анге пойдет ниже.
101 М. Винтерниц дает другое чтение — Uvaväiya. См.: Winternitz М. A History of 

Indian Literature. Vol. 2. С. 413.
102 Винтерниц приводит еще один вариант — Räyapasenaiya (Там же).
103 К.В. Фолкерт приводит иное чтение: Tivajivabhigama (Tivajïvabhigama). См.: 

Folkert K.W. Scripture and Community. Collected Essays on the Jains. Ed. by John E. Cort. 
Atlanta. 1993. C. 20.

104 Вариант — Sürapannatti ( Winternitz M. A History of Indian Literature).
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9) Kappävadamsiäo (Kalpävatamsikäh) рассказывает о 10 сыновьях 
царевичей из восьмой упанги, которые стали аскетами и достигли раз
личных уровней неба.

10) Pupphiäo (.Puspikäh) описывает в 10 главах предыдущие рожде
ния различных божеств, которые выразили почтение Махавире.

1 \) Pupphacüliäo (Puspacülikäh) является продолжением десятой 
упанги и состоит из 10 глав.

12) Vanhidasäo (Vrsnidasäh) включает в себя 12 глав и повествует 
об обращении в джайнизм 12 царевичей династии Вришниев под 
влиянием тиртханкара Ариштанеми.

12а) Dïvasâgarapannatti (Dvïvasâgaraprajnapti)105.
III. 10 «разрозненных пассажей» (painna, скр. prakïrna):
1) *Causarana (Catuhsarana) содержит 63 стиха — молитвы и пра

вила исповедания своих проступков, а также проповеди всеведущих.
2) Äurapaccakhäna (Äturapratyäkhyäna) посвящена описанию в 

70 стихах приготовлений к «святой смерти» (саллекхане) для аскетов.
3) Bhattaparinnïï (Bhaktaparijna) — правила относительно отказа от 

пищи в 172 стихах.
4)Santhära (Samstära) описывает в 123 стихах сиденье из травы 

куша, сидя на котором аскет выполняет обет добровольной смерти.
5) Tandulaveyäliya (Tandulavaitälila) приводит в 139 стихах джайн- 

ские представления о человеческой анатомии и эмбрионах.
6) *Camdävijjhaya (Candravedhyaka) описывает в 175 стихах харак

теристики учителя, ученика, жизни и смерти.
7) Devimdatthaya (.Devendrastava) — сборник гимнов в честь прави- 

телей-богов, состоящий из 307 стихов.
8) Ganivijjä (Ganividyä) — своеобразный астрологический трактат в 

82 стихах, рассказывающий о благоприятных датах и предзнаменова
ниях в аскетической жизни.

9) MaMpaccakkhäna (.Mahäpratyäkhyäna) в 142 стихах приводит 
формы и правила обряда отречения в преддверии смерти.

10) Vïratthaya (Vïrastava) в 43 стихах содержит гимны, восхваляю
щие Махавиру.

IV. 6 «дисциплинарных сутр» (cheya-sutta, скр. cheda-sütra):
1) Nisiha (.Nisïtha) включает в себя 20 глав и описывает обязанно

сти монаха и искупление в случае их нарушения.
2) *Mahänisiha (.Mahänisitha) в 6 главах и двух приложениях в ви

де назидательных рассказов объясняет ритуалы искупления, испове
дания и различные нарушения дисциплины.

3) Vavahära (Vyavahära) содержит 10 глав, в которых излагает пра
вила дисциплины.

105 Folkert К. W. Op. cit. С. 20.
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4) Äyäradasäo (Äcäradasüh), называемая также Dasäsuyakkhandha 
(Dasäsrutaskandha), состоит из 10 глав и содержит среди всего проче
го правила аскетической жизни (в том числе на период сезона дож
дей), описание 11 ступеней духовного самосовершенствования для 
мирян, перечисление качеств, необходимых для духовного лидера; 
восьмая часть этого сочинения называется Kalpa-sütra, атрибутируе
мая Бхадрабаху и рассказывающая о жизни тиртханкаров.

5) Карра (Brhat-(sädhu)-kalpa) в 6 главах описывает правила для 
монахов и монахинь.

6) Ратсакарра (.Pancakalpa)106 посвящена той же тематике, что и 
предыдущая; состоит из 103 стихов107.

6а) Луакарра (■Jitakalpa). Текст по монашеской дисциплине в сти
хотворной форме.

V. 2 «самостоятельные сутры» (<cûliyü-sutta, скр. cûlikâ-sûtra):
1) Nandi (Nandi) рассматривает различные виды знания; приписы

вается Арья Ракшите (1 в. н.э.).
2) *Anuogadära (Anuyogadvära) представляет собой энциклопедию 

различных джайнских наук; приписывается Дева Вачаке (V в. н.э.).
VI. 4 «коренные сутры» (,т fila-sutta, скр. mûla-sûtra):
1) *Uttaräjjhayana (Uttarädhyayana)108 состоит из 36 глав и содер

жит легенды, предания, диалоги и проповеди на различные темы и 
традиционно считается последней проповедью Махавиры перед обре
тением освобождения; данная сутра читается на празднике Дивали, 
который отмечается джайнами как день мокши Махавиры.

2)Ävassaya (Ävasyaka) делится на 6 разделов и посвящена еже
дневным обязанностям джайна в связи с различными предметами.

3) *Dasaveyäliya (Dasavaikälika) в 10 главах и 2 приложениях опи
сывает правила аскетической жизни.

4) Pindaniijutti (Pindaniryukti)m  в 671 стихе рассказывает о прави
лах получения подаяния для аскетов.

4а) Ohanijjutti (Oghaniryukti)uo состоит из 881 стиха.
46) Pakkhi (Päksi)111.
В состав утерянной 12-й анги, согласно преданию, входили:
А) Parikarma — разделенная на 7 частей и представлявшая собой 

подготовку к правильному пониманию сутр в соответствии с 16 ариф

106 Джинабхадра вместо Pancakalpa упоминает Луакарра {Jitakalpd) Folkert K.W. 
Op. cit.

107 Основной текст этой сутры считается утерянным.
108 Вариант — Uttaräjjhäyä (Uttarädhyäyäh).
109 Некоторые называют четвертую мула-сутру Ohanijjutti (Oghaniryukti).
110 Ibid. C. 21.
111 Ibid.
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метическими операциями, которые должны были быть проделаны не
зависимо друг от друга.

Б) Sütra — 88 сутр, описывающих правильные и ложные учения.
В) Anuyoga содержала легенды о чакравартинах и их роли в исто

рии джайнской святости.
Утерянные 14 пурв:
1) Uppäya (Utpäda) рассказывает о субстанциях с точки зрения их 

возникновения, пребывания и исчезновения.
2)Aggeanïïya (Agräyaniya) разъясняет основные принципы и суб

станции джайнской доктрины.
3) Viriyappaväya (Viryänupraväda) описывает основные характери

стики субстанций, признаки чакравартинов, богов и т.д.
4) Atthinatthippaväya (Astinästipraväda) рассказывает о 7 точках зре

ния и 7-членном предицировании объектов.
5) Nänappaväya (,Jitänapraväda) поясняет различия между правиль

ным и ложным знанием.
6) Saccappaväya (Satyapraväda) содержит разъяснения относитель

но ложной и правильной речи.
7) Äyappaväya (Ätmapraväda) повествует о свойствах души.
8) Kammappaväya (.Karmapraväda) рассказывает о карме.
9) Paccakkhänappaväya (Pratyäkhyänapraväda) описывает ритуал 

раскаяния.
10) Vijjänuppaväya (Vidyänupraväda) перечисляет индивидуальные 

знания и разъясняет, как один вид знания включает другой.
И) Avahjha (Avandhya) или Kallänaväda (Kalyanavada) описывает 

основные события в жизни 63 чакравартинов.
12) Pänäväya (.Pränäväda) содержит сведения по медицине.
13) Kiriyävisäla (Kriyävisäla) рассказывает о музыке и других ис

кусствах, связанных с ритуалами и обрядами.
14) Logavimdusära (.Lokabindusära) описывает устройство мира, 

различные обряды и действия, а также освобождение.
В шветамбарской традиции существует еще корпус текстов, при

мыкающих к агамам. Эти сочинения называются нигамы (nigama), 
или упанишады, каковых насчитывается 36112. Кроме того, не все шве- 
тамбарские направления и толки признают приведенный выше список. 
Так, например, стханакавасины113 не признают 10 пракирн, 2-ю и 6-ю

112 Полный список джайнских упанишад приводится в: Nahar P.C., Ghosh K. An 
Epitome of Jainism. Calcutta, 1917. App. C. XXXVIII.

113 Школа, адепты которой проводят все религиозные церемонии не в храмах, а в 
общинных домах (sthänaka или upas ray а). Стханакавасины отрицают почитание статуй 
и изображений на том основании, что подобная практика «не канонична». Они остав
ляют свои мирские имена, принимая монашество, что отличает последователей этого
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чхеда-сутры, и «Пинда-ниръюкти», поэтому общее число канониче
ских сочинений этой школы составляет 32 текста114.

1.6. Дигамбарский канон

Дигамбарское предание гласит, что подлинные наставления Махавиры 
были утеряны. Однако в традиции сохраняется список утерянных тек
стов аутентичного канона, который состоял из двух разделов: анги и 
ангабахья. Названия анг дигамбарского канона аналогичны таковым 
шветамбарского корпуса, различия заключаются в составе 12-й анги. 
Дигамбарская традиция включает в нее:

А. 5 «парикарм» (скр.):
1) Candra-prajîiapti 5 рассказывает о луне.
2) Sürya-prajnapti повествует о солнце.
3) Jambüdvïpa-prajhapti описывает континент Джамбудвипа.
4) Dvipa-sügara- prajnapti рассказывает о континентах и океанах.
5) Vyâkhyâ-prajnapti разъясняет основные категории джайнской 

доктрины.
Б. 5 «чулика-сутр»:
1) Jalagata описывает магические способности и мантры, с помощью 

которых можно остановить воду, перейти по воде и сквозь огонь и т.п.
2) Sthalagata рассказывает о том, как достичь отдаленных земель с 

помощью магии.
3) Mäyägata учит тому, как творить различные чудеса.
4) Rüpagata описывает, как превращаться во льва, слона и других 

животных, а также как превращать растения и металлы в другие формы.
5) Äkäsagata рассказывает о том, как летать по воздуху.
Раздел «ангабахья» у дигамбаров состоит из 14 пракирнак:
1) Samayika описывает виды поклонения.
2) Caturvimsatistava рассказывает о жизни тиртханкаров, их спо

собностях, свойствах и т.д.
3) Vandanä повествует о храмовом культе.
4) Pratikramana описывает ритуал раскаяния.
5) Vinaya посвящена воспитанию.
6) Krtikarma разъясняет обряды почитания джин.
7) Dasavaikâlika содержит правила жизни аскетов.

толка от шветамбаров. Школа возникла в XVII в. в Гуджарате в результате «иконобор
ческой» деятельности некоего монаха по имени Донка Шаха (.Lonkä Säha). По числен
ности своих приверженцев сопоставима с современной дигамбарской общиной.

114 Glasenapp Н. von. Jainism. Lala S. Jain Research Series. Vol. XIV. C. 117.
115 Все названия дигамбарского канона даются на санскрите.
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8) Uttarädhyayana описывает неудобства и трудности аскетиче
ской жизни.

9) Kalpavyavahïïra поясняет наставления в дисциплине.
10) Kalpäkalpa (vidhänaka) рассказывает о том, в чем нуждается 

монах.
И) Mahâkalpa (samjîtaka) разъясняет разницу между джинакаль- 

пой и стхавиракальпой.
12) Pundarika описывает деяния, ведущие к возрождению в теле 

бога.
13) Mahâpundarïka описывает деяния, ведущие к возрождению в 

теле Индры и т.п.
14) Nisiddhikä, или Asïtikasama разъясняет средства очищения ду

ши от ошибок и т.п.

Как уже было отмечено, все вышеперечисленные тексты считаются 
утраченными, поэтому дигамбары позднее (к Хв. н.э.)116 составили 
«вторичный» канон, дав ему название «четыре веды» (caturvedäh). 
Часть текстов этого корпуса написаны на пракрите (джайн-махара- 
штри)117, а часть— на санскрите. Современный канон дигамбаров118 
состоит из четырех разделов (вед):

I. Prathama-anuyoga — «мировая история»):
1) Pindaniryukti Равишены (650 г. н.э.1 9).
2) Harivamsapurüna Джинасены (783 г.).
3) Ädipurana Джинасены.
4) Uttarapuräna Гунабхадры (составлена в 879 г.)120.
II. Karana-anuyoga - космология121:
1) Sürya-prajhapti.
2) Candra-prajhapti.
3) Jayadhavalä.

116 Glasenapp H. von. Jainism. Lala S. Jain Research Series. Vol. XIV. C. 124.
117 Данное название весьма условно. Возможно, более удачным было именовать 

пракрит дигамбарского канона «дигамбари», как это предложили некоторые индологи.
118 Современный джайнский автор Натубхаи Шах пишет, что дигамбары в качестве 

канонических (вместо утерянных) рассматривают всего два текста I в. н.э.: «Кашая- 
прабхрита» (Kasäya-präbhrta), написанный Гунабхадрой, и «Шаткхандагама» 
(Satkhandägama), написанный Пушпадантой и Бхутабали. См.: Shah N. Jainism. The 
World of Conquerors. In 2 volums. Delhi, 2004; Lala Sundarlal Jain R.S. Vol. 2. C. 18.

119 Датировки текстов канона дигамбаров приводятся по Глазенаппу (см. указ. соч.), 
хотя они не общепризнанны.

120 Винтерниц добавляет еще две пураны: Trisastttaksana- и Mahäpuräna. См.: Win
ternitz М. A History of Indian Literature. Vol. 2. С. 455.

121 П.С. Джайни приводит иной состав этой «веды»: Triloka-prajnapti (VII в.), Trilo- 
ka-sära (XI в.), Jambüdvipa-prajnapti (XIII в.). См.: Jaini P.S. The Jaina Path of Purifica
tion. C. 79.

48



III. Dravya-anuyoga — философия:
1) Pravacana-sära Кундакунды.
2) Samaya-sära Кундакунды.
3) Niyama-sâra Кундакунды.
4) Pancästikäya-sära Кундакунды.
5) Tattvärthädhigama-sütra Умасвами с комментариями Саманта- 

бхадры122 (600 г.), Пуджьяпады (500 г.), Акаланки (750 г.) и Видьянан- 
ды (800 г.).

IV. Carana-anuyoga — этика и ритуал:
1) Müläcära Ваттакеры (I в.).
2) Trivarnäcära.
3) Ratnakarandasrävakäcära Самантабхадры (600 г.).

Следует отметить, что канон дигамбарской традиции складывался в 
течение длительного периода времени, об этом свидетельствует и не- 
устоявшийся список текстов (он варьируется в различных справочных 
изданиях по джайнизму). Так, например, самый ранний известный 
список канонических дигамбарских сочинений содержится в коммен
тарии «Сарвартхасиддхи» {Sarvârthasiddhi) Пуджьяпады на трактат 
«Таттвартха-адхигама-сутра» (далее — ТС) Умасвати. Пуджьяпада 
приводит список канонических и упоминает два неканонических (по 
его мнению) текста. К последним дигамбарский автор относит Dasa- 
vaikälika и Uttar ädhy ay ana. Он перечисляет 12 канонических текстов: 
Äcära, Sûtrakrta, Sthana, Samaväya, Vyäkhyäprajnapti, Jnätrdharmakat- 
hä, Upäsakädhyayana, Antakrddasa, Anuttaraupapädikadasa, Prasnavyä- 
karana, Vipäkasütra, Drstiväda. Последняя включает в себя пять разде
лов: Parikarma, Sutra, Prathamanuyoga, Pürvagata, Cülikä. Pürvagata 
состоит из четырнадцати секций: Utpädapürva, Agrâyanïya, Vïryânu- 
praväda, Astinästipraväda, Jnänapraväda, Satyapravâda, Ätmapraväda, 
Karmapraväda, Pratyäkhyänanämadheya, Vidyänupraväda, Kalyänanä- 
madheya, Prämväya, Kriyävisäla, Lokabindusära123.

Так же как и шветамбарская, дигамбарская традиция атрибутирует 
некоторые книги канона отдельным авторам. Согласно преданию, сре
ди таких авторов был некий Арья Манкху (Л/ ja  M ankhu), который 
жил через 683 года после нирваны Махавиры124. Возможно, это тот же

122 В состав «дравья-ануйоги» включается и Äptamimämsä Самантабхадры, но 
большая часть исследователей не выделяют этот текст в качестве самостоятельного 
произведения, видимо рассматривая его как комментарий на ТС Умасвати.

123 Püjyapada. Sarvârthasiddhi. Eng. transi, by S.A. Jain. Madras, 1992 (first edition 
1960). C. 30.

124 Среди надписей в Матхуре, датируемых 130 г. н.э., упоминается некий Мангуха- 
сти (.Mahguhasti), возможно идентичный Арья Манкху. См.: Chatterjee А.К. A Compre
hensive History of Jainism. Vol. 1. С. 88.
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самый полулегендарный или даже просто легендарный Арьяманкшу 
(Äryamanksu), с чьим именем Индранандин в своем трактате «Шрута- 
аватара» связывает возникновение одного из авторитетных дигамбар- 
ских сочинений — «Кашая-прабхриты» (.Kasäya-präbhrta — «Трактат 
о страстях»). По свидетельству Индранандина, прославленный мудрец 
Гунадхара (Gunadhara)125 объяснил мула-сутры и гатхи vivarana из 
«Кашая-прабхриты» Нагахастину (Nägahasiin) и Арьяманкшу, кото
рые передали свое знание Ятивришабхе (Yativrsabha), написавшему на 
этой основе чурни-сутры, состоящие из 6 тысяч книг. На эти книги 
затем написал грандиозный комментарий учитель Уччарана (Uccära- 
па). Знание священных писаний, т.е. «Кашая-прабхриты» и «Карма- 
прабхриты», было унаследовано Падманандином из Кундакундапуры 
(.Kundakundapura), написавшим, в свою очередь, комментарий из 
12 тыс. шлок на первые три раздела «Шаткхандагамы», или «Шести
частного писания». Однако подобное приписывание тех или иных ав
торитетных сочинений какому-нибудь вымышленному или даже ре
альному лицу и создание дополнительной легенды о появлении новых 
текстов — вполне в духе индийской литературной традиции.

Подлинно научное изучение всего канонического собрания как шве- 
тамбарской, так и дигамбарской ветви джайнизма еще впереди. В дан
ном разделе мы лишь дали самую общую характеристику этого корпу
са литературы в связи с постановкой проблемы великой джайнской 
«схизмы».

125 П.С. Джайни дает иное чтение — Гунабхадра (Gunabhadra). См.: Jaini P.S. The 
Jaina Path of Purification. C. 50.



Раздел второй 
УМАСВАТИ. 
«ТАТТВАРТХА-АДХИГАМА-СУТРА»*

Преимущественный интерес индологов, как отечественных, так и за
рубежных1, к Умасвати (дигамбарский вариант— Умасвамин)2 среди 
немалого количества джайнских авторов объясняется его местом и 
ролью в истории джайнизма. Без преувеличения можно утверждать, 
что фигура Умасвати уникальна в истории джайнской мысли, по
скольку, во-первых, он был единственным наставником, кого причис
ляли к своим учителям и вписывали в соответствующие духовные ге
неалогии и списки учителей— паттавали (pattâvali) — обе ветви 
джайнизма; во-вторых, основной трактат Умасвати «Таттвартха-ад- 
хигама-сутра» (далее ТС) признавался авторитетным изложением 
джайнской доктрины как дигамбарскими, так и шветамбарскими мыс
лителями; и в-третьих, ТС оказалась наиболее часто комментируемым 
сочинением во всей истории джайнской литературы. Поэтому сущест
вуют две версии жития Умасвати— дигамбарская и шветамбарская. 
Ниже мы рассмотрим оба варианта.

* Первоначальный вариант этого раздела был опубликован в виде статьи «Умасвати 
и его „Таттвартха-адхигама-сутра“» в Историко-философском ежегоднике — 2006. 
Институт философии РАН. — М.: Наука, 2006, с. 337-358.

1 Пионером в изучении ТС в отечественной индологии является A.A. Терентьев, 
посвятивший диссертацию на соискание степени кандидата исторических наук под 
названием «„Таттвартха-адхигама-сутра“ как источник постканонического джайнизма» 
исследованию и комментированному переводу ТС на русский язык. Частично этот 
перевод ТС опубликован в кн.: Степанянц М.Т. Восточная философия. Вводный курс 
лекций. М., 1998. Литература по ее изучению и переводы ТС приводятся в Библиогра
фии.

2 В дальнейшем в нашей работе мы будем использовать шветамбарский вариант 
имени автора ТС (за исключением особо оговоренных случаев) как наиболее часто 
употребляемый в исследовательской и джайнской литературе.
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2.1. Имена и «жития»

2.1.1. Шветамбарская версия

Традиция шветамбаров основывается на тех данных, которые сообща
ются в колофоне (prasasti) автокомментария к ТС под названием «Тат- 
твартхасутра-свопаджня-бхашья» (Tattvârthasütra-svopajnabhâsya, да
лее Тб), где рассказывается, что Умасвати (Umäsväti) родился в дерев
не Ньягродхика (Nyagrodhika). Отца будущего прославленного джайн- 
ского учителя звали Свати (,Sväti) из рода Каубхишанинов (.Kaubhï- 
sanin), а мать— Ума (Umä) из рода Ватса (Vätsaf. Поэтому имя ро
дившемуся мальчику дали Умасвати, соединив имена его родителей. 
Такие имена носили представители брахманских каст. Впоследствии 
автор XV в. Гунакара Сури (Gunâkara Suri) на этом основании сделает 
вывод о том, что Умасвати был обращенным в джайнизм шиваитом4.

Далее колофон сообщает, что наставником Умасвати в обучении 
(vidyäguru) и его духовным учителем (guru) был Шри Мула (Sri Mu- 
la), носивший титул «вачакачарья» (vâcakâcârya) и бывший учеником 
Мундапады Махавачаки (Mundapâda Mahâvâcaka). Наставником же, 
совершившим церемонию посвящения (<diksâguru), стал Гхошанандин 
Кшамашрамана (Ghosanandin Ksamäsramana), именовавшийся «Вача- 
ка-мукхья» (vâcakamukhya), титул которого указывал на то, что его 
носитель является знатоком 11 анг. Про Гхошанандина было известно, 
что он ученик Шивасури (Sivasüri). Самого же Умасвати впоследст
вии также именовали «пурвавит» и «вачакачарья» или просто «вача- 
ка», что свидетельствовало о том, что Умасвати признавался глубоким 
знатоком джайнского писания — агам5.

Ко времени составления автокомментария Умасвати, по сообще
нию восхвалительной надписи прашасти, проживал в Кусумапуре и 
был монахом Уччанагари (Uccanâgarïf шакхи7.

3 nyagrodhikäprasütena viharatä puravare kusumanamni. Kaubhisaninä svätitanayena 
vätsisutenärghyam (3). Цит. и дальнейшие ссылки приводятся по: Äcärya Ümäsväti 
Väcaka. Prasamaratiprakarana. L.D. Series 107. Ed. and transi, by Y.S. Shastri. Ahmeda
bad, 1989. C. 46.

4 Bhaktamara-stotra, 11. Comm, by Gunäkarasüri. Ed. by Muni Sri Sukhsagar. Pub.: 
Jinadattsuri Jnana Bhandar, Surat 1991.

5 Jain J.P. The Jaina Sources of the History of Ancient India. Delhi, 1964. C. 84.
6 Тхеравали (Therïïvalï), второй раздел «Кальпа-сутры» шветамбарского канона, со

общает, что шакха Уччанагари являлась ответвлением Кодия (Колия) (Kodiya, Koliya) 
ганы, чрезвычайно популярной в Матхуре. Поскольку текст «Кальпа-сутры» датирует
ся приблизительно III в. до н.э., т.е. все основания полагать, что шакха Уччанагари 
существовала к этому периоду.

7 Шакха (säkhä) —  ответвление монашеской общины-ганы. Н. Преми считает, что 
Умасвати, возможно, принадлежал к Япания (Yâpaniya) сангхе. См.: Premi N. Jaina 
Sähitya aurltihâsa (in Hindi). Bombay. 1956. C. 533ff.
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2.7.2. Дигамбарская версия

Поскольку дигамбары не признают аутентичность автокомментария, 
то и все «сведения» о жизни Умасвати берутся из других источников. 
Дигамбары в стремлении отстоять «своего» Умасвамина (Umäsvämin) 
опираются на паттавали, список учителей, Сарасвати-гаччха8 (Sarasva- 
tigaccha), в котором имя Умасвамина стоит шестым между именами 
учителей Кундакунды и Лохи9. Согласно одной из дигамбарских хро
нологических традиций, Умасвами наследует место «ачарьи», т.е. гла
вы общины, у своего непосредственного учителя и предшественника 
Кундакунды в 44 г. н.э.10, тогда как другая версия относит время жиз
недеятельности Умасвамина к периоду спустя 714-798 лет после нир
ваны Махавиры, т.е. к 135-219 гг. Считается, что Умасвамин оставил 
мир уже в 19 лет, а затем, после 25-летнего подвижничества, стал гла
вой аскетов, ачарьей, каковым и оставался до самой смерти11.

Помимо этого дигамбары полагают, что кроме имени «Умасва- 
ми(н)» у автора ТС было еще одно имя, унаследованное им от учителя 
(также его носившего),— Гридхрапиччха (Grdhrapiccha), или Грид- 
храпинччха (Grdhrapincchäf . При этом они ссылаются на надписи из 
Шравана Белголы, датируемые от 1115 до 1398 г., где говорится, что 
«Гридхрапиччха» было другим именем Умасвати, автора ТС13. Неко
торые из этих надписей свидетельствуют, что в те времена имя «Грид
храпиччха» было достаточным для упоминания Умасвати. Существу
ют надписи, в которых имена «Умасвати» и «Гридхрапиччха»14 идут 
сразу же после Кундакунды. Однако надпись 1433 г. гласит, что вели
кий святой Умасвати принадлежал к линии Кундакунды и, будучи 
знатоком вероучения, он сжал всю джайнскую доктрину в сутры и, как 
святой, особо осторожный по отношению к живым существам, он пе
редвигался на крыльях, поэтому стал известен среди мудрецов под 
именем «Гридхрапиччха» (букв. «Стремящееся крыло»)1 . Необходи

8 Гаччха (gaccha) — одно из подразделений большой монашеской общины, деля
щейся на ганы, гаччхи, гуммы, пхаддаги и кулы. Подробнее см.: Deo S.B. History of 
Jaina Monachism. Poona, 1956. C. 337ff.

9 Hoernle. IA, XX, 1891. C. 391.
10 Chatterjee A.K. A Comprehensive History of Jainism. Calcutta, 1978; Jain J.P. The 

Jaina Sources of the History of Ancient India. C. 136.
11 Umäsväti. Tattvärtha-adhigama-sütra. Ed. by J.L. Jaini. Sacred Books of Jainism. 

Vol. 2. Arrah, 1920. Introduction.
12 Desai P.B. Jainism in South India and Some Jaina Epigraphs. Sholapur, 1957. C. 184.
13 E.C.II. 197. 117, 140, 64, 66, 254. См. об этом: Kundakunda. Pravacanasâra. Ed. 

by A.N. Upadhye with Sanskrit comm, of Amritacandra and Jayasena. Bombay, 1935. 
C. IV-V.

14 Desai P.B. Jainism in South India and Some Jaina Epigraphs. C. 247.
15 E.C. VI, 258.
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мо отметить, что слово «крыло» (piccha) в джайнской традиции вхо
дило во многие имена, например Baläkapiccha, Mayürapiccha; первое 
из этих имен принадлежало непосредственному ученику самого Умас
вати.

Кроме того, в некоторых рукописях ТС в конце основного текста 
добавлена шлока, которая недвусмысленно говорит о том, что Грид- 
храпичча (Кундакунда) и Умасвати находился в отношениях учителя и 
ученика:

tattvärtha sütrakarttära grghrapicchopalaksitam \ 
bariide ganïndra samyâtam uyâsvami6 munisvaram ||

«Восхваление создателю „Таттвартха-сутры“, наследовавшему 
Гридхрапнччхе, господину ганы, избранному мудрецу, самообуздан- 
ному Умасвами».

Дигамбарская традиция, желая подчеркнуть особое значение Умас
вати, называет его «шрутакевалидешия» (,srutakevalidesiya), тем самым 
давая понять, что он был наделен уникальной способностью непосред
ственного знания учения Махавиры17.

2.2. Время Умасвати

Датировка текстов или жизнедеятельности того или иного учителя в 
истории индийской философской традиции представляет собой обще
известную проблему для специалистов и в силу недостаточности на
ших знаний древнеиндийского материала в целом, и по причине не
достатков общей методологии исследования самих письменных ис
точников. И несмотря на то что ТС Умасвати неоднократно станови
лась предметом пристального внимания и скрупулезного изучения ин
дологов, проблема времени создания данного текста и, следовательно, 
жизни его автора далека от разрешения.

Традиционная датировка ТС 1-85 гг.18 (а некоторыми исследова
телями джайнизма П -Ш вв.19) малоубедительна, ибо основывается 
на свидетельствах самих джайнов. Ряд исследователей, в частности 
Дж. Бронкхорст и К. К. Диксит, предлагают более широкий диапа

16 Так в тексте. Видимо, ошибка и должно быть umäsvämi.
17 Jain J.P. The Jaina Sources of the History of Ancient India. C. 84.
18 Vidyabhushan S.Ch. A History of Indian Logic. Calcutta 1920. C. 168.
19 Jaini P.S. The Jaina Path of Purification. Delhi, 1979. C. 81; Winternitz M. A History 

of Indian Literature. Vol. 2. Delhi a.o., 1983. C. 555. См. также: Introduction Дж.Л. Джайни 
в Umäsväti. Tattvärtha-adhigama-sütra. Ed. by J.L. Jaini.
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зон— между 150 и 350 гг.20, Р.Дж. Зюденбос и С. Охира21, исходя из 
датировки комментария на ТС Пуджьяпады22, относят ТС к концу V в., 
однако данное предположение представляется слишком уж радикаль
ным23. Более или менее определенно можно лишь утверждать, что 
текст ТС был создан до V в., но вряд ли ранее III в.

Утверждение же дигамбарской традиции о том, что Умасвати явля
ется прямым учеником и преемником Кундакунды, можно считать не 
более чем пропагандистским ходом, предпринятым дигамбарскими 
авторами в стремлении вписать имя Умасвати в свою духовную «ге
неалогию» и придать автору ТС более ортодоксальный статус. Самая 
ранняя надпись, где говорится о том, что Умасвати принадлежал к 
Кундакунда-анвае, находится в Шравана Белголе (номер 47) и датиру
ется 1047 г. эры Шака. Кроме того, ни ТС, ни тексты Corpus Cundacun- 
dae24 не обнаруживают никаких свидетельств в пользу того предполо
жения, что их авторы знали сочинения друг друга. Наоборот, в ряде 
принципиальных моментов между ТС и трактатами Кундакунды су
ществуют весьма значительные терминологические и содержательные 
расхождения25. По всей видимости, Умасвати жил ранее предполагае
мого автора Corpus Cundacundae.

20 Bronkhorst J. On the Chronology of the Tattvârtha and Some Early Commentaries// 
Wiener Zeitchrift fur die Kunde Sudasiens. Bd XXIX. Vienna, 1985. P. 178; Dixit K.K. Jaina 
Ontology. (L.D. Series 31). Ahmedabad, 1971. С. 5-8; Глазенапп придерживается периода 
IV-V вв. (см.: Glassenapp H.von. Jainism: An Indian Religion of Salvation. Delhi, 2000. 
C. 126).

21 Zydenbos R.J. Moksa in Jainism, According to Umäsväti II Beitrage zur Sudasienfor
schung. Band 53. Wiesbaden, 1983. C. 9-12; OhiraS. A Study of Tattvârtha Sutra with 
Bhäsya (L.D. Series 86). Ahmedabad. 1982.

22 Пуджьяпада происходил из Карнатаки и был учителем Нанди-сангхи, ответвле
ния Мула-сангхи и Кундакунда-анваи. Некоторые исследователи датируют время жиз
недеятельности Пуджьяпады, а следовательно и его комментарий на ТС «Сарвартха 
сиддхи» VI-VII вв., но большая часть ученых относит его к последней четверти V — 
началу VI в. (Singh R.B.P. Jainism in Early Medieval Karnataka. Delhi: Motilal Banarsidass, 
1975. C. 16-17).

23 Это же мнение высказывает и У.Дж. Джонсон. См.: Johnson W.J. Harmless souls 
(Karmic bondage and religious change in early Jainism with special references to Umäsväti 
and Kundakunda). Delhi, 1995. C. 46.

24 Данным термином мы обозначаем тексты, авторство которых приписывается ди- 
гамбарскому учителю Кундакунде. Подробнее см. нашу книгу: Железнова H.A. Учение 
Кундакунды в философско-религиозной традиции джайнизма. М., 2005. С. 41^13.

25 Там же. С. 78.
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2.3. Сочинения Умасвати.
«Т аттвартха-адхигама-сутра»

Как это часто случалось в истории джайнской, да и вообще всей ин
дийской литературы, традиция приписала Умасвати обширное творче
ское наследие. Во всяком случае, один из джайнских авторов, Джи- 
напрабха, в своем сочинении «Вивидхатиртхакальпа» (Vividhatirtha- 
kalpà) (не ранее XIV в.), сообщает, что Умасвати жил в Паталипутре 
и написал не менее 500 сочинений.

Дигамбарская ветвь признает за Умасвати авторство только ТС, то
гда как шветамбарская атрибутирует ему комментарий Тб, сочинение 
под названием «Прашамаратипракарана» (.Prasamaratiprakarana) и ряд 
других текстов.

Относительно создания текста ТС в джайнской литературе сущест
вует любопытная легенда, которая рассказывается как дигамбарскими, 
так и шветамбарскими авторами.

В Гуджарате (Саураштра) жил некий джайн-мирянин по имени 
Двайпаяка (или Двайпаяна). Он был чрезвычайно благочестивым че
ловеком и хорошо разбирался в джайнском учении. Двайпаяке очень 
хотелось написать действительно великую джайнскую книгу, но мир
ские дела отвлекали его от этого. Чтобы преодолеть это препятствие, 
Двайпаяка дал обет не принимать пищу каждый день до тех пор, пока 
он не напишет хотя бы одну строчку. И если в какой-то день он не 
сделает этого, то тогда не сможет поесть. В качестве темы для своей 
книги он выбрал освобождение. Приступив к выполнению своего ре
шения, Двайпаяка подумал и составил первую фразу: darsanajnänacä- 
riträni moksamärgah — «Путь Освобождения — [это] видение, знание, 
поведение». Опасаясь, что он забудет эту строчку, Двайпаяка нацара
пал ее на подпирающем кровлю дома столбе. На следующий день 
Двайпаяка ушел из дома по какому-то делу, а в его отсутствие дом по
сетил садху, собиравший подаяние. Жена Двайпаяки, благочестивая 
женщина, приняла святого и угостила его. Садху увидел нацарапан
ную на столбе сутру. Задумавшись на мгновение, он добавил слово 
samyag — „правильное“ к началу фразы, а затем покинул дом.

Когда Двайпаяка вернулся и увидел исправление, он спросил жену, 
кто это сделал. Жена не видела, что это сделал святой, но предполо
жила, что фразу дополнил садху. Мирянин бросился сразу же искать 
почтенного садху, которому он оказался обязан таким бесценным ис
правлением. Двайпаяка, отыскав общину монахов на окраине селения, 
увидел главу общины, восседающего на освященном месте. Он сразу 
же решил, что это и есть тот самый садху. Склонившись к стопам свя
того, благочестивый мирянин признался, что задуманное сочинение
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выше его скудного мирского разумения, и попросил святого наставни
ка облагодетельствовать его и весь мир составлением книги, первая 
сутра которого была поправлена садху таким «промыслительным» об
разом. Исполнившись сострадания, садху закончил книгу, получив
шую название «Таттвартха-адхигама-сутра», т.е. «Сутра постижения 
категорий реальности». Этим святым аскетом был не кто иной, как 
Умасвами2 .

Сутра Умасвати входит в третью часть дигамбарского канона под 
названием «дравья-ануйога» (dravya-anuyoga, букв, «исследование 
субстанции»), включающую в себя собственно философские тексты. 
Примечательно, что сама дигамбарская ветвь джайнизма возводит это 
сочинение к традиции несохранившихся шестой анги «Джнятадхарма- 
катхи» и второй пурвы «Аграянии»27.

Относительно комментариев на ТС, существующих в обоих на
правлениях джайнизма, то самым ранним дигамбарским комментари
ем первоначально считалась «Гандхахасти-махабхашья» {Gandhahasti- 
mahâbhâsya) Самантабхадры (ок. V в.), состоявшая из 84 ООО стихов. 
Вводная часть (mangalacärana) этого трактата составила текст под на
званием «Аптамиманса» (Äptamimamsä), или «Девагама-стотра» (.De- 
vägama-stotra). По мнению историка джайнской литературы Х.Р. Ка- 
падии28, существовал еще комментарий на ТС ученика Самантабхадры 
Шивакоти. Однако пандит Мукхтар Джугалкишор убедительно пока
зал, что нет никаких оснований полагать, что указанное сочинение Са
мантабхадры является комментарием на ТС2 . Тем не менее сущест
вуют комментарии «Ашташати» (Astasati) Акаланки Бхатты (VIII в.) 
и «Аштасахасри» (Astasähasri) Видьянанды (IX в.) на трактат «Апта
миманса» Самантабхадры.

Таким образом, первым исторически достоверным и доступным 
дигамбарским комментарием на сочинение Умасвати может считаться 
«Сарвартхасиддхи» (Sarvärthasiddhi, далее Сс) Пуджьяпады (1-я пол. 
V в.)30, чье сочинение выдержано в духе жесткой дигамбарской аполо

26 История приводится по: Introduction. Umäsväti. Tattvärtha-adhigama-s titra. Ed. by 
J.L. Jaini.

27 Ibid.
28 Kapadia H.R. A History of the Canonical Literature of the Jainas. Surat, 1941. C. 11,46.
29 C m .: Svämi Samantabhadra in Ratnakarantakasrävakäcära. — MDJM, no. 24. 

C. 212ff. Ссылка no: Chatterjee A.K. A Comprehensive History of Jainism. C. 283.
30 Пуджьяпада Деванандин (Püjapäda Devanandin) был главой Нанди-сангхи (или 

Дешияганы), ответвления более широкой Мула-сангхи в линии преемственности Кун- 
дакунды. Согласно паттавали этой общины, Пуджьяпада являлся десятым гуру, пред
шественником его был Яшонандин, а преемником — Джаянандин. Согласно более 
поздним дигамбарским литературным источникам, Пуджьяпада происходил из семьи 
каннарских брахманов, его отца звали Мадхава Бхатта, а мать— Шридеви. См.: 
Jain J.P. The Jaina Sources of the History of Ancient India. C. 98.
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гетики. По мысли Х.Р. Кападии31, именно Пуджьяпада инициировал 
появление дигамбарской версии текста ТС.

Относительно ранними можно считать также комментарии на ТС 
«Таттвартхараджа-варттика» (Tattvärtharäja-värttika) Акаланки Бхат- 
ты32 и «Таттвартхашлока-варттика» (Tattvärthasloka-varttika) Видья- 
нанды. В целом же насчитывается более 30 дигамбарских коммента
риев к ТС33.

Среди авторитетных по данному вопросу сочинений следует упо
мянуть также и трактат «Таттвартха-сара» (Tattvârtha-sâra) Амрита- 
чандры Сури (ок. X в.), где сутры Умасвати искусно инкорпорированы 
в стихотворный текст Амритачандры с соответствующими разъясне
ниями.

В шветамбарской традиции первым признается автокомментарий 
Умасвати, подлинность которого дигамбары отрицают. Среди наибо
лее ранних числятся комментарии «Таттванусарини-таттвартхатика- 
дипика» (Tattvänusärini-tattvärthatikä-dipika) Сиддхасены Дивакары 
(до VII в.) и «Таттвартха-дипика», или «Таттвартха-тика» (Tattvârtha- 
tlka) Сиддхасены Ганина (VII—VIII вв.). Шветамбарская комментатор
ская традиция ТС включает в себя около 13 текстов34.

Таким образом, последующая дигамбарская традиция исходит из 
текста Пуджьяпады, а шветамбарская— из Тб. Ряд исследователей 
Умасвати (в частности, X. Кападиа, а вслед за ним и A.A. Терентьев)35 
полагают, что версия Тб представляет собой более ранний вариант ТС,

31 Kapadia H.R. A History of the Canonical Literature of the Jainas. C. 11.
32 Впрочем, сочинение Акаланки следует рассматривать скорее как субкоммента

рий, поскольку автор разъясняет не столько сутры Умасвати, сколько пояснения к ним 
Пуджьяпады.

33 Помимо вышеперечисленных сочинений Пуджьяпады, Акаланки и Видьянанды 
ТС комментировали Раджендрамаули (?), Прабхачандра (IX в.), Дивакаранандин (?), 
Балачандра (XII в.), Йогендра (XIII в.), Шрутасагара (XIV в.?, причем дважды), Вибуд- 
хасена, Абхаянандин, Йогадева, Лакшмидева, Яшовиджая Ганин (XVII в.). К ним при
мыкает значительное число поздних комментаторов XVIII-XIX вв.: Джаячандрараджа, 
Садасукхадасад, Фател, Панналал, Текачандрарадж, Джаянт, Шивачандрарадж, Дева- 
дас, Макаранда, Прабхачандрарадж, Бхактавар Ратанлал, Хиралал, Чхотейлал, Бидхи- 
чандрарадж. И можно со всей уверенностью предположить, что экзегетическая тради
ция ТС жива и по сей день.

34 Помимо приведенных комментариев шветамбарская традиция содержит тексты 
Девагупты Сури (автор, писавший до Сиддхасены Ганина), Харибхадры и Яшодхары 
(XIII-XIV вв.), Яшовиджаи (?), Малаягири (XII в.), и более поздних (XVIII-XIX вв.) 
Бхаскаранандина, Падмакирти, Камакирти, Чирантана, Тхакура Прасада. Так же как и 
дигамбарские, шветамбарские учители продолжают изучать и разъяснять сочинение 
Умасвати.

35 Kapadia H.R. A History of the Canonical Literature of the Jainas. C. 11, 46; Теренть
ев A.A. «Таттвартха-адхигама-сутра» как источник постканонического джайнизма. 
Канд. дис. М., 1991.
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чем редакция Сс, и высказали предположение о том, что Пуджьяпада 
и Акаланка, по всей видимости, были знакомы с текстом Тб и даже 
учитывали его при комментировании ТС. Однако Дж. Бронкхорст 
и Р. Уильямс придерживаются той точки зрения, согласно которой сам 
текст ТС принадлежит дигамбарской традиции, а Тб предлагает шве- 
тамбарскую редакцию сутры Умасвати36.

Разночтения между двумя версиями текста ТС детально анализи
руются в работе С. Охиры37. Здесь мы дадим лишь общую характери
стику принципиальных теоретических расхождений, которые касают
ся, во-первых, количества сутр (Тб содержит 344 сутры, тогда как 
текст Пуджьяпады— 357) и, во-вторых, разночтений в ряде сутр. 
Большее количество сутр у Пуджьяпады достигается зачастую за счет 
дробления отдельных фраз и более подробного изложения джайнской 
«географии»: 42 сутры в Сс против 18 Тб. В ТС 4.19 Тб говорит о 12 не
бесах, а дигамбарская С с— о 16. В пятой главе в сутре 39, где идет 
речь о том, что время является субстанцией (<dravya), т.е. обладает он
тологическим статусом, Тб дает чтение kälascetyeke «и время, [по сло
вам] некоторых», поскольку шветамбары не признавали время суб
станцией; тогда как Сс — только kälasca «и время», так как для ди- 
гамбарских мыслителей время является субстанцией. И наконец, в 
главе восьмой сутра 25 Сс среди религиозных заслуг, или добродете
лей (рипуа), не приводит присутствующие в Тб праведность (samy- 
aktva), веселость (hasya), страстность (rati) и наличие тела мужчины 
(purusaveda).

В данной работе мы опирались на редакцию Сс, и нижеприводи
мый перевод с санскрита на русский язык и все ссылки на ТС также 
даются по дигамбарскому варианту.

2.4. Некоторые идеи и проблемы 
джайнской философии в ТС

Тот факт, что сочинение Умасвати представляет собой первый под
линно философский трактат в истории джайнской мысли и своеобраз
ный компендиум доктрины последователей тиртханкаров, в настоящее 
время, пожалуй, уже ни у кого не вызывает сомнений. История джайн
ской философии в собственном смысле слова начинается именно с ТС. 
Поэтому этот текст вызывает особый интерес у индологов и историков

36 Bronkhorst J . On the Chronology of the Tattvärtha and Some Early Commentaries // 
WZKS. Bd XXIX. P. 172; Williams R. Jaina Yoga: A Survey of the Medieval Srävakäcäras. 
С. 2-3.

Ъ1 Ohira S. A Study of Tattvärtha Sutra with Bhüsya (L.D. Series 86).
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джайнской философии. Он позволяет понять вектор развития пред
ставленной в шветамбарском каноне джайнской доктрины и наметить 
определенные вехи в этом процессе.

2.4.1. Кармическая связанность души 
и ее причины по тексту ТС

Одна из фундаментальных проблем джайнской метафизики, которая 
в той или иной степени затрагивается и обсуждается всеми джайнски- 
ми философами, заключается в попытке ответа на вопрос о том, каким 
образом у души возникает кармическая зависимость, как в принципе 
возможна связанность духовной субстанции материальной.

Тема взаимодействия кармы и души обсуждается в ТС в шестой 
главе (сутры 1-5). Подход к решению данной проблемы, предложен
ный Умасвати, состоит в следующем. Деятельность (yoga) души — это 
троякая активность ума, речи и тела. Эта активность приводит к при
току (asrava) кармической материи, причем благая, или благоприятно 
направленная, активность ведет к накоплению добродетелей и религи
озных заслуг, тогда как не-благая активность выступает причиной на
копления порочной кармы, проявляющейся в совершении дурных и 
неблаговидных поступков. По мнению Пуджьяпады, активность души 
есть вибрации, колебания точек занимаемого душой пространства, ко
торые и являются причиной проявления троякой деятельности38. Эти 
точки пространства, в свою очередь, стимулируют приток группы кар
мических частиц. В этой связи исследователь джайнизма У.Дж. Джон
сон замечает, что, «строго говоря, материя только тогда становится 
кармой, когда прилипает к душе»39. Поскольку душа в сансарном кру
говращении неизбежно проявляет активность, то кармическое вещест
во притягивается к атману подобно тому, как железо тянется к магни
ту. Причем все три вида активности души могут быть как благоприят
но, так и не-благоприятно направленными, соответственно чему при
текают и различные виды кармы. Таким образом, причины кармиче
ской связанности бывают благими или не-благими.

Кроме того, кармический приток в зависимости от того, лежат ли 
в основе действий души страсти или атман в своих поступках бесстра
стен, приводит к накоплению длящейся, т.е. ведущей к новому пере
рождению, кармы или кармы преходящей, т.е не имеющей такого эф
фекта и исчерпывающей силу своего действия еще в нынешнем суще

38 Ссылки на коммент. Пуджьяпады даются по изданию: Püjyapäda. Sarvärtha- 
siddhi. Madras, 1992. C. 167.

39 Johnson W.J. Harmless souls (Karmic bondage and religious change in early Jainism 
with special references to Umasvati and Kundakundd). C. 48.
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ствовании. Иными словами, активность-йога притягивает кармиче
скую материю к душе, а страсти (,kasäya) выступают причиной того, 
что эта материя связывает душу.

Рассуждения, которые приводятся в ТС, в целом воспроизводят 
идеи канонической литературы, в частности «Бхагавати», «Сутракри- 
танги» и «Уттарадхьяяна-сутры»40. Однако Умасвати развивает дан
ную тему, и его новации в этом вопросе заключаются в следующем. 
Во-первых, он меняет последовательность троякой активности: вместо 
«ума, речи и тела» дается определение йоги как «деятельности тела, 
речи и ума». С. Охира объясняет это изменение автора ТС тем, что 
Умасвати, возможно, придавал большее значение действиям и поступ
кам41. Во-вторых, определение притока кармической материи как 
троякой активности впервые дается именно в ТС. И в-третьих, Умас
вати выделяет два вида активности: благой, приводящей к накоплению 
добродетели, и не-благой, ведущей к пороку.

По мнению С. Охиры, сам термин «йога» является нейтральной ка
тегорией, но Умасвати «вчитывает» в него «благое» и «не-благое» ка
чество на основе действия или бездействия страстей соответственно42. 
Но У.Дж. Джонсону рассуждения С. Охиры представляются неверны
ми, поскольку, с его точки зрения, именно Умасвати первым в истории 
джайнской мысли сделал понятие «йога» нейтральной категорией по
средством учения о страстях43. Согласно раннеджайнской канониче
ской литературе, всякая активность ведет к притоку кармической ма
терии и ео ipso к связанности. Следовательно, необходимо отказаться 
от любых видов деятельности. И только когда четко формулируется 
учение о страстях, основной постулат которого гласит о том, что свя
зывающая сила поступков зависит от внутреннего состояния или от
ношения, становится возможным рассматривать йогу как связываю
щую или не связывающую душу.

Итак, с точки зрения автора ТС, действующей причиной связанно
сти души кармической материей выступают страсти. Однако такая 
трактовка отличается от подхода, выраженного в более ранних кано
нических текстах, где утверждается, что насилие (himsa) по отноше
нию к любой из бесчисленных душ, населяющих физический мир, есть 
связывающий порок par excellence. Автор ТС определяет насилие как

40 Параллели между ТС и сутрами шветамбарского канона даются на основе иссле
дования С. Охира. Подробнее см.: Ohira S. A Study of Tattvärtha Siitra with Bhäsya 
(L.D. Series 86). C. 61.

41 Там же. C. 62.
42 Там же.
43 Johnson W.J. Harmless souls (Karmic bondage and religious change in early Jainism 

with special references to Umäsväti and Kundakunda). C. 49.
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«повреждение живого невнимательной активностью». Пуджьяпада 
поясняет, что pramädah sakasäyatvam tadvänätmaparinämah pramattah 
pramattasya yogah pramattayogah44 «невнимательность подразумева
ет страсти. Человек, движимый страстями, невнимателен. Деятель
ность такого человека и есть невнимательная активность». Сс про
водит различие между активностью, результатом которой становится 
причинение вреда живым существам, и деятельностью, не омраченной 
страстями и, следовательно, не ведущей к насилию. Очевидно, что 
Пуджьяпада дает весьма тенденциозную интерпретацию термину рга- 
mäda, буквальное значение которого — «невнимательность, небреж
ность, неосторожность». Это существительное образовано от корня 
mad + приставка рга , что значит «быть опьяненным»45. В отличие 
от раннеканонического подхода к трактовке термина «невниматель
ность» дигамбарский комментарий делает особый акцент на внутрен
нем состоянии действующего субъекта, т.е. на страстях и их воздейст
вии на сознание адепта. Правда, Пуджьяпада всего лишь развивает 
заложенную уже в сам текст сутры Умасвати идею: просто насилие 
(как это интерпретирует Сс) и даже убийство еще не есть hiritsä и не 
связывает душу в качестве такового.

Эта же мысль выражена в пассаже, который приводит в Сс Пуджь
япада со ссылкой на «Правачана-сару» Кундакунды: uccälidamhipäde 
iriyâsamididassa niggamatthâne \

ävädejja kiilimgo marejja tajjogamäsejja ||
nahi tassa tannimitto bathdho suhumovi desido samaye ||46

«Когда y  невнимательного в ходьбе пешком монаха под ногами
гибнут маленькие насекомые, то в этом случае у  него не возника
ет даже слабая связанность»*1.

Как явствует из этих слов, невнимательность, т.е. ложное состоя
ние сознания, выступает причиной возникновения кармической свя
занности, а не само деяние несет причинение вреда. Пуджьяпада пол
ностью разделяет мысль Кундакунды, говоря: pränavyaparopanäbhäve 
‘p i pramattayogamäträd eva himsesyate «именно в силу невнимательной 
активности будет наноситься вред даже без убийства живых су

44 Ibid. С. 51.
45 В этом значении употребление термина pramäda сопоставимо с использованием 

аналогичного слова в «Йога-сутрах» (1, 30), где «невнимательность» включается в спи
сок citta-viksepa, отвлекающих сознание факторов. См. более подробно: Йога. Пер. с 
санскрита В. Рудого, Е. Островской. СПб.: Азбука-классика, 2002. С. 59.

46 Цит. по: Johnson W.J. Op. cit. C. 53.
47 Эти слова встречаются только в одной из редакций «Правачана-сары», в коммен

тарии Джаясены (XII в.).
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ществ». Вывод, к которому в итоге приходит дигамбарский коммен
татор, состоит в том, что svayam evätmanä ‘tmänam hinastyätma 
pramädavän pürvam pränyantaränam tu pascät syad vä na vä vadhah
«невнимательный наносит вред самому себе (или своему собственно
му атману. — Н.Ж.), ибо [насилие, совершаемое в отношении] других 
живых существ или нет, нематериально». Подобное рассуждение 
имеет силу аргумента только в том случае, если «насилие», связы
вающее активность, понимается как деятельность, вызванная страстя
ми. П.С. Джайни, ссылаясь на Сс, замечает, что «тончайшие формы 
страстей называются samjvalana („тлеющие“). Они недостаточно 
сильны, чтобы препятствовать монаху вступить на путь, но они вызы
вают коварное состояние апатии или инерции (pramäda), отсутствие 
энергии в отношении действительно очищающих практик, предпола
гаемых путем»48.

Таким образом, Пуджьяпада утверждает, что невнимательность 
и следствие этого, насилие, возникают тогда и постольку, когда и по
скольку в деяния вовлечены страсти. Поэтому связанность может по
явиться лишь при наличии причиняющей вред живым существам ак
тивности, вызванной страстями. Вывод Пуджьяпады полностью согла
суется с положением самой ТС, согласно которой: «Причины связан
ности— ложное видение, отсутствие самоконтроля, невниматель
ность, страсти, активность» (8,1). Однако в списке причин связанности 
страсти и невнимательность перечислены как независимые причины. 
Один из современных джайнских комментаторов, пандит Сукхлалджи 
Сангхави, объясняет данное обстоятельство наличием в самой джайн
ской традиции нескольких списков причин: есть список пяти причин 
(как у Умасвати), четырех (за исключением невнимательности) или 
двух (страсти и активность)49. Все существующие трактовки можно 
согласовать друг с другом, если понимать невнимательность в качест
ве одного из видов страстей или отсутствия самоконтроля, а также 
рассматривать ложное видение и отсутствие самоконтроля как подви
ды страстей. Подобный подход оставляет в качестве подлинных при
чин связанности только страсти и активность — заключение, к кото
рому в итоге и приходит Умасвати.

В некоторых канонических текстах (например, в «Стхананга-сутре» 
5.2.517 и «Самавая-сутре» 16)50 пять причин связанности, приведен
ных в ТС 8,1, понимаются как «двери притока» (äsravadväras). С. Охи-

48 Jaini P.S. The Jaina Path of Purification. C. 120.
49 Umäsväti. Tattvärtha Sïitra. Ed. by Pt. Sukhlalji with his comm.and transi., with an 

intr. by K.K. Dixit (L.D. Series 44). Ahmedabad, 1974. C. 298ff.
50 См. об этом: Ohira S. A Study of Tattvärtha Sutra with Bhasya (L.D. Series 86).

C. 62.
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ра в связи с этим обращает внимание на то, что «говоря теоретически, 
нет различия между äsrava и bandha в отношении их корневых при
чин, поскольку bandha — логическое следствие äsrava, вызванное те
ми же причинами»51. Но Умасвати принимает активность в качестве 
истока äsrava и затем выделяет приток длящихся карм и приток карм 
преходящих, помещая оставшиеся äsravadväras в категорию «притока 
длящихся карм». Отход от канонической интерпретации возникает в 
делении Умасвати активности на ту, которая производится под дейст
вием страстей и вовлекает в себя ложное видение, отсутствие само
контроля и невнимательность, и ту, которая свободна от страстей, по
скольку только один вид активности вызывает связанность. Так, Ума
свати разводит причины притока и связанности: если оба вида актив
ности (страстная и бесстрастная) вызывают приток кармической мате
рии, то связывает только один вид. До Умасвати не существовало чет
ко сформулированного представления о существовании кармического 
притока, который не приводит к связанности.

2.4.2. Учение о страстях

В ТС 8.9 четыре страсти включаются в список 28 вводящих в заблуж
дение карм, но они не упоминаются в данном перечислении в качестве 
особых причин кармической материи, втекающей в душу. Очевидно, 
Умасвати в этой сутре не предпринимает никакой попытки согласовать 
первое объяснение со вторым. Четыре страсти используются в данном 
случае, как и в каноническом тексте Уттс (33.10)52:

cärittamohanam kammath duvihath tu viyähiyarit \ 
kasäyamohanijjam tu nokasäyam tahevaya ||

«Два вида вводящей в заблуждение [<относительно] поведения кар
мы таковы: заблуждение [<относительно] страстей и заблужде
ние [<относительно] квазистрастей».

Согласно комментарию Сс карма, вводящая в заблуждение относи
тельно поведения (cäritra mohaniya karma), ведет к появлению стра
стей и в то же время сама служит следствием действия страстей. Ины
ми словами, страсти одновременно являются и причиной и результа
том проявления cäritra mohaniya кармы. Однако даже в контексте 
позднейшего комментария ясно, что страсти в ТС понимаются как ве
дущие к связанности факторы только посредством недолжного пове
дения, т.е. насильственной в определенном смысле активности.

51 Там же.
52 Там же.
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Как уже было сказано, активность, сопровождаемая страстями, ве
дет к притоку «длящихся карм» (.sämparäyika karma), т.е. того вида 
тончайшего вещества, который определяет последующее рождение. 
Это проход в иной мир (sämparäya). Умасвати в ТС 6.5 подразделяет 
этот вид кармической материи на четыре подвида в соответствии с 
пятью видами причин связанности. Так, приток кармы последующего 
рождения определяется действием 5 индрий, 4 страстей, несоблюде
нием 5 великих обетов и 25 проступками. Соотношение этих факторов 
с причинами притока выстраивается следующим образом: 1) пять инд
рий соотносятся с невнимательностью (Тб объясняет индрии как рап
са pramattasyendriyäni); 2) 4 страсти соответствуют напрямую страстям; 
3) отсутствие самоконтроля— несоблюдению обетов; 4) проступки 
соотносятся с ложным видением (ложное видение составляет 24-й вид 
проступков)53. Пятая причина связанности, как было показано ранее, 
определяется предшествующими четырьмя (т.е. страстной активно
стью), и именно эта активность приводит к появлению длящихся карм. 
В связи с данной классификацией возникает вопрос: почему в списке 
причин длящихся карм, соотносящихся с пятью причинами связанно
сти, Умасвати вставляет ложное видение в перечисление 25 видов 
проступков, хотя оно выступает самостоятельной причиной притока 
кармического вещества?

Согласно С. Охире, термин kriya в канонической литературе пони
мается в качестве одной из причин притока кармы, поэтому «Умасва
ти, должно быть, хотел акцентировать его, перечисляя все двадцать 
пять (проступков. — НЖ .) на месте mithyätva, которое всего лишь 
один из них»54. Тем не менее сама С. Охира подчеркивает, что список 
проступков «составлялся самостоятельно в течение долгого агамиче- 
ского периода»55, поэтому вышеприведенное перечисление не являет
ся сугубым изобретением автора ТС. Но что пытается сделать Умасва
ти, так это согласовать свое собственное деление активности на стра
стную и бесстрастную с каноническим представлением.

2.4.3. Представление
о психической активности души в ТС

Согласно ТС 6.7, душа и не-душа связаны с усилием ((adhikarana), 
своеобразным фактором, а тем самым и причиной связанности. Или 
как определяет adhikarana Пуджьяпада: himsädyupakaranabhäva «со
стояние воздействия насилия и прочего». Комментируя приведенные

53 См. наш перевод текста ТС и комментарий к данной сутре.
54 Ohira S. A Study of Tattvärtha Slitra with Bhäsya (L.D. Series 86). C. 62-63.
55 Там же.
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строки сутры, Сукхлал Сангхави поясняет, что «jïva и ajlva обе назы
ваются adhikarana, т.е. средство, инструмент или орудие кармической 
связанности»56. Из этого следует, что кармическая зависимость рас
сматривается в качестве активного фактора, который нуждается в ad
hikarana для своего проявления. Однако связанность кармой актуали
зируется только в том случае, если душа ведет себя определенным об
разом (см. ТС 6.8), и именно в этом смысле душа выступает субъектом 
усилия57. ТС 6.8-9 насчитывает 108 способов, посредством которых 
душа причиняет вред другим живым существам. Примечательным в 
данном случае является то, что здесь автор ТС не говорит о деяниях, 
свободных от страстей, наоборот, совершенно ясно, что речь идет о 
насильственных поступках, связанных с убийством или причинением 
вреда живым существам. Кармически связывающее действие— это 
насильственное деяние, вызванное страстями. Отсюда следует, что бес
страстное поведение, ненасильственное действие, не приводит к воз
никновению связанности. Сс поясняет на примере телесных намере
ний (käya sariirambha), каким образом детерминируется насильствен
ная активность: импульсивные действия тела, совершаемые самостоя
тельно (krta), посредством других (kätita) или вследствие побуждения 
другими (anumata) из-за четырех страстей (гнева, гордыни, лживости 
и алчности). С точки зрения джайнской доктрины к возникновению 
кармической зависимости приводит не только само деяние, но и под
готовка к нему, и даже просто намерение совершить недолжный по
ступок. Поэтому троякое деление видов насилия можно рассматривать 
как логическое следствие и развитие идеи о том, что страсти являются 
инструментом связанности, так как страсть может проявлять себя в 
большей степени уже на стадии намерения или подготовки к деянию.

С. Охира обращает внимание на то, что материал главы 6 ТС по
черпнут автором из канонических текстов, где он разбросан по многим 
местам, но выстроен в соответствии с планом, или схемой, самого 
Умасвати58. Деление усилий на связанные с душой и не-душой бази
руется на учении Умасвати о страстях. Иными словами, разделение 
связанности на два вида в зависимости от двух типов кармической ма
терии (усваиваемой душой или нет) ведет к различению двух видов 
усилий: простого физического действия и мотивированного страстями 
поступка. И хотя оба деяния связывают душу кармой, тем не менее 
автор ТС делает акцент скорее на отношении к совершаемому дейст

56 Umäsväti. Tattvärtha Sûtra. Ed. by Pt. Sukhlalji with his comm, and transi., with an 
intr. by K.K. Dixit (L.D. Series 44). C. 239.

57 Обычное словарное значение термина adhikarana — «то, в чем нечто происхо
дит», «нечто, где что-то случается».

58 Ohira S. A Study of Tattvärtha Sutra with Bhäsya (L.D. Series 86). C. 61-62.
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вию, чем на самом действии. Подобный подход открывает дорогу 
позднейшим джайнским авторам, которые будут интересоваться пре
имущественно намерениями и отношением к поведению.

2.4.4. Привязанность
в контексте учения о страстях

В развитой концепции страстей, представленной в ТС, то, что ранее 
выступало единственным инструментом связанности (насильственная 
активность, мотивированная алчностью и привязанностью), теперь 
становится двумя: связанность вызывается страстями и насильствен
ной деятельностью. В более ранних текстах шветамбарского канона 
привязанность (parigraha) или алчность (lobha) рассматриваются вме
сте с убийством (ärambha) как наихудшие формы поведения, и привя
занность считается неотъемлемой чертой жизни домохозяина. Для ав
торов или составителей такого монашеского текста, как «Дасавеялия- 
сутта», parigraha есть определяющая характеристика жизни всякого 
мирянина. Посему для домохозяев существует лишь очень слабая воз
можность чего-то иного, чем плохое рождение. Существование миря
нина — это привязанность и тем самым убийство просто потому, что 
он — домохозяин. Только монах или монахиня обладают потенциаль
ной возможностью избавиться от привязанности и насилия и обрести 
освобождение. Однако в более поздней литературе благочестивый до
мохозяин рассматривается в той же самой сотериологической пер
спективе, что и монах, поскольку первый может принять частичные 
обеты (<anuvrata), служащие ему (или ей) своеобразной подготовкой 
для последующего принятия «великих обетов» (mahävrata) монаха59. 
Так, частичный обет не-насилия, практикуемый только в отношении 
способных к движению душ (trasa jiva), не может считаться достаточ
ным для спасения, тем не менее он выступает ступенью лестницы ду
ховного самосовершенствования, ведущей к освобождению. Соблю
дающий частичные обеты может ожидать лучшего рождения. Такой 
духовный прогресс не подразумевался раннеканонической традицией, 
не принимавшей идеи благочестивого домохозяина, поскольку домо
хозяин ex definitio не может считаться благочестивым. Более того, со
гласно позднейшей джайнской интерпретации, привязанность (pari
graha) определяется как пристрастие, или одержимость (mürccha)60. 
В Ce mürcchä определяется как bähyänäm gomahisamanimuktäphalädi- 
närn cetanäcetanänäm äbhyantaränäm ca rägädinäm upadhinäm samra-

59 Jaini P.S. The Jaina Path of Purification. C. 160ff.
60 См., например, TC7.17, а также трактат Амритачандры Сури «Пурушартха- 

сиддхьюпая» (111 и далее) в нашем переводе ниже.
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sanärjanasamskärädilaksanävyävrttir mürcchä61 «не отвращение от при
знаков приобретения и сохранения живых и неживых объектов, таких 
как коровы, быки, драгоценности, жемчужины, имущество и тому по
добное, а также внутренних ограничений, таких как страсть и т.д.». 
И далее Пуджьяпада говорит, что одержимость есть tanmülâh sarve 
dosäh I mamedam iti sati samkalpe samraksanadayah samjayate \ tatra ca 
hiritsä ‘vasyambhavin «корень всех ошибок. У считающего: „Это — 
мое“, появляется [идея] защиты [своего]. Затем с необходимостью ро
ждается насилие»62. Как пишет П.С. Джайни, термин «parigraha в 
дальнейшем становится синонимом четырех страстей (kasäya) и не- 
страстей {no-kasâya)... они называются „внутренними обладаниями“ и 
их ограничение (отказ от активности, которая генерирует их) состав
ляет сущность aparigrahavrata»63. Однако успешное следование этой 
форме ограничения невозможно до тех пор, пока адепт привязан к 
внешнему имуществу — земле, домам, золоту, серебру и т.д.64. Поэто
му домохозяин демонстрирует серьезность своих намерений и реши
мость идти до конца по Пути Освобождения принятием определенных 
ограничений в отношении того, чем он мог бы владеть, а также по
средством отказа от чувства привязанности к тому, чем он уже факти
чески владеет. Как отмечает П.С. Джайни, «принятием aparigrahavrata 
джайн-мирянин систематически ограничивает свою склонность следо
вать страстям; таким образом, он защищает свою душу от увеличения 
кармического притока и закладывает основание для совершенной не
привязанное™ — пути монаха»65.

В ранней теории кармы только одна цепочка событий с необходи
мостью вела к кармической связанности: привязанность или алчность 
(lobhd) (включая другие страсти) вызывала насилие, которое, в свою 
очередь, приводило к притоку кармы. В интерпретации Умасвати свя
занность возникает двумя способами: во-первых, через активность, 
стимулирующую приток, и, во-вторых, посредством страстей, застав
ляющих душу «впитывать» кармическую материю. Таким образом, 
алчность (или привязанность) — страсть, включающая в себя все ос
тальное и обозначающая в некотором смысле образ жизни, трансфор
мируется в более поздней трактовке в состояние сознания или отно
шение. Из определяющей характеристики способа жизни она стано
вится определением отношения к жизни. Акцент переносится с внеш

61 Цит. по: Johnson W.J. Op. cit. C. 74.
62 Там же.
63 Jaini P.S. Op. cit. C. 177.
64 Ср. рассуждения о внешнем и внутреннем обладании об этом же у Амритачанд- 

ры Сури в «Пурушартха-сиддхьюпае» (112-119).
65 Jaini P.S. Op. cit. C. 178.
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них форм на внутреннее состояние, с социального аспекта на индиви
дуально-психологический. Поэтому и отказ от привязанности теперь 
понимается скорее в модусе внутренних ограничений. Отсюда вытека
ет изменение установки по отношению к мирской жизни: от жесткого 
утверждения о невозможности освобождения для домохозяев джайны, 
и в первую очередь Умасвати, переходят к компромиссному решению 
в виде правильного (т.е. спасительного) отношения к жизни. Можно 
владеть чем угодно, и подобное обладание не приведет с необходимо
стью к притоку нового кармического вещества, если душа не привяза
на к объектам. Однако для монашествующих прежняя интерпретация 
не-привязанности как не-обладания сохраняет свою силу во всей стро
гости раннеканонического подхода. Необходимо отметить, что в даль
нейшем более позднее истолкование мирской жизни как теоретически 
могущей привести к спасению все же не впишется полностью в ран
нюю трактовку. Так, например, в ТС 9.6 чистота (sauça) понимается в 
качестве одной из высших добродетелей (<dharma), практика которых 
входит в остановку притока кармы. Комментируя эту сутру, Пуджья- 
пада специально обращает внимание на то, что prakarsapräptalobhän 
nivrttih sauçant «чистота— [это] полная свобода от алчности». Как 
было отмечено выше, с точки зрения наиболее ранних канонических 
текстов алчность, один из двух наихудших пороков, есть определяю
щая характеристика жизни домохозяина. И именно алчность заставля
ет человека причинять вред живым существам. Отсутствие алчности 
означает отсутствие насильственной деятельности или даже самой 
возможности любых форм насилия. Оно является условием требуемой 
джайнской доктриной чистоты, и только монах или монахиня по опре
делению могут практиковать подобную степень добродетели. Иначе 
говоря, lobha— загрязняющий, ведущий к насилию и вызывающий 
связанность порок. Данный вывод основан на анализе ТС, где алч
ность выступает синонимом нечистоты, а свобода от lobha понимается 
в качестве sauça, причем автор сутры делает акцент на необходимости 
подавления страстей, которые приводят к притоку кармического ве
щества. Таким образом, ясно, что демаркационная линия, разделяю
щая чистоту и нечистоту, проходит между жизнью домохозяина-миря- 
нина и монаха.

У.Дж. Джонсон высказал предположение, что трактовка понятия 
«чистота» в ТС полемически направлена против брахманского пред
ставления о чистоте и дхарме. Согласно его мнению, джайны дали но
вую интерпретацию термину sauça с целью показать, что подлинно 
чистыми являются только они, джайны, тогда как брахманы, поддав
шись жадности, представляют собой антитезу чистоте, несмотря на их 
претензии на ритуально-религиозное и моральное превосходство. В том
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и другом случае нечистота ведет в дальнейшем к кармической связан
ности, разница же заключается в том, как определяется «чистота». 
Торжественные жертвоприношения (,srauta yajna) брахманов основа
ны на насилии (hiritsä), следовательно, они не чисты. Насилие, тожде
ственное нечистоте, вызывается алчностью, т.е. алчность есть результат 
жертвоприношений. А с аскетической точки зрения джайнов, брахма
ны, совершающие эти ритуалы, вдвойне нечисты, поскольку ведут 
жизнь домохозяев66.

Поведение джайнских аскетов и в последующие века определялось 
ранними представлениями относительно условий, при которых проис
ходит приток кармы. А сами условия рассматривались как результат 
психической активности. Если обычные миряне существовали в ду
ховном пространстве между дополнительными и великими обетами, 
балансируя на грани тех и других, то аскет должен был придерживать
ся ригористической трактовки Пути Освобождения, не допускающей 
никаких послаблений и отступлений от чрезвычайно строгого соте- 
риологического идеала. И эта базовая несовместимость двух религи
озных путей лежала в основе попытки Умасвати пересмотреть ранне- 
джайнскую концепцию спасения.

* * *

Комментируя смешение ранних теоретических установок и нова
ций в джайнской доктрине, Э. Фраувальнер делает вывод о том, что это 
является результатом фундаментальной приверженности учению, про
возглашенному Махавирой67. Поскольку Джина традицией считается 
всеведущим, его учение, однажды провозвещенное, не может быть 
изменено, и этот факт «объясняет многие архаические черты, которые 
консервируют систему»68. Поэтому, по мнению Э. Фраувальнера, в 
джайнской философии не остается никакой возможности для последо
вательного развития системы. При таких обстоятельствах нет ничего 
удивительного, считает австрийский индолог, в том, что «традиционно 
сделанная вручную догматика демонстрирует лакуны»69, которые бес
препятственно заполняются фантастическими идеями. Иными слова
ми, после Махавиры джайнская мысль была парализована необходи
мостью сохранения древнего наследия учения самого основателя в 
более сложных религиозных и философских обстоятельствах.

В общем диагнозе Э. Фраувальнера, безусловно, есть доля правды, 
однако, как совершенно справедливо отмечает У.Дж. Джонсон, выше

66 Johnson W.J. Op. cit. C. 77.
67 Fraeuwallner E. History of Indian Philosophy. Vol. II. Delhi, 1973. C. 213.
68 Ibid.
69 Ibid.
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приведенное заключение грешит некоторой несправедливостью в от
ношении джайнской мысли. По мнению ученого, ошибка Э. Фрауваль- 
нера заключается в отделении религиозной веры и метафизических спе
куляций от религиозной практики, австрийский индолог рассматрива
ет джайнизм скорее как философию, а не как религию70. У.Дж. Джон
сон предлагает разводить два периода в формировании джайнского 
учения: «ранний джайнизм», отождествляемый им со шветамбарским 
каноном, и «джайнизм Умасвати», или «классический джайнизм». Пер
вый период характеризуется английским индологом исключительно 
как аскетический путь к освобождению, который формулируется при
близительно в то же время, что и неортодоксальные системы (в осо
бенности буддизм), частично как реакция на брахманскую религию, 
но в случае джайнизма, возможно, по большей части как «очищение» 
более раннего архаического аскетизма71. «Джайнизм Умасвати» при
надлежит более широкому социальному миру в том смысле, что пред
ставляет собой попытку систематизировать, насколько это возможно, 
доктрину Махавиры для всего джайнского сообщества, и в первую 
очередь для мирской аудитории.

Тем не менее следует отметить, что и характеристика джайнизма, 
данная Э. Фраувальнером, в некоторой степени справедлива. Австрий
ский индолог прав в том, что джайнская система изначально более 
консервативна (по сравнению с буддизмом, например). Ибо в доктри
не Махавиры уже на момент создания шветамбарского канона сущест
вовал ряд четко прописанных теоретических положений, игнориро
вать которые означало бы поставить себя вне рамок ортодоксии (что 
невозможно в том же буддизме) и стать еретиком. Но были и теорети
ческие лакуны или невнятно сформулированные тезисы, которые ока
зались слабым звеном джайнской доктрины в полемике с различными 
оппонентами. Нам представляется, что развитие учения джайнов шло 
в первую очередь именно в этом направлении. Правда, при этом 
джайнские мыслители, влекомые логикой рассуждения, иногда подхо
дили к самой черте ортодоксии и оказывались на грани ереси, как это 
произошло, например, с Кундакундой72. Однако формулировок, веду
щих к откровенной конфронтации с догматикой, джайнские мыслите
ли, в том числе и Кундакунда, не давали, балансируя на тонкой грани 
между гетеродоксией и приверженностью учению Махавиры.

70 Johnson W.J. Op. cit. C. 79.
71 В поддержку своего последнего тезиса У.Дж. Джонсон ссылается на мнения 

А.Л. Бэшема и Р. Уильямса. См.: Basham A.L. History and Doctrine of the Ajivikas. Lon
don, 1951; Williams R. Jaina Yoga: A Survey of the Medieval Srävakäcäras. L., 1963. C. 2-6.

72 Более подробно см. нашу монографию, посвященную учению Кундакунды: Же
лезнова H.A. Учение Кундакунды в философско-религиозной традиции джайнизма. 
С .57-142.
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С другой стороны, отчасти справедлива и оценка У.Дж. Джонсона, 
данная им позиции Э. Фраувальнера, поскольку при анализе того или 
иного учения необходимо учитывать, о каком уровне данной системы 
идет речь. Нам представляется, что в контексте данной полемики анг
лийского и австрийского индологов было бы уместным обратиться к 
выдвинутой петербургскими индологами В.И. Рудым и Е.П. Остров
ской теории структурного полиморфизма, которую они использовали 
при анализе буддизма и синкретической школы ньяя-вайшешика. Они 
предложили разделять три уровня функционирования системы (в ча
стности, буддизма): религиозной доктрины, психотехники (т.е. буд
дийской йоги) и собственно философии 3. Данная трехуровневая схема 
вполне применима и к джайнскому материалу, ибо в нем наличеству
ют и религиозная доктрина, и совокупность особых йогических психо
технических практик, и метафизическая спекулятивная система. Без
условно, джайнская доктрина развивалась на протяжении веков, поле
мизируя с различными представителями ортодоксальных даршан и 
буддизма. Необходимость отстаивать свои собственные позиции по 
вопросу трактовки сущности духовной субстанции, состояния всеве
дения и т.д. вынуждала джайнских теоретиков тщательно продумы
вать постулаты теории Махавиры и давать более четкие и взвешенные 
формулировки. Однако этот процесс характеризует развитие любой 
философско-религиозной системы в Индии, и не только. Выделение 
различных уровней функционирования какой-либо системы позволяет 
нам сконцентрировать внимание на том или ином аспекте традиции, 
более рельефно его выделить и описать в целях научного исследова
ния. При этом не следует забывать, что в условиях реальной жизни са
мого сообщества той или иной традиции все эти искусственно вычле
няемые уровни функционируют в неразрывном единстве.

При изучении ТС нельзя оставлять без внимания и то обстоятель
ство, что трактат Умасвати написан на санскрите, а не на пракрите — 
языке канона74. Автор сутры, очевидно, предназначал это сочинение 
не только своим единомышленникам, но и потенциальным оппонен
там, т.е. читателям, принадлежавшим к другим школам и направлени
ям индийской философии и полемизировавшим с джайнскими учите
лями по ряду принципиальных вопросов метафизики. Начиная с Ума
свати джайнская философская традиция выходит на широкую истори
ческую арену борьбы различных школ индийской философии за влия
ние на умы мыслящих и сердца верующих.

73 Рудой В.К, Островская Е.П. О специфике историко-философского подхода к 
изучению индийских религиозно-философских систем. — Методологические пробле
мы изучения истории философии зарубежного Востока. М., 1987.

74 Впрочем, на различных пракритах писали такие джайнские (в первую очередь 
дигамбарские) авторы, как Кундакунда и Немичандра, о которых речь пойдет ниже.
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Умасвати 
Т аттвартха-адхигама-сутра

Глава 1

samyagdarsanajnänacäriträni moksamärgah\\ 1 ||
1. Путь Освобождения — [это] правильные видение, 

знание, поведение
Согласно Тб: «здесь „правильный“ используется в значении „по

хвальный“ или „достойный уважения“». «Видение [есть] вера. Неот- 
клоняющееся видение, восприятие всех объектов с помощью индрий и 
„не-индрии“ — это правильное видение. [Или] правильное видение — 
похвальное видение. Или правильное видение — пригодное видение. 
То же [самое относится к] знанию и поведению». Слово «пригодный» 
означает «пригодный для достижения освобождения». «Не-индрия» — 
ум (manas) и инстинктивное начало (Тб 1.14).

Дигамбарский комментарий Сс Пуджьяпады поясняет, что «смысл 
атрибута „правильный“ у видения означает веру в объекты на основе 
подлинного понимания категорий. Постижение, посредством которого 
схватываются категории „душа“ и т.д. такими, какие они есть сами по 
себе, называется „правильным знанием“. Характеристика „правильный“ 
значит „свободный от заблуждения, сомнений и ошибок“. Правильное 
поведение [ведет к] прекращению активности, [являющейся] причи
ной усвоения кармы знающим [человеком], стремящимся уничтожить 
причину сансары».

Дж.Л. Джайни отмечает, что «каждое из этих трех может быть рас
смотрено с точки зрения трех аспектов, т.е. объекта, субъекта и сред
ства. Например, в правильной вере есть верующий, то, во что он ве
рит, и средство веры. Точно так же в правильном знании есть знаю
щий, познаваемое и средство познания, и в правильном поведении мы 
имеем последователя поведения, собственно поведение и способ пове
дения»1.

Один из наиболее авторитетных знатоков джайнизма, джайн, при
надлежащий к шветамбарской ветви и автор одного из последних пе
реводов ТС на европейские языки Н. Татиа, дает несколько модерни

1 Umäsväti. Tattvärtha-adhigama-sütra. Ed. by J.L. Jaini. Arrah, 1920 (Sacred Books of 
the Jains). Vol. 2. C. 3. Далее — Jaini J.L.
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зированную трактовку термина samyagdarsana, который он понимает 
как просветленное мировидение/мировосприятие. Для него samyagdar
sana означает такое мировидение, которое видит многое и единое .

Джайнские авторы (в частности, современный пандит Сукхалалджи 
Сангхави3 в своем «Комментарии на „Таттвартха-сутру“» Вачаки Ума
свати“, часть 1), объясняя сутру Умасвати, подчеркивают, что нет ни
какой принципиальной разницы между освобождением и тремя жем
чужинами. Термин darsana употребляется в джайнской философской 
традиции в значении и «веры», и «интуиции», что и иллюстрирует 
следующая сутра:

tattvärthasraddhänam samyagdarsanam || 2 ||
2. Правильное видение — вера в категории реальности.

Тб: «Это правильное видение — вера в категории реальности, [т.е.] 
вера в категории и „реальности“, или вера в „реальности“ как таковые. 
„Как таковые“ означает „в соответствии с природой“, „истинно“. Ре
альности — душа и т.д., как говорится ниже. Именно они и есть «ре
альности». Речь идет о вере именно в них. Вера в категории реально
сти, [или] правильное видение,— есть именно то, что, существуя, 
проявляет признаки: спокойствие, понимание, бесстрастие, сострада
ние».

Пуджьяпада в своем комментарии идет путем объяснения термина 
tattva: «Слово tattva (реальность) обозначает общее существительное. 
Как так? ta t— местоимение, местоимение же относится к общему, 
поэтому его значение „тот-ность“ (реальность). Каков [же его смысл]? 
Оно значит: „то, как оно установлено [на самом деле]“. Словосочетание 
tattvârtha [может быть] истолковано [двумя способами]: как tattve- 
nârtha4 (категории вместе реальностью), т.е. сущность описывается 
вместе с проявлениями, поскольку они неразделимы, [или же как] tatt- 
vamevârtha5 (категории и есть „реальность“). Правильное видение — 
вера в категории реальности понимается [именно как] вера в катего
рии реальности, и называются категории реальности — душа и т.п.».

Дж.Л. Джайни поясняет, что правильное видение, или праведность 
(.samyaktva), бывает двух видов: страстная вера (sarägasamyaktva) и бес
страстная вера (vitarägasamyaktva). Первая характеризуется четырьмя 
аспектами: спокойствием (prasama), т.е. бездействием кармы, вызы

2 Umäsväti. Tattvärtha-adhigama-sätra. That Which is. Transi, by N. Tatia. Delhi: Mo- 
tilal Banarsidas, 2007. C. 5. Далее — Tatia N.

3 Umäsväti. Tattvärtha-adhigama-sütra. C. 4-6. Далее — Sanghavi.
4 Первое слово сочетания стоит в инструментальном падеже, который может иметь 

значение «инструмента», «то, посредством чего» или «то, вместе с чем».
5 Первое слово сочетания стоит в номинативе.
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вающей заблуждения и страсти; страхом (,samvega) мирского сущест
вования в пяти циклах странствования (природа, место, время, состоя
ние сознания, состояние существования); состраданием (апикатра) ко 
всем живым существам; и верой (astikyà) в душу, не-душу и т.д. .

tannisargädadhigamädvä || 3 ||
3. Оно врожденно или [достигается] постижением.

Тб: « ...врожденно имеет синонимы: „естественно“, „из внутренней 
природы“, „без чуждых наставлений“. ...«Постижение» означает изуче
ние, священные книги, признаки, слушание, ученичество, наставление».

Сс утверждает, что «nisarga означает природу или внутреннюю 
предрасположенность, adhigama есть знание объектов».

Дж.Л. Джайни понимает nisarga как интуицию, независимую от 
наставления для других, тогда как adhigama понимается в качестве 
знания, обретаемого из внешних источников, т.е. через наставления 
других и чтения писаний. Соответственно этому выделяются внутрен
ние причины появления правильного видения: upasama — подавление 
кармы; ksayopasama— подавление-с-уничтожением, или частичное 
уничтожение и подавление действия кармы; ksaya— уничтожение 
кармы, затемняющей видение (darsana mohaniya) и продуцирующей 
четыре страсти. Внешними же причинами проявления правильного ви
дения выступают: dravya — природа, т.е. образы почитаемых архатов; 
ksetra — место, т.е. зал поучения; käla — время, т.е. время обретения 
освобождения вполовину меньше одного сансарного; bhäva кагапа — 
причина проявления состояний сознания, причем последняя причина 
одновременно выступает пятым видом так называемых labdhi — обре
тений, каковых джайнская аскетическая традиция и насчитывает пять 
видов: 1) ksayopasama— подчинение-с-уничтожением; 2)visuddhi — 
очищения; 3) desanä — наставления; 4) prayogya — осведомленность; 
и 5) bhäva кагапа — вышеупомянутые причины проявления состояний 
сознания7.

jiväjlväsravabandhasamvaranirjarämoksästattvam || 4 ||
4, «Реальности» — [это] душа, не-душа, приток [кармы], 

связанность, остановка, уничтожение, освобождение.
В данной сутре приводится основная категориальная «сетка» 

джайнской философской доктрины, имеющая «онтологическо-соте- 
риологическую» (характеристика В.К. Шохина) специфику. Наряду 
со схемой, приведенной автором ТС и насчитывающей 7 категорий, 
в джайнской философии присутствует (например, в Стхс (445 Ь) и

6 JainiJ.L. С. 4-5.
7 Там же.
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Уттс (28.14) шветамбарского канона и у дигамбарского учителя III— 
IV вв. Кундакунды) схема, состоящая из 9 понятий: к вышеперечис
ленным добавляются еще две категории — добродетель (рипуа) и по
рок (papa). Дигамбарский мыслитель IX в. Видьянанда в своем тракта
те Tattvärthaslokavärttika предложил иную версию категорий (tattva), 
каковых он насчитал шесть: душа (jïva), не-душа (ajïva), связанность 
(ibandha), причина связанности Çbandha-hetu), т.е. приток кармы; осво
бождение (moksa) и причины освобождения (moksa-hetu), т.е. оста
новка притока кармы и ее уничтожение8.

nämasthäpanädravyabhävatastannyäsah || 5 ||
5. Их аспекты — имя, форма, субстанция и состояние.

Несмотря на то что данные параметры в сутре относятся в первую 
очередь к «реальностям», тем не менее они могут применяться к лю
бому объекту феноменального мира как форме проявления той или 
иной «реальности» (например, душе или не-душе). Понятие «субстан
ция» детально рассматривается ниже в ТС 5.2. Под «состоянием» по
нимается любой способ проявления субстанции, подробнее см. ТС 2.1.

Пуджьяпада в Сс определяет: «„Имя“ [есть] придание названия пред
метам безотносительно к [их] качествам по собственному желанию для 
удобства в общении между людьми. „Форма“ [есть] установление в ве
щах, [сделанных из] дерева, глины, в картинах „это есть то“. „Субстан
ция“ [есть] то, что воспринято через атрибуты, восприняло атрибуты, 
воспринимается через атрибуты или воспримет атрибуты. „Состояние“ 
[есть] то, что характеризует субстанцию в ее нынешних модусах».

Дж.Л. Джайни иллюстрирует эту сутру, применяя перечисленные 
в ней аспекты ко всем «реальностям», например, в отношении души 
это выглядит следующим образом: с точки зрения имени неодушев
ленному объекту может приписываться имя одушевленного и наобо
рот, а также одному предмету может даваться имя другого, например, 
корабль получает имя «Елизавета» или человек получает имя «Хилл» 
(англ. «холм») или «Фокс» («лисица»). Формой души может быть изо
бражение или статуя Махавиры, а также фотография дорогого и почи
таемого друга. С точки зрения сущности, душа может быть сиддхой 
или архатом, т.е. реализовать, проявить свою подлинную природу и 
достичь освобождения. По отношению к своим состояниям душа мо
жет именоваться только человеческой душой, или мирской, или осво
божденной и т.д.9.

Н. Татиа (так же как и С. Сангхави10) понимает sthäpanä как сим
вол: «объект, например статуя или картина, может интерпретировать

8 Tatia N. Jaina Philosophy — Jainism. Ed. by G. Singh. Patiala, 1975. С. 14.
9 JainiJ.L. С. 10-11.
10 Sanghavi. С. 12.
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ся, как если бы это была душа, т.е. душа только символически»11. Да
лее он интерпретирует dravya как потенциальность, возможность — 
душа человека может быть (т.е. обладает такой возможностью) во
площена в теле бога в прошлом или будущем. Соответственно, bhäva 
понимается как актуальность— наличное воплощение души в на
стоящем времени.

pramänanayairadhigamah || 6 ||
6. [Их] постижение [происходит] 

с помощью источников познания и «точек зрения»;
Определение источников познания дано ниже: ТС 1.9-10. Виды то

чек зрения рассматриваются в ТС 1.34-35. Однако в ТС не приводится 
семичленное предицирование {saptabhänga) объектов, которое также 
относится к теории точек зрения. Суть этого подхода заключается в 
описании всякого объекта или явления с семи позиций: 1) некоторым 
образом есть (,syäd asti); 2) некоторым образом не есть {syäd nästi);
3) некоторым образом есть и не есть {syäd asti ca nästi ca); 4) неко
торым образом неописуема {syäd avaktavyam); 5) некоторым образом 
есть и неописуема {syäd asti ca avaktavyam ca); 6) некоторым образом 
не есть и неописуема {syäd nästi ca avaktavyam ca); 7) некоторым обра
зом есть, не есть и неописуема {syäd asti ca nästi ca avaktavyam ca). 
Эти семь позиций упоминаются в шветамбарском каноне и в трактате 
из Corpus Cundacundae «Панчастикая-сара» (14).

Дигамбарский комментарий Сс отсылает к традиции, в которой го
ворится, что «источник познания охватывает всё, точка зрения же ох
ватывает не всё. [Существуют] два вида точек зрения: точка зрения 
субстанции и точка зрения модусов. С точки зрения модусов следует 
постигать состояние, остальные три [аспекта] следует постигать с точ
ки зрения субстанции в силу ее всеобщности. Точка зрения субстан
ции имеет предметом своего применения субстанцию, точка зрения 
модусов имеет предметом своего применения модусы».

nirdesa svämitväsädhanä dhikaranasthitividhänatah || 7 ||
7. [a также с помощью] определения,

[исследования] принадлежности, [причины] возникновения, 
носителя, продолжительности [существования], 

видов [объекта познания];
Тб: «А также посредством „определения“ и т.д. осуществляется по

стижение. Каким же образом? Что [означает, например,] „определе
ние“ [по отношению] к душе? — „Подавление“ и остальные состоя
ния, как сказано (ТС 2.1), относятся к субстанции „душа“».

11 TatiaN. С. 7.
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Пуджьяпада поясняет каждый термин: «„Определение“ — описа
ние собственной природы; „принадлежность“ — обладание; „возник
новение“ — причина появления; „носитель“ — местонахождение; 
„продолжительность“ — длительность; „вид“ — подразделения».

Дж.Л. Джайни рассматривает эти шесть позиций на примере пра
вильного видения: (1) определение: правильное видение— это виде
ние вещей такими, какие они есть; (2) принадлежность: видение суще
ствует в душах, наделенных умом и способных обрести освобождение; 
(3) возникновение — причины появления правильного видения могут 
быть внешними и внутренними. К первым относятся память о про
шлых рождениях, способность выносить сильную боль, медитация 
перед образом Джины или тиртханкаров и обретение сверхъестест
венных способностей небесных существ, а также знание писаний и 
наставлений. Ко второму типу относится остановка действия кармы, 
затемняющей правильное вйдение и вызывающей четыре основные 
страсти: гнев, гордыню, лживость и алчность; (4) носителем выступает 
душа как таковая; (5) наименьшая продолжительность существования 
правильного видения в душе составляет одно мгновение, максималь
ная — вечность; (6) существует три вида объектов познания, под ко
торыми в данном случае понимаются три основные причины проявле
ния правильного видения (см. выше коммент. на сутру З)12.

Н. Татиа, поясняя эту сутру в контексте рассмотрения духовной 
субстанции, говорит, что душа как субстанция может быть определена 
различными состояниями, такими как подавление кармы, уничтоже
ние или частичное подавление и частичное уничтожение. Душа об
ладает просветленным мировидением/мировосприятием (так Татиа 
понимает слово darsanä) как своим естественным, необходимым ат
рибутом. Причиной просветления души может быть спонтанное оза
рение или обучение. Носителем такого мировидения является сама 
душа, длительность зависит от конкретной души — у некоторых она 
имеет начало и конец, у других— лишь начало, но бесконечна. 
А разновидности просветленного мировидения определяются тем, 
что душа просто подавляет карму, или частично подавляет и частич
но уничтожает, или же полностью уничтожает карму, препятствую
щую всевидению13.

satsamkhyäksetrasparsanakäläntarabhävälpabahutvaisca || 8 ||
8. и с помощью [изучения таких характеристик, как]: 
сущность, число, место, распространенность, время,

12 Jaini J.L. С. 15-16.
13 TatiaN. С. 8-9.
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промежуточное [существование], состояние [сознания], 
малость, множество.

Сс поясняет: «„Сущность“ определяется как существование; „вос
хваление“ и другие значения здесь не имеются в виду. „Число“ — пе
речисление классов; „место“ — местопребывание в настоящее время; 
„распространенность“ — странствование в трех временах. „Время“ 
бывает двух видов: обыденное и главное. Их описание дается далее. 
„Промежуточное [существование]“ — временное пребывание; „со
стояние [сознания]“ — подавляющее [карму видение] и другие харак
теристики; „малость“ и „множество“ — разделение на основе сравне
ния друг с другом».

Дж.Л. Джайни предлагает рассмотреть с помощью вышеперечис
ленных восьми характеристик душу: сущность души — сознание, ко
торое не присутствует ни в какой другой субстанции. Сознание нали
чествует в душе во всех формах ее существования. Число душ — бес
численно. Место — повсюду в мире. Распространенность — по всему 
миру. Время существования души — вечность. Промежуточное суще
ствование души— между последним и последующим воплощением. 
Качество— это пять состояний души (см. ТС 2.1). Количество — 
сравнительная характеристика, например, душ, воплощенных в расти
тельном мире, больше, чем душ, населяющих воздух, и т.д.14.

matisrutävadhimanahpatyäyakevalänijnänam \\9\\
9. Знание [подразделяется на] чувственное,

[знание] из писаний, ясновидение, телепатия, всеведение.
Чувственное знание, к которому традиция относит и логический 

вывод, разъясняется в сутрах 13-19, из писаний— в сутре 20 и ком
ментарии на нее; ясновидение— 21-23; телепатия— сутры 24-25; 
всеведение— в сутре 30. Дж.Л. Джайни замечает в связи с этой сут
рой, что синонимами знания из писаний (sruta) выступают äpta va- 
сапа — авторитетная речь, ägama — агамы, upadesa — наставление, 
aitihasa — традиция, ämnäya — проповедь, pravacana — изложение 
[учения], jina vacana — речь Джины15.

tatpramäne || 10 ||
10. Это источники [истинного] познания.

Таковы признаваемые джайнской теорией познания источники дос
товерного знания. Данный список праман отличается от того, что при
нято в других школах индийской философии. Например, чарваки при
знавали только непосредственное восприятие, вайшешика— воспри

14 Jaini J.L. С. 17.
15 Там же. С. 19.

79



ятие, вывод, память и интуитивное познание; ньяя — интуицию-вос
приятие, вывод, сравнение и устное свидетельство; санкхья, йога, ми
манса и ранняя веданта — восприятие, вывод и свидетельство. Поздняя 
веданта добавила к трем вышеперечисленным еще импликацию, срав
нение и отрицание. Учение о праманах в рамках буддийской философ
ской традиции варьировалось в зависимости от той или иной школы1 .

ädyeparoksam || 11 ||
11. Два первые — опосредованные.

В комментарии Тб уточняется: «чувственное знание и знание из 
писаний являются опосредованными... благодаря рассмотрению через 
сигналы. Речь здесь идет о сигналах, [идущих] от индрий и не-индрии. 
Знание из писаний [приобретается] как от первого (т.е. чувственно
го. — Н.Ж .), так и от знания чужих наставлений».

Пуджьяпада задается вопросом: почему чувственное и знание из 
писаний считаются опосредованными? И сам же дает ответ, ссылаясь 
на традицию: «в силу зависимости от других, ведь говорится: „чувст
венное знание [обретается] посредством индрий и не-индрии“, а так
же: „знание из писаний — не-индрией“».

Дж.Л. Джайни поясняет, что в данной сутре чувственное знание 
относится к опосредованному (paroksa) из-за своей связи с органами 
чувств (включая ум), но в последующей джайнской традиции такое 
понимание не удержится, и большинство позднейших джайнских 
мыслителей будут рассматривать, как и все школы индийской фило
софии, чувственное знание в качестве непосредственного17.

pratyaksamanyat || 12 ||
12. Остальные — непосредственные.

Тб: «Некоторые полагают, однако, что источники познания — это 
логический вывод, сравнение, священный текст, аналогия, основание 
[умозаключения], отрицание и прочее. Как же так? Здесь утверждает
ся: все это включается в чувственное и в знание из писаний, поскольку 
сигналы связаны с индриями».

matih smrtih samjhä cintäbhinibodha ityanarthäntaram || 13 ||
13. Чувственное [знание], память, представление, 

мысль, распознавание — синонимы.
Сс дает разъяснения по поводу этих синонимов: «чувственное 

[знание]— понимание, памят ь— памятование, представление —

16 Подробнее об источниках познания в различных школах см.: Радхакришнан С. 
Индийская философия. В 2-х т. М., 1956.

17 Jaini J.L. C. 20.
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[акт] представления, мышление — мысль, распознавание — рассуж
дение».

Дж.Л. Джайни приводит синоним «представления» (,samjnä) — рга- 
tibhijhïïna, понимаемого как распознавание, т.е. память о воспринятом 
ранее предмете, соотносимая с тем объектом, который в данный мо
мент находится в сфере восприятия органами чувств. Для «мысли» 
(icintä) синонимичным является «рассуждение» (tarka), а для «распо
знавания» (iabhinibodha) — «вывод» (<апитйпа). Все перечисленные в 
данной сутре формы чувственного знания в процессе познания обра
зуют последовательную цепь актов, каждый последующий из которых 
базируется на предшествующем. Например, мы помним N, потому что 
видели его. Мы узнаем его картины, поскольку помним его, и его кар
тины как бы перед нами. Это представление, основанное на нашей па
мяти о N, которая, в свою очередь, базируется на предшествующем 
восприятии. Суждение основано на представлении, а на основе сужде
ний выстраивается умозаключение18.

tadindriyänindriyanimittam || 14 ||
14. Оно [определяется] сигналами индрий

и «не-индрии» [таким образом]:
В Тб поясняется: «Таким образом, чувственное знание [бывает] 

двух видов: посредством сигналов от индрий и посредством сигналов 
от не-индрии. Здесь „сигналы индрий“ — [это] осязание и четыре ос
тальных [ощущения, возникающих] только при [воздействии] пяти 
соответствующих специфических раздражителей. А сигналы не-инд
рии — [это] деятельность ума и инстинктивное восприятие». А шве
тамбарский автор Сиддхасена Ганин в «Таттвартха-дипика» (далее 
ТД) комментирует уже Тб: «„Инстинктивное“ — нерасчлененная фор
ма [знания], где не опираются ни на сигналы осязания и других инд
рий, ни на [сигналы] ума. Единственный признак появления этого зна
ния— подавление-с-уничтожением „покрова“ [кармы], затемняющей 
чувственное [знание]. Как познание валлатхами и прочими [животны
ми] неслышного приближения нивры и подобных [хищников] не [обу
словлено] сигналами осязания или сигналами ума, точно так же имен
но подавление-с-уничтожением „покрова“ [кармы], затемняющей чув
ственное [знание], вызывает сигналы инстинктивного восприятия». 
Под «инстинктивным восприятием» джайнскими авторами понимает
ся в данном случае не ясновидение или телепатия, являющиеся осо
быми способами познания, а нечто, непосредственно относящееся 
к чувственному схватыванию-восприятию объекта.

18 Jaini J.L. С. 21.
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Дигамбарский комментарий приводит объяснение, что есть «не- 
индрия»: «Не-индрия, ум, внутренний инструмент — есть синонимы. 
Как это может быть использовано для обозначения ума, который так
же является признаком души? Отрицание „не-“ использовано в значе
нии „слегка“ или „немного“. „He-совсем-индрия“ называется „не-инд
рия“ ... Индрии воспринимают объекты в ограниченном объеме, и они 
делают это в течение длительного времени. Но ум не похож на них. 
Хотя ум является признаком души, он ни распознает объекты в огра
ниченной сфере, ни [делает] это долго. Это внутреннее чувство. В рас
познавании добра и зла, в памятовании и т.д. ум не зависит от индрий. 
Точно так же ум не виден внешне, подобно глазам и т.п. Поэтому он 
называется внутренним органом».

avagrahehäväyadhäranäh || 15 ||
15. восприятие [объекта] в общих чертах, 

[предварительное] усилие, распознавание образа, 
удержание [в памяти].

Под первым в джайнской гносеологии понимается первичное ощу
щение и восприятие объекта, когда объект просто осознается как дан
ный объект: стол воспринимается как стол, а не шкаф. Так, Пуджьяпа- 
да приводит детальное разъяснение эпистемологических терминов 
данной сутры: «Первое схватывание объекта при контакте органов 
чувств и объекта [есть] восприятие в общих чертах. При контакте объ
екта и органов чувств возникает видение, и последующее схватывание 
предмета [есть] восприятие в общих чертах, подобно тому как: „я ви
жу нечто белое“. Это [схватывание цвета есть] восприятие в общих 
чертах. Стремление узнать особенности воспринятого в общих чертах 
объекта — предварительное усилие, подобно тому как [возникает во
прос:] „этот белый цвет — флаг или цапля?“ Определение особенно
стей объекта как он есть — распознавание [образа]. Поднятие и опус
кание крыльев, хлопанье и т.д. [говорит о том, что] это — цапля, а не 
флаг. Причина запоминания прежде познанного — удержание в памя
ти, подобно тому как: „это та самая цапля, что я видел сегодня утром“. 
Это восприятие в общих чертах и другие [акты познания] разъяснены 
в порядке их возникновения».

Дж.Л. Джайни отмечает, что синонимом к «восприятию в общих 
чертах» (<avagraha) выступают «схватывание» (grahana), «восприятие» 
(avadhärana) и «видение» (älocana). Второе понятие в этой сутре, 
«[предварительное] усилие» (ihä), обозначает распознавание деталей 
предмета восприятия и ощущения. Синонимами к нему являются «рас
суждение» (itarka), «рассмотрение» (pariksä), «размышление» (vicära- 
па) и «желание познать» (jijitäsä). Распознавание образа (äväya) связа
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но с вынесением суждения о воспринимаемом предмете и выделении 
из класса предметов познания вообще, что может быть описано также 
с помощью терминов «выделение» (apagama), «отделение» (<apanoda, 
apanutti), «разделение» (<apaviddha). Удержание в памяти (<dhärana) со
относится с «определением» (niscaya), «постижением» {avabodhä) и 
«пониманием» (avagama)19.

bahubahuvidhaksipränihsrtänuktadhruvänäm setäränäm || 16 ||
76. [Эти ступени могут относиться ко] многим, 

разнообразным, быстрым, скрытым, невыразимым, 
продолжительным или [им] противоположным

Сс дает следующие определения: «Слово „многие“ подразумевает 
и число, и массу из-за отсутствия указания [на что-то одно]. „Число“ 
обозначает цифры, подобно: один, два, много. Масса понимается как 
„много риса“, „много супа“; „разнообразные“ обозначает „виды“; „бы
стрый“ подразумевает „немедленно“; „скрытый“ означает частично 
скрытую, частично видимую вещь; „невыразимый“ подразумевает „не- 
проявленный“; „постоянный“ подразумевает „такой, какой есть“; „про
тивоположные“ подразумевает противоположные характеристики».

Дж.Л. Джайни дает сходный комментарий, отмечая, что можно вы
делить 12 различных позиций рассмотрения объектов: многие или 
единичные относительно количества или качества объекты— толпа 
людей, стог сена или, наоборот, один человек и стакан воды; разнооб
разные или однообразные по виду— человек с собакой или стадо 
овец; быстрое или медленное восприятие — полная скорость машины 
или ползущая улитка; восприятие скрытого или явленного — корабль 
на линии горизонта или раскрытая книга на столе; невыразимое или 
выразимое в слове описание объекта; продолжительное или момен
тальное восприятие — восприятие горы или огня. Таким образом, на
считывается 12 позиций восприятия объектов, которые могут также 
относиться ко всем четырем видам чувственного знания и в целом со
ставлять 48 видов знания, относящихся к одной индрии. А если рас
сматривать это знание по отношению ко всем средствам познания, то 
общее число видов чувственного знания составит 28820.

arthasya || 17 ||
17. объектам.

Указанные 288 видов чувственного знания относятся только к тем 
объектам, которые доступны осязанию, обонянию, зрению, слуху и 
вкусу, т.е. к определенным объектам.

19 Jain. J.L. С. 22-23.
20 JainiJ.L С. 23-24.
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Пуджьяпада видит в этой сутре скрытую полемику с другими фи
лософскими школами, но не поясняет, с какими именно: «Некоторые 
оппоненты полагают, что индрии контактируют лишь с цветом и дру
гими качествами и воспринимают только их. Однако это не так: цвет и 
другие нематериальные качества не могут контактировать с индриями. 
[Возражение:] в таком случае было бы невозможно [утверждать:] „я 
увидел цвет“ или „услышал звук“. [Тем не менее это] происходит. Как 
же так? [Ответ:] то, что воспринимается через модусы, есть объект, 
т.е. субстанция, она вступает в контакт с индриями, а цвет и другие 
качества неотделимы от нее. Так обстоит дело в обыденной практике».

vyanjanasyävagrahah || 18 ||
18. Восприятие в общих чертах неопределенного [объекта]

Четыре основных вида чувственного знания имеют отношение 
только к четко определяемым объектам. Что касается неопределенных 
объектов, то в этих случаях происходит только первый вид чувствен
ного познания, но не имеют место три остальных этапа: предваритель
ное усилие, распознавание образа, удержание в памяти.

Дигамбарский комментатор проводит различие между восприятием 
в общих чертах определенного (arthävagraha) и неопределенного объ
ектов (vyanjanävagraha): «это подобно новому глиняному сосуду: как 
обрызганный двумя-тремя каплями воды он не становится совершенно 
мокрым, но лишь когда снова и снова обрызгивается, делается мок
рым, так и материя в виде звука и в других [проявлениях] восприни
маемая два-три мгновения не различается слухом и другими индрия
ми, но лишь воспринимаемая снова и снова становится различимой».

па caksuranindriyäbhyäm || 19 ||
19. невозмож но] зрением и умом.

В тексте стоит слово anindriya, доел, «не-индрия», под которым в 
джайнской теории познания понимается ум.

В Тб (1.15) отмечается, что восприятие в общих чертах относится 
только к осязанию, слуху, вкусу и запаху, тогда как зрение и ум начи
нают работу сразу со второй ступени восприятия. Общее количество 
видов восприятия неопределенных объектов составляет, по подсчетам 
джайнских теоретиков, 48, это предметы, доступные 4 остальным ор
ганам чувств в отношении 12 позиций рассмотрения (см. коммент. на 
сутру 16). Таким образом, полное число типов восприятия всех объек
тов, как определенных, так и неопределенных, составляет 33621.

Пуджьяпада объясняет невозможность одновременного восприятия 
в общих чертах зрением и умом так: «из-за отсутствия непосредствен

21 JainiJ.L. С. 25.
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ного контакта. Глаз воспринимает объект, не вступая в непосредст
венный контакт с подходящим объектом, находящимся поблизости и 
освещаемым внешним светом, также и ум. Поэтому в этом случае нет 
восприятия в общих чертах».

srutam matipürvam dvyanekedvïïdasabhedam || 20 ||
20. Чувственное [знание] предшествует [знанию] из писаний, 

[которое бывает] двух, нескольких и двенадцати видов.
Знание из писаний относится к знанию, во-первых, anga pravista — 

12 канонических текстов класса анг, и, во-вторых, anga bähya— раз
личных внеканонических писаний (многообразное). Затем знание из 
писаний может подразделяться на словесное, понятийное (aksarütma- 
ka, sabdajnâna) и несловесное, символическое (anaksarätmaka, linga- 
jamya). Первый вид этого знания возможен только у разумных су
ществ, тогда как существа, лишенные разума, имеют только второй 
вид знания.

bhävapratyayo vadhidevanärakänäm || 21 ||
21. Обусловленное рождением ясновидение 

[бывает] у  обитателей ада и божеств.
Обитатели ада и боги имеют естественное ясновидение до конца 

своей жизни точно так же, как люди и животные имеют чувственное 
знание и знание из писаний. Последние этим существам тоже присущи.

Пуджьяпада отмечает, что «птицы летают в небе по причине рож
дения, а не в силу обучения. Так и у богов и обитателей ада [яснови
дение] появляется не в силу обетов, воздержания и других [деяний], 
поэтому и говорится: обусловленное рождением. В противном же 
[случае] это состояние обретали бы все обычные существа без разли
чия, однако считается, что существуют различные уровни ясновиде
ния. [В сутре] „у богов и обитателей ада“ это ясновидение относится 
лишь к воспринявшим правильные взгляды. [Вопрос:] почему? [От
вет:] из-за употребления [слова] ясновидение, ибо в случае с наделен
ными ложными взглядами говорится „обрывочное ясновидение“».

ksayopasamanimittah sadvikalpah sesänäm || 22 ||
22. У остальных по причине подавления-с-уничтожением 

[кармы может быть] шесть разновидностей.
Шесть возможных разновидностей знания таковы: сопровождаю

щее ясновидение (anugämi) и сопровождающее душу в следующем 
воплощении; не-сопровождающее ясновидение (<ananugïïmi), которое 
теряется при новом воплощении; увеличивающееся (vardhamäna); 
уменьшающееся (hiyamäna); устойчивое (avasthita) и изменчивое
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(.anavasthita). Кроме того, ясновидение бывает трех типов: изменчивое 
частичное (desävadhi), могущее быть ложным; высшее (paramävadhi) 
и полное ясновидение (sarvävadhi). Два последних всегда истинны и 
характеризуются неизменностью и устойчивостью.

Пуджьяпада иллюстрирует шесть видов следующим образом: «Пер
вое ясновидение сопутствует обладающему им подобно тому, как свет 
сопутствует солнцу; второе — не сопутствует, подобно пропущенному 
мимо ушей безразличным человеком ответу на вопрос; третье яснови
дение разрастается с начального уровня до неисчислимых миров в со
ответствии с чистотой активности [сознания], правильным видением и 
другими добродетелями, подобно возникшему из-за трения кусков де
рева среди кучи сухих листьев как топлива быстро распространяюще
муся огню; четвертое ясновидение уменьшается до размера „ангула“ в 
соответствии с уменьшением правильного видения и последующей 
омраченной активности [сознания]; пятое ясновидение, раз возникнув, 
пребывает неизменным в соответствии с правильным видением и дру
гими добродетелями подобно признаку, существующему до самой 
смерти или обретения всеведения; последнее ясновидение неустойчи
во, словно вздымаемые ветром волны, оно увеличивается или умень
шается в зависимости от увеличения или уменьшения правильного 
видения и других добродетелей с последующей активностью [созна
ния]».

rjuvipulamati manahparyïïyah || 23 ||
23. Телепатия [бывает] прямая и полная.

Дигамбарский комментарий Сс свидетельствует, что «прямая теле
патия по времени простирается минимум на 2-3 рождения души, мак
симум — на 7-8 прошлых или будущих уровней существования; в 
пространстве — минимум гавьюти, максимум — вплоть до йоджаны22, 
но не более. Второй [вид телепатии] простирается по времени мини
мум на 7-8 рождений, максимум — на неисчислимые уровни сущест
вования; в пространстве — минимум на йоджану, максимум — вплоть 
до пределов Манушоттары23, но не более».

Дж.Л. Джайни отмечает, что прямая телепатия {rjuvipulamati) — 
это простое и прямое знание сложных ментальных конструктов созна
ния, включающих прошлые, настоящие и будущие мысли, образы и 
представления. Она относится к образам и формам мысли о троякой 
активности тела, речи и ума, которая имеет место в сознании других

22 Гавьюпати — мера длины, равная пути, который способна пройти корова не 
останавливаясь, около 2 миль. Иоджана— приблизительно 13-15 км.

23 Манушоттара— предел обитания людей в мировой космологической картине 
джайнизма. Более подробно о мироустройстве см. далее, гл. 3.
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людей. Кроме того, прямая телепатия включает в себя знание предме
тов и материальных объектов прошлого, настоящего и будущего, а 
также мысли любой души в настоящем. Полная (vipulamati) телепатия 
включает в себя знание всех мыслей, которые были в прошлом и будут 
в настоящем24. Полная телепатия обеспечивает более полное и глубо
кое познание, нежели прямая телепатия.

visuddhyapratipätäbhyäm tadvisesah || 24 ||
24. Различие между ними в чистоте и устойчивости, 

visuddhiksetrasvämi visayodhyäm vadhi manah paryäyah || 25 ||
25. Ясновидение и телепатия различаются чистотой,

«полем», носителем и объектом.
Телепатия более отчетливое знание, чем ясновидение, и радиус 

действия ее неограничен. Ясновидением могут обладать не только лю
ди, но и животные, боги, обитатели ада, а телепатией — только люди. 
Относительно объектов этих двух сверхъестественных видов познания 
см. ниже, сутры 27, 28.

Пуджьяпада поясняет разницу между двумя видами знания: «чис
т от а— ясность; поле— место, где сейчас находятся объекты; носи
тель — обладатель; объект — познаваемое. В отношении них теле
патия чище ясновидения. [Вопрос:] почему? [Ответ:] в силу тонкости 
объектов. О пространстве рассказано. Объект разъясняется [далее]. 
Здесь же говорится о носителе. Это относится к обладателям досто
инств высокого поведения начиная со ступени „невнимательного [са
моконтроля]“ и заканчивая „уничтожением страстей“. [Телепатия] по
является лишь у обладающих улучшающимся поведением, но не у об
ладающих ухудшающимся поведением. И среди обладающих улуч
шающимся поведением [она] возникает лишь у обретших одну или 
более из семи видов сверхъестественных способностей. И [даже] не 
среди всех обладающих сверхъестественными способностями, а [толь
ко] у некоторых. Но ясновидение возникает на четырех уровнях [су
ществования], различие между его видами [заключается в различии] 
его носителей».

matisrutayornibandhosarvadravyesvasarvaparyïïyesu || 26 ||
26. Чувственное [знание] и [знание] из писаний относятся 

ко всем субстанциям, но не ко всем модусам.
Понятие «субстанция» более подробно рассматривается далее в 

5-й главе, сутры 1-5, 29-31, 38, 41.

24 Jaini J.L. C. 28.
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rüpisvävadheh || 27 ||
27. Ясновидение — к обладающим формой;

Пуджьяпада отмечает: «Под словами к обладающим формой по
нимаются материя и связанные материальной субстанцией души. Это 
ограничивает ясновидение только обладающими формой объектами, 
но не распространяется на бесформенные. И даже не ко всем обла
дающим формой — с целью соответствующего ограничения подразу
мевается: но не ко всем модусам».

tadanantabhäge manahparyäyasya || 28 ||
28. телепатия — к бесконечно малой их доле;

Ясновидение может воспринимать предметы, составляющие один 
атом, тогда как прямая телепатия воспринимает даже мельчайшую час
тицу атома, т.е. постигает его чрезвычайно тонкие свойства. А полная 
телепатия схватывает даже тончайшие грани объектов сознания25.

Комментарий Тб отмечает: «...наделенный телепатией познает толь
ко бесконечно малую долю объектов ясновидения. Он знает большую 
часть проявлений оформленных субстанций, которые составляют со
держание невидимого процесса мышления и относятся к сфере обита
ния людей». О районе, населенном людьми, см. ниже, ТС 3.10-37.

sarvadravyaparyäyesu kevalasya || 29 ||
29. всеведение — ко всем субстанциям и модусам.

Пуджьяпада считает: «Это [слово] всем относится к каждому члену 
[предложения]: всем субстанциям, всем модусам».

ekädini bhäjyäniyugapadekasminnäcatubhyah || 30 ||
30. Одновременно [могут] присутствовать 

от одного до четырех видов знания.
У обычных душ в их сансарном существовании наличествует два 

вида знания — чувственное и из писаний, причем второе обусловленс 
первым. Те, кто, уничтожая кармические путы, продвигаются по Пути 
Освобождения, могут иметь различные виды телепатии и ясновиде
ния. Всеведущий имеет только один вид знания — пятый, т.е. всеведе
ние, поскольку остальные являются несовершенными и обусловлен
ными сансарным существованием. Это же отмечает дигамбарскии 
комментарий Сс: «Чувственное знание, знание из писаний, ясновиде
ние и телепатия — четыре [вида], которые могут одновременно суще
ствовать в одной душе. Все пять видов знания не могут присутство
вать вместе, так как всеведение пребывает само по себе без сопровож
дения».

25 JainiJ.L. С. 29.
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matisrutävadhayo viparyayasca || 31 ||
31. Чувственное, [знание] из писаний 

и ясновидение [бывают] ложными
Если адепт имеет ложные взгляды и верования, его знание не мо

жет называться «правильным». В этом случае знание характеризуется 
тремя факторами: сомнением (,sansaya), ошибочностью (viparyaya) и 
смешением, или нерешительностью (adhyaväsya). Однако ясновидение 
всегда несомненно. Телепатия и всеведение могут быть только истин
ными.

Пуджьяпада для разъяснения данной сутры приводит следующий 
пример: «Это подобно молоку, сохранившемуся в горькой тыкве. Но 
вкус молока становится иным в случае нарушения оболочки, в кото
рой содержится. Однако нет ошибки в восприятии объектов ложным 
чувственным знанием и т.д. Например, как человек правильного виде
ния воспринимает форму, цвет и другие [качества], так же делает и 
человек ложного видения. Как человек правильного видения воспри
нимает форму, цвет и другие [качества] посредством знания из писа
ний и представляет их соответственно, так же делает и человек с лож
ным отношением посредством ложного знания писаний. И как человек 
с правильным отношением воспринимает материю посредством ясно
видения, так же делает человек с ложным отношением посредством 
ложного ясновидения».

sadasatoravisesädyadrcchopalabadherunmattavat || 32 ||
32. из-за неразличения сущего и не-сущего 

и из-за произвольности ложного понимания.
В Сс дается такое объяснение относительно причин ложного отно

шения: «Ложное отношение в существе производит ошибки трех ви
дов — [ошибки в отношении] причины (kürana viparyaya:), тождества 
и различия [объектов] (>bhedäbheda viparyaya) и природы (svarüpa vi
paryaya) — даже когда схватывается цвет и другие [качества]. Первый 
вид, в отношении ошибки причины: некоторые утверждают, что при
чина цвета и других [качеств] — одна, нематериальная и постоянная. 
Другие считают, что атомы, составляющие землю, воду, огонь и воз
дух, принадлежат к различным видам, обладают четырьмя, тремя, 
двумя и одним свойством соответственно. Атомы одного вида состав
ляют вещи, принадлежащие к одному классу. Одни говорят, что земля, 
вода, огонь и воздух являются четырьмя элементами, характеризую
щимися качествами цвета, запаха, вкуса и осязания. Их собрание обра
зует только один тип атомов, называемый „восьмичастный“ («astaka). 
Другие же утверждают, что различные виды атомов, такие как земля, 
вода, огонь и воздух, характеризуемые качествами тяжести, текучести,



горения и движения соответственно, производят объекты в мире. Ошиб
ки в тождестве и различии следующие: например, некоторые полага
ют, что причина и следствие всецело различны или же [всецело] иден
тичны. Ошибки в отношении природы вещей иллюстрируются сле
дующим образом: цвет и другие [качества] не имеют особенностей; 
цвет и другие [качества] существуют или не существуют; это только 
знание, которое принимает форму цвета и других [качеств], но нет ни
какого другого объекта, который был бы субстратом цвета и т.д. По
добным же образом благодаря проявлению ложного видения некото
рые также дают выход отдельным частям воображения, которое про
тиворечит чувственному знанию и выводу, и верят им. Следовательно, 
это — ложное чувственное знание, ложное знание писаний и ошибоч
ное ясновидение. Но правильное вйдение способствует утверждению в 
восприятии субстанций такими, какие они есть в действительности. 
Поэтому возникает [правильное] чувственное знание, знание из писа
ний и ясновидение».

naigamasamgrahavyavahïïrarjusütrasabdasamabhirûdhaivambhütâ
nayäh У 33 ||

33. «Точки зрения» — охватывающая, общая, обыденная, 
пространственно-временная, контекстуальная, 

синонимическая, частная.
В джайнской эпистемологии «теория точек зрения» занимает цен

тральное место, поэтому авторы, в чьих трактатах присутствует эпи
стемологическая проблематика, уделяют значительное внимание дан
ной доктрине. Сами точки зрения интерпретировались в рамках как 
джайнской философской традиции, так и индологической по-разно
му. Например, отечественный ученый В.К. Шохин дает такую ин
терпретацию точек зрения: «1 )naigam ya— нестрогая атрибуция ка
честв субстанции; 2) samgraha — обращение к роду без уточнения 
видовых различий; 3) vyavahära — разложение целого на части; 4) rju- 
sütra — выделение того состояния вещи, которое обнаруживается толь
ко в данный момент; 5) s ab da — буквалистская интерпретация слов и 
выражений; 6) samabhirüdha— специальное рассмотрение синони
мов; 7) evambhüta — изолированное рассмотрение этимологии»26. 
Кроме того, сами вышеперечисленные точки зрения выстраиваются в 
иной классификации, например, выделяется «точка зрения субстан
ции» (.dravyärthika, utsarga anuvrtti), или общая (,sämänya), в которую 
включаются первые три из данной сутры, и «точка зрения модусов» 
(paryïïyârthika, vis es a, apavada, vyavrtti), охватывающая последние че
тыре.

26 См.: Новая философская энциклопедия. В 4-х т. Т. 1. М., 2000. С. 144.
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Дигамбарский комментарий Пуджьяпады начинается с прояснения 
общего подхода к методологии точек зрения: «...„точкой зрения“ на
зывается средство, подходящее для непротиворечивого постижения 
действительности многочисленных [характеристик] объектов, [начиная 
от] главного источника до простых особенностей [включительно. Они 
бывают] двух видов: „с точки зрения субстанции“ и „с точки зрения 
модусов“. „Субстанция“ обозначает „общее, включение, соединение“. 
Таков объект точки зрения субстанции. „Модус“ обозначает „особен
ное, исключение, разъединение“. Таков объект точки зрения модусов».

Первая из перечисленных в данной сутре точек зрения понимается 
в комментаторской литературе как охватывающая значения, бытую
щие на уровне обыденного языка, например, Тб: «охватывающая — 
частное [или] полное схватывание значения и понимание тех слов, ко
торые общеупотребительны в народе». Причем данная точка зрения 
может быть двух видов: «частично охватывающая» и «всеохватываю
щая». В шветамбарском комментарии Сиддхасены Ганина в ТД дается 
разъяснение этих подвидов первой точки зрения: «...Частичное схва
тывание— схватывание, способное касаться единичного: атомов и 
т.п., иными словами, схватывание отличающегося. Полное схватыва
ние — это схватывание, способное [касаться] всеобщего, единого, по
стоянного, не состоящего из частей и других образов, иными словами, 
схватывание общего. Об общем и единичном, однако, не сказано. Об
щ ее— если признаки [двух объектов] подобны, единичное— если 
признаки уникальны, т.е. другой [такой признак] отсутствует».

Однако дигамбарский комментарий Сс приводит несколько иное 
толкование первой точки зрения: Пуджьяпада считает, что первая точ
ка зрения принимает в рассмотрение цель или намерение чего-либо, 
что не было выполнено: «Охватывающая [точка зрения] — это схва
тывание только намерения или цели еще незаконченного. Например, 
некий человек, шествующий с топором в руке, будучи спрошен о том, 
куда идет, отвечает, что идет измерить [нечто]. В тот момент мерка 
отсутствует; его слова относятся лишь к намерению в отношении не
законченного. Точно так же некто, несущий топливо, воду и т.д., бу
дучи спрошен о том, что делает, отвечает: „готовлю еду“». В тот мо
мент еда отсутствует; он говорит о цели. Подобным же образом в обы
денной практике используется охватывающая [точка зрения, чей] 
предмет — только намерение или цель».

Вторая точка зрения — общая. Она представляет собой, как отме
чается в Тб, «схватывание общего смысла в отдельных частях». Пуд
жьяпада понимает эту точку зрения сходным образом: «Общая [точка 
зрения] — схватывание нескольких различных модусов [как принад
лежащих] к одному классу без [учета] особенностей. [Например,] су
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щее, субстанция, горшок. Под словом „сущее“ объединены все эле
менты, лежащие в основе сущего, выведенные по признаку наличия 
сознания или речи без [учета] особенностей. Под словом „субстанция“ 
объединены душа, не-душа с их видами и подвидами, ибо они „втека
ют“, входят в них, [как] обладающими модусами. Точно так же под 
словом „горшок“ объединены все объекты, выведенные по признаку, 
[присущему] пониманию или слову „горшок“».

Обыденная, третья, точка зрения характеризуется в той же Тб как 
«открытый, простой, мирской, практический смысл», но может пони
маться и как разложение общего на части, т.е. выделение в понятии, 
объединяющем в себе общий класс предметов, подвидов и подклассов

27(такое понимание дает Джайни ). Трактовку третьей точки зрения как 
различительной дает и Пуджьяпада: «То, что существует, есть либо 
субстанция, либо атрибут. Социальные отношения невозможны, если 
рассматривать субстанции только с общей точки зрения, безотноси
тельно к различиям души и не-души. Далее, душа и не-душа, взятые в 
целом, не объясняют сансарного существования. Поэтому они дробят
ся далее на богов, обитателей ада и другие [души], сосуды и другие 
[вещи] в соответствии с различительной точкой зрения. Эта точка зре
ния действует вплоть до ограничений, за которыми уже не может быть 
дальнейшего деления на подклассы».

Четвертый подход описывает предмет в определенном состоянии в 
течение какого-то времени, или же «выделение признаков объектов, 
принадлежащих настоящему [моменту]» (Тб). Однако Пуджьяпада 
определяет четвертую точку зрения иначе: «Исключая прошлые и бу
дущие объекты трех времен, она имеет дело [лишь] с объектами на
стоящего времени из-за отсутствия практической пользы исчезнувше
го прошлого и не наступившего будущего. Она [имеет дело] лишь с 
настоящим моментом. Пространственно-временная [точка зрения 
схватывает] лишь модусы этого объекта».

Оставшиеся точки зрения имеют дело со словоупотреблением и по
этому иногда объединяются в класс sabda. Такой рубрификации при
держивается и Тб: «Контекстуальная [выделяет] признаки буквального 
значения. Собственно [контекстуальная] — проявление в имени и т.д. 
известного первоначального значения термина. Синонимическая [вы
деляет] смысл, образовавшийся независимо от [уже] существующих 
[значений того же термина]. Частная [выделяет] фигуральный смысл».

Дигамбарский комментарий, разъясняя контекстуальную точку зре
ния, отмечает, что она «нацелена на удаление несоответствий или не
точностей в отношении рода, числа, падежа и т.д. Например, несоот

27 Jaini J.L. С. ЗОЬ.
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ветствия рода: pusyah (Пушья — м.р., название одного из лунных до
мов), tärakä (букв, [имеющая] глаза, „[подобные] звездам“ — ж.р.), 
naksatram (лунный дом — ср. р.) — разного рода. И еще они исполь
зуются как взаимозаменяемые. Несоответствия числа бывают сле
дующие: jalam äpah („водный потоки“), varsä rtuh („дождливые время 
года“), ämrä vanam („манговые роща“), varanä nagaram („желанные 
город“). В этих парах слов одно стоит в единственном, а другое — во 
множественном. Использование их в качестве существительных с при
лагательными есть несоответствие числа; senä parvatamadhivasati („ар
мия располагается гору“) — несоответствие падежа. Здесь вместо седь
мого, локативного, падежа используется второй, аккузативный. Несо
ответствие лица — ehi тапуе rathena yäsyasi, па hi yäsyasi, yästaste 
pitä („приходи, я думаю, что ты приедешь на колеснице, но ты не 
приедешь, отец приехал“). Здесь первое лицо тапуе („я думаю“) ис
пользуется вместо второго manyase („ты думаешь“) и второе лицо 
yäsyasi („ты приедешь“) вместо первого yäsyami („я приеду“). Несоот
ветствие времени — visvadrsvä asya putro janitä („сын, все увидев, у 
него родился“). Здесь то, что случится в будущем, рассматривается как 
уже случившееся. Несоответствие использования залога — santisthate, 
pratisthate viramati, uparamati. Благодаря залоговым суффиксам [яс
но], что первые два глагола paraismapada взяли окончания ätmanepa- 
da, а два последних — окончания paraismapada. И хотя такое исполь
зование преобладает из-за соглашения или обычая, все же контексту
альная точка зрения считает это несоответствием, поскольку такие не
правильности не следует смешивать».

Предпоследнюю точку зрения Пуджьяпада определяет следующим 
образом: «То, что исключает несколько значений, называется синони
мической точкой зрения. Поскольку она исключает несколько значе
ний и оставляет подходящее в одном важном значении, то она называ
ется [также] общепринятой. Например, слово gau используется в не
скольких смыслах, таких, [к примеру], как „речь“. Хотя по соглаше
нию оно стало значить „корова“. Или слова применяются с целью при
обретения знания об объектах. Таким образом, от каждого слова воз
никает знание об одном особом объекте. Поэтому использование си
нонимов бесполезно. Если есть изменение в слове, значит, должно 
быть изменение и в его значении... То, что отказывается от различных 
значений, называется синонимической точкой зрения».

Относительно последней точки зрения дигамбарский автор замеча
ет: «Частная [точка зрения] — рассмотрение нынешнего состояния 
[объекта]. Слово применяется к действию, происходящему в момент 
изменения, но не в другой [момент]. [Например, только] когда повеле
вает, тогда он — Индра, но не Помазанник и не Святитель».
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Глава 2

aupasamikaksäyikau bhävau misrasca jivasya svatattvamaudayika- 
pärinämikau ca || 1 ||

1. Собственная природа души [ — состояния:] подавление, 
уничтожение, [их] смешение, а также состояния проявления

и изменения.
В данной сутре излагается учение о пяти состояниях каждой сан- 

сарной души. Первое состояние связано с нейтрализацией действия 
накопленной кармической материи, второе— уничтожение кармы, 
третье — смешение первых двух, четвертое состояние возникает у ду
ши в результате проявления и действия различных видов кармы и пя
тое — естественное состояние души, не обусловленное кармической 
материей.

Пуджьяпада утверждает: «Подавление— непроявление собствен
ной силы кармы в атмане в силу наличия действующей причины [это
го], подобное подавлению грязи в воде очищающими веществами; 
разрушение— полное уничтожение кармы подобно тому, как та же 
самая вода наливается в чистый сосуд, где нет грязи; смешение — со
единение того и другого, подобно той же воде с осевшей и не осевшей 
грязью [в разных частях сосуда] из-за присутствия очищающих ве
ществ; проявление — обретение „плода“ кармы по причине наличия 
объектов и т.д.; изменение— источник лишь естественного воспри
ятия субстанций. Следствие подавления кармы — подавляющее [кар
му состояние души]. Подобным же образом [обстоит дело с] „разру
шающим“, „подавляющим-с-уничтожением“, „проявляющим“ и „из
меняющим“ [состояниями души]».

dvinavästädasaikavimsatitribhedäyathäkramam || 2 ||
2. Они делятся на два, девять, восемнадцать, двадцать один, 

три вида соответственно.
Разъяснение данной сутры приводится в нижеследующих сутрах.

samyaktvacäritre || 3 ||
3. Праведность и поведение [ — виды подавления];

Иначе говоря, праведность (или правильное видение) и правильное 
поведение зависят от подавления кармы, на что указывает и соответ
ствующее разъяснение Тб к данной сутре: «Праведность и поведение 
являются двумя [видами] состояния подавления». Первый вид, имею
щий отношение к праведности, зависит от подавления кармы, вводя
щей в заблуждение относительно видения (darsanamohanïya karma), и 
подчинения четырех главных страстей — гнева, гордыни, лживости и
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алчности. В джайнской литературе, при склонности ее авторов к пол
ной и всеохватывающей классификации, оговаривается, что стихийная 
праведность может возникнуть у обитателей ада до третьего уровня на 
непродолжительное время — 48 минут минус одно мгновение (т.е. од
ну антар-мухурту, доел, «в пределах/внутри мухурты»), если они пом
нят свои прошлые перерождения, слушают наставления посещающих 
их «дружественных» божеств и претерпевают чрезмерные страдания. 
Остальные обитатели ада лишены наставлений. У людей праведность 
может длиться от четырех до восьми дней, и условиями для ее возник
новения выступают память, наставление и лицезрение образа тиртхан- 
кара. Божествам до 12-й ступени для проявления правильного видения 
необходимо иметь память, видение славы тиртханкаров, сверхъестест
венных сил и способностей божеств и слушать наставления. Богам с 
12-го по 16-е небо нет необходимости видеть сверхъестественные воз
можности других божеств, а самым высшим божествам вполне доста
точно, с точки зрения джайнских адептов, иметь память и возмож
ность наставлений. Второй вид состояния подавления — правильное 
поведение — определяется подчинением кармы, вводящей в заблуж
дение относительно поведения (câritramohaniya karma).

jnänadarsanadänaläbhabhogopabhogaviryäni ca || 4 ||
4. знание, видение, даяние, обретение, одноразовое 

и многократное наслаждение, сила [вместе с праведностью 
и поведением — виды уничтожения];

Первые два вида уничтожения подразумевают разрушение кармы, 
«затемняющей» знание и видение соответственно. Относительно по
лучения их комментарий Сс дигамбарского мыслителя Пуджьяпады 
лает занятную трактовку понятия «обретение», под которым автор по
нимает приток материальных «питательных» частиц к телу всеведу
щего, достигшего освобождения, так как, согласно представлениям 
дигамбаров, всеведущий не принимает пищи. Шветамбарский автор 
Сиддхасена Ганин в ТД же поясняет: «[У того], кто достиг уничтоже
ния без остатка „препятствующей“ кармы, появляется ...процветание. 
Что бы он ни пожелал — сразу и беспрепятственно достигается... «Ра
зовое наслаждение“ — удовольствие использования благих вещей. 
Так, пища, питье... и т.п. однократно принимаемые,— одноразовое 
наслаждение... Многократное наслаждение— употребление истинно 
ценных предметов, обладающих свойством многократного [использо
вания]. „Силой“ называют рвение монаха-аскета».

jnänäjnänadarsanalabdhayascaturtritripahcabhedäh 
samyaktvacäritrasamyamäsamyamäsca || 5 ||
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5. знание, незнание, видение, даяние и прочие достижения, 
имеющие четыре, три, три, пять видов соответственно, 

праведность, поведение, самообладание
и частичное самообладание [ — виды смешения уничтожения

и подавления];
Тб поясняет: «Знание разделено на 4 вида: чувственное, из писаний, 

ясновидение, телепатия. Не-знание разделено на 3 вида: чувственное, 
из писаний, ясновидение; видение разделено на 3 вида: визуальное ви
дение, невизуальное видение, ясновидение; достижения 5 видов: дая
ние, получение, одноразовое наслаждение, многократное наслаждение, 
сила, праведность, правильное поведение, несовершенное самоогра
ничение — вот 18 состояний смешения разрушения и подавления».

gatikasäyalingamithyädarsanäjnänäsamyatäsiddhi 
lesyïïscatuscatustryekaikaikaikasadbhedüh || 6 ||

6. уровень [существования], страсти, пол, ложное видение, 
незнание, невоздержание, безуспешность, «цвета», 

имеющие четыре, четыре, три, один, один, один, один, 
шесть видов соответственно, [ — виды проявления];

В Тб приводится подробная классификация перечисленных видов: 
«Уровень существования четырех видов: ад, животный мир, мир лю
дей, мир богов. Страсти четырех видов: гнев, гордыня, лживость, алч
ность. Пол трех видов: мужской, женский, средний... Безуспешность 
имеет один род. Это не-достижение [цели] из-за активности [карм, оп
ределяющих]: чувства, продолжительность жизни, тело и род. „Цвет“ 
шести видов: черный, синий, серо-сизый, оранжевый (или желтый. — 
Н.Ж.), розовый, белый. Таково двадцать одно состояние, относящееся 
к проявлению [кармы]».

Комментарий Пуджьяпады в целом идет тем же путем, что и Тб, но 
относительно «цвета» отмечает, что «„цвет“ бывает двух типов: мате
риальный цвет и психический „цвет“. Психическим „цветом“ называ
ется проявляющее окрашенное проявлением страстей действие и ак
тивность [души]».

jivabhavyäbhavyatväni са || 7 ||
7. одушевленность, способность [к освобождению] 

и неспособность [к нему — виды изменения].
«Одушевленность» — то, что делает душу живой; иногда это слово 

понимается в качестве синонима сознания. В чистых душах одушев
ленность соотносится с состоянием освобождения, тогда как в обыч
ных — со способностью достичь освобождения или отсутствием тако
вой способности.
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В дигамбарском комментарии обращается внимание на то, что «эти 
три характеристики являются врожденными и отличительными по от
ношению к душе и не обнаруживаются в других субстанциях. Каким 
образом они считаются врожденными? Они не зависят от возникнове
ния, подавления, разрушения или подавления с разрушением карм. 
Суть души есть сознание. Душа, которая обретет правильную веру 
и другие [„жемчужины“], называется „способной [к освобождению]“, 
и она наделена возможностью спасения. А душа, которая не обретет 
правильную веру и другие [„жемчужины“], называется „неспособной 
[к освобождению]“, и она лишена возможности спасения». Далее 
Пуджьяпада пытается дать ответ на один из самых проблематичных 
вопросов в джайнской философии: «Как может быть связана кармиче
ская материя с нематериальной душой? Это возможно из-за многооб
разной природы души. Душа нематериальна только в не-абсолютном 
смысле. Это неверно, что душа только нематериальна. С точки зрения 
модусов связанности, благодаря влиянию карм, душа материальна в 
воплощенном состоянии. С точки же зрения ее чистой природы душа 
нематериальна. И еще раз, утверждается, что если душа становится 
единой с телом из-за влияния карм, то она не может считаться отдель
ной от тела [субстанцией]. Но это не так. Хотя душа едина с телом в 
воплощенном состоянии, она отлична от тела из-за своих отличитель
ных характеристик».

upayogo laksanam || 8 ||
8. Направленность [сознания] — характеристика [души].

Сознание в джайнской философской традиции выступает отличи
тельным признаком души: именно способность отделяет духовную 
субстанцию от материальной.

В Сс: «Направленность [сознания] — изменение души, связанное 
с сознательностью и порождаемое обеими (внешней и внутренней. — 
Н.Ж.) причинами. Именно ею атман отделяется от связанности подоб
но тому, как золото и серебро отличаются друг от друга по цвету и 
другим [качествам], несмотря на [их] соединение».

sa dvividho ‘stacaturbhedah || 9 ||
9. Она [имеет] два вида, разделенные на восемь 

и четыре подвида [соответственно].
Два вида направленности сознания — это знание и видение, имею

щие различные виды (8 и 4 соответственно) и выступающие в своих 
истинных или ложных проявлениях. (См. комментарий Тб на ТС 2.5.)

В пояснении к данной сутре Пуджьяпада поднимает вопрос отно
сительно разницы между знанием и видением: «Знание — определен
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ное, видение— неопределенное. Среди затемненных [кармой душ] 
они возникают последовательно, среди лишенных [покрова кармы] — 
одновременно. Хотя видение и предшествует по времени возникнове
ния знанию, [знание] приведено первым в силу большей значимости».

samsärino muktäsca || 10 ||
10. [Виды души:] сансарные и освободившиеся;

Души, пребывающие в сансарном круговращении, проходят пять 
циклов странствования (parivartana): 1) материальный цикл {dravya 
parivartana), определяемый различными видами кармы и не-кармы; 
2) пространственный цикл (ksetra parivartana) — время прохождения 
душой одной точки пространства каждого круга колеса сансары в ми
ровом универсуме, начиная от подножия горы Меру; 3) временной 
цикл (ikïïla parivartana), определяемый существованием в ту или иную 
эру (восходящую или нисходящую); 4) цикл рождений (bhava parivar
tana), определяемый тем или иным уделом души, т.е. существованием 
в виде обитателя ада, животного, бога или человека; 5) цикл состояний 
сознания {bhava parivartana), зависящий от сознательной активности 
души и степени влияния страстей.

Относительно этих циклов дигамбарский комментарий Сс приво
дит подробные разъяснения: «Материальный цикл бывает двух видов: 
цикл кармической материи и цикл не-кармической материи. Частицы 
материи подгоняют три вида тела и шесть видов окончаний или разви
тия, принятые одной душой в одно время. Они остаются в том же со
стоянии, в котором были восприняты в соответствии с липкостью и 
сухостью, цветом, запахом и другими [качествами], — независимо от 
того, интенсивно, слабо или средне [они сцеплены] — и распадаются в 
следующем времени и т.д. После этого не воспринятые частицы при
нимаются и отбрасываются бесчисленное [количество] раз. Сходным 
же образом смешанные частицы принимаются и отбрасываются бес
численное [количество] раз... После этого те же самые частицы при
нимают то же самое состояние не-кармической материи в отношении 
той же самой души. Все вместе это составляет цикл не-кармической 
материи. Теперь что касается цикла кармической материи. Частицы 
материи преобразуются в восемь видов кармической материи и вос
принимаются какой-то душой в одном состоянии и отбрасываются в 
другом и т.д. по истечении одной авали и одной самаи. Сходным же 
образом, как описано в связи с циклом не-кармической материи, те же 
самые частицы обретают состояние кармы в случае с той же самой 
душой.

Теперь описывается цикл пространства. Тонкое, наделенное одной 
индрией неразвитое существо {nigoda jiva) с почти минимально про
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тяженным телом рождается с восьмью точками пространства в сере
дине своего тела. Оно живет в течение очень краткого времени и уми
рает. Затем то же самое существо с телом той же самой протяженности 
рождается в том же самом месте второй, третий и четвертый раз. Та
ким образом, оно рождается в том же самом месте множество раз, 
и там эти точки [размером] с один палец дробятся бесчисленное [ко
личество раз]. Далее, увеличением на одну точку пространства [на 
единицу] времени весь мир составляет место рождения той же самой 
души. Период, взятый для наполнения [мира], есть один цикл про
странства.

Теперь описывается цикл времени. Некое существо рождается в 
первый раз в восходящий период времени и умирает после исчерпания 
времени своей жизни. Далее, то же самое существо вновь рождается 
второй раз следующего восходящего цикла и умирает в конце жизни. 
Затем, то же самое существо рождается в третий раз третьего восхо
дящего цикла. Таким способом восходящий цикл времени исчерпыва
ется. Сходным же образом [происходит] в нисходящем цикле. Так ро
ждение должно приниматься непрерывно без какого бы то ни было 
промежутка. Это составляет цикл времени.

Теперь описывается цикл рождений. В состоянии обитателя ада 
минимальное время жизни — 10 тысяч лет. Некое существо рождается 
с таким временем жизни в этом регионе и после странствования вновь 
рождается с тем же самым временем жизни. Таким образом, оно рож
дается в том же самом регионе множество раз в течение 10 тысяч лет. 
Снова, с увеличением времени на одно рождение, время жизни стано
вится 33 сагаропамы (см. далее ТС 3.6). Далее, покидая регион ада, 
оно рождается в животном мире с минимальным временем жизни 48 
минут. И вышеописанным способом время жизни увеличивается до 
трех пальяй. Сходным же образом происходит в отношении человече
ского статуса существования. Небесное существование похоже на 
обитание в аду. Но есть такое различие: оно принимает длительность 
до 31 сагаропамы. Все эти существования, вместе взятые, составляют 
один цикл рождений.

Теперь описывается цикл состояний сознания. Некое существо, на
деленное пятью индриями и умом, проявляет через ложную веру при
обретенные „затемняющие знание“ кармы в течение менее котикоти 
сагар, что является минимумом для этого [существа]. У него возникает 
минимальный уровень страстей этой длительности, управляемый ше
стью ступенями протяженностью в бесчисленное [количество] точек 
пространства. И благодаря этому минимальному уровню страстей у 
него возникает минимальный уровень интенсивности карм протяжен
ностью в бесчисленное [количество] точек пространства. Таким же
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образом у этого существа возникает минимальный уровень активности 
с минимальной длительностью, с минимальным уровнем страстей и 
минимальной интенсивностью. Второй уровень активности, который 
возникает у существа, с той же самой длительностью, уровнем стра
стей и минимальным уровнем интенсивности, определяется увеличе
нием на одну часть. Сходным образом третий, четвертый и т.д. уровни 
активности, управляемые четвертой ступенью и т.д., определяются 
увеличением на одну часть».

samanaskämanaskäh || 11 ||
11. разумные и неразумные.

Разум, согласно джайнским представлениям, локализуется в облас
ти сердца и представляется в виде восьмилепесткового лотоса, со
стоящего из тончайших молекул. Свойства разумных существ — вни
мание, или способность получения наставления (,siksä), понимание, 
действие (,kriyä), наставление (upadesa) и реакция (alapa).

Пуджьяпада отмечает, что «разум бывает двух видов: физический 
(<dravya) и психический (bhäva). Физический ум определяется прояв
лением созревшей кармической материи. Очищенный психический ум 
атмана определяется подавлением-с-уничтожением затемняющей „не- 
индрию“ и препятствующей [проявлению] силы [кармой]. Разум
ные — обладающие таким умом, неразумные — не имеющие ума. Та
ким образом, подразделяются два вида сансарных [душ] — посредст
вом наличия или отсутствия ума. Разумные и неразумные — наделен
ные умом и нет. В силу большей значимости [слово] разумные стоит 
первым. [Вопрос:] какая большая значимость? [Ответ:] способность 
различать достоинства и недостатки».

samsärinastrasasthävaräh || 12 ||
12. Сансарные [души бывают] передвигающимися 

и неподвижными, 
prthivyaptejoväyuvanaspatayah sthävaräh || 13 ||

13. Неподвижные [ — души] земли, воды, огня, 
воздуха, растений.

Каждая душа из класса неподвижных может рассматриваться в 
трех аспектах: kâyika — воплощенная в теле, т.е. тело, наделенное ду
шой; käya — непосредственно сама телесная оболочка, взятая отдель
но от души; и jiva — собственно душа, которой предстоит воплотиться 
в соответствующем теле, но пока пребывающая в переходном состоя
нии,

Дигамбарский автор для пояснения данной сутры приводит сле
дующий пример: «Земля, тело земли, жизнь в теле земли и жизнь, на
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правленная на тело земли. То, что не имеет сознания, но имеет по сво
ей собственной природе атрибут тяжести, есть земля. Хотя оно не име
ет сознания, даже в отсутствие проявления кармы, формирующей те
ло, оно называется землей и характеризуется протяженностью и дру
гими [свойствами]. Или — земля есть общее трем остальным [элемен
там]. Тело земли есть нечто, что ныне приобретается душой, подобно 
мертвому телу человека. Существо земли есть нечто, что имеет землю 
в качестве его тела. Душа земли есть нечто, что обретает карму, фор
мирующую тело земли, переносится вместе с кармическим телом, но 
в действительности не входит в тело земли. Сходным же образом 
[происходит] в отношении воды и других [элементов]».

Следует обратить внимание на то обстоятельство, что в джайнской 
доктрине не всякая вода, земля и т.д. наделены душой, а только ис
ходные состояния великих элементов, например, души земли обитают 
в песке, земле как таковой, в частицах природной пыли, минералах; 
души воды — в снеге, дожде, льде и т.п.

dvindriyädayastrasäh || 14 ||
14. Передвигающиеся [ — из огня, воздуха, а также те, 

кто имеют] две и более индрий.
Способные к перемещению души обладают определенными пси

хофизическими характеристиками, называемыми в джайнской тради
ции «пранами», каковых насчитывается от четырех до десяти: пять 
индрий (осязание, обоняние, вкус, слух и зрение), три силы (тела, ре
чи и ума), жизнь и дыхание. Душа, обладающая одной индрией, имеет 
четыре праны: осязания, телесной силы, жизни и дыхания. Пуджьяпа- 
да поясняет: обладающие двумя индриями имеют «шесть — к выше
описанным добавляются праны вкуса и звука. У [обладающих] тремя 
индриями — семь: к предыдущим добавляется прана запаха; у [обла
дающих] четырьмя индриями — восемь: к предыдущим добавляется 
прана зрения; у [обладающих] пятью индриями неразумных живот
ных — девять: к предыдущим добавляется прана слуха; у разумных — 
десять: к предыдущим добавляется прана силы ума».

pancendriyäni || 15 ||
15. [Всего существует] пять индрий

Под «индрией» понимается орган чувств и соответствующая по
знавательная способность, связанная с этим органом и направленная 
на восприятие соответствующего качества объекта. Поэтому данный 
санскритский термин предпочтительно оставлять без перевода. Пять 
индрий перечисляются ниже в сутре 2.20.
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dvividhäni || 16 ||
16. двух видов:

В Ce: «два вида индрий — физическая и психическая».

nirvrttyupakarane dravyendriyam || 17 ||
17. физическая индрия — [это] ведущая и вспомогательная;

Начиная с ТС Умасвати в джайнской философской традиции вво
дится различение двух уровней любого объекта рассмотрения: психи
ческий (bhäva) и физический (<dravya). В данной сутре поясняется, что 
имеется в виду под «физической индрией», которая соотносится с раз
личными частями соответствующих органов чувств. Например, по от
ношению к глазу «ведущей» частью индрии будет выступать зрачок, 
а «вспомогательной» — веко, ресницы и т.п. Согласно дигамбарскому 
комментарию Сс, и в том и в другом случае следует различать внут
реннюю часть (antarangà) и внешнюю (bahiranga). Под первой пони
мается душа как таковая, соразмерная соответствующему органу тела, 
в котором пребывает в данном воплощении. Под вторым понимается 
сам этот орган («материя» этого органа), побуждаемый к действию 
«внутренней» частью индрии. Кроме того, джайнские авторы выделя
ют внутреннее окружение (т.е. непосредственное окружение органа, в 
данном случае угол зрения) и внешнее (т.е. то, что необязательно сра
зу взаимодействует с органом, как, например, веко с глазом).

labdhyupayogau bhävendriyam || 18 ||
18. психическая индрия — [это] понимание 

и направленность [сознания].
Понимание (labdhi) в познавательном процессе определяется сте

пенью проявления «затемняющей знание» кармы, относящейся к соот
ветствующему органу28.

sparsanarasanaghranacaksuh sroträni || 19 ||
19. Объекты тактильной, вкусовой, обонятельной, 

зрительной, слуховой [индрий]: 
sparsarasagandhavarnasabdästadarthäh || 20 ||

20. осязание, вкус, запах, цвет-форма и звук;
Джайнская эпистемологическая традиция выделяет восемь видов 

осязания: горячее (usna), холодное (slta), мягкое (komala), твердое 
(kathora), тяжелое (guru), легкое (laghu), гладкое (snidha) и шерохова
тое (ruksa)\ пять видов вкуса: горькое (katu), кислое (îikta), едкое 
(<amala), сладкое (madhura), вяжущее (kasäya); два вида запаха: прият
ный (sugandha) и неприятный (durgandha); пять цветов: черный

28 Jaini J.L. С. 45.
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(Arsna), синий (nïla), желтый (pita), белый (suklä) и розовый (padma); 
семь звуков: до (sadaja), ре (rsabha), ми (gandhära), фа (madhyama), 
соль (рапсата), ля (<dhaivata), си (nisadha). Все вышеперечисленные 
качества могут смешиваться в бесчисленных комбинациях.

Пуджьяпада дает следующее разъяснение, почему разум не являет
ся индрией в собственном смысле этого слова: «Затем сказано, что по
скольку ум не стабилен и т.д., он [не может] признаваться индрией. 
[Вопрос:] сопутствует ли он направленности [сознания] или нет? [От
вет:] конечно, сопутствует. Без него индрии не в состоянии действо
вать в своих объектных сферах».

srutamanindriyasya || 21 ||
21. не-индрии — [знание] из писаний.

Знание, почерпнутое из писаний, хотя и не зависит от индрий, но 
опосредовано ими, на что указывает ТС 1.14.

vanaspatyäntänämekam || 22 ||
22. [Души с телами] до растений включительно 

имеют одну [индрию].
В данной сутре имеются в виду души, воплощенные в земле, воде, 

огне, воздухе и растениях. Одна индрия, присущая подобного рода 
душам, — осязание. Затем следуют души, способные к передвижению.

krmipipilikäbhramaramanusyädinämekaikavrddhäni || 23 ||
23. Черви, муравьи, пчелы, люди и [им] подобные имеют 
каждый на одну индрию больше, нежели предыдущий.

Пуджьяпада дает следующее разъяснение: «у червей и [им] подоб
ных к осязанию добавляется вкус, у муравьев и [им] подобных к ося
занию и вкусу добавляется обоняние, у пчел и [им] подобных к осяза
нию, вкусу и обонянию добавляется зрение, у людей к ним добавляет
ся слух — так понимается связь с числом».

samjhinah samanaskäh || 24 ||
24. Разумные наделены умом.

Поясняя данную сутру, дигамбарский комментарий Сс обращает 
внимание на то, что «слово samjnïï используется во многих смыслах; 
[например], samjhïï означает „имя“. Те, кто имеют имя, — samjnina. 
Таким образом, оно распространяется на всех. Если samjnâ обозначает 
знание, то оно также должно быть распространено на все живые суще
ства как обладающих знанием».

К существам, наделенным разумом, джайнская традиция относит 
помимо людей и богов некоторых животных, таких как, например, ко
ровы, лошади, обезьяны, голуби и змеи29.

29 Jaini J.L. С. 47.
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vigrahagatau karmayogah || 25 ||
25. При переселении [остается] кармическая активность.

«Переселением» (vigrahagati) называется переход души после 
смерти из одного тела в следующее. Во время переселения душа оста
ется связанной кармическим телом, поэтому не прекращается и кар
мическая активность, посредством которой проявляют себя световое и 
кармическое тела.

Н. Татиа, ссылаясь на Тб, подчеркивает, что «при переходе души из 
одного рождения в другое у нее нет ни грубого тела (физической мас
сы), ни органов речи, ни ума, поэтому, естественно, отсутствует ак
тивность тела, речи и ума. Движение души при переходе может быть 
прямым или с одним или более поворотом. Когда душа направляется 
прямо к своему следующему воплощению, она получает импульс от 
своего предыдущего тела во время смерти. Но если душа делает пово
рот во время перехода, то она нуждается в новом импульсе в момент 
поворота, который дает кармическое тело, всегда сопровождающее 
душу. После достижения места своего воплощения душа создает новое 
грубое тело силой своей прошлой кармы»30.

anusreni gatih || 26 ||
26. Движение [происходит] по оси,

Движение души, связанной кармическим телом, возможно парал
лельно шести направлениям: юг, запад, север, восток, зенит и надир.

Пуджьяпада отмечает: «Исходящие из центра мира вверх, вниз и в 
разные стороны точки пространства, последовательно расположенные, 
называются осью. Слово по означает „в соответствии“. Это значит, что 
движение душ и материи происходит по осям и последовательно...Так, 
правило [относительно] времени [таково:] во время смерти и вхожде
ния в новое рождение движение [душ] и освобожденных происходит 
только по осям. Правило [относительно] места [таково:] перемещение 
из высшего в низший мир, из низшего в высший, из среднего в низший 
или высший и внутри среднего мира происходит только по осям. Ма
терия, проникающая вплоть до границ мира в соответствии с прави
лом, движется только по осям. В [отношении] других [видов] движе
ния правил нет».

Н. Татиа отмечает, что «движение светящихся тел, таких как солн
це и луна, не подпадает под это правило»31.

30 Tatia N. С. 47.
31 Там же, с. 48.
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avigrahä jlvasya || 27 ||
27. y  души — беспрепятственное.

Согласно джайнским представлениям, душа изначально обладает 
стремлением вверх, поэтому освобожденные души, уничтожив карми
ческую связанность, естественным образом взмывают в самый верх 
мирового универсума.

Пуджьяпада поясняет, что «vigraha означает „неровно, криво“. То 
движение, в котором этого нет, [является] беспрепятственным. [Во
прос:] чье [оно]? [Ответ:] души. [Вопрос:] какой? [Ответ:] освобож
денной».

vigrahavati ca samsärinahpräkcaturbhyah || 28 ||
28, Сансарные [души] меняют направление движения 

[до] четырех раз.
На четвертый раз душа с необходимостью воплощается в новом те

ле, соответствующем накопленной карме.
В комментарии Н. Татии подробно объясняется механизм движе

ния души в каждом из возможных случаев: «Не отклоняющееся дви
жение: место отхода после смерти и место прибытия в новом рожде
нии расположены в одном вертикальном ряду, путь перехода — пря
мая линия без отклонений. Движение с одним поворотом: когда место 
отхода расположено на вертикальной границе нижнего уровня мира, 
а душа должна достичь точки среднего или высшего уровня; она вы
нуждена путешествовать горизонтально, чтобы достичь места ровно 
под новым местом, затем сделать один поворот и направиться прямо 
вверх, к своему предназначению. Движение с двумя поворотами: ко
гда место отхода расположено в стороне от центра нижнего уровня 
мира, а душа отправляется к центру среднего уровня; структура мира 
диктует, чтобы она сначала направилась вверх до тех пор, пока не до
стигнет вертикальной границы нижнего мира, [затем] повернула и 
двигалась горизонтально до места строго под своим предназначением, 
[опять] повернула и направилась прямо к своему предназначению. 
Движение с тремя поворотами: когда место отхода расположено в сто
роне от центра нижнего уровня мира, а место предназначения— в 
высшем мире небес; душа путешествует до вертикальной границы 
уровня, поворачивает и двигается горизонтально до тех пор, пока не 
станет возможным повернуть и продолжить путь вверх, затем снова 
поворачивает, когда достигает высшего уровня и двигается горизон
тально к месту своего предназначения»32.

32 Там же, с. 49-50.
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ekasamaya vigrahä || 29 ||
29. Беспрепятственное движение [длится] одно мгновение.

Одно мгновение (,samaya) понимается в качестве времени, необхо
димого одному атому пересечь одну точку пространства (prudesа). 
Беспрепятственное движение атома от одной до другой границы ми
рового универсума также длится одно мгновение.

екат dvau trïnvünahïïrakah || 30 ||
30. За одно, два или три [мгновения переселяющаяся душа]

не усваивает [кармическое] вещество.
Однако во время переселения душа продолжает нести бремя кар

мы, накопленной в предыдущем рождении. По истечении этих мгно
вений душа воплощается в новом теле.

Относительно присоединения кармы Пуджьяпада замечает: «Тер
мин „усвоение“ касается материи трех [видов] тел и шести [видов] раз
витости тела. В силу отсутствия этого [душа карму] не усваивает. 
Принятие кармы непрестанно в силу наличия кармического тела. На 
прямом пути к месту нового рождения [душа] усваивает [карму], но 
следующие три мгновения она ее не усваивает». Три вида тела, кото
рые имеет в виду дигамбарский автор в своем комментарии, — это 
грубое физическое тело людей, животных и растений, изменяющееся 
тело обитателей небес и ада и перемещающееся тело святых. Шесть 
видов окончаний относятся к восприятию сочетаний материи, формам 
тела, чувствам, дыхательным органам, органам речи и уму.

Н. Татиа интерпретирует слово âhâraka просто как «питание» и по
ясняет, ссылаясь на некую традицию, что «бывают три вида питания: 
жизненные соки родителей, получаемые кармическим телом души в ут
робе; питание в виде воздуха и воды, впитываемое порами кожи грубо
го (физического) тела; и обычная пища, принимаемая через рот грубого 
тела в виде твердой пищи и пития»33. Другая традиция, по свидетельст
ву Н. Татии, насчитывает 6 видов питания: 1) кармическим телом; 2) от
личными от кармического телами; 3) обычной пищей; 4) посредством 
пор кожи; 5) жизненными соками родителей; 6) посредством ума34.

sammürchanagarbhopapätäjjanma || 31 ||
31. [Виды] рождения: самопорождение, утробное, 

сверхъестественное.
Первое понимается как результат объединения окружающей мате

рии в некую организованную структуру, формирующую физическое 
тело нового воплощения. Второе является следствием соединения от

33 Там же, с. 51.
34 Там же.
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цовского семени и материнской крови, а третье — рождение ex nihilo 
изменяющихся тел богов и обитателей ада 5. Пуджьяпада интерпрети
рует утробное рождение как «смешение жидкостей семени и крови в 
материнской утробе. Или же утробное рождение происходит благода
ря силе съеденной матерью пищи». (О различных телах см. ТС 2.36.)

sacittasltasamvrtäh setarä misräscaikasastadyonayah || 32 ||
32. Источники рождения — разумное, холодное, 

сокрытое, противоположное им и смешение каждого 
со своей противоположностью.

Иначе говоря, рождение может произойти в девяти местах (yoni): 
1) в разумном существе, например, в утробе; 2) неразумном (столе или 
дереве); 3) соединении разумного и неразумного; 4) холодном (обита
тели ада или микробы); 5) жарком (обитатели ада или микробы); 
6) теплом (боги или люди); 7) сокрытом (семена и плоды); 8) откры
том (мох); 9) полуоткрытом. Джайнские авторы, скрупулезно класси
фицируя все места рождения по отношению ко всем возможным ви
дам душ, в целом насчитывают 8 400 ООО подобных мест36. Это коли
чество получается в результате следующей калькуляции: 1) души веч
ных микроскопических растений — 700 ООО мест; 2) души временных 
микроскопических растений — 700 000; 3) души земли — 700 000;
4) души воды — 700 000; 5) души огня — 700 000; 6) души воздуха — 
700 000; 7) растительные души — 1 000 000; 8) души с двумя индрия- 
ми — 200 000; 9) души с тремя индриями — 200 000; 10) души с че
тырьмя индриями — 200 000; 11) души божеств — 400 000; 12) души 
обитателей ада— 400 000; 13) души животных с пятью индриями — 
400 000; 14) души людей — 1 400 000 мест37.

jaräyujändajapotänam garbhah || 33 ||
33. Утробно рождаются из хориона, яйца или голыми.

Например, первый вид рождения имеют люди, второй — птицы и 
змеи, а третьи — кошки.

devanârakânâmupapâtah || 34 ||
34. Сверхъестественно рождаются боги и обитатели адов.

Сверхъестественное рождение является отличительным качеством 
только различных видов богов и обитателей ада. Причем боги рожда
ются в колыбелях, а обитатели ада появляются из пузырей, свеши
вающихся со стен ям ада.

35 Jaini J.L. с. 50.
36 Там же, с. 50-51.
37 Tatia N. С. 53.
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sesanärit sammürchanam || 35 ||
35. Остальные [существа] — самопорождением.

Под существами, которые появляются на свет в результате самопо- 
рождения, имеются в виду живые микроорганизмы, существующие в 
человеческих экскрементах, моче, крови, семени и т.п. Время их жиз
ни крайне мало (28 авалика38). Кроме того, они обитают в мирах, нахо
дящихся за пределами региона, населенного людьми.

audârikavaikriyikâhârakataijasakïïrmamnisarïrâni || 36 ||
36. [Виды] тел: физическое, изменяющееся, переносящееся, 

световое и кармическое.
Грубое физическое (audärika) тело формируется поглощенной пи

щей. Подобного рода телом обладают все живые существа — люди и 
животные. Изменяющимся (vaikriyika) телом, способным принимать 
любую форму и вид, владеют боги и обитатели адов. Переносящееся 
(ähäraka) тело может иметь аскет в целях левитации. Оно является 
благим, чистым и светлым. Назначение этого тела — получение зна
ния относительно тонких духовных вопросов от всеведущих и избе
жание насилия во время перемещения по отношению к тончайшим 
живым существам. Световое (taijasa) тело выступает в виде накоплен
ной душой энергии, главное назначение которой — переваривание пи
щи для питания грубого тела. Однако посредством определенных ас
кетических практик данный вид тела обретает способность испускать 
лучи, холодные или горячие, для сжигания или охлаждения предметов 
на расстоянии. Кармическое (kärmana) тело состоит из особого типа 
атомов кармической материи, формирующей тело; одновременно оно 
играет роль «контейнера», содержащего кармические частицы души. 
Это тело служит источником всех остальных тел души39.

paramparam süksmam || 37 ||
37. Каждое последующее тоньше предыдущего.

Иначе говоря, каждое последующее тело состоит из более тонких 
частиц. Так, световое и кармическое тела становятся всепроникающи
ми (см. ниже: ТС 2.40), а изменяющееся и переносящееся — всепро
никающими лишь в границах «района движения», где обитают спо
собные к перемещению души.

38 Авалика (ßvalika) — единица измерения времени, равная минимальному количе
ству неисчисляемых единиц-мгновений. Или — одна мухурта (приблизительно 48 ми
нут) равна 224 аваликам.

39 Tatia N. С. 55.
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pradesato ‘samkhyeyagunampräktaijasät || 38 ||
38. [Каждое последующее] до светового тела 

обладает неисчислимо большим количеством точек
пространства, нежели предыдущее.

О понятии «точка пространства» см. ниже: ТС 5.14-16, 25-27.
Пуджьяпада дает следующее пояснение к данной сутре: «изме

няющееся [тело имеет] бесчисленное количество точек пространства 
[тела] физического, переносящееся [тело имеет] бесчисленное количе
ство точек пространства [тела] изменяющегося».

anantagunepare || 39 ||
39. [A два] последних — бесчисленно большим.

apratighäte || 40 ||
40. [Световое и кармическое тела] не имеют преград 

при движении,
Н. Татиа, используя Сс, обращает внимание на то обстоятельство, 

что при встрече двух грубых тел возникает столкновение, но встреча 
двух тонких тел или тонкого и грубого тела подобна встрече огня и 
железного шара — здесь нет столкновения. Поскольку световое и кар
мическое тела оба являются тонкими телами, ничто не препятствует 
им сосуществовать в одной душе. Движение тонких тел сталкивается с 
препятствием только тогда, когда эти тела достигают границы мира, 
ибо за ее пределами нет ни условия движения, ни условия покоя40.

anädisambandhe са || 41 ||
41. и извечно связаны [с душой]

Тб приводит и другие подходы по этому поводу: некоторые авторы 
склонны думать, что изначально с душой связано лишь кармическое 
тело, а световое приобретается аскетической практикой. Автор Тб счи
тает, что достижение различных обретений (,labdhi) в результате аске
зы лишь развивает и усиливает световое тело, подобно тому как про
клятие, благословение, благоприятное или неблагоприятное располо
жение планет и т.п. не производят новых явлений, а лишь усиливают 
или ослабевают их эффект.

В дигамбарской традиции Пуджьяпада полагает, что «Физическое, 
изменяющееся и переносящееся [тела] иногда связаны с душой, ино
гда — нет, но не так [обстоит дело] со световым и кармическим [тела
ми]. Эти два связаны с ней постоянно, вплоть до уничтожения санса- 
ры».

40 Там же, с. 56.
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sarvasya || 42 ||
42. y  всех [сансарных душ].

Н. Татиа, ссылаясь на Тб, замечает: «Некоторые учителя считали, 
что только кармическое тело связано с душой с безначальных времен. 
Согласно им приобретение светового тела зависит от практики опре
деленных видов аскезы. Достигшие успеха аскеты обретают способ
ность испускать охлаждающие и сжигающие лучи как форму благово
ления или проклятия соответственно. Однако более поздние авторы в 
целом были согласны с тем, что световое и кармическое тела с безна
чальных времен сосуществуют вместе. Двойственная роль светового 
тела переваривать пищу и, как следствие соответствующей аскезы, 
испускать сжигающие и охлаждающие лучи на расстоянии привела 
ученых к интерпретации светового тела и способности испускания 
лучей как двух независимых реальностей, несмотря на то что послед
няя является всего лишь атрибутом предыдущего»41.

tadadini bhäjyäni yugapadekasyacaturbhyah || 43 ||
43. Вместе с этими [телами] у  одной души 

не может быть одновременно более четырех [тел].
Во время переселения из одного тела в другое душа имеет два те

ла — кармическое и световое; у душ людей и животных три — карми
ческое и световое и физическое; у обитателей ада и богов — кармиче
ское, световое и изменяющееся тела. Святые аскеты могут иметь кар
мическое, переносящееся, световое и физическое тела.

nirupabhogamantyam || 44 ||
44. Последнее [тело ничего] не вкушает.

В Тб уточняется: «„последним“ в соответствии с построением сут
ры 37 (в дигамбарской версии 36. — Я.Ж.), названо кармическое [те
ло]. Оно не „вкушает“ [плоды деяний]. Не „вкушает“ ни радость, ни 
страдание, не связывается кармами, не познает, не уничтожает [кар
му]. Остальные [тела], однако, „вкушают“ [плоды деяний]...» Но 
Дж.Л. Джайни отмечает, что световое тело, так же как и кармическое, 
не «вкушает» плоды своих деяний. В нем нет деятельности или при
чины притока тонкой материи42.

garbhasammürcchanajamädyam || 45 ||
45. Первое рождается из утробы или самопорождается.

«Первое» — т.е. физическое тело. Дж.Л. Джайни добавляет, что та
ким же образом могут появляться световое и кармическое тела43.

41 Там же, с. 57.
42 Jaini J.L. С. 54.
43 Там же, с. 55.
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aupapâdikam vaikriyikam || 46 ||
46. Изменяющееся [рождается] сверхъестественно

По замечанию Джайни, кармическое и световое тела могут возни
кать и сверхъестественным путем.

labdhipratyayam са || 47 ||
47, и обусловлено достижениями,

В некоторых рукописях Тб добавлено, что и световое тело тоже 
может быть результатом аскезы. Примечательным является еще одно 
утверждение Тб: «А также [тела] людей и животных». Иными слова
ми, следствием аскетической практики может быть и создание физи
ческих тел.

В комментарии Пуджьяпады уточняется, что «„достижения“ — это 
обретение сверхъестественных сил особой аскезой».

taijasamapi || 48 ||
48, Также световое [тело],

Световое тело может двух видов— благое (subha taijasd) и не
благое (iasubha taijasd). Первое имеет место в случае, когда аскет бла
годаря своим сверхъестественным способностям видит где-то в стране 
голод или чуму и, движимый состраданием, перемещается своим све
товым телом («выделяемым» из правого плеча) в место страданий и 
устраняет причины голода или болезней, а затем возвращается назад. 
Второй вид светового тела возникает, когда аскет, движимый гневом, 
«выделяет» из левого плеча световое тело для уничтожения объекта 
гнева. По возвращении не-благое световое тело уничтожает самого 
аскета44.

Пуджьяпада полагает, что данная сутра имеет смысловую связь с 
предыдущей: «световое тело также вызывается обретением сверхъес
тественных сил».

Данная сутра есть только в дигамбарской редакции ТС.

subham visuddhamavyäghäti cähärakam 
pramattasamyatattasyaiva || 49 ||

49, как и переносящееся, — благое, чистое, беспрепятственное 
и [проявляется на стадии] внимательного самообладания.

«Благое» и «чистое» объясняется в Тб как происходящее из благой 
и чистой субстанции при наличии благих и чистых изменений души.

Считается, что переносящееся тело имеет крайне непродолжитель
ный срок существования. «Когда аскет имеет сомнение по какому-ни
будь трудному и темному доктринальному вопросу, он перемещает

44 Там же, с. 55-56.
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свою душу в это тонкое тело, немедленно достигает удаленного Джи
ны и возвращается в грубое тело в течение приблизительно часа (ме
нее 48 минут). Переносящееся тело исчезает, как только задание вы
полнено»45. Слово «благое» означает, что материя, конституирующая 
переносящееся тело, приятного цвета, запаха, вкуса, осязания и она 
порождает благо. «Чистое» говорит о прозрачной, сверкающей и не 
причиняющей вреда материи.

närakasammurcchano napumsakäni || 50 ||
50. Обитатели адов и самопорожденные [существа] бесполы,
В джайнской традиции существует еще один вариант трактовки 

понятия napumsaka, а именно — средний пол, или гермафродиты.

па deväh || 51 ||
51. но не боги.

В Сс: «Боги испытывают безграничное счастье, определенное про
явлением [кармы, формирующей] тело благого уровня существования 
женщин и мужчин, поэтому среди них нет бесполых».

sesästrivedäh || 52 ||
52. Остальные имеют три пола.

Дж.Л. Джайни делает уточнение, что пол (linga) может быть двух 
видов: физический (dravaya linga), связанный с наличием определен
ных первичных и вторичных половых признаков, и психический {bha
va linga), т.е. внутренняя склонность46. Фактически понятие «психиче
ский пол» идентично идее гендера в современных гендерных теориях, 
выражающую психическую, культурную самоидентификацию человека.

Н. Татиа отмечает, что «формирующая тело карма определяет фи
зический пол, а проявление квазистрастей затемняющей поведение 
кармы определяет пол психический. Органы гермафродита определя
ются не-благой кармой, формирующей тело, а мужские и женские ор
ганы — благой формирующей тело кармой»47. Согласно джайнской 
доктрине, гермафродитами рождаются все обитатели ада, существа с 
одной, двумя, тремя и четырьмя индриями, а также люди и животные, 
которые появляются на свет в результате самопорождения (см. выше 
коммент. к сутре 35). Три вида «психического пола» сохраняются 
вплоть до девятой ступени духовного самосовершенствования. Деся
тая— четырнадцатая ступени характеризуются отсутствием «психи
ческого пола» вообще.

45 Tatia. N. С. 60.
46 Jaini J.L. С. 57.
47 Tatia Ж С. 61.
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aupapädikacaramottamadehäsamkhyeya- 
vatsäyuso napavartyäyusah || 53 ||

55. Продолжительность жизни сверхъестественных существ, 
воплотившихся последний раз, высших людей и долгожителей 

не может быть сокращена.
«Сокращение» — это ускорение «созревания», «вкушения» и «от

падания» карм, невозможное, как указывает данная сутра, у некоторых 
категорий существ. Причиной этого считается отсутствие у них кармы 
«упакрама», которая является непосредственной причиной смерти во
обще. Тб: «...подобно тому как влажная ткань быстрее сохнет, когда 
ее разгладят, чем когда ее скомкают, подобно тому как раздуваемый 
ветром огонь быстрее спалит сухую траву, чем стог сена, так же быст
рее расходуется карма при наличии упакрамы» (пер. A.A. Терентьева).

Тб: «...[тело] последнего воплощения всегда человеческое, не 
иное. Высшие люди — тиртханкары, чакравартины, получакраварти- 
ны. Долгожителями могут быть люди или животные...». ТД поясняет, 
«получакравартины» — это люди, подобные легендарным Баладеве и 
Васудеве — «культурным героям» джайнской мифологии.

Глава 3

ratnasarkaräbälukäpankadhümatamomahätamah- 
prabhä bhämayo ghanämbüvätäkäsapratisthäh saptädhodhah\\ 1 ||
1. Ратнапрабха, Шаркарапрабха, Валукапрабха, Панкапрабха, 

Дхамапрабха, Тамахпрабха, Махатамахпрабха — 
вот семь земель, покоящихся на воде, в воздухе 

и пространстве одна ниже другой, 
и каждая нижняя больше верхней.

Эти земли окутаны атмосферой, состоящей из грубого воздуха 
(ghanavâta), пара (ambuväta) и тонкого воздуха (tanuväta). Назва
ния перечисленных земель обозначают их цвет: 1) драгоценностей 
(16 видов цвета алмазов, рубинов и т.д.), 2) сахара, 3) песка, 4) грязи,
5) дыма, 6) темноты, 7) полной тьмы. Нижнюю часть нижней земли 
отделяет от нижней границы Вселенной расстояние 20 ООО йоджан, 
а расстояние между землями — 1 раджджу. Первая земля имеет тол
щину в 180 ООО йоджан и состоит из трех частей: верхняя, кхара-бхага, 
16 ООО йоджан толщины, в ней находятся 16 видов драгоценностей. 
В средней части кхара-бхаги 14 ООО йоджан толщины живут 10 видов 
«Во-дворцах-живущих» (bhavanavasin) божеств (за исключением 
класса Асура-кумара), 8 видов Блуждающих (vyantara) божеств и та
кие существа, как ракшасы. Средняя часть, панка-бхага, имеет толщи
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ну в 84 ООО йоджан, и ее населяют ракшасы и асуры. Нижняя часть, 
аббахула-бхага, (толщина — 80 ООО йоджан) включает в себя первый 
из адов, связанный с существами, способными к движению. Затем 
идут другие земли, представляющие различные уровни адов по нисхо
дящей и имеющие толщину в 32 ООО (в Тб — 132 ООО), 28000 (в Тб — 
128 ООО), 24 ООО (в Тб — 120 000), 20 000 (в Тб — 118 000), 16 000 (в 
Тб — 116 000) и 8000 (в Тб — 108 000) йоджан соответственно48.

täsu
trims atpancaviriisatipancadasadasatripanconaikanarakasatasahasrüni 

рапса caivayathäkramam \\2\\
2. У них тридцать, двадцать пять, пятнадцать, десять, 

три, девяносто девять тысяч девятьсот девяносто пять, 
пять десять тысяч адов соответственно.

В различных видах ада, которые представляют собой огромные 
ямы, живут соответствующие обитатели. В аду нет гор, морей, остро
вов и т.п. Все земли ада имеют разные слои (patala) — с первой по 
седьмую имеют 13, 11, 9, 7, 5, 3 и 1 слой в каждой соответственно, т.е. 
49 слоев в целом. В каждом слое есть центральная яма (indraka bila) и 
линии, или оси (sreni badbha), расходящиеся от нее в 4 основных и 
4 промежуточных направлениях. В первом слое ада 49 линий главных 
направлений и в них 48 промежуточных углов. Во втором слое — 48 и 
47 соответственно и т.д. до 49-го слоя, где одна линия и нет углов. Та
ким образом, в последнем, 49-м слое есть только центральная яма и 
4 ямы на востоке, западе, севере и юге, всего 5. Число первых шести 
адов называется prakirnaka, и оно составляет, согласно подсчетам 
джайнских авторов, 8 390 347. Таким образом, общее число всех слоев 
ада — 8 400 ООО49.

närakä nityäsubhataralesyäparinämadehavedanävikriyäh || 3 ||
3. У обитателей ада всегда — [чем они ниже, тем] более — 
не-благие «цвет», изменения, тело, ощущения и внешность.

Все жители адских земель характеризуются «цветом» тела («dravya 
lesyd) и психической деятельности (bhäva lesya). Обитатели 1-й и 
2-й земель ада имеют серый цвет, 3-й — серый и синий, 4-й — только 
синий, 5-й — синий и черный, 6-й — только черный, а в 7-й земле 
мучения длятся постоянно, а «цвет» мыслеобразов, или помыслов, из
меняется в зависимости от психической активности, и он не может 
длиться больше одной мухурты (т.е. 48 минут). Обитатели ада имеют 
очень грубое и примитивное восприятие. Тела их непропорциональны,

48 Jaini J.L. С. 58-59.
49 Там же, с. 59-60.
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например, некоторые имеют маленькие головы с огромными хоботами 
и длинными ногами и т.п.

Дигамбарская традиция считает, что уровни ада с первого по чет
вертый характеризуются сильным жаром, на пятом уровне большая 
часть высшего региона территории является горячей, а небольшая часть 
нижнего региона — холодной. Шестой и седьмой ады отличает силь
ный холод. Шветамбарская версия гласит, что жара последовательно 
увеличивается с первого по третий ады. На четвертом уровне есть не
большая территория экстремального холода, а большая часть характе
ризуется чрезвычайной жарой. В пятом аду — обратная ситуация: не
большая часть сильной жары и остальная часть с максимальным холо
дом. Шестой и седьмой ады отличаются сильным холодом50.

parasparodiritaduhkhäh || 4 ||
4. [Обитатели ада] подвергают друг друга мучениям .

Н. Татиа комментирует: «Источники страданий обитателей ада 
двояки: сознательная враждебность по отношению друг к другу и пси
хическое окружение, подобное ночному кошмару. В экстремальном хо
лоде и жаре все они страдают от неудовлетворенной жажды и голода. 
Они стремятся пожрать все и выпить океан, но их окружение препят
ствует любому удовлетворению их желаний»51.

samklistäsurodiritaduhkhäscapräkcaturthyäh || 5 ||
5. А вплоть до четвертой земли их мучают еще и злые асуры.
В Тб даже приводятся имена этих асуров, относящихся к классу 

«долгожителей» (ТС 2.53): Амба, Амбариша, Шьяма, Шабала, Рудра, 
Упарудра, Кала, Махакала, Аси, Асипатравана, Кумбхи, Валука, Вай- 
тарани, Кхарасвара, Махагхоша.

Пуджьяпада приводит описание мучений, производимых злыми 
асурами: «Обитатели ада причиняют мучения друг другу, заставляя 
пить расплавленное железо, обнимать раскаленные докрасна железные 
колонны, влезать и слезать с деревьев с острыми шипами, ударяя мо
лотом, тыкая пиками и ножами, поливая кипящим маслом, поджаривая 
на раскаленной сковороде, поджаривая в печи, топя в реке Вайтара- 
ни5 и давя в прессе. Таким образом, разрывая, разрезая на куски и т.д. 
их тела, они не могут своевременно умереть».

50 TatiaN. С. 71-72.
51 Там же, с. 72.
52 Вайтарани — река, пограничная между землей и нижним миром, царством бога 

смерти Ямы (в индуизме). Описывается как стремительный, бурный поток, наполнен
ный кровью, костями и волосами и издающий жуткое зловоние.
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tesvetrisaptadasasaptadasadvävimsatitrayastrinsatsägaropamäsattvänäm
parä sthitih || 6 ||

6. Существа пребывают там не более одной, трех, 
семи, десяти, семнадцати, двадцати двух, 

тридцати трех сагаропам [соответственно].
Максимальное время пребывания в одной земле равно минималь

ному времени пребывания в нижележащей. Согласно одной шкале, 
мера измерения «сагаропама» представляет собой совершенно астро
номическую цифру — 10 котикоти (1 ООО ООО ООО ООО ООО) пальопамы. 
Пальопама — это время, необходимое для опустошения полного зер
нохранилища, наполненного волосами в йоджану длиной, шириной 
и высотой, причем один волос соответствует 100 годам53. После того 
как душа отбудет срок в аду, она может переродиться в виде животно
го или человека.

jambüdvipalavanodädayah subhanämäno dvlpasamudräh || 7 ||
7. Названия благих континентов и морей — 

Джамбудвипа, Лавана и т.д.
Джамбудвипа— Индийский субконтинент, омываемый соленым 

океаном Лавана. Джайнская космография выделяет следующие благие 
материки и окружающие их океаны: 1) Джамбудвипа— материк, ок
руженный океаном Лавана, 2) Дхатакикханда — океаном Калодадхи, 
далее следуют названия земель и одноименных океанов: 3) Пушкара- 
вара, 4) Варунавара, 5) Кширавара, 6) Гхритавара, 7) Икшувара, 8) Нан- 
дишвара, 9) Арунавара, 10) Сваямбху-рамана54.

dvirdvirviskambhähpürvapürvapariksepino valayäkrtayah || 8 ||
8. Они имеют форму концентрических колец, 

протяженность каждого из которых вдвое больше 
протяженности предшествующего.

Пуджьяпада уточняет эту сутру: «Протяженность [последующего] 
вдвое больше [предыдущего]: протяженность океана Лавана вдвое 
больше первого континента; протяженность второго континента вдвое 
больше этого [океана]; протяженность второго океана вдвое больше 
[континента]».

53 Glassenap Н. Jainism: An Indian Religion of Salvation. Delhi, 2000. С. 180-181. Дру
гая трактовка см.: Jaini J.L. C. 61-62.

5*Jaini J.L. C. 62. Та же схема приводится в Тб на ТС с небольшими вариациями.
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tanmadhyemerunäbhirvrttoyojanasatasahasraviskambho 
jambudvïpah || 9 ||

9. В середине находится круглый [континент] Джамбудвипа 
с [горой] Меру в центре подобно пупу протяженностью 

в сто тысяч йоджан.
Согласно джайнским представлениям, гора Меру имеет высоту 

1040 йоджан, из которых над поверхностью Джамбудвипы возвыша
ется всего 40.

Пуджьяпада объясняет название этого континента следующим об
разом: «Почему он называется Джамбудвипа? Он характеризуется де
ревом джамбу (яблоневое дерево. — Н.Ж.). В середине Уттаракуру 
есть дерево джамбу, безначальное, состоящее из земли, несотворенное 
и окруженное своими сородичами, что и отличает данный континент».

bharatahaimavataharivideharamyakahairanyavatairävatavarsäh-
kseträni || 10 ||

10. Страны [Джамбудвипы] — Бхарата, Хаймавата,
Хари, Видеха, Рамьяка, Хайраньявата, Айравата.

В комментарии Пуджьяпады приводится описание местностей: 
«Бхаратаварша, [имеющая] форму лука, расположена в южном направ
лении от [горной цепи] Химават, а с трех других [сторон] окружена 
океаном. Она разделяется [горной цепью] Виджаярддха, [реками] Ган- 
гой и Синдом на шесть частей, Хаймавата — к северу от Химават и к 
югу от Махахимават, с запада и востока окружена океаном; Харивар- 
ш а— к югу от [горной цепи] Нишадха и к северу от Махахимават, 
с запада и востока ограничена океаном; Видеха расположена севернее 
Нишадхи и южнее [горной цепи] Нила, с запада и востока окружена 
океаном; Рамьякаварша — к северу от Нила и к югу от [гор] Шикхари, 
с запада и востока окружена океаном; Хайраньяватаварша — к северу 
от [гор] Рукми, к югу от Шикхари, с запада и востока окружена океа
ном».

tadvibhäjinahpürväparäyatä himavan- 
mahähimavannisadhanilarukmisikharino 

varsadharaparvatäh || 11 ||
11. Они разделены простирающимися с запада на восток 
горными хребтами Химават , Махахимават , Нишадха,

Нила , Рукми, Ш икхарит ,
Пуджьяпада сообщает, что Химават «сто йоджан в высоту. Высота 

Махахимават, разделяющих Хаймавату и Хари, — двести йоджан. Ни
шадха, которая южнее Видехи и севернее Хари, — четыреста йоджан 
в высоту. Остальные горные хребты... четыреста, двести и сто йоджан
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в высоту [соответственно]. Основания всех этих гор составляют одну 
четвертую от высоты [соответствующего горного хребта]».

hemärjunatapaniyavaidüryarajatahaimamayäh || 12 ||
12. [имеющими] золотой, серебристо-белый, золотисто-красный,

синий, серебряный и золотистый [цвета соответственно].
Пуджьяпада уточняет цветовую гамму: «Химават — золотого цвета 

китайского шелка, Махахимават— белого цвета белого золота, Ни- 
шадха — цвета золотисто-красного восходящего солнца, Нила — си
него цвета павлиньей шеи, Рукми серебристо-белого цвета серебра, 
Шикхари — золотого цвета китайского шелка».

Сутры 12-32 отсутствуют в шветамбарской редакции ТС.

manivicitrapärsvä uparimüle ca tulyavistäräh || 13 ||
13. Их стороны усеяны различными драгоценностями, 

и они имеют равную ширину основания и вершины.

padmamahäpadmatiginchakesarimahäpundarikapundarikä 
hradästesämupari || 14 ||

14. На вершине их [расположены] озера Падма, Махападма,
Тигинчха, Кешари, Махапундарика, Пундарика.

prathamo yojanasahasräyamastadarddhaviskambho hradah || 15 ||
15. Первое озеро [имеет] длину тысячу йоджан, ширину —

половину [этого],
В Сс поясняется, что «с востока на запад [протяженность] озера 

под названием Падма [составляет] тысячу йоджан, с севера на юг — 
пятьсот йоджан, дно состоит из алмазов, берега усеяны разнообраз
ными драгоценными камнями и золотом».

dasayojanävagähah || 16 ||
16. глубину — десять йоджан. 

tanmadhye yojanam puskaram  || 17 ||
17. Посередине его — лотосо[подобный остров] в [одну] йоджану.

Пуджьяпада разъясняет: «Из-за того что лепестки длиной в одну 
крошу55, а околоплодник— в две кроши, его ширина— йоджана. 
Следует знать, что стебель лотоса в две кроши возвышается над по
верхностью воды, многочисленные лепестки [плотно] собраны».

taddvigunadvigunä hradähpuskaräni ca || 18 ||
18. Озера и лотосо[подобные острова] вдвое больше по длине, 

ширине и глубине [каждого предшествующего].

55 Кроша (ikr osa) — мера длины, составляющая одну четвертую йо джаны.
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tanniväsinyo devyah srïhrdïdhrtikïrtibuddhilaksamyah 
palyopamasthitayah samänikaparisatkäh || 19 ||

19. На них обитают богини Шри, Хри, Дхри, Кирти,
Буддхи, Лакшми, [живущие] одну пальопаму 

[в окружении божеств] Саманика и Паришатка.
Пуджьяпада описывает места обитания богинь следующим обра

зом: «В середине околоплодника этого лотосо [подобного острова на
ходится] дворец, превосходящий красотой незапятнанную полную лу
ну осенью, длиной в крошу, шириной в половину кроши и высотой 
немногим меньше кроши. Следует знать, что в этих дворцах живущие 
богини по именам Шри, Хри, Дхри, Кирти, Буддхи, Лакшми обитают 
на Падме и других озерах соответственно. ...Они живут с богами Са
маника и Паришатка. Эти боги обитают на лотосах, окружающих цен
тральный лотос».

gangäsindhurohidrohitäsyähariddharikäntäsitodänärinarakäntäsu- 
varnarüpyaküläraktäraktodäh saritastanmadhyagäh || 20 ||

20. Посреди них текут реки Ганга, Синдху, Рохит, 
Рохитасья, Харит, Хариканта, Сита, Ситода, Нари, 
Нараканта, Суварнакула, Рупьякула, Ракта, Рактода.

Реки текут по две на каждом острове соответственно.

dvayordvayohpürvähpürvagäh || 21 ||
21. Из каждой пары [рек] первая течет на восток,

sesästvaparagäh || 22 ||
22. остальные текут на запад.

Реки Ганга, Синдху и Рохитасья текут из озера Падма, Рохита и Ха
риканта— из Махападмы, Харит и Ситода— из Тигинчи, Сита и На
раканта— из Кешари, Нари и Рупьякула— из Махапундарики, Су
варнакула, Ракта и Рактода — из Пундарики56.

caturdasanadlsahasraparivrtä gangäsindhvädayo nadyah || 23 ||
23. Ганга, Синдху и другие реки имеют 

четырнадцать тысяч притоков.
Джайни отмечает, что другие реки имеют вдвое больше притоков 

каждой предшествующей: иначе говоря, Рохит и Рохитасья — 28 ООО 
притоков, Харит и Хариканта— 56 000, Сита и Ситода— 112 000, 
Нари и Нараканта— 56 000, Суварна, Рупьякула— 28 000 и Ракта, 
Рактода— 14 ООО57.

56 Jaini J.L. С. 66.
57 Там же, с. 66-67.
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bharatah sadvimsatipancayojanasatavistärah sadcaikonavimsati 
bhägä yojanasya || 24 ||

24. Ш ирина Бхараты — пятьсот двадцать шесть 
и шесть девятнадцатых йоджан.

tadvigunadvigunavistärä varsadharavarsä videhäntäh || 25 ||
25. Каждая гора и местность вплоть до Видехи 

в ширину вдвое больше предшествующей,
Так, например, Химават имеет ширину 1052 12/19 йоджан и т.д.

uttarä daksinatylyäh || 26 ||
26. северные равны южным.

bharatairävatayorvrddhihäsau 
satsamayäbhyämutsarpinyavasarpinibhyäm || 27 ||

27. Процветание и упадок Бхараты и Айраваты
[происходят] в шесть периодов восходящей и нисходящей эр.
Процветание и упадок относятся к знанию, продолжительности жиз

ни, величине тела и т.д. Бхарата — крайняя северная область Джам- 
будвипы, а Айравата — крайняя южная. Нисходящая (avasarpinl) эра 
состоит из 6 периодов — счастливо-счастливый (sukhamä- sukhamä) в 
4хЮ10 сагаропам, счастливый (sukhama) в ЗхЮ14 сагаропам, счастли
во-несчастливый (sukhamä-duhkhamä) в 2x1014 сагаропам, несчастли
во-счастливый (duhkhamä-sukhamä) 1014 сагаропам минус 42 ООО лет, 
несчастливый (duhkhamä) 21 ООО лет и несчастливо-несчастливый 
(duhkhamä-duhkhamä) в 21 ООО58.

Однако комментарий Пуджьяпады приводит несколько иной под
ход: «Нисходящая эра состоит из шести периодов, а именно — susa
masusamä, susamä, susamaduhsamä, duhsamasusamä, duhsamä, adi- 
dussamä. Восходящая эра также состоит из шести периодов, начи
нающихся с adiduhsamä и заканчивающихся susamasusamä. Нисхо
дящая эра длится 10 котикоти сагаропам. Восходящая эра имеет ту же 
самую протяженность. Обе эры составляют одну кальпу. susamasusamä 
длится 4 котикоти сагаропам. В начале этого периода люди имеют ту 
же природу, что и жители Уттаракуру. В течение этого периода про
исходит постепенное уменьшение [всего], и затем наступает susama, 
длящийся три котикоти сагаропам. В начале этого периода люди по
добны обитателям Нариварши. И после постепенного уменьшения в 
течение этого периода наступает susamaduhsamä, длящийся две коти
коти сагаропам. В начале этого периода люди подобны обитателям 
Хаймаваты. После постепенного уменьшения наступает четвертый пе

58 Там же, с. 67-68.
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риод duhsamasusamä, длящийся одну котикоти минус 42 тысячи лет. 
И в начале этого периода люди подобны обитателям Видехи. Затем 
после постепенного уменьшения наступает duhsamä, длящийся 21 ты
сячу лет. Наконец, после постепенного уменьшения наступает adi- 
duhsamä протяженностью 21 тысячу лет. Подобным же образом сле
дует понимать восходящую эру, но в обратном порядке».

В настоящий момент человечество живет, согласно джайнским пред
ставлениям, в несчастливый период, который начался в 513 г. до н.э. 
(т.е. через 3 года и 8,5 месяцев после освобождения Махавиры). Таким 
же образом, только в обратном порядке, протекает восходящая эра (ut- 
sarpinï).

täbhyamaparä bhümayo visthitäh || 28 ||
28. Отличные от них земли устроены [так же].

В других регионах нет восходящей и нисходящей эр. Жители Ви
дехи, за исключением земли Уттаракуру, живущей в счастливо
счастливое время, пребывают в несчастливо-счастливом периоде; оби
татели Хаймаваты и Хайраньяваты— в счастливо-несчастливый пе
риод; жители Хари и Рамьяки — в счастливом периоде59.

ekadvitripalyopamasthitayo haimavatakahärivarsakadaiva- 
kuravakäh || 29 ||

29. Длительность жизни хаймаватаков, хариваршаков 
и дайвакураеаков — одна, две, три пальопамы соответственно.
Пуджьяпада поясняет также: «В пяти [землях] Хаймаваты всегда 

длится счастливо-несчастливый [период]. Там люди [имеют] продол
жительность жизни в одну пальопаму, рост в две тысячи дханушей60, 
цвет [кожи] голубого лотоса и вкушают пищу на четвертый 1 [раз]. 
В пяти [землях] Хариварши всегда длится счастливый [период]. Там 
люди [имеют] продолжительность жизни в две пальопамы, рост в че
тыре тысячи дханушей, цвет [белой] раковины и вкушают пищу на 
шестой62 [раз]. В пяти [землях] Девакуру всегда длится очень счастли
вый [период]. Там люди [имеют] продолжительность жизни в три 
пальопамы, рост в шесть тысяч дханушей, золотой цвет и вкушают 
пищу на восьмой63 [раз]».

59 Tatia N. С. 82.
60 Мера длины — дхануша (букв, «лук») равна 4 локтям, прибл. 216 см.
61 Имеется в виду, что жители этой земли нуждаются в пище лишь через день.
62 Иными словами, жители нуждаются в пище лишь через каждые два дня.
63 Жители Девакуру нуждаются в пище раз в четыре дня.
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tathottarâh || 30 ||
30. Северные — так же.

videhesu samkhyeyakäläh || 31 ||
31. В Видехе [пребывают] исчисляемое время.

Минимальное время пребывания в Видехе — антар-мухурта, а мак
симальное— 1 крор-пурва (или пурвакоти), т.е. 7056x1017 лет. Пуджья
пада вновь замечает, что «жители высотой в пятьсот дханушей пищу 
принимают постоянно».

bharatasya viskambho jambüdvïpasya navatisatabhïïgah || 32 ||
32. Ш ирина Бхараты [составляет] одну сто девяностую часть 

от [ширины] Джамбудвипы.
Ширина Бхараты составляет 526 6/19 йоджан (см. выше ТС 3.24), 

а ширина Джамбудвипы — 100 ООО йоджан.

dvirdhütakïkhande || 33 ||
33. В Дхатакикханде вдвое [больше стран и гор],

Дхатакикханда — название материка (см. коммент. на ТС 3.7).

puskarärddhe са || 34 ||
34. как и в [ближайшей] половине Пушкары.

Тб уточняет: «[Материк Пушкара] разделен горами Манушоттара».

pränmänusottarämanusyäh || 35 ||
35. На этой стороне Манушоттары [обитают] люди:

Континент Пушкара шире Джамбудвипы в 4 раза. Во внутреннем 
кольце Пушкары существуют два уровня из семи континентов и шести 
гор, подобных континентам и горам Джамбудвипы и Дхатакикханды. 
Иными словами, на первых двух континентах и половине третьего су
ществуют пять Бхарат, пять Хаймават и т.д. Поэтому число континен
тов, населенных людьми, составляет 3564.

äryä mlecchäsca || 36 ||
36. арии и млеччхи.

Тб: «...Люди существуют двух видов: арии и млеччхи. Причем 
арии бывают шести видов: по месту [жительства], по рождению, по 
семье, по занятиям, по внешности, по языку...» Джайни же говорит о 
двух больших группах ариев: обладающих сверхъестественными спо
собностями (rddhipräpta) и не обладающих таковыми (anrddhipräpta). 
Семь способностей: просветление (buddhi), способность изменять сво

64 Tatia N. С. 85.
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ей волей свое тело (vikriyä), аскеза {tapas), сила Çbala), способность 
излечения (<ausadha), сглаз и обратная ему способность {rasa) и спо
собность сочинения историй и т.п. {akslna). Существует шестьдесят 
четыре подвида этих семи основных видов. Вторая группа ариев, не 
обладающих сверхъестественными способностями, подразделяется на 
пять видов: по месту— рожденные в Арьякханде, одном из шести 
районов Бхараты; по рождению — те, кто принадлежат к родам Ик- 
шваку, Сурьявамша, Наривамша и т.д.; по занятию— воинское, жре
ческое, земледелие, торговля, искусства и обслуживание; по поведе
нию; по вере. Остальные — млеччхи. ТД приводит некоторые виды 
млеччх: «шака, явана, Камбоджа, бахика и другие [народы] многих ви
дов...», которые идентифицируются, как правило, со скифами, грека
ми, камбоджийцами-жителями древнего Афганистана, бактрийцами.

Пуджьяпада поясняет, что «млеччхи [бывают] двух видов: рож
денные на промежуточных континентах и рожденные в „землях дея
ний“. В океане Лавана в восьми сторонах света есть восемь промежу
точных континентов и еще восемь пересекающих внутри них. Подоб
ным же образом есть восемь промежуточных континентов в конце 
[гор] Химават, Шикхари и двух Виджаярддх. Промежуточные конти
ненты находятся в пятистах йоджанах от насыпи, а [вторые] промежу
точные континенты находятся в пятистах пятидесяти йоджанах 
[внутрь]. Континенты в конце горных цепей уходят внутрь на шесть
сот йоджан. Промежуточные континенты [имеют] протяженность в 
сто йоджан. Ширина континентов между ними— в половину этого. 
Ширина [континентов] в конце горных цепей — двадцать пять йод
жан. [Обитатели] восточных стран — однобедрые, западных стран — 
хвостатые, северных стран — немые, южных стран — рогатые. [Оби
татели] промежуточных стран [имеют] заячьи уши, уши лепешкой или 
длинные уши; стран между ними— лошадиные, львиные, собачьи, 
бычьи, свиные, тигриные, вороньи и обезьяньи лица. [У обитателей] 
континентов на обоих концах Шикхари лица как у облаков и светя
щиеся лица; на обоих концах Химават — лица как у рыб, как у куку
шек; на обоих концах северной Виджаярддхи лица как у слона, лица 
как зеркало; на обоих концах южной Виджаярддхи лица как у коровы 
и лица как у барана. Однобедрые живут в пещерах и питаются глиной. 
Остальные живут на деревьях и питаются плодами и цветами. Про
должительность жизни всех — пальопама. Эти двадцать четыре кон
тинента возвышаются на одну йоджану над уровнем океана. Следует 
знать, что с наружной стороны океана Лавана также есть двадцать че
тыре континента. То же верно и [в отношении океана] Кал ода. Тако
вы млеччхи, рожденные на промежуточных континентах. Рожденные 
в „землях деяний“ — шаки, яваны, шабары, пулинды и другие [пле
мена]».
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bharatairüvatavidehäh karmabhümayo inyatradevakurüttara- 
kurubhyah || 37 ||

37. Бхарата, Лйравата и Видеха, за исключением [стран] 
Девакуру и Уттаракуру, являются «землями деяний».

«Земля деяний» (karmabhûmi) связана с трудом и различными ви
дами деятельности. Она представляет собой область, где люди кор
мятся плодами своего труда и способны достичь освобождения, в от
личие от жителей земли наслаждений (<bhogabhûmi), где природа пре
доставляет все необходимое людям круглый год.

Пуджьяпада объясняет, что такое «земли деяний», следующим об
разом: «В силу того, что это место, характеризуемое благими и не
благими деяниями. И хотя все три мира — место деяний, но именно 
это место деяний по преимуществу. Так, не-благие деяния, ведущие 
[к рождению в] седьмом аду, совершаются только в Бхарате и т.д., как 
и благие деяния, ведущие [к рождению] в особом месте — Сарвартха 
сиддхи. Следует знать, что только здесь занимаются земледелием и 
другими [работами] вкупе с дарением достойным и другими [видами 
благочестия], поэтому эти земли и называются „землями деяний46. 
Другие же называются „землями блаженства66, поскольку там объекты 
опыта наслаждения предоставляются десятью видами „древ [исполне
ния] желаний66».

nrsthitiparäpare tripalyopamäntarmuhürte || 38 ||
38. Наибольшая длительность жизни людей — 

три пальопамы, а наименьшая — антар-мухурта.

tiryagyonijanam са || 39 ||
39. и у  рожденных из лона животных.

В Тб уточняется, что максимальное время жизни для душ чистой 
земли составляет 12 ООО лет; душ твердой земли (т.е. камней, минера
лов и т.п.) — 22 ООО лет; душ воды — 7000; душ воздуха — 3000, ог
ня — 3 дня и 3 ночи, растительных — 10 000 лет. Душ с двумя инд- 
риями— 12 лет, с тремя— 49 дней, с четырьмя— шесть месяцев, с 
пятью — 1 пурвакоти65.

Глава 4

deväscaturnikäyäh || 1 ||
1. Боги [образуют] четыре группы.

Четыре класса богов: «Во-дворцах-живущие» (bhavanaväsi), «Блу
ждающие» (vyantara), «Светила» (jyotiska) и «Небесные» (vaimänika). 
Подробнее о них говорится ниже.

65 TatiaN. С. 87-88.
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Пуджьяпада поясняет: «Боги — это те, кто в силу внутренних при
чин при проявлении кармы, [формирующей] тело уровня [существо
вания] богов, по [своему] желанию наслаждается и забавляется на 
особых чудесных континентах, океанах и других местах».

äditastrisupitäntalesyäh || 2 ||
2. Первые три группы имеют «цвет» вплоть до желтого.

Иными словами, черный, синий, серый и желтый.

dasästapancadvädasavikalpäh kalpopapannaparyantäh || 3 ||
3. Рожденные в кальпе [делятся] на десять, восемь, 

пять, двенадцать родов соответственно.
Кальпой в данном случае называются первые 8 небес джайнского 

космоса (см. ниже ТС 4.19).

indrasämänikaträyastrimsapärisadätmaraksalokapälänikaprakirnakä- 
bhiyogyakilbiskäscaika sah || 4 ||

4 .1В каждой группе есть] Индра, саманика, траястримша, 
паришадийя, атмаракша, локапала, аника, пракирнака, 

абхийогья, килбишика.
Эта классификация включает в себя всех традиционных богов ин

дуизма и в определенном смысле отражает социальную структуру 
древних городов Индии. Индра выполняет функции правителя, он на
делен сверхъестественной властью, которой не обладают другие боже
ства. Те, кто равны Индрам в продолжительности жизни, силе, насла
ждениям и т.д., но не в отношении власти и величия, называются «са
маника». Это— аристократия, или учителя. Траястримша («33») — 
высшие государственные служащие, министры, жрецы; паришадийя — 
придворные; атмаракша— «гвардия», внутренняя охрана, или тело
хранители; локапала — полиция. Аника — армия, состоящая из семи 
подразделений: конницы и тому подобного. Пракирнака— простые 
«горожане»: торговцы, ремесленники, крестьяне. Абхийогья — слуги, 
а также те божества, которые могут превращаться в животных и птиц; 
килбишика — чернь.

träyastrimsalokapälavarjyä vyantarajyotiskäh || 5 ||
5. У Блуждающих и Светил отсутствуют траястримша

и локапала.

pürvayordvlndräh || 6 ||
6. В двух первых [группах] по два Индры.

käyapravicärü äisänät || 7 ||
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7. Вплоть до Айшаны соитие телесно.
В этом обитатели двух низших небес подобны людям и животным.

sesäh sparsarüpasabdamanahpravicäräh || 8 ||
8. У остальных соитие — прикосновением, взглядом, 

звуком, мыслью.
Божества 3-го и 4-го небес соединяются только прикосновением, 

с 5-го по 8-е— взглядом, с 9-го по 12-е — звуком, с 13-го по 16-е — 
только умом.

parepravicära || 9 ||
8. Другие не совокупляются.

Выше 16-го неба нет богинь, и боги не имеют чувственного жела
ния.

bhavanaväsino suranägavidyutsuparnägnivätastanitodadhi 
dvipadikkumärä || 10 ||

10. Во-дворцах-живущие [  — это]: 
асура-[кумара], нага-[кумара], видъют-[кумара], супарна-[кумара], 
агни-[кумара], вата-[кумара], станита-[кумара], удадхи-[кумира], 

двипа-[кумира], дик-[кумара].
Этот вид божеств называется «кумара», поскольку они ведут жизнь 

и имеют привычки юношей. Каждый из родов этих «юношей», соглас
но Тб, имеет по два Индры-правителя, определенный цвет тела, одеж
ды и символ в короне: 1)асура (демонические юноши)— Камара и 
Бали, черные, в красных одеждах, символ— драгоценный камень в 
виде полумесяца; они могут передвигаться глубоко вниз за пределы 
Ратнапрабхи, а также достигать среднего и верхнего миров; 2) нага 
(юноши-драконы) — Дхарана и Бхутананда, светлые, в темных одеж
дах, в короне — змеиный капюшон, водные божества, связанные в том 
числе и с дождевыми облаками; 3) видьют (юноши-молнии) — Хари 
и Харисаха, красные, в черных одеждах, символ — ваджра; 4) супарна 
(юноши-орлы) — Венудева и Венудари, золотого цвета, в белых оде
ждах, имеют символом гаруду; их битвы с нагами являются причиной 
землетрясений; 5) агни (юноши-огни) — Агнишикха и Агниманава, 
красные, в черных одеждах, символ — кувшин; 6) вата (юноши- 
ветры)— Веламбха и Прабханджана, темные, в багровых (цвета за
катного солнца) одеждах, символ — макара, живут также в подводных 
пещерах Лаваноды и приводят в движение частицы мира; 7) станита 
(юноши-громы)— Сугхоша и Махагхоша, золотого цвета, в белых 
одеждах; 8) удадхи-кумара (юноши-океаны) — Джалаканта и Джалап- 
рабха, светлые, в темных одеждах, символ— лошадь, управляют 
океаном; 9) двипа (юноши-острова) — Пурна и Васиштха, красные, в
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темных одеждах, символ— лев; 10) дик (юноши-стороны света) — 
Амитагати и Амитавахана, золотого цвета, в белых одеждах, сим
вол — слон. Помимо этого все они соотносятся с определенными ми- 
роохранительными функциями. Девять родов «Во-дворцах-живущих» 
имеют дворцы в кхара-бхаге, а асура-кумара — в панка-бхаге.

vyantarah kinnarakimpu- 
rusamahoragagandharvayaksaräksasabhütapisäcäh || 11 ||

11. Блуждающие [ — это]: киннары, кимпуруши, махораги, 
гандхарвы, якши, ракшасы, бхуты и пишачи.

«Блуждающими» богами, согласно Тб, управляют следующие Инд- 
ры: 1) киннары (духи) — Киннара и Кимпуруша; 2) кимпуруши («гно
мы») — Сатпуруша и Махапуруша; 3) махораги («великие змеи») — 
Атикайя и Махакайя; 4) гандхарвы («небесные музыканты»)— Гита- 
рати и Гитаяшас; 5) якши («духи-хранители»)— Пурнабхадра и Ма- 
нибхадра; 6) ракшасы («чудовища») — Бхима и Махабхима; 7) бхуты 
(«призраки») — Пратирупа и Атирупа; 8) пишачи («бесы») — Кала и 
Махакала. Каждый из этих видов характеризуется своим цветом и 
имеет символом определенное дерево. Почти все они живут в бесчис
ленных океанах и континентах, т.е. все (за исключением ракшасов) в 
кхара-бхаге, или первом высшем слое первой земли Ратнапрабхи. 
Ракшасы обитают в панка-бхаге Ратнапрабхи.

jyotiskäh süryäcandramasau grahanaksatraprakirnikatärakäsca || 12 ||
12. Светила [ — это]: солнца, луны, планеты, 

накшатры и звезды.
Под «накшатрами» понимаются лунные дома. Светила имеют лишь 

двух правителей: Солнце и Луну, которые представляют собой суп
ружескую пару, их свиту составляют 88 планет, 28 лунных домов и 
6 697 500x10 звезд. Над Джамбудвипой вращаются два Солнца (се
верное и южное) и две Луны, чтобы установить одновременную смену 
дня и ночи для южных и северных частей. Поэтому для Джамбудвипы 
удваивается и число лунных домов и звезд.

Пуджьяпада в своем комментарии Сс приводит следующие данные 
относительно расположения всех светил: «...звезды, занимающие 
нижнюю часть из всех Светил, двигаются на высоте семьсот девяносто 
йоджан от земли. Затем, выше на десять йоджан двигаются солнца; 
затем, выше [еще] на восемьдесят йоджан блуждают луны; затем, вы
ше [еще] на четыре йоджаны — накшатры; затем, выше [еще] на че
тыре йоджаны— Меркурий; затем, выше [еще] на три йоджаны — 
Венера; затем, выше [еще] на три йоджаны — Юпитер; затем, выше 
[еще] на три йоджаны — Марс; затем, выше [еще] на три йоджаны 
движется Сатурн. Это небесное пространство — место блуждания
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Светил — [имеет] толщину в сто десять йоджан и горизонтально из
меряется неисчислимыми океанами и континентами вплоть до влаж
ной атмосферы».

merupradiksanü nityagatayo nrloke || 13 ||
13. В мире людей [они] всегда двигаются по часовой стрелке 

[вокруг горы] Меру.
Ближайшая орбита вращения Светил вокруг Меру на Джамбудвипе 

имеет радиус 1121 йоджан.

tatkrtah kälavibhägah || 14 ||
14. Этим производится разделение времени.

Под «разделением времени» понимается принятая в джайнизме 
система его исчисления.

Пуджьяпада замечает: «Время [бывает] двух видов: обыденное и 
главное. Обыденное время делится на мгновения, авалики66 и т.д. Это 
действие особого деления и причина деления другого, неделимого».

bahiravasthitah || 15 ||
15. Вне [мира людей они] неподвижны.

Светила за горами Манушоттара не совершают никакого движения.

vaimanikäh || 16 ||
16. «Небесные»,

Пуджьяпада поясняет, что те, кто живут на небесах (vimäna), есть 
«Небесные». «Эти небеса [бывают] трех видов: Индрака, Шрени и 
Пушпапракирнака. Так, небеса Индрака расположены в центре подоб
но Индре; небеса Шрени направлены в четыре стороны света подобно 
лучам из точек пространства; Пушпапракирнака подобны разбросан
ным в [точках] пересечения цветам».

kalpopapannähkalpätitäsca || 17 ||
17. рожденные в кальпе и вне кальпы

Относительно кальпы см. выше коммент. на ТС 4.3. У «Небесных» 
божеств, рожденных вне кальпы, нет социальной иерархии, они не но
сят ни одежды, ни украшений и имеют одно и то же имя «Ахаминдра» 
(букв, « я— Индра»). Им неведомы чувственные наслаждения, и их 
единственным занятием является почитание архатов.

upayurpari || 18 ||
18. одни над другими

66 Авалика— мельчайшая единица измерения времени, равная приблизительно 
шестой доле мгновения.
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saudharmasänasänarkumäramähendrabrahmottaraläntavakäpistha- 
sukramahäsukrasatärasahasräresvänatapratänatyoräranäcyu- 

tayornavasugraiveyakesuvijayavaijayantajayantäparäjitesu- 
sarvärthasiddhauca || 19 ||

19. на [небесах] Cay дхарма, Айшана, Санаткумара, 
Махендра, Брахма, Брахмоттара, Лантава, Капишта,

Шукра, Махашукра, Сатара, Сахасрара, Аната, Праната, 
Арана, Ачьюта, на девяти [небесах] Гравейяка, а также 

[пяти небесах Ануттара]: Виджайя, Виджайянта, Джайянта, 
Апараджита и Сарвартхасиддхи.

Над первыми шестнадцатью небесами обитают Ахаминдры (см. 
выше коммент. к ТС 4.17). Каждый вид божеств, обитающих в кальпе, 
имеет символическое изображение в короне, различное в шветамбар
ской и дигамбарской традициях. Кроме месяца (для царства 5-го слоя — 
Шукра) и кальпаврикши (для царств 8-го слоя — Арана и Ачьюта) это 
животные— газель, буйвол, вепрь, лев, слон, змея, рыба, черепаха 
и т.д. Индра расположенной в 1-м слое Саудхармы имеет имя Шакра, 
остальные Индры носят имена своих небес. С Шакрой и его воена
чальником Харинагаймеши, а также с Ачьютой связаны сюжеты уча
стия в церемониях рождения и посвящения тиртханкаров.

Над Сарвартхасиддхи находится место, где пребывают освобож
денные души (Сиддхакшетра).

Пуджьяпада отмечает: «На Джамбудвипе [гора] Махамандара (Ме
ру. — Н.Ж.) [уходит] в глубину на тысячу йоджан и [возвышается] 
на девяносто девять йоджан в высоту. Ниже ее [находится] нижний 
мир. В ширину размера этой [горы] простирается средний мир. Над 
ним— высший мир. Гребень Меру [имеет] высоту в сорок йоджан; 
выше его ровно на волос расположен Риджувимана, Индра из кальпы 
Саудхармы».

sthitiprabhävasukhadyutilesyävisaddhindriyävadhivisayato adhikäh || 20 ||
20. [Чем выше небо, тем] больше длительность жизни, 

величие, счастье, свет, чистота «цвета», 
объекты индрий и ясновидения

Боги первых двух небес, Саудхарма и Айшана, могут видеть вниз 
вплоть до первого ада, и горизонтально все бесчисленные континенты, 
океаны и верх своего уровня. Боги следующих двух уровней, Санат
кумара и Махендра, видят вплоть до второго ада и верх своего уровня. 
И так далее. Самые верхние боги видят все вниз до последнего ада и

67вверх до конца мирового универсума .

67 TatiaN. С. 107.
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gatisarlraparigrahäbhimänato hinäh || 21 ||
21. и меньше движение, тело, привязанность, высокомерие.

На первом и втором небесах рост божеств составляет семь локтей, 
на третьем и четвертом — шесть локтей, с пятого по восьмое — пять 
локтей, с девятого по двенадцатое — четыре локтя, на тринадцатом и 
четырнадцатом — три с половиной локтя, на пятнадцатом и шестна
дцатом — три локтя. На небесах Гравейяка с первого по третий уров
ни рост обитателей — два с половиной локтя, с четвертого по шес
той — два локтя, на остальных — полтора локтя. На небесах Ануттара 
рост божеств имеет один локоть68.

pitapadmasuklalesyä dvitrisesesu || 22 ||
22. На [первых] двух [небесах] «цвет» желтый, 

на трех [следующих] — розовый и белый на остальных.

prâggraiveyakebhyah kalpâh || 23 ||
23. [Небеса] вплоть до Гравейи [называются] кальпой.

brahmalokälayä laukântikâh || 24 ||
24. Брахмалока — обиталище Лаукантиков,

Лаукантики имеют такое название потому, что ими заканчивается 
мир (<loka). В следующем воплощении они родятся людьми и достиг
нут состояния освобождения.

särasvatädityavahnayarunagardatoyatusitävyäbädhäristäsca || 25 ||
25. [подразделяющиеся на]: Сарасвата, Адитья, Вахни,

Аруна, Гардатойя, Тушита, Авьябадха, Аришта.
Эти божества обитают в определенных сторонах света: Сарасва

т а — на северо-востоке, Адитья— востоке, Вахни— юго-востоке, 
Аруна— юге, Гардатойя— юго-западе, Тушита— западе, Авьябад
ха — северо-западе, Аришта — севере. В Тб еще упоминается Марута, 
обитающий на севере (Аришта в этом комментарии располагается в 
центре). Данные боги воспринимаются джайнской традицией в каче
стве божественных святых, поскольку они лишены чувственных 
стремлений. Они могут обрести освобождение в течение следующих 
семи или восьми рождений, а иногда — через два или три69.

vijayädisu dvicaramäh || 26 ||
26. В Виджайе и других [небесах Ануттара обитают те, кому] 

предстоит воплотиться дважды.

68 Jaini J.L. С. 97.
69 TatiaN. С. 110.
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aupapâdikamanusyebhyah sesâstiryagyonayah || 27 ||
27. Остальные отличаются от [рожденных] сверхъестественно, 

людей и из лона животных.

sthitirasuranägasuparnadvipasesänäm 
sägaropamatripalyopamärddhahinamitä || 28 ||

28. Длительность [жизни] асуров — одна сагаропама, 
нагое — три палъопамы, супарн — две с половиной, 

двип — две, у  остальных — полторы палъопамы.

saudharmaisänayoh sägaropame dhike || 29 ||
29. У обитателей небес] Саудхармы 

и Айшаны более двух сагаропам,

sänarkumäramähendrayoh sapta || 30 ||
30. Санаткумары и Махендры — семь,

trisaptanavaikädasatrayodasapancadasabhiradhikäni tu || 31 ||
31. a далее немногим больше на три, семь, десять, 

одиннадцать, тринадцать, пятнадцать [сагаропам].

âranâcyutâdûdürddhvamekaikena navasugraiveyakesu vijayâdisu 
sarvärthasiddhauca || 32 ||

32. На одну [сагаропаму больше] в Аране и Ачьюте, 
девяти [небесах] Гравейяка, в Виджайе и в Сарвартхасиддхи.

aparäpalyopamamadhikam || 33 ||
33. Наименьшая [длительность жизни] — 

[немногим] более палъопамы.

paratahparatahpürväpürväntarä || 34 ||
34. В каждом последующем [из небес наименьшая длительность 

ж изни]равна наибольшей в предыдущем [небе].

narakänäm ca dvitiyädisu || 35 ||
35. [Так же] и у  обитателей второго и последующего адов.

dasävarsasahasräniprathamäyäm || 36 ||
36. [A] в первом — десять тысяч лет.

bhavanesu са || 37 ||
37. И  Во-дворцах-[живущих] — [так же].

vyantaränäm са || 38 ||
38. И  Блуждающих, 

para palyopamamadhikam || 39 ||
39. Наибольшая [длительность жизни Блуждающих] — 

немногим более палъопамы.
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jyotiskänäm ca || 40 ||
40. И  Светил — [так же].

tadastabhâgopara || 41 ||
41. Наименьшая — одна восьмая от этого.

laukäntikänämastau sägaropamäni sarvesäm || 42 ||
42. [Длительность жизни] Лаукантиков — восемь сагаропам.

[Так же и ] у  всех [остальных].

Глава 5

ajivakäyä dharmädharmäkäsapudgaläh || 1 ||
1. Протяженные не-души — условие движения, 

условие покоя, пространство, материя.
Более подробно все субстанции, относящиеся к не-душе, будут рас

сматриваться ниже.

dravyäni || 2 ||
2. [Они] — субстанции.

Под субстанцией в джайнской философии понимается то, что явля
ется основой всего сущего; то, что „под-лежит“ всему в качестве фун
дамента, без чего невозможно никакое существование. Иначе говоря, 
всякая вещь существует тогда и постольку, когда и поскольку у нее 
есть некая первооснова бытия, то, что фундирует ее изменчивое суще
ствование, т.е. субстанция. В качестве такого онтологического „фун
дамента“ субстанция с необходимостью должна обладать некими ха
рактеристиками, позволяющими объяснить все видимое многообразие 
феноменального мира. Такими характеристиками выступают атрибуты 
и модусы. Под первыми понимаются неотъемлемые свойства субстан
ции, а под вторыми — множество ее проявлений или способов суще
ствования. Джайни отмечает, что не существует субстанции, наделен
ной всеми атрибутами, и выделяет несколько групп атрибутов, кото
рыми характеризуется та или иная субстанция. Во-первых, всеобщие 
атрибуты (,sâmânyaguna), наличествующие во всех сущностях, и, во- 
вторых. специфические свойства (visesaguna), присущие только дан
ной субстанции. К первой группе принадлежит бесчисленное множе
ство атрибутов, но наиболее значимыми являются, по мнению Джай
ни, следующие: 1) существование (astitva), некая устойчивость в бы
тии; 2) функциональность (vastutva), способность субстанции иметь 
некую функцию; 3) субстрат модусов (dravyatva), т.е. способность про
являть себя различными способами; 4) познаваемость (prameyatva), 
т.е. способность быть предметом знания; 5) индивидуальность (aguru-
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laghutva), т.е. способность сохранять свои атрибуты (данная трактовка 
Джайни слова agurulaghutva отличается от общепринятой в джайн
ской философии, где под этим термином понимается качество, из-за 
которого нет никакого увеличения, приобретения тяжести (guru) и нет 
уменьшения, потери веса, легкости (laghu) в природной протяженно
сти души, даже когда она претерпевает изменения, переходя из одного 
тела в другое); 6) протяженность (pradesatva), способность занимать 
определенные точки пространства70.

Дигамбарские авторы к числу субстанций добавляют еще и время; 
шветамбарская философская традиция время в качестве субстанции не 
признает.

jiväsca II 3 II
3. И  души [ — тоже субстанции].

nityävasthitänyarüpäni || 4 ||
4. [Субстанции] вечны, неизменны , бесформенны.

rüpinahpudgaläh || 5 ||
5. [Лишь] материя имеет форму.

Имеется в виду то обстоятельство, что материя наделена опреде
ленными материальными атрибутами, присущими только этой суб
станции: цвет, вкус, запах и осязание.

ä äkäsädekadravyani || 6 ||
6. До пространства включительно субстанции едины

Комментарий Тб уточняет: «...Однако материя и души не являются 
едиными субстанциями». А в ТД эта сутра поясняется следующим об
разом: «Так, субстанция „материя“ не едина из-за разделенное™ на 
первичные атомы, а души разделены на обитающих в адах и т.д.».

niskriyäni са || 7 ||
7. и недеятельны.

Тб дает комментарий: «Но материя и души активны. [Они] произ
водят движение и кармы».

asamkhyeyähpradesäh dharmädharmajivänäm || 8 ||
8. Условия движения и покоя, души [заполняют] 
неисчислимое количество точек пространства.

«Точка пространства»— наименьшая пространственная единица. 
Вот комментарий ТД к этому месту: «...Среди этих условия движения 
и других субстанций, разделенных числом пять, точки пространства

70 Jaini J.L. С. 87-88.
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условий движения и покоя бесчисленны. Точки пространства условий 
движения и покоя бесчисленны внутри единого, подразумевая [под 
единым] точку пространства мира...». Тб же поясняет, что такое «точ
ка пространства»: «Рассмотрим слово [сочетание] „точка пространст
ва“. Она есть наитончайшее вместилище атома». В ТД дается такое 
определение: «...Точка пространства — отдельное или определенное, 
единичное, специфическое место, ограничивающее атом, не имеющий 
частей... Согласно истинному рассмотрению, [она вмещает] все: усло
вия движения и покоя, пространство, души, однако лишь в тонких 
формах, не грубых, как и сказано [в Бхашье]».

Сутра 8 в шветамбарской редакции разбита на две.

äkäsasyäntäh || 9 ||
9. Пространство — бесчисленное,

Тб: «Количество точек пространства мира и не-мира бесконечно, 
а в пространстве мира соответствует [количеству точек пространства] 
условий движения и покоя».

Термины «мир» и «не-мир» рассмотрены ниже, в коммент. на 
ТС 5.12.

samkhyeyäsamkhyeyäsca pudgalänäm || 10 ||
10. материя — исчислимое и неисчислимое,

Тб поясняет: «...исчисляемое, неисчислимое и бесчисленное по ко
личеству точек пространства материи, поэтому „бесчисленное“». В ТД: 
«...поэтому „бесконечно“ — говорится об этом... на исчисляемые, 
неисчислимые и бесчисленные по количеству, разделены точки про
странства из-за другого подразделения на материю и первичные ато
мы... точки пространства в двух [видах]: субстанциях и модусах». 
В дигамбарском комментарии Сс уточняется: «Первичные атомы в 
силу измененной тонкой природы занимают бесчисленно-бесчислен
ное [количество] точек пространства одна в другой, и способность их 
проникновения остается незатронутой, поэтому это не противоречит 
пребыванию в одной и той же точке пространства бесчисленно-бес
численных [атомов]».

В джайнской традиции количество чего бы то ни было может быть 
исчисляемым, неисчислимым и бесчисленным, каждый из которых 
рассматривается в трех аспектах: минимума, среднего и максимума71.

71 Более подробно о джайнской системе исчисления см.: Tatia N. С. 265-270.
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nänoh II 11 II
11. [но] не атом.

На эту сутру дается развернутый комментарий в нескольких тек
стах, например в Тб: «В атоме нет точек пространства. Атом не имеет 
точек пространства потому, что в нем нет ни начала, ни середины». 
ТД: «...Точка пространства не является субстанциальной вещью, уча
ствующей в существовании, являющейся причиной развития, избытка 
атомов. Если наличие атомарности и выводится из наличия свойств 
точки пространства, то такие точки пространства [все же] не являются 
атомами». Комментарий «Таттвартхараджаварттика» (далее ТРв) ди- 
гамбарского учителя Акаланки Бхатты утверждает: «Сказано, что атом 
не есть точка пространства. „Почему не есть?“ — спрашивают. „Из-за 
целостности точки пространства“. Отсутствие свойств точки про
странства [атома] — из-за несуществования долей точки пространства 
и из-за целостности точки пространства, подобной [целостности] про
странства. Таков же и атом, благодаря целостности точки пространст
ва, не существованию долей точки пространства. Каким образом? Ибо 
атом назван так по существу. [Как] из-за свечения, в соответствии с 
истинным значением, именуют „атом“ из-за малости и тонкости».

lokälokäso ‘vagähah || 12 ||
12. Пространство мира — вместилище [всего сущего].

Отличительной чертой пространства мира является наличие условий 
движения и покоя, тогда как в пространстве не-мира этих субстанций 
(как, впрочем, и всех остальных) нет. «Миром» в джайнской философии, 
собственно, и называется то, что вмещает в себя все; это же утверж
дает и Тб: «Вмещение вмещаемого происходит в пространстве мира».

Дигамбарский комментарий Сс подчеркивает принципиальное раз
личие мира и не-мира: «Однако не-мир не связан ли с сущностью ми
ра? — Нет, так как сказано: „Или благодаря различию обоих“. На это же 
обстоятельство обращает внимание и ТРв: «Или потому, что здесь про
является различие обоих. Мир таков, что все пребывающие восприни
маются всеми пребывающими [в нем]. [Но] пребывающими в не-мире 
[мир] не воспринимается. Поэтому нет связи не-мира с природой мира».

dharmâdharmayoh krtsne || 13 ||
13. Условия движения и покоя — во всем [пространстве мира].
В Сс (и в ТРв) приводится интересный пример относительно того, 

каким образом эти две субстанции наличествуют в мире: «Проникно
вение условия движения и покоя в пространстве мира не подобно пре
быванию горшка в доме. [Вопрос:] каково оно? [Ответ:] оно подобно 
[существованию] масла в целом кунжутном семечке. Следует знать,
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что в силу способности проникновения они беспрепятственно входят в 
точки пространства друг друга».

ekapradesädisu bhâjyahpudgalânâm || 14 ||
14. Материя подразделяется 
на занимающую одну точку 

пространства или более.
Тб разъясняет механизм сцепления атомов материи в различные 

сочетания: «...вмещаются исчисляемые, неисчислимые и бесчислен
ные точки пространства материи, разделяемой на занимающую одну и 
более точек пространства... То есть один атом— в одну точку про
странства, двойка— в какие-нибудь две точки пространства, трой
к а — в какую-нибудь вторую тройку. Так же и четверка атомов и т.д. 
Исчисляемые и неисчислимые [сочетания] одной и более точек про
странства исчисляемы, и неисчислимы, и бесчисленны».

asarhkhyeyabhägädisujivänäm || 15 ||
15. Душ и [заполняют] неисчислимое [количество] 

и более частей.
Тб: «Вместилищем душ являются бесчисленные и т.д. точки про

странства мирового пространства, но не всего мира». Согласно джайн- 
ским представлениям, душа имеет одно грубое тело и несколько более 
тонких. И кроме того, грубое тело воплощения может предоставлять 
«место» бесчисленному множеству тонких тел72.

pradesasarhhära visarpäbhyärhpradipavai || 16 ||
16. Сокращением и расширением 

[они занимают] точки пространства 
подобно [свету] светильника.

Душа может занимать тело муравья, слона или даже тело, длина 
которого составляет тысячу йоджан, и находится оно в наивысшем 
океане нашего универсума под названием «Сваямбхурамана». Наи
меньшее тело, занимаемое душой, — тонкое тело нигода, неспособное 
к дальнейшему развитию, в котором она воплощается восемнадцать 
раз в течение времени, необходимого для того, чтобы человеку нанес
ти удар средней силы. Поэтому душа и уподобляется свету лампы, мо
гущей освещать как маленькую, так и большую комнату73.

72 Jaini J.L. С. 93.
73 Там же.
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gatisthityupagrahau dharmâdharmayoyüpakârah || 17 ||
17. Назначение условий движения и покоя — 

способствование передвижению и пребыванию;
Трактовка этих двух субстанций в ТС несколько отличается от ин

терпретации дигамбарского автора Кундакунды, который акцент дела
ет на возможности проявления движения, а не на его обусловливании, 
и сравнивает условие движения с водой, которая позволяет рыбам 
плавать в воде: точно так же эта субстанция позволяет перемещаться 
душам и материальным телам в пространстве. Условие движения само не 
двигается и даже не производит движения других субстанций, но спо
собствует движению, поэтому эта субстанция всего лишь условие, а не 
причина перемещений (см. Панчастикая-сара 90-95). Трактовка Тб бо
лее определенна: «Способствовать движению при движении и покою в 
покое — предназначение условий движения и покоя соответственно. 
„Способствовать“ (upagraha) означает быть „поводом“ (,nimitta), „при
чиной“ (кйгапа), „основанием“ (hetu), „зависеть от“ (apeksa). „Предна
значение“ (йракйга) означает „цель“ (prayojana), „смысл“ (gunäriha)».

Н. Татиа подчеркивает, что «поскольку действующей причиной 
движения является душа, а тело — материальной причиной, условие 
движения является поддерживающей причиной. В ее отсутствие дви
жение невозможно»74.

äkäsasyävagähah || 18 ||
18. [назначение] пространства — вмещать;

Тб поясняет: «Назначение пространства — вмещать погруженные 
в него условия движения и покоя, материю и души...»

sarlravanmanahpränäpänähpudgalânâm || 19 ||
19. [назначение] материи —

[обусловливать] тело, речь, ум, вдох, выдох,
Тб: «Назначение материи — [образовывать] пять видов тел: грубое 

и прочие, речь, ум, вдох и выдох...». Бином «вдох-выдох» обозначает 
дыхание.

sukhaduhkhajivitamatanopagrahäsca || 20 ||
20. а также счастье, страдание, жизнь, смерть;

parasparopagraho jivänäm  || 21 ||
21. [назначение] душ — помощь друг другу;

Тб понимает слово «помощь» в нравственном смысле: «Назначение 
душ — взаимно наставлять друг друга в отношении блага и не-блага». 
Джайни интерпретирует это в рамках взаимовыгодной пользы: земле
делец производит продукты питания, портной — одежду и т.д.75.

74 TatiaN. С. 129.
75 Jaini J.L. С. 94.
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Современная джайнская традиция рассматривает данную сутру как 
признание того факта, что все в мире взаимосвязано и существование 
различных живых существ взаимообусловлено. В социальном контек
сте это утверждение служит призывом к взаимопомощи и поддержке.

vartanäparinämakriyäh paratväparatve ca kälasya || 22 ||
22. времени — создавать длительность, изменение, 

последовательность и предшествование.
Причем первое свойство времени в рамках дигамбарской философ

ской традиции имеет отношение ко времени как субстанции, тогда как 
остальные атрибуты характеризуют время с обыденной, практической 
точки зрения, основанной на движении солнца, луны и т.д. в про
странстве. Шветамбарская традиция не считает время субстанцией.

sparsarasagandhavarnavantahpudgaläh || 23 ||
23. Материя обладает осязанием, вкусом, запахом, цветом,

См. выше коммент. на ТС 2.20.

sabdabandhasauksmya sthaülya- 
sarhsihänabhedatamaschäyäiapodyoiavaniasca || 24 ||

24. a также звуком, связью, тонкостью, грубостью, 
формой, делимостью, темнотой, тенью, 

излучением тепла, светимостью.
В дигамбарском комментарии Сс подчеркивается, что «...материя 

имеет бесконечное число атрибутов. Когда мы описываем материю, 
мы можем делать это, лишь принимая определенную точку зрения и 
выделяя несколько атрибутов. Это не значит, однако, что другие атри
буты исчезли... они просто не относятся сейчас к нашей цели... Звук 
происходит от удара одной группы молекул с другой... Есть два вида 
звука: природный (vaisresika) и искусственный (präyogika)». К первому 
виду можно отнести, например, звуки океана, гром и т.д. Ко второму 
виду относятся звуки, производимые музыкальными инструментами, 
и звуки живых существ: животных и людей. И далее в Сс: «Связь — 
соединение, подобное химическому, электрическому и т.п. „Тонкость“ 
(sauksmya) соотносится с „грубостью“, как свет, например, соотносит
ся с деревянным столом». Излучение тепла характерно для солнца, 
а светимость — это, например, отраженный свет луны.

Н. Татиа, разъясняя данную сутру, отмечает: «Связь бывает естест
венная и связанная с усилием. Связь, которая появляется независи
мо от человеческого усилия, является естественной. Например, связь 
между атомами, определяемая их взаимной липкостью и сухостью, 
или связь атомов в проявлении свечения, огня, радуги и т.п. Связь,
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произведенная человеческим усилием, иллюстрируется соединением 
различных частей мебели, а также связанностью материальными кар
мами души. Тонкость бывает абсолютной и относительной. Тонкость 
атомов абсолютна, тонкость составных тел относительна»76. Это же 
относится и к грубости. «Форма бывает двух видов: определенная и 
неопределенная. Определенная форма, как правило, бывает пяти ти
пов: круглая, треугольная, квадратная, прямолинейная и округлая. 
Форма облаков — неопределенна, поскольку она постоянно меняется. 
Делимость возможна в шести видах: царапанием, размалыванием, от
резанием частей, разбиванием на части, делением на слои и излучени
ем искр»77.

anavah skandhäsca || 25 ||
25. Атомы и сочетания

Н. Татиа обращает внимание, что в джайнской атомистической 
картине мира существует пять групп качеств атомов: 1) два вида ося
зания (холодное и горячее), 2) два вида ощущения (липкое и сухое), 
3) пять видов вкуса, 4) два вида запаха и 5) пять цветов. Каждый атом 
имеет пять качеств, по одному из каждой группы. Таким образом, мы

78получаем 200 вариаций атомов .

bhedasamghätebhya utpadyante || 26 ||
26. возникают через соединение, разделение.

Тб говорит о трех возможных вариантах сочетаний: «...соеди
нение, разделение, одновременное разделение-соединение — три при
чины возникновения сочетаний, занимающих две и более точки про
странства ...»

bhedädanuh || 27 ||
27. Атомы — через разделение.

Тб уточняет: «Атомы образуются только разделением, [но] не со
единением».

bhedasamghätäbhyärh câksusah || 28 ||
28. Видимые [сочетания] — через соединение.

Тб: «Видимые сочетания образуются одновременным разделением- 
соединением. Невидимые, как было сказано (ТС 5.26), соединением, 
разделением и одновременным соединением-разделением».

76 TatiaN. С. 133.
77 Там же.
78 Там же, с. 134.
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saddravyalaksanam || 29 ||
29. Субстанция — сущее, характеризуемое

Тб дает определение сущему, которое характерно для подавляюще
го большинства философских школ Индии: «Сущее определено как 
единство возникновения, исчезновения и пребывания. Что возникает, 
исчезает, пребывает — то существует. Обратное этому — не-сущее».

utpädavyayadhrauvyayuktarh sat || 30 ||
30. связью с возникновением, пребыванием, исчезновением.

tadbhävavyayam nityam || 31 ||
31. То, чья природа не исчезает, — вечно.

arpitânarpitasiddheh || 32 ||
32. Принятое [во внимание] постигает не принятое.

Шветамбарский комментарий ТД разворачивает подробное объяс
нение слов данной сутры: «Принятое [во внимание] — объясненное, 
воспринятое; обратное этому — не принятое, постигает — [значит] 
познает. Благодаря известному [происходит] познание неизвестно
го — [таково значение выражения] Принятое [во внимание] пости
гает не принятое». И далее: «Существование, согласно определению 
(ТС 5.29), имеет 3 вида: возникновение, исчезновение и пребывание; о 
вечном говорится в предыдущей сутре. В обоих этих [случаях] необъ- 
ясненное постигается через объясненное, [ибо] не одна Дхарма пости
гается непротиворечиво обладающим Дхармой. Так, при наличии ка
кой-либо потребности, какое-либо учение объясняется словами, про
возглашается, в то же время какие-либо не существующие учения не 
провозглашаются из-за отсутствия потребности...»

Тб же поясняет: «Принятое [во внимание] и не принятое — [тер
мины, понимаемые] в обыденном смысле. Таким образом, существо
вание [бывает] четырех видов, а именно: существование субстанции, 
существование матричного места, существование порождения и суще
ствование модусов».

ТД объясняет уже слова Тб: «Таким образом, существование вечно, 
не-существование не вечно, и именно благодаря такому разделению 
существование имеет четыре вида, а не три вида или пять видов, т.е. 
существование субстанции, существование матричного места — с точ
ки зрения субстанции; существование порождения, существование мо
дусов — с точки зрения модусов».
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snigdharüksatvâdvandhah || 33 ||
33. Соединение [происходит] благодаря „липкости“ 

и „сухости“ [атомов].
Понятие «липкости» (,snigdha) Сс иллюстрирует на различных 

примерах, где «липкость» вещества последовательно возрастает: вода, 
молоко козы, молоко коровы, молоко буйволицы, молоко верблюди
цы, топленое масло. Степень «сухости» (rûksa) последовательно воз
растает у пыли, крупинок зерна, гальки.

па jaghanyagunänäm  || 34 ||
34. [но] не происходит при минимальной степени

Тб: «При слабом качестве липкости или при слабом качестве сухо
сти соединения не произойдет».

gunasämye sadrsänäm || 35 ||
35. [или] если [оба атома] имеют одинаковые качества 

одной степени.
Тогда в этом случае соединения не будет.

dvayadhikädigunänärh tu || 36 ||
36. Но [атомы одинаковых качеств, если] 

степень одного вдвое больше другого, соединяются.
Тб: «Но если подобные качества отличаются на два порядка, со

единение происходит».

bandhe fdhikaupärinämikau са || 37 ||
37. При соединении [атом с] высшей [степенью] 

поглощает [низшую].
Однако Тб уточняет, основываясь на шветамбарской версии ТС: 

«При соединении равных свойств [получается вещество] с равными 
свойствами. Высшие свойства уменьшаются».

gunaparyayavadravyam || 38 ||
38. Субстанция — [то, что имеет] атрибуты и модусы,

Атрибуты понимаются как сосуществующие субстанции (anvayï), 
тогда как модусы — сменяющие друг друга (vyatirekï)19.

Джайнская традиция этимологизирует понятие «субстанция» 
(idravya) следующим образом: dru— значит дерево, y a t— поскольку. 
Поэтому dravya можно переводить «поскольку дерево». Сутра подра
зумевает, что качество подобно стволу этого дерева, а разнообразные 
проявления этого качества— ветвям. Ср. Сс 5.2: «Субстанция— то, 
что подвергается (dravyante) изменениям {рагуауа)».

79 Jaini J.L. C. 100.
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kälasca || 39 ||
39. время — также.

Дигамбарское прочтение этой сутры: «И время [— тоже субстан
ция]».

so ‘nantasamayah || 40 ||
40. Оно [состоит] из бесчисленных мгновений.

dravyäsrayä nirgunä gunâh || 41 ||
41. Атрибуты, субстратами [которых выступают] субстанции,

лишены свойств.
Иначе говоря, атрибуты не могут выступать субстратами других 

атрибутов. С точки зрения джайнской философской мысли не может 
быть атрибутов атрибутов.

tadbhävah parinâmah || 42 ||
42. И х природа изменчива.

Шветамбарская версия ТС приводит еще несколько сутр после 
этой, и Тб дает комментарий с учетом расширенного варианта главы: 
«Изменение— собственная природа (svabhäva:), самосущность {sva- 
tattvà) условия движения и других субстанций, о которых шла речь 
выше, а также атрибутов. Изменение имеет два вида. Оно безначально 
у бесформенных [субстанций], у условий движения и покоя, простран
ства и душ. Но у оформленных субстанций изменение имеет начало 
и много видов, [например] изменение осязаемого и т.д. А у бесфор
менных душ изменение состоит в обладании активностью и направ
ленностью сознания».

Глава 6

käyavänmanah karma yogah || 1 ||
1. Деятельность — активность тела, речи и ума.

В Тб приводится разъяснение: «Деятельность тела, деятельность 
речи, деятельность ума — такова эта активность трех видов. Каждый 
из этих видов бывает двух родов: благой и не-благой. He-благая ак
тивность тела — насилие, воровство, не-воздержание и т.п. [Не-благая 
активность] речи — [слова], достойные порицания, лживые, грязные, 
неискренние и т.п. [Не-благая активность] ум а— желание чужого, 
злоба, зависть и т.п. Обратное этому — благое».

sa äsrav ah || 2 ||
2. Это — приток.

Тб: «Именно эта активность трех видов составляет понятие притока».
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subhah punyasyäsubhah päpasya || 3 ||
3. Благая [активность — причина] добродетели, 

не-благая — порока.
Имеется в виду, что благая активность, вызывая приток благой 

кармической материи, приводит к накоплению заслуг души и обеспе
чивает благоприятный удел. Тогда как порок ведет к обратному, явля
ясь причиной всякого рода страданий и несчастий.

В шветамбарской редакции эта сутра разбита на две.

sakasäyokasäyoh sämparäyikeryäpathayoh || 4 ||
4. [Активность] со страстями и без страстей 

[приводит к притоку] длящихся 
или преходящих [карм соответственно].

Тб: «Именно эта активность трех видов бывает страстная или бес
страстная. Страстная активность [вызывает приток] длящихся [карм]. 
Бесстрастная— преходящих, действие которых длится только одно 
мгновение». Длящиеся кармы являются причиной сансарного круго
ворота души, а преходящие лишь затемняют правильное поведение на 
одиннадцатой, двенадцатой и тринадцатой ступенях совершенства 
(gunasthäna). На четырнадцатой ступени приток кармы отсутствует.

indriyakasäyävratakriyäh pancactuhpancapancavimsatisamkhyâh 
pûrvasya bhedâ || 5 ||

5. Виды первого [притока]: пять индрий, четыре страсти, 
несоблюдение пяти обетов и двадцать пять видов деяний.

Относительно пяти индрий см. коммент. на ТС 1.14, четырех стра
стей— ТС 1.7, пяти обетов— не-насилия (ahimsä), не-воровстве (<as- 
teya), правдивости (satya), не-привязанности (aparigraha), целомудрии 
(brahmacärya). Чувства, страсти и несоблюдение обетов выступают 
причиной двадцати пяти видов неблаговидных деяний (kriyä):

1. samyaktva — действия, результатом которых является достиже
ние праведности, например выполнение предписанных ритуалов, 
почитание;

2. mithyätva — действия, способствующие возникновению ложных 
воззрений, например нарушение обетов;

3 .prayoga — движения тела;
4. samädäna — отказ от выполнения принятых ранее обетов;
5. ïryâpatha — осторожность при ходьбе (см. ТС 9.5) и других дви

жениях, что, по утверждению ТД, «иногда приводит к притоку 
преходящих карм, иногда — длящихся»;

6.prâdosikï — стремление разозлить других;
7. kâyiki — готовность причинять боль другим;
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8. adhikaranikï — ношение орудий боли;
9.päritäpiki — причинение душевных страданий себе или другим;
10. pränätipätiki — нанесение телесных повреждений другим;
11. darsana — приверженность к зрелищам;
12. sparsana — фривольные прикосновения;
13.prâtyayikï — придумывание новых чувственных удовольствий;
14. samantäpätana — справление естественной нужды в местах, по

сещаемых людьми или животными;
15. anäbhoga— неосторожное поднятие и опускание предметов на 

землю;
16. svahasta — выполнение чужих обязанностей;
\l.ttisa rg a — восхищение неправедными и болезненными явле

ниями;
18. vidärana — злословие;
19. äjnävyäpädiki — неправильная интерпретация священных пред

писаний, которым мы сознательно или бессознательно не жела
ем следовать;

20. anäkanksa — невыполнение священных предписаний по бес
печности;

ll.prâram bha  — совершать насилие или радоваться, если это де
лают другие;

22.pärigrähiki — стремление сохранить мирское имущество;
23. may а — обманом отвлекать кого-либо от праведных воззрений 

и религиозной практики;
24. mithyâdarsana — одобрение действий, основанных на ложных 

воззрениях;
25. apratyäkhyäna — не отказываться от того, от чего следовало от

казаться.

tlvramandajnâtabhïïvâdhikaranavïryavisesebhyastadvisesah || 6 ||
6. Его особенности [определяются] 

особенностями сильного или слабого намерения, 
ненамеренности, состояния [сознания], субстрата, силы.

Тб указывает, что в данной сутре речь идет о различных видах кар
мической связанности, возникающих в результате различия условий 
притока кармы. Именно эти условия здесь и перечисляются: «...сила, 
слабость и прочие состояния характеризуют людей. Намерение же, как 
было сказано (ТС 2.4-5), являются состоянием, связанным с разруше
нием или соединением разрушения и подавления души. [Вопрос:] Что 
такое „субстрат“? Сейчас будет сказано:»
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adhikaranam jiväjlväh || 7 ||
7. Субстрат [связан] с душой и не-душой.

Тб: «Субстрат имеет два вида: [относящийся к] субстанциям и [от
носящийся к] модусам. Здесь субстрат, относящийся к субстанциям, 
это рассечение, разделение и т.п. Средства [для этого] бывают десяти 
видов. Субстрат, относящийся к модусам, бывает ста восьми видов. 
Оба эти вида субстрата связаны с душой и не-душой». Разновидности 
средств рассечения приводит ТД: топоры, мечи и прочее. Сто восемь 
видов субстрата, относящихся к модусам, по всей видимости, совпа
дают со ста восьмью видами субстрата, связанного с душой (см. ниже 
коммент. на след, сутру).

ädyam samrambhasamärambhayogakrtakäritänumatakasäyavisesaistristris-
catuscaikasah || 8 ||

8. Первый подразделяют на замысел, приготовление, 
исполнение; активность; совершение, понуждение 

или одобрение; страсти; на три, три, 
три и четыре вида каждый.

Таким образом, усилие имеет три вида, в зависимости от степени 
зрелости: замысел (samrambha:), приготовление (,samärambha) и ис
полнение (iârambha). Каждый из перечисленных уровней завершенно
сти усилия определяется троякой активностью ума, речи и тела и, да
лее, зависит от активности позиции деятеля — прилагает ли усилие он 
сам, заставляет ли других прилагать усилия или действует вместе с 
другими. И наконец, деяния различают по четырем видам страстей 
(см. выше коммент. на ТС 2.6), являющихся основанием поступка. 
Джайнская традиция насчитывает сто восемь (ЗхЗхЗх4) разновидно
стей усилий, которые, в свою очередь, могут рассматриваться с точки 
зрения четырех форм проявления страстей: бесконечно связывающие 
((anantänubandhl), частичного отречения (apratyâkhyâna), полного от
речения (pratyäkhyäna) и вспышки (sanjvalana). В итоге получается 
432 вида усилий80.

nirvartanäniksepasamyoganisargä dvicaturdvitribhedäh par am || 9 ||
9. Виды [притока] другого [субстрата] — 

совершение, размещение, соединение и извлечение, 
имеющие две, четыре, две, три разновидности.

Два вида совершения (nirvartana) усилия, связанного с не-душой, 
это совершение основного (mülaguna) [усилия], разделяемое на пять 
разновидностей — тело, речь, ум, вдох и выдох, и совершение про
изводного (uttaraguna), куда относятся артефакты— книги, статуи, 
изображения и т.п.

80 Jaini J.L. С. 104.
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Четыре вида неправедного размещения (niksepa): 1) apratyaveksita — 
не осмотрев место, куда будет отпущен предмет; 2) duhpramrsta — 
[совершаемого] в раздражении (другая интерпретация— не очистив 
от грязи и пыли); 3) sahasä — торопливо; 4) anäbhoga — куда не сле
дует.

Два вида соединения (samyoga) — это соединение еды и питья 
(bhaktapâna) и соединение предметов любого производства (иркагапа).

Три рода извлечения — это извлечение телом, речью и умом.
Общее число видов притока другого субстрата составляет одинна

дцать.

tatpradosaninhavamätsaryäntaräyäsädanopaghätä 
jnänadarsanävaranayoh || 10 ||

10. Затемнение этих знания и видения [происходит] 
из-за искажения, сокрытия, ревности, препятствования,

пренебрежения и зловредности.
Начиная с сутры 10 и до конца 6-й главы Умасвати перечисляет 

основные кармы, поясняя причины, вызывающие их приток. Полный 
список карм приводится в 8-й главе (сутры 5-14).

Дигамбарский комментарий Сс дает следующее разъяснение тер
минов данной сутры: «Искажение (pradosa) — оклеветание и умалчи
вание в отношении достойного знания. Сокрытие (ninhava) — утаива
ние знания от других, отделываться поверхностным объяснением. 
Ревность (mätsarya) — непередача знания, поскольку это ведет к при
нижению (по сравнению с тем, кому передается знание). Помеха (<anta- 
räya) — деление, раздробление знания. Пренебрежение (äsädanä) — 
отказ от знания телом и речью. Зловредность (upaghäta) — плохо от
зываться о лучшем знании».

duhkhasokatäpäkrandanabadhaparivedanänyätmaparobhaya- 
sthänyasadvedyasya || 11 ||

11. [Приток кармы] болезненных чувств [происходит] 
из-за страдания, печали, сожалений, рыданий, убийства,

жалости [к] себе, другим или [к] тому и другому.
По уточнению Джайни, разъясняющего данную сутру, шесть при

чин притока этого вида кармической материи могут рассматриваться 
в трех аспектах: по отношению к себе, к другим или тому и другому. 
Таким образом, получается восемнадцать видов притока кармы «бо
лезненных чувств»81.

Н. Татиа подчеркивает важность намерения и мотива причинения 
боли, говоря: «доктор может причинить боль пациенту во время опе

81 Там же, с. 106.
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рации. Однако это причинение боли не вызывает болезненного прито
ка. Точно так же аскет практикует умерщвление плоти, которое при
чиняет боль телу, но эта аскеза мотивирована стремлением уничто
жить карму и обрести освобождение»82.

bhutavratyanukampädänasarägasamyamädiyogah ksäntihsaucamiti sad-
vedyasya || 12 ||

12. [Приток кармы] приятных чувств [происходит] 
из-за сочувствия ко всем существам, к принявшим обеты, 

даяния, самообладания при вожделении, йоги, 
умиротворения, чистоты.

«Самообладание при вожделении» — более подробно рассматрива
ется ниже в сутре 20. Термин «йога» в данном случае используется не 
в собственно джайнском (как активность ума, речи и тела), а в обще
принятом смысле индийской философии, на что указывают и коммен
тарии Сс и ТРв. Сс: «Йога [здесь] — совершение некоторых непороч
ных действий». ТРв: «Йога— сосредоточение. Это совершение опре
деленных непорочных действий».

kevalisrutasanghadharmadevâvarnavâdo darsanamohasya || 13 ||
13. [Приток кармы, вводящей] в заблуждение [относительно]

видения, [происходит] из-за клеветы на всеведущих, 
писания, сангху, Дхарму и богов.

У того, кто утверждает, например, что божества вкушают мясо, 
пьют вино, и предлагает это богам в качестве жертвы и т.п., происхо
дит приток кармической материи.

kasâyodayâttivraparimmascâritramohasya || 14 ||
14. [Приток кармы, вводящей в] заблуждение [относительно]

поведения, [происходит] из-за сильного изменения 
[души, вызванного] проявлением страстей.

Это выражается, например, в нежелании принимать обеты, на
смешках над Дхармой, подверженности влиянию дурного окружения 
и т.д.

bahvârambhaparigrahatvam närakasyäyusah || 15 ||
15. [Приток кармы, определяющей] продолжительность жизни 

обитателя ада, [происходит] из-за излишней агрессивности 
и привязанности.

82 Tatia N. С. 156.
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mäyä tairyagyonasya || 16 ||
16. [Приток кармы, определяющей] продолжительность жизни 

животного, [происходит] из-за лживости.
ТРв поясняет: «Лживость — состояние [внутренней] искривленно

сти, вызванное действием [кармы, вводящей в] заблуждение [относи
тельно] поведения». Лживость — одна из четырех основных страстей 
(см. выше коммент. на ТС 2.6).

alpärambhaparigrhatvam mänusasya || 17 ||
17. [Приток кармы, определяющей] продолжительность

жизни человека, [происходит] из-за небольшой агрессивности 
и привязанности,

svabhävamärdava са || 18 ||
18. а также естественного смирения.

Естественное смирение комментарий ТД определяет как «врож
денную добродетель и врожденное, а не приобретенное смирение». 
О практике смирения (märdava) см. ниже коммент. на ТС 9.6.

nihsilavratatvam са sarvesäm || 19 ||
19. Пренебрежение нравственностью и обетами 

[приводит к притоку] всех [трех карм, 
определяющих продолжительность жизни].

Нравственностью (sila) именуются дополнительные, или малые, 
обеты. Более подробно см. ниже коммент. на ТС 7.21.

sarägasamyamasamyamäsamyamäkämanirjaräbäla- 
tapämsidaivasya || 20 ||

20. [Приток кармы, определяющей продолжительность жизни] 
бога, [происходит] из-за самообладания при вожделении, 

частичного самообладания, непроизвольного уничтожения 
[кармы], неполной аскезы

Первый вид самообуздания может практиковаться только монаха
ми, тогда как второй— только мирянами. Тб приводит следующее 
пояснение: «...Синонимы [термина] „самообладание“ — прекращение 
[действия страстей], обеты. Обетами называется прекращение наси
лия, лжи, воровства, не-целомудрия, привязанности (ТС 7.1). Синоним 
[термина] „частичное самообладание“ — частичные обеты (ТС 7.2)». 
«Неполная аскеза» определяется как «аскеза, не основанная на пра
вильном знании».

samyaktvam са || 21 ||
21. и праведности.

Данная сутра содержится только в дигамбарской редакции ТС.
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yogavakratä visamvädanam cäsubhasya nämnah || 22 ||
22. [Приток кармы, формирующей] не-благое тело, 

[происходит] из-за неискренней активности и препирательству

tadviparitam subhasya || 23 ||
23. из-за обратного этому — благое [тело].

darsanasuddhirvinayasampannatâ silavraiesvanaticäro 
bhiksnajnânopayogasamvegau saktitastyâgatapasï 

sädhusamädhirvaiyävrtyakaranamarhadäcäryabahusrutapravacana- 
bhaktirävasyakäparihänimärgaprabhävanäpravacanavatsalatvamiti- 

tirthankaratvasya || 24 ||
24. [Приток кармы] тиртханкара [происходит] 
из-за чистоты видения, следования дисциплине, 

нравственности, полного соблюдения обетов, 
непрестанной устремленности к знанию, трепета 

[перед сансарой], усиленной [практики] отказа [от тела] 
и аскезы, заботы об общине и святых, служения добродетельным, 

преданности архатам, ачарьям, проповедникам [Учения] 
и начитанным [наставникам], выполнения [ежедневных] 

обязанностей, проповеди [Пути], приверженности 
[к собратьям по вере].

Чистота видения характеризуется восьмью свойствами: nirvicikit- 
sa — безразличие атмана к внешним воздействиям, nissanka — несо
мненность, отсутствие сомнений в правильности избранного пути, nis- 
kïïnksa — бесстрастность, отсутствие страстей, amüdhadrstitva — 
свойство неложного видения, upagûhana— сокрытие чужих недо
статков и ошибок, prabhavanä — разъяснение и распространение 
джайнского учения, vätsalya — приверженность адепта учению джай
низма, sthitikarana — непоколебимость, устойчивость в вере. Эти же 
свойства служат свидетельством того, что душа правильно продвига
ется по Пути Освобождения.

Трепет (samvega) ТД и Сс определяют как «страх, поднятие волос 
дыбом, ужас рождаться, стареть и умирать в страданиях сансары». 
Шветамбарский автор XII в. Хемачандра, правда, характеризует тре
пет как стремление к освобождению, возникшее на основе понимания 
неудовлетворенности всеми возможными удовольствиями (Йогаша- 
стра, 2.15).

О практике «отказа от тела» (tyäga) см. ниже ТС 9.6, об аскезе — 
ТС 9. 19-20.

«Ежедневными обязанностями» каждого джайна, в особенности 
монаха, являются: спокойствие (samatä), прославление (stava), восхва
ление (yandanä), раскаяние (pratikramana), отречение (pratyäkhyäna) 
и отрешенность от тела (vyutsarga).
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parätmanindäpr as amse sadasadgunocchädanodbhävane ca 
nicairgotrasya || 25 ||

25. [Приток кармы, определяющей] низкую семью, 
[происходит] из-за злословия, самовосхваления,

сокрытия существующих достоинств, 
провозглашения несуществующих достоинств,

tadviparyayo nicairvrttyanutsekau cottarasya || 26 ||
26. [a] высокую [семью] — из-за обратного этому,

смирения, скромности.
Под «обратным этому» понимаются: paraprasamsa — восхваление 

других, ätmanindä — умаление собственных достоинств, sadgu- 
nodbhävana— восхваление чужих достоинств, asadgunocchädana — 
порицание своих недостатков; смиренность (nïcairvrtti) и скромность 
(anutseka) завершают список качеств, определяющий приток кармы 
«высокой семьи»83.

vighnakaranamantarâyasya || 27 ||
27. [Приток] препятствующей [проявлению] силы
[кармы происходит] из-за создания помех другим.

Препятствие пяти видам возможностей: благотворительность, при
быль, удовлетворенность, комфорт и власть, является причиной при
тока препятствующей проявлению силы кармы84.

Глава 7

himsa nrtasteyäbrahmaparigrahebhyo viratirvratam || 1 ||
1. Обеты — прекращение насилия, лжи, воровства, не-целомудрия,

привязанности.
Это знаменитые «пять великих обетов» джайнизма, обязательные 

для всякого последователя тиртханкаров. В полном объеме принима
ются только монахами и монахинями.

desasarvato ‘numahati || 2 ||
2. Частичное [прекращение называется] малыми [обетами], 

полное — великими.
Малые обеты соответствуют полным, но принимаются не во всем 

объеме.

83 Jaini J.L. С. 111.
84 Tatia N. C. 163.
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tatsthairyärtham bhävanäh рапса рапса || 3 ||
3. Д ля утверждения в пяти обетах — пять «размышлений».
Под «размышлением» (bhävanä) в тексте ТС понимается особая 

медитативная практика по отношению к пяти предметам размышле
ния, о которых говорит следующая сутра. Однако в целом в джайн
ской литературе этот термин может использоваться для обозначения 
медитации вообще. По мнению Р. Уильямса85, данное слово характер
но для шветамбарской литературы, тогда как дигамбарские авторы 
предпочитают использовать термин anupreksa.

vänmanoguptiryädänaniksepanas amityälokitapänabhojanäni 
рапса II 4 ||

4. Пять [«размышлений» о насилии таковы]: 
контроль над речью, [контроль] над умом,

осторожность в хождении, [осторожность] в поднятии 
и опускании [вещей], осматривание принятой пищи.

Начиная с этой сутры и до восьмой включительно дигамбарская 
и шветамбарская редакции ТС отличаются: в шветамбарской следую
щие четыре сутры отсутствуют. Далее следует перевод и комментарий 
по дигамбарской версии.

krodhalobhabhirutvahäsuapratyäkhyänänyanuvici bhäsanam 
сарапса || 5 ||

5. Пять [«размышлений» об истине таковы]: 
отречение от гнева, от алчности, от малодушия,

насмешек, достойная речь.

sünyägäravimocitäväsaparoparodhäkaranabhaiksyasuddhi sadharmä 
visamvädähрапса || 6 ||

6. Пять [«размышлений» о не-воровстве таковы]: 
обитание в пустынных местах, оставленных [местах]; 
[месте], не запрещенном другими; чистота подаяния, 

[уклонение от] споров об истинной Дхарме.

srtïrâgakathâsravanatanmanoharânganirïksanapûrvaratânusmarana- 
vrsyestarasasvasarïra samskäratyägähрапса || 7 ||

7. Пять [«размышлений» о целомудрии таковы]: 
отказ от слушания историй о вожделении к женщинам, 

смотрения на их красивые тела, воспоминаний 
о прошлых наслаждениях, возбуждающих напитков, 

от украшения своего тела.

85 Williams R. Jaina Yoga: A Survey of the Medieaval Sravakacaras. Delhi: Motilal Ba- 
narsidass, 2000. C. 244-245.
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manojnämojnendriyavisayarägadvesavarjanäniрапса || 8 ||
8. Пять [«размышлений» о не-привязанности таковы]: 
уклонение от вожделения и отвращения в отношении 

приятных и неприятных объектов [пяти] индрий.

himsädisvihämuträpäyävadyadarsanam || 9 ||
9. [Следует] видеть разрушительность и постыдность насилия 

и других [пороков] в этом и ином [мире],
Начиная с этой сутры и далее текст шветамбарской и дигамбарской 

редакций совпадает.

duhkhameva vä\\ 10 ||
10. так же как и страдания,

maitrlpramodakärunyamädhyasthäni ca sattvagunädhikaklisyamänä vi-
nayesu || 11 ||

11. [и культивировать] дружелюбие 
ко [всем] живым существам, восхищение достойными, 

сострадание к помраченным и терпимость 
к неблагочестивым.

jagatkäyasvabhävai va sarhvegavairägyärtham || 12 ||
12. A для трепета и бесстрастия [следует созерцать] 
собственную природу мира и тела [соответственно].

О трепете см. выше коммент. на ТС 6.24. 
pramattayogätpränavyaparopanarh himsä || 13 ||

13. Насилие — повреждение живого 
из-за невнимательной активности.

Тб приводит пояснение термина «насилие» (himsä): «Насилие — 
это причинение вреда другим живым [существам] активностью тела, 
речи и ума, определяемой страстями. Синонимы „насилия“ — „умерщ
вление“, „убиение“, „калечение“, „переселение в иное тело других жи
вых [существ]“».

asadabhidhänamanrtam || 14 ||
14. Неправда — неистинное высказывание.

Комментируя эту сутру, Тб выделяет три вида неистинного: «Неис
тинное — это отрицание действительного, утверждение другого, а так
же упреки. Отрицанием действительного называется отрицание суще
ствующего и выдавание несуществующего за существующее. [Во
прос:] Как это? [Ответ:] „Нет атмана. Нет другого мира“, — таковы и 
подобные им отрицания существующего. — „Душа имеет размер зер
на“, — [утверждает один]; другой говорит: „[душа] размером с палец, 
цвета солнца, бездеятельна“. Именно таковы и подобные им [утверж
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дения] выдающие несуществующее за существующее. Утверждает 
другое [тот], кто корову называет „лошадью“, а лошадь ж е— „коро
вой“. Упреки — это говорить вредное, говорить зло, резко, пустосло
вить и т.п., а также справедливые попреки. Именно это и называется 
ложью».

adattâdânam steyam || 15 ||
15. Воровство — взятие не данного.

maithunamabrahma || 16 ||
16. Не-целомудрие — соитие.

С точки зрения джайнской доктрины во время соития гибнет 
900 ООО душ, поэтому совокупление также считается насилием.

mürcchäparigraha || 17 ||
17. Пристрастие — привязанность.

Тб поясняет: «[Все] видимое — увидеть самому, [все], что вовне — 
[взять] вовнутрь, [таково] пристрастие, привязанность. Синонимы 
„пристрастия“ — „алчность“, „одержимость“, „жажда“, „желание“, 
„влечение“, „вожделение“».

nihsalyo vratï || 18 ||
18. Давший обеты — без «шипов».

Тб: «Три «шипа», от которых [должен быть] свободен принимаю
щий обеты,— обман, сладострастие и ложное видение». Дигамбар- 
ский комментарий Сс понимает термин «сладострастие» (nidäna) ши
ре — как «стремление к наслаждению объектами».

agarya nagârasca || 19 ||
19. [Он может быть] домохозяином или бездомным.

Под бездомными понимаются аскеты.

anuvrato gäri || 20 ||
20. Домохозяин [принимает] малые обеты

См. выше ТС 7.2.

digdesänarthadandaviratisämäyikaprosadhopaväsopabhoga paribhogapa- 
rimänätithisarhvibhägavratasampannasca || 21 ||

21. и [дополнительные] обеты относительно направления, 
места, недостойного поведения, медитации, 

поста в святые [дни], «средств существования», 
гостеприимства.
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Перечисленные в данной сутре обеты входят в понятие «нравст
венность» (sila) и понимаются следующим образом: 1) обет направле
ния (digvrata) — принятие обета на всю жизнь ограничить передвиже
ние во всех направлениях; 2) обет места (desvratd) — принятие обета 
на определенное, возможно краткое (день, неделя), время ограничить 
уже ограниченное обетом передвижения пространство пребывания; 
3) обет относительно недостойного поведения (änarthadandavrata) — 
воздерживаться от бесцельного порока пяти видов: а) apadhyäna — 
плохо думать о других, б) päpodesa — учить других плохому, в) рга- 
mädacäritra— беспечное поведение, приносящее вред, г) himsädä- 
па — давать другим вредные вещи, д) duhsruti — слушание или чте
ние дурных книг; 4) обет медитации (sämäyika — доел, «самотождест- 
венность», имеется в виду ежедневная обязательная медитация о 
единстве и самотождественности своего атмана) — уделять ежедневно 
время созерцанию; 5) обет постов в святые дни (prosadhopaväsa) — 
поститься, т.е. полностью отказываться от еды и питья четыре дня в 
месяц; 6) обет «средств существования» (upabhogaparibhoga) — еже
дневное принятие обета ограничивать себя в использовании тех или 
иных средств к существованию: в пище, одежде и т.п.; 7) обет госте
приимства (atithisamvibhäga) — принятие обета есть только после то
го, как дал подаяние аскету или накормил голодного.

Первые три из перечисленных дополнительных обетов именуются 
«умножающими» (gunavrata), поскольку они призваны усилить воз
действие пяти основных обетов. Последние четыре обета называются 
«дисциплинарными» (.siksävrata), так как они предназначены подгото
вить адепта к принятию монашеского сана.

märanäntikim sallekhanäm jositä || 22 ||
22. Добровольная смерть в конце [жизни] — саллекхана.

Смерть «саллекхана» (доел, «полное соскабливание, вычеркива
ние» — имеется в виду «соскабливание» кармической материи с ду
ш и)— так в джайнской традиции обозначается религиозная смерть 
посредством постепенного отказа от пищи и питья, которая не счита
ется насилием. Обет саллекханы принимается после двенадцати лет 
усиленной подготовки с разрешения главы общины или гуру.

sankäkänksä vicikitsänyadrstiprasamsästaväh 
samyagdrsteraticäräh || 23 ||

23. Нарушения правильного видения — сомнения, желания, 
любопытство, восхищение и восхваление [инакомыслящих].
Пять проступков соотносятся с восьмью свойствами, характери

зующими душу, на Пути Освобождения— см. выше коммент. на
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ТС 6.24. Относительно же самих проступков некоторое расхождение 
во мнениях вызывает любопытство (vicikitsa). Джайни переводит этот 
термин словом «отвращение», приводя в качестве примера отвраще
ние к больному или изуродованному телу86. Тб же дает несколько 
иную трактовку: «Любопытство есть наименование для излишнего 
чувственного познания». ТД повторяет определение Тб: «Любопытст
во — избыточность чувственного познания». Инакомыслящие, со
гласно Тб: «...это те, [кто имеет] замутненные взгляды, отличающиеся 
от [взглядов] архатов и учителей». В ТД перечисляется сто восемьде
сят видов таких ложных взглядов.

vratasilesu рапса рапса yathäkramam || 24 ||
24. Пять нарушений пяти обетов 

и нравственности соответственно.
См. ниже, сутры 25-37.

bandhabadhacchedätibhäräropanännapänanirodhäh || 25 ||
25. [Нарушения обета не-насилия] — связывание, 

избиение, отрезание, непосильный груз, 
лишение еды и питья.

Ср. эту сутру и далее до конца главы с трактатом Амритачандры 
Сури «Пурушартха-сиддхьюпая» (183-195).

mithyopadesarahobhyänakütalekhakriyänyäsäpahärasäkära- 
mantrabhedäh || 26 ||

26. [Нарушения обета правдивости] — ложные наставления,
разглашение [чужих] тайн, подделка, 

нечестное ведение дел, «чтение в сердцах».

stenaprayoga-
tadährtädänaviruddharäjyätikramahinädhikamänonmänapratirüpaka

vyavahäräh || 27 ||
27. [Нарушения обета не-воровства] — совершение воровства,

прием ворованного, спекуляция и контрабанда, 
обвешивание, фальшивые деньги.

paravivähakaranetvarikäparigrhltäparigrhitägamanänangakridäkämati
vräbhinivesäh || 28 ||

86 Jaini J.L. C. 121.
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28. [Нарушения обета целомудрия] — сводничество, 
связь с замужними и незамужними развратницами, 

извращения, похотливость.

ksetravästuhiranyasuvamadhanadhänyadäsidäsakupya- 
pramänätikramäh || 29 ||

29. [Нарушения обета не-привязанности] — превышение меры 
[во владении] полями и домами, серебром и золотом, 

скотом и зерном, служанками и слугами, вещами.

ürddhvädhastiryagvyatikramaksetravrddhismrtyantarädhänäni || 30 || 
50. [Проступки против обета направления] — 

превышение пределов вверх, янш, поперек, 
превышение расстояния, забвение границ.

änayanapresyaprayogasabdarüpänupätapudgalaksepäh || 31 ||
5i. [Против обета относительно места] — 

посылание [за вещью], приказы, выдача [намерений] звуком, 
выдача [намерений] знаком, швыряние комом.

Если все перечисленные деяния направлены на цель, лежащую за 
пределами разрешенного (добровольно принятых на себя ранее огра
ничений) пространства, то они считаются нарушением обета.

kandarpakautkucyamaukharyä 
samïksyadhikaranopabhogaparibhogânarthakyâni || 32 ||

32. [Против обета недостойного поведения] — 
непристойности, непристойные жесты, болтовня, 

бесцельная деятельность, приверженность к удовольствиям;
В Тб дается разъяснение первых двух проступков: «„Непристой

ностью“» называется высмеивание речью, вызванной вожделением; 
„непристойными жестами“ называются насмешки вместе с дурными 
телесными действиями».

yogaduhpranidhänänädarasmrtyanupasthänäni || 33 ||
33. [Против обета медитации —] неверное направление

активности, нерадивость, забывчивость.
Под «неверным направлением активности» понимается недолжная 

троякая активность тела, речи, ума во время медитации.

apratyaveksitäpramärjitotsargädänasamstaropakramanänädara- 
smrtyanupasthänäni || 34 ||

34. [Против обета поста —] не осмотрев и не очистив
от выделений [землю], предметы и подстилки, 

нерадивость, забывчивость.
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Не совсем ясно, какое отношение эти проступки имеют к посту.

sacittasambandhasammisräbhisavaduhpakvähäräh || 35 ||
35. [Против обета однократного

и многократного наслаждения —] поедание пищи
с сознательными [существами], содержащей сознательные 

[существа], смешанной с сознательными [существами], 
возбуждающей [пищи], плохо приготовленной [пищи].

В джайнской аскетической традиции к «сознательным существам» 
относятся даже зеленые овощи. Возбуждающей пищей считаются, по 
определению Сс, «сок и выжимки».

sacittaniksepäpidhänaparavyapadesamätsaryakälätikramä || 36 ||
36. [Проступки против обета гостеприимства] — 

накладывание и покрывание пищи [предметами, содержащими]
сознательные [существа], предложение чужого, 

зависть, превышение времени.

jivitamaranäsarhsämitränurägasukhänubandhanidänäni || 37 ||
37. [Против обета саллекханы —] жажда жизни, 

[жажда] смерти, привязанность к друзьям,
воспоминания об удовольствиях, сладострастие.

anugrhärtham svasyätisargo dänam || 38 ||
38. Даяние есть отдание своего на благо [себе и другим].

vidhidravyadätrpätravisesättadvisesah || 39 ||
39. [Плоды] этого различны из-за различий способа [даяния], 

предмета, дарителя, получателя.
Способ даяния может быть девяти видов: 1) уважительное привет

ствие (samgraha); 2) усаживание на более высокое и почетное место 
(,ucsthäna); 3) омовение ног (pädodaka); 4) выражение почтения (arca
na); 5) поклонение (pranäma); 6-8) чистота тела, ума и речи (väkkäya- 
manahsuddhi); 9) чистота предлагаемой пищи (<esanasuddhi).

Даяние может быть в виде пищи, лекарственных трав (или просто 
лекарств), устранения причины страха и знания.

Человек, который совершает даяние, должен давать бескорыстно, 
спокойно, радостно, без зависти, лжи, сожаления и гордыни.

Берущим может быть: 1) аскет, 2) принявший обеты мирянин и 
3) мирянин, имеющий правильную веру, но не принявший обеты87.

87 Там же, с. 128-129.
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Глава 8

mithyädarsanäviratipramüdakasäyayogä bandhahetavah || 1 ||
1. Причины связанности — ложное видение, 

отсутствие самоконтроля, невнимательность, 
страсти, активность.

Тб дает такой комментарий: «...Ложное видение здесь— [виде
ние], обратное правильному. ...Отсутствие самоконтроля, как уже бы
ло сказано,— обратное [принятию] обетов... Каждое следующее со
стояние возникает с необходимостью, если есть предшествующее. 
А когда есть последующие, то первые не обязательны».

Дж.Л. Джайни в своем комментарии приводит развернутую экспо
зицию данной сутры, опираясь на джайнскую традицию трактовки при
чин связанности. Во-первых, ложное видение пяти типов: 1) односто
ронность (ekänta) взглядов; 2) ложные верования (’viparïta), согласно 
которым, например, жертвоприношение животных ведет на небеса;
3) скептицизм, сомнение (samsaya) в Пути Освобождения; 4) благо
честие (vinaya), принятие всех религий и богов в качестве достойных 
почитания; 5) ложные верования, вызванные незнанием (ajnäna), сме
шением благого и дурного. Ложное видение может быть врожденным 
(nisarga) или приобретенным (adhigama) через приобщение к учениям 
других. Последние представляют собой: а) 180 доктрин, отстаиваю
щих положение о наличии причин времени, души и т.п. Çkriyävadi); 
б) 84 учения, отстаивающие противоположное предыдущему (akriyüva- 
dï)\ в) 67 видов агностицизма (ajnänika); г) 32 учения о вере в предков, 
правителей и т.п. (vaineyika). Всего 363 ложных доктрины. Во-вторых, 
отсутствие самоконтроля двенадцати видов: отсутствие сострадания 
по отношению к шести классам воплощенных душ и ограничения пяти 
органов чувств и ума. В-третьих, невнимательность пятнадцати типов 
относительно четырех видов сплетен (о пище, женщинах, политике и 
скандалах), пяти чувств, четырех страстей, сна и помраченности. Не
внимательность имеет 80 подвидов путем комбинации всех упомяну
тых типов. В-четвертых, четыре страсти. В-пятых, пятнадцать типов 
активности, ума, речи и тела, причем первые два имеют по четыре ви
да (истинные, ложные, смешанные и неистинные, неложные), а по
следний — семь видов активности грубого тела, смешанного с карми
ческим грубого, изменяющегося, смешанного с кармическим изме
няющегося, переносящегося, смешанного с кармическим переносяще
гося, кармического88.

88 Jaini J.L. С. 130-132.
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sakasäyatväjjivah karmano yogyänpudgalänädatte sa bandhah || 2 ||
2. Из-за наличия страстей душа воспринимает 
соответствующую кармическую материю — 

такова связанность.
И далее Тб: «Соответствующие кармы — из материи восьми видов 

(см. ТС 8.5) в закономерном соответствии с кармическим телом...»
В шветамбарской редакции эта сутра разбита на две.

prakrtisthityanubhägapradesästadvidheyah || 3 ||
3. Ее параметры — природа, длительность,

интенсивность, протяженность.
Природа (prakrti) кармической материи рассматривается ниже в 

сутрах 6-15, длительность (sthitî)— в сутрах 16-22, интенсивность 
(anubhägd) — в сутрах 23, 25-26 и протяженность — в сутре 24.

Природа и протяженность определяются активностью души, тогда 
как время действия и интенсивность — страстями.

ädyojnänadarsanävaranavedaniyamohaniyäyurnämagoträntaräyah || 4 ||
4. Первый — затемняющая знание, видение, 

порождающая чувства, вводящая в заблуждение,
[определяющая] продолжительность жизни, 

[формирующая] тело, семью, 
препятствующая [проявлению] силы.

pancanavadvayastävirhsaticaturdvicatvärimsadadvipancabhedä 
yathäkramam || 5 ||

5. Они делятся на пять, девять, два, двадцать восемь, 
четыре, сорок два, два, яя/we подвидов соответственно:

Джайнская аскетическая традиция насчитывает восемь основных 
видов кармической материи и 148 ее подвидов.

matisrutävadhimanahparyayakevalänäm || 6 ||
6. [пять карм, затемняющих] чувственное знание,

[знание] из писаний, ясновидение, телепатию и всеведение;
На каждый из пяти видов знания (см. ТС 1.9) существует особый 

вид помех.

caksuracaksuravadhikevalänäm 
nidränidränidräpracaläpracalästyänagrddhasca || 7 ||

7. [девять затемняющих видение карм — 
это затемняющие] визуальное, не-визуальное [видение], 

ясновидение, всевидение, сон, глубокий сон, дремоту, 
глубокую дремоту и сомнамбулизм;
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Первые четыре кармы мешают отдельным видам видения (см. вы
ше коммент. на ТС 2.5), а остальные пять относятся к видению в це
лом. Две порождающие чувства кармы перечислены в следующей сут
ре. Дж.Л. Джайни рассматривает пять карм в качестве «пяти видов 
сна»89. Дигамбарский комментарий Сс поясняет: «Сон есть сновиде
ние, удаляющее опьянение, усталость, переутомление; более глубокая 
его степень— глубокий сон. То, что усыпляет под влиянием печали, 
усталости и т.д., когда закрываются глаза и склоняется голова у сидя
щего, — дремота; полное погружение в это [состояние] — глубокая 
дремота. Безотчетное хождение во сне — сомнамбулизм». Тб оставля
ет данный термин без комментария.

sadasadvedye || 8 ||
8. [две порождающие чувства кармы — ] 

приятные и неприятные [чувства];

darsanacäritramohanlyäkasäyakasäyavedaniyäkhyästridvinavaso- 
dasabhedah samy- 

aktvamithyätvatadubhayänyakasäyakasäyauhäsyaratyaratiso- 
kabhayayajugupsästrlpunna 

pumsakavedäantänubandhyapratyäkhyänapratyäkhyäna- 
sarhjvalanavikalpäscaikasahkrodha mänamäyälobhäh \\9\\

9. [двадцать восемь] вводящих в заблуждение карм 
разделены на [вводящую в] заблуждение [относительно] видения, 

[вводящую в] заблуждение [относительно] поведения, 
порождающую страсти и порождающую легкие страсти, 

имеющие три, два, шестнадцать, девять подвидов 
[соответственно, а именно] — праведность, ложность, 

их смешение; чувства со страстями, чувства без страстей.
[Порождающая легкие страсти —] насмешливость, 

потворство, неудовлетворенность, печаль, страх, сплетни, 
влечение к женщинам, влечение к мужчинам, 

влечение к не-мужчинам. [Порождающая страсти —]  
бесконечно связывающие, препятствующие 

частичному отречению, препятствующие полному отречению 
и вспыхивающие гнев, гордыня, лживость, алчность;

Таким образом, существует два основных вида кармы, вводящей в 
заблуждение: относящиеся к видению и поведению соответственно, 
причем уже в сутре последнее разделено на два широких класса: со 
страстями и без оных. Благодаря такому членению сутра насчитывает 
три основных вида искажения. Так появляются числа три и два, о ко
торых говорит сутра.

89 Там же, с. 134.
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Тб приводит следующее разъяснение: «Связанность [кармой, вво
дящей] в заблуждение, имеет два вида: [вводящей] в заблуждение [от
носительно] видения и [вводящей] в заблуждение [относительно] дей
ствия. Здесь [карма, вводящая] в заблуждение [относительно] видения, 
имеет три типа, а именно: чувств при ложности [видения], при пра
вильности [видения], при правильности и при ложности [видения]. 
[Карма, вводящая] в заблуждение [относительно] поведения, имеет, 
соответственно, два вида. Это чувства со страстями и чувства без стра
стей. Здесь чувства со страстями имеют, соответственно, шестнадцать 
видов: а) бесконечно связывающие гнев, гордыня, лживость, алчность, 
б) препятствующие [даже] частичному отречению гнев, гордыня, лжи
вость, алчность, в) препятствующие полному отречению гнев, горды
ня, лживость, алчность и г) препятствующие совершенно правильному 
поведению гнев, гордыня, лживость, алчность. Чувства без страстей 
имеют девять видов...». Таким образом, насчитывается двадцать во
семь, а не тридцать видов [кармы, вводящей] в заблуждение, как то 
следует из текста сутры.

narakatairyagyonamanusadaivani || 10 ||
10. [четыре вида кармы, определяющей продолжительности 

жизни:] обитателей ада, животных, людей и богов;

gatijätisarirängopänganirmänabadhanasamghätasamsthäna- 
samhananasparsarasagandhavarnänüpärvyägurughäpaghäta- 

paraghätatapodyotocchväsavihäyogatayah pratye- 
kasarïratrasasubhagasusvarasubhasüksma- 

paryäptisthirädeyayasah kïrtisetarâni tïrthankaratvarh ca || 11 ||
11. [сорок два вида формирующей тело кармы:] 
уровень [существования], класс, тело, главные 

и второстепенные члены, расположение, связки, 
пропорции, фигура, крепость, осязание, вкус, запах, 

цвет, предыдущее тело, «ни-тяжесть-ни-легкость», 
самоуничтожение, уничтожение другими, жар, свечение, 

дыхание, походка, [а также] индивидуальное тело, 
подвижное тело, благая участь, мелодичный голос, 

слава, известность и обратное им, 
способность [стать] тиртханкаром;

Каждый вид данной кармы имеет соответствующие подвиды: су
ществует четыре уровня существования души; пять родов (в зависи
мости от наличия органов чувств — от одного до пяти); пять тел (см. 
выше коммент. на ТС 2.36); шесть видов членов (больших и малых) в 
трех телах: физическом, переносящемся и изменяющемся; пять типов 
расположения органов и пять типов пропорций тел; шесть фигур тела:
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а) с правильными круглыми пропорциями (все тело симметрично),
б) только верхняя часть тела симметрична, в) тело, симметричное 
лишь ниже пупка, г) тело горбатого, д) тело карлика, е) полностью не
симметричное тело; шесть видов крепости скелета: а) самое крепкое, в 
котором кости прочно сцеплены друг с другом, б) менее крепкое сцеп
ление, в) еще более слабое соединение, г) немного слабее предыдуще
го, д) крайне слабое соединение, в котором кости просто спрессованы, 
е) самое слабое соединение, когда кости лишь касаются друг друга; 
восемь видов осязания; пять видов вкуса; два запаха; пять цветов (см. 
выше коммент. на ТС 2.20); четыре типа предыдущего тела, соответ
ствующих четырем уровням существования; свойство «ни-легкости- 
ни-тяжести» (см. выше коммент. на ТС 5.2); под «самоуничтожением» 
понимается обладание органом, способным убить своего владельца 
или другое живое существо (рога у рогатых животных), «уничтожение 
другими» — наличие убивающего жизнь органа (как, например, жало 
у скорпиона), излучение тепла (как у солнца), свечения (например, 
отражение света луной); два вида походки — грациозная (как у слона 
или коровы) и неграциозная (как у верблюда или осла); обладание ин
дивидуальным телом (как душа манго); подвижность душ и т.п. свой
ства, перечисленные в сутре, в сумме дают сорок два вида форми
рующей тело кармы с их 93 подвидами.

uccairnlcaisca || 12 ||
12. [два вида кармы, определяющей семью]: высокая и низкая;

dänaläbhabhogopabhogaviryänäm || 13 ||
13. [пять подвидов кармы, препятствующей проявлению силы

в виде:] даяния, получения, однократному 
и многократному наслаждениям и усердию.

В данной сутре шветамбарской версии ТС отсутствует упоминание 
о наслаждениях и силе.

äditastisrnämantaräyasya ca trisatsägaropamakotikotyah 
para sthitih || 14 ||

14. Наибольшая длительность действия трех первых 
и препятствующей [проявлению] силы [карм] — 

тридцать котикоти сагаропам,
Начиная с этой сутры рассматривается вторая характеристика свя

занности — продолжительность действия карм.

saptatirmohanlyasya || 15 ||
15. вводящей в заблуждение — семьдесят,

vimsatirnamagotrayoh || 16 ||
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16. формирующей тело и определяющей семью — двадцать,

trayastrimsatsägaropamänyäyusah || 17 ||
17. [определяющей] продолжительность жизни — 

тридцать три сагаропамы.

арагй dvädasamuhürtä vedanïyasya || 18 ||
18. Наименьшая [длительность] порождающей 

чувства [кармы] — двенадцать мухурт,

nämagotrayorastau || 19 ||
19. [формирующей] тело и [определяющей] семью — восемь, 

sesânâmantamuhûrtâ || 20 ||
20. остальных — одна мухурта.

vipäko ‘nubhavah || 21 ||
21. Созревание [кармы] — интенсивность.

В Тб поясняется: «Все плоды [карм]... ощущаются по созревании». 
Каждый вид кармы имеет свой способ действия в соответствии с ее 
природой, хотя внутри каждого из восьми основных видов кармиче
ской материи (см. выше ТС 8.4) их разнообразные подвиды могут 
варьироваться по способу действия.

sayathänäm || 22 ||
22. Это [происходит] в соответствии с названием.

tatasca nirjara || 23 ||
23. После этого [возможно] и уничтожение [кармы].

Реализованная, т.е. принесшая «плод», карма отпадает от кармиче
ского тела, освобождая душу. Таким образом, уничтожение кармы 
возможно двумя способами — путем созревания ее плодов (,savipäka), 
т.е. ожидания истечения сроков действия того или иного вида кармы, 
и путем аскезы, т.е. целенаправленной деятельности по искоренению 
кармической зависимости (,avipäka). Последний вариант и представля
ет собой джайнский Путь Освобождения.

nämapratyayäh sarvato yogavisesâtsïksmaikaksetrâvagâhasthitâh 
sarvätmapradesesväntänantapradesäh || 24 ||

24. Обусловленные названием карм, повсюду 
в силу отличия в активности тонкие бесконечно-бесконечные 

точки пространства [карм] занимают одно место, 
пребывая во всех точках пространства атмана.

sadvedyasubhäyurnämagoträni puny am || 25 ||
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25. Добродетель — приятные чувства, 
благие продолжительность жизни, тело, семья.

Здесь определяется четвертая из характеристик связанности — 
протяженность. Тб разъясняет: «...связывают бесконечно-бесконеч
ные точки пространства карм, содержащие соответствующую мате
рию. ...В соответствии с названием, на основе названия, вследствие 
названия... связывает тонкое, а не грубое; входит в одно место, а не в 
другое место...» Четыре перечисленных в сутре вида добродетельной 
кармы включают в себя сорок два подвида благой формирующей тело 
кармы (см. выше коммент. на ТС 8. 11)

ato (nyatpäpam || 26 ||
26. От обратного — порок.

Глава 9

äsravanirodhah samvarah || 1 ||
1. Остановка — прекращение притока [кармы].

sa guptisamitidharmänupreksäparisahajayacäritraih \\2\\
2. Она [осуществляется посредством] контроля, 

осторожности, добродетелей, размышления, 
преодоления неудобств, [правильного] поведения.

Объяснение содержания данной сутры см. ниже, в сутрах 9. 4-18.

tapasä nirjarä ca || 3 ||
3. A уничтожение [кармы] — аскезой.

Об аскезе см. ниже сутры 9. 19, 20 и далее.

samyagyoganigraho guptih || 4 ||
4. Контроль — правильное ограничение активности [души].

Тб приводит разъяснение термина «контроль» (gupti) в рамках 
джайнской аскетической практики: «...правильное — значит приобре
тя знание в соответствии с наставлением, на основе праведного виде
ния; контроль — управление активностью трех видов: контроль тела, 
контроль речи, контроль ума. Итак, ограничение движений тела в си
дении, вставании, опускании, стоянии и хождении — таков контроль 
тела. Не просить, не спрашивать, отвечая [на вопрос] — ограничивать 
слова или [дать] обет молчания — таков контроль речи. Уничтожение 
не-благого настроя, благого настроя, благого-неблагого настроя — 
именно таков контроль ума».
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ïryâbhâsaisanâdânaniksepotsargâh samitayah || 5 ||
5. Осторожность — [при] хождении, речи, еде, 
поднятии и опускании [вещей], испражнении.

Тб: «Шаги человека при ходьбе делаются осторожно и сопровож
даются взглядом вперед на одну югу — такова осторожность при хож
дении. Говорить полезно и дружелюбно, кратко, недвусмысленно, опре
деленно и точно — такова осторожность в речи. Снимать грязь метел
кой с чаши и одежды, с мест сидения и лежания, с пищи, питья и дру
гих вещей, избегать ошибок при получении пристанища и подаяния — 
вот осторожность при сборе подаяний...»90. При поднимании и опус
кании необходимо осматривать вещи и места, с/на которых/е человек 
поднимает/ся или опускает/ся. Испражняться разрешается лишь в мес
тах, не посещаемых людьми и животными, внимательно осмотрев вы
бранное место.

uttamaksamämärdavärjavasaucasatyasamyamatapastyägäkincanya- 
brahmacaryäni dharmah || 6 ||

6. Добродетель — высшая [степень] кротости, смирения,
прямодушия, чистоты, правдивости, самообладания, аскезы, 

отказа [от тела], отрешенности, целомудрия.
Сс дает обширный комментарий на эту сутру: «Кротость— не- 

возникновение „загрязнений“ [сознания] у приближающегося к чужим 
домам монаха при столкновении с оскорблениями, насмешками, не
почтительностью и насилием со стороны враждебно [настроенных] 
людей. Смирение— отсутствие высокомерия, возникающего из-за 
высокого происхождения и т.д., уничтожение гордыни. Прямодушие — 
отсутствие хитрости в действиях. Чистота — прекращение стремления 
к приобретению вследствие алчности. Правдивостью называется чест
ная речь в присутствии достойных людей. [Вопрос:] теперь, разве это 
не включается в осторожность в речи? [Ответ:] в этом нет ошибки; 
монах, следующий осторожности, вступая в общение с достойными и 
недостойными, говорит о благом немногословно, иначе из-за вожде
ления могут возникнуть бессмысленные ошибки. Таков смысл осто
рожности в речи. Здесь же святые, аскеты и их последователи при 
обучении и т.д. истинному знанию и поведению должны говорить 
много с целью распространения Дхармы. Самообладание— не-по- 
вреждение индрий живых существ у практикующего осторожность. 
Аскеза— подвижничество с целью уничтожения кармы. Следует 
знать, что [бывает] двенадцать ее видов, [о которых] говорится далее. 
Отказ [от тела] — даяние знания и т.д., соответствующего самообуз-

90 Перевод A.A. Терентьева с моими изменениями.
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данному. Отрешенность — уклонение от украшения тела и т.д. и пре
кращение привязанности «это — мое». Тот, у кого нет ничего, — от
решенный, и его действие или состояние— отрешенность. Полное 
целомудрие состоит в избегании воспоминаний о прошлых наслажде
ниях, слушаний рассказов [о них] и употребления сидений и лож, ис
пользованных женщинами; или: целомудрие — обитание в школе учи
теля с целью прекращения своевольной деятельности».

anityäsaranasamsäraikatvänyatväsucyäsravasamvara- 
nirjarälokabodhidurlabhadharmasväkhyä 

tattvünucintanamanupreksäh || 7 ||
7. Размышления — узрение невечности, беззащитности,
сансары, одиночества, отчужденности, загрязненности,

притока [кармы], остановки [притока], уничтожения [кармы], 
мира, труднодостижимости пробуждения, 

самодостаточности Дхармы.

märgäcyavananirjarärthamparisodhavyähparisahäh || 8 ||
8. С целью уничтожения [кармы] и пребывания на Пути 

[Освобождения следует] преодолевать неудобства:

ksutpipäsäsitosnadarhsakanägnyäratistricaryänisadyäyyäkrosava- 
dhayäcanä läbharogatrnasparsamalasatkärapuraskära- 

prajnänäjnä darsanäni || 9 ||
9. голод, жажду, холод, жару, оводов, москитов, наготу, 

уныние, [соблазны] женщин, скитания, сидение, лежание,
брань, побои, прошение подаяния, неполучение подаяния, 

болезнь, колкость трав, грязь, уважение, почет, 
отсутствие высшей мудрости, знания и видения.

Комментарий ТД говорит: «...о соприкосновении с частями жен
ского тела, смехе, трепете, заигрывании и подобных чувственных 
[развлечениях] совсем не следует размышлять и глаз на них останав
ливать, [поскольку] именно внимание к любви является помехой на 
Пути Освобождения. Именно такое страдание [называется] [соблазны] 
ж енщин... Есть ли высшая мудрость или нет... не следует вскармли
вать гордыню, таково неудобство отсутствия высшей мудрости».

süksmasämparäyachadmasthavitarägayoscaturdasa || 10 ||
10. [Находящийся на ступени] «затемнение тонкими 

проявлениями» и бесстрастия [подвержен] 
четырнадцати [неудобствам];

Ступень «затемнение тонкими проявлениями» — десятая в лестни
це духовного самосовершенствования. На ступенях с десятой по две
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надцатую нет страданий, в основе которых лежит активность вводя
щей в заблуждение кармы. К таким страданиям относят наготу, уны
ние, женщин, сидение, брань, прошение подаяния, уважение и почет, 
отсутствие истинного видения.

ekädasajine || 11 ||
11. Дж ина — одиннадцати;

Джина, находящийся на тринадцатой ступени, так же как и архаты, 
подвержен страданиям, связанным с единственным видом кармы, как 
это утверждает Тб: «Джина подвержен одиннадцати неудобствам, ос
новывающимся на порождающей чувства [карме]». Однако здесь не
возможны неудобства неполучения подаяния, отсутствия высшей 
мудрости и знания. Таким образом, Джина может страдать лишь от 
голода, жажды, холода, жары, кусающих насекомых, скитания, лежа
ния, побоев, болезней, колкости трав и грязи.

bädarasämparäye sarve || 12 ||
12. [находящийся на ступени] «грубых проявлений» — 

всем [неудобствам].
В данной сутре идет речь о душе, находящейся до девятой ступени 

включительно лестницы духовного совершенства.

jnänävaraneprajnäjnäne || 13 ||
13. [Неудобства] от отсутствия высшей мудрости и знания 

[обусловлены] затемняющей знание [кармой].
См. выше ТС 8.5 и далее.

darsanamohäntaräyayoradarsanäläbhau || 14 ||
14. Отсутствие [правильного] видения 

и неполучение подаяния [обусловлены] вводящей 
в заблуждение [относительно] видения 

и препятствующей [проявлению] силы [кармами].

cäritramohenagnyäratistrinisadyäkrosayämsanä- 
satkärapuraskäräh || 15 ||

15. Нагота, уныние, женщина, сидение, брань, 
прошение подаяния, уважение и почет [обусловлены кармой], 

вводящей в заблуждение [относительно] поведения.

vedanïyesesâh || 16 ||
16. Остальные — [кармой], порождающей чувства.

ekädayo bhäjyäyugapadekasminnaikonavimsati || 17 ||
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17. Одновременно у  одного [атмана может быть] 
до девятнадцати [неудобств].

Одновременно может быть не более девятнадцати видов страдания, 
поскольку нельзя в одно и то же время страдать от холода и жары, от 
скитаний и сидения или лежания.

sämäyikacchedopasthäpanäparihäravisuddhisüksmasämparäya- 
yathäkhyätamiti cäritram || 18 ||

18. Поведение [бывает] «самотождественным», 
«восстановленным»у чистым от зла,

«с тонкими проявлениями», «так-предписанным».
Правильное поведение определяется пятью видами самообладания, 

которое состоит в: 1) самообладании «самотождественности», т.е. в 
соблюдении предписаний; 2) самообладании «восстановления» — в 
возвращении к былому правильному поведению после совершения 
беспечного поступка; 3) самообладании чистоты — в бережном отно
шении к жизни живых существ; 4) самообладании «с тонкими прояв
лениями» (sûksmasâmparâya) — см. выше коммент. к ТС 2.10; 5) само
обладании «так-предписанности» — совершенном поведении, возмож
ном, согласно Сс, лишь на двенадцатой ступени.

Дж.Л. Джайни отмечает, что чистота от всякого зла может появить
ся у человека в возрасте не менее 37-38 лет, который в течение семи 
или восьми лет служил тиртханкару91.

anasanävamodaryavrttiparisamkhyänarasaparityägaviviktasayyäsana- 
käyaklesäbähyarh tapah || 19 ||

19. Внешняя аскеза — голодовка, ограничение пищи, 
избирательность в пище, отказ от вкусного, 

уединение и умерщвление плоти.
Согласно Тб, ограничение пищи выражается в съедании недоста

точного для утоления голода количества пищи, а избирательная пища 
состоит в принятии тайного обета не брать в качестве подаяния неко
торые разрешенные Дхармой продукты. К «вкусному» причисляются 
масло, молоко, простокваша, сахар, соль, растительное масло. Тб: 
«Уединение — пребывание с целью сосредоточения где-нибудь в без
людной местности, храме, хижине, скрытой в горах, и т.д. ... Умерщ
вление плоти многообразно. А именно — пребывать в позе „вира“92, 
„уткадука“93, не спать, стоять на солнце не прикрывшись и т.п. Пло

91 Jaini J.L. С. 153-154.
92 «Вира» (vira) — сидячая поза, при которой ноги согнуты в коленях, стопы на ос

новании сиденья, пятки соприкасаются, спина слегка наклонена.
93 «Уткадука» (utkaduka) — сидячая поза с лежащей на правом бедре левой ногой.
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дом этого являются не-привязанность, легкость тела, победа над чув
ствами, самообуздание и, наконец, разрушение кармической материи».

prayascittavinayavaiyavrttayasvadhyayavyutsargadhyänanyuttaram || 20 ||
20. Высшая — искупление, благочестие, услужение, изучение 

[писаний], отрешенность, созерцание.
Содержание этих терминов раскрывается ниже, в сутрах 21-29 и 

далее.

navacaturdasapancadvibhedäyathäkramamprägdhyänät || 21 ||
21. [Подвиды внутренней аскезы] до созерцания 

[включительно имеют] девять, четыре, десять, пять,
два вида соответственно.

älocanäpratikramanatadubhayavivekavyutsargatapasccheda ра- 
rihäropasthäpanäh || 22 ||

22. [Виды искупления]: исповедание, раскаяние,
их сочетание, отделение, отрешенность, аскеза,

расстрижение, временное исключение, восстановление.
В джайнской общине обряд исповедания (älocanä) проводится пе

ред главой общины. Раскаяние (pratikramana), согласно Тб, состоит в 
том, чтобы, «совершив неправильный, дурной поступок, прекратить, 
отдалиться [от него], а также совершить отвержение тела (,käyotsarga)... 
отделение... жертвование излюбленных еды, питья, вещей, ложа 
и т.д.». В данном случае имеется в виду, что следует отдать предметы, 
которые вызывают привязанность. Отрешенность (vyutsarga) тракту
ется в Тб как отказ от неразрешенной пищи и т.п., а в ТРв добавляется, 
что «отрешенность возникает благодаря отвержению тела и т.п.». Под 
«аскезой» в данной сутре понимается внешняя аскетическая практика 
(см. ТС 9.10) — голодание и т.п. Тб: «Расстрижение (cheda) — это 
удаление за плохое поведение. Временное исключение (parihära) — 
это [удаление из общины] на месяц и т.д.». Восстановление (upasthäpa- 
па) — возвращение в общину и позволение вновь принять обеты — 
применяется по отношению к исключенным ранее монахам. Все вы
шеперечисленные девять видов искупления может наложить только 
глава общины.

jnänadarsanacäritropacäräh || 23 ||
23. [Виды благочестия — в отношении] знания,

видения, поведения, служения.
Согласно ТД, служение (ирасйга) заключается в «изъявлении раз

личных общепринятых знаков почитания», под которыми понимаются
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соответствующие поклоны, жесты, например складывание рук перед 
грудью в знак поклонения и т.п.

äcäryopädhyäyatapasvisaiksyaglänaganakulasanghasädhu- 
manojnänäm || 24 ||

24. [Виды услужения]: ачарьям, упадхьяям, аскетам, ученикам, 
больным, гане, семье, сангхе, монахам и проповедникам.

Гана (jgana) — локальное объединение монахов в отличие от общи
ны (sangha) и семьи (,kula), составляющих группу учеников одного 
учителя-гуру. Традиционно в общину входят четыре класса верую
щих: монахи (sädhu или yati), монахини (sädhvi или äryikä94), миряне 
(srävaka) и мирянки (,srävika). Кроме того, существует классификация 
монахов в рамках джайнской традиции: святой, овладевший сверхъес
тественными способностями (гsi); святой аскет, способный контроли
ровать свои чувства (yati); мудрец (muni) и бездомный странствующий 
аскет (anägära).

О другой классификации см. ниже сутру 46.

väcanäprcchanänupreksämnäyadharmopadesäh || 25 ||
25. [Подвиды изучения писаний:] обучение, 

вопрошание, размышление, рецитация, проповедь Дхармы.
Тб дает комментарий на эту сутру, поясняя четыре уровня усвоения 

джайнской доктрины: «Здесь обучение— [слушание] учеником на
ставлений; вопрошание — [проникновение в] смысл книги; размыш
ление  — воспроизведение в уме точного смысла книги; рецитация — 
хорошее повторение ясным голосом...»

bähyäbhyantaropädhyoh || 26 ||
26. [Виды отрешенности:] внешними 

и внутренними ограничениями.
Тб: «Отрешенность [бывает] двух видов: внешней и внутренней. 

Здесь внешнее [относится] к двенадцати условиям. Внутреннее— к 
телу и страстям». Собственно, внешние «ограничения» — это необхо
димые для монашеской жизни предметы, что и разъясняет коммента
рий ТД: «...двенадцать ограничений— чаша, веревка к чаше, чехол 
и т.д.».

uttamasamhananasyaikagracintanirodho dhyänamäntar- 
muhûrtât II 27 II

94 Данное слово используется только в дигамбарской традиции, где женщины, при
нявшие монашеские обеты (за исключением наготы), не считаются монахинями в стро
гом смысле слова и поэтому называются «благородная» (äryikä).
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27. Созерцание: остановка мысли на единичном объекте 
[возможна только] при высшем типе сочленения 

вплоть до антар-мухурты.
О различных видах сочленения тела см. коммент. на ТС 8.11. Со

стояние сосредоточенной однонаправленности сознания достижимо, 
таким образом, лишь при обладании тремя высшими из шести видов 
крепости тела. Максимально возможное время при такой практике со
зерцания — 48 минут минус одно мгновение (т.е. антар-мухурта). Тб 
поясняет, почему это длится не более установленного промежутка 
времени: «...дольше невозможно] практиковать из-за ослабления со
средоточенности».

В шветамбарской редакции данная сутра поделена на две.

ärtaraudradharmyasukläni || 28 ||
28. [Подвиды созерцания:] «болезненное», 

«насильственное», «добродетельное», «чистое».
Виды созерцаний разбираются ниже.

pare moksahetu || 29 ||
29. Два последних [вида] — причина освобождения.

Тогда как два первых вида медитации являются причиной притока 
кармы.

ârtamamanojnasya samprayoge tadviprayogäya 
smrtisamanvähäräh || 30 ||

30. [Первый вид] «болезненного» — 
контакт с отвратительным, при разъединении с ним  — 

возвращение мыслью вновь и вновь [к нему].
Первый вид «болезненного» созерцания именуется «порожденное 

соединением с нежелательным» (anista samyogaja).

viparitam manojnasya || 31 ||
31. [Второй вид] — противоположное отвратительному.

Второй вид «болезненного» созерцания именуется «порожденное 
разъединением с желательным» (ista viyogaja). Как поясняет Тб, «бу
дучи отделенным от приятного объекта или приятного ощущения, 
устремить сознание на соединение с ним — [тоже] болезненное созер
цание».

vedanäyäsca || 32 ||
32. [Третий вид —] на ощущении [боли].
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Третий вид, «болезненное думание» (pïdâcintavana), Тб определяет 
так: «И будучи в соединении с неприятным ощущением, устремить 
сознание к избавлению от него».

nidänam са || 33 ||
33. И  [четвертый вид —] сладострастие.

Тб: «Подавив желание, вновь в мыслях жаждать предмет счастья 
есть болезненное созерцание, [именуемое] сладострастие».

tadviratadesaviratapramattasamyatänäm || 34 ||
34. Такое [происходит у] не принявших обеты, 

принявших частичные обеты [мирян], 
частично обуздавших [себя монахов].

Под «не принявшими обеты» понимаются те, кто находится с пер
вой по четвертую ступень лестницы духовного развития, «принявшие 
частичные обеты»— на пятой ступени и «частично обуздавшие се
бя» — на шестой. Дж.Л. Джайни отмечает, что у последней категории 
людей не может быть лишь четвертого вида болезненной медита
ции — «сладострастия»95.

himsänrtasteyavisayasamraksanebhyo raudramavirata- 
desaviratayoh || 35 ||

35. «Болезненное» [созерцание связано с] насилием, 
ложью, воровством, накопительством [и бывает у] 

принявших частичные обеты и не принимавших обетов.

äjnäpäyavipäkasamsthänavicayäya dharmyam || 36 ||
36. «Добродетельное» [созерцание —] рассмотрение предписаний, 

отступлений, созревания [кармы], устроения [мира].
Разъяснение данной сутры дается в ТД: «Концентрация — полная 

связанность одним [объектом созерцания], предписаний здесь [озна
чает] всеведущие агамы... отступления [бывают] двух видов— это 
страдание тела и ума...» Созерцание созревания карм также имеет два 
вида: созерцание либо самого процесса созревания, либо зрелости 
«плода», что тождественно реализации, переживанию этого плода или 
результата действия кармы. ТД поясняет, что это требуется «помнить 
для направления созревания карм», т.е. для уничтожения кармической 
зависимости. О необходимости созерцания устройства мира уже было 
сказано выше, в коммент. на ТС 9.8. Данный вид созерцания возможен 
начиная с четвертой по седьмую ступень.

95 JainiJ.L. С. 159.

172



В шветамбарской редакции после данной сутры идет уточнение, 
что добродетельное созерцание бывает у тех, «кто нейтрализовал или 
уничтожил страсти».

sukle cïïdyepürvavidah || 37 ||
37. И  первые два вида «чистого» [созерцания бывают у] 

знающих пурвы.
Виды чистой медитации перечислены ниже в сутре 42. Пурвы — 

слова Махавиры, наиболее древние части канона, ныне считающиеся 
утерянными.

pare kevalinah || 38 ||
38. Два последних — у  всеведущих.

Иначе говоря, у тех, кто находится на последних двух (13-14) сту
пенях духовного развития.

prthaktvaikatvavitarkasüksmakriyäpratipätivyuparatakriyä 
nivartïni || 39 ||

39. [Стадии «чистого» созерцания:] 
нецеленаправленное рассуждение, 

целенаправленное рассуждение, тонкие колебания, 
прекращение-всяких-колебаний.

Пояснение перечисленных видов «чистого» созерцания дает 
Дж.Л. Джайни: 1) нецеленаправленное рассуждение (prthaktva vitarha 
vicära) представляет собой созерцание Я, при котором допускается не
произвольное чередование различных аспектов медитации; 2) целена
правленное рассуждение (ekatva vitarka vicära) — созерцание только 
одного избранного аспекта Я; 3) тонкие колебания (sûksmakriyâpra- 
tipäti) души при углубленном самопогружении; 4) прекращение созда
ния колебаний (vyuparatakriyä nivartï) — полное прекращение каких- 
либо движений или колебаний погруженной в себя души96.

tryekayogahäyayogäyogänäm || 40 ||
40. Они [бывают] у  имеющих три, 

одну [помимо телесной, только] телесную 
или никакой активности [соответственно].

Четыре вида «чистого» созерцания доступны людям, имеющим все 
три вида активности (тела, речи, ума), а также тем, кто сохраняет лишь 
один вид активности, тем, кто сохраняет лишь активность тела, и «не
активным», т.е. освобожденным душам.

96 Jaini J.L. С. 160-161.
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ekäsraye savitarkavïcârepürve || 41 ||
41. Две первые [стадии имеют] одну «опору», 

наделены рассуждением и колебанием.

avicâram dvitïyam || 42 ||
42. Вторая [из них] — свободна от колебаний.

Тб подчеркивает, что «в двух первых созерцаниях имеется один 
объект и рассудок. Из этих [двух] первое [проходит] с колебаниями, 
второе — с рассуждением без колебаний».

vitarkah srutam || 43 ||
43. Рассуждение [основывается на] знании писаний.

vïcüro ‘rthavyanjanayogasamkrântih || 44 ||
44. Колебания — блуждание [ума в отношении] объекта, 

выражений, активности.
В ТД дается следующее толкование: «„Объект“ — это первичный 

атом и т.д., „выражение“ — это сказанное, понятие, „активность“ — 
деятельность ума, речи, тела...»

samyagdrstisrävakaviratänantaviyojakadarsanamoha- 
ksapakopasamakopasântamohaksapa 

kakslnamohajinâh kramaso 
samkhyeyagunanirjarâh || 45 ||

45. Уничтожение [кармы] каждого последующего 
[из перечисленных] бесконечно сильнее:

[имеющий] правильные взгляды, шравака-мирянин, 
принявший обеты послушник, принявший полные обеты,

подавляющий страсти, уничтожающий искажение видения 
и страсти, уничтожающий искажение видения, 

уничтоживший его, Джина.
Из перечисленных в данной сутре классов верующих уровень пра

вильно видящего соответствует четвертой ступени духовного прогрес
са; мирянин, принявший частичные обеты,— пятой ступени; имею
щий полные обеты, как и подавляющий страсти и уничтожающий за
блуждение относительно видения, — шестой и седьмой ступени; пода
вивший заблуждение относительно видения — на восьмой и десятой 
ступени; полностью уничтожающий заблуждение относительно виде
ния — на двенадцатой ступени и Джина — на тринадцатой ступени.

pulâkavakusakusilanirgranthasnâtakâ nirgranthâh || 46 ||
46. Ниргрантхи — это пулака, бакуша, кушила, 

ниргрантха, снатака.
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Эта сутра классифицирует только монахов, т.е. отказавшихся от 
собственности, ниргрантхов: 1) «пустой колос» (puläka)— не теряет 
правильного видения, однако иногда допускает ошибки в соблюдении 
основных обетов {mûlaguna)\ 2) «пестрый» (vakusa) — все еще 
несколько привязан, горд своими успехами, книгами, учениками;
3) «своенравный» (,kuslla) — допускает незначительные ошибки в сле
довании второстепенным обетам (uttaraguna); 4) «несвязанный» (nir- 
granthä) — абсолютно бесстрастный монах, находящийся на одинна
дцатой или двенадцатой ступени совершенства; 5) «омывшийся» (,snä- 
taka) — всеведущий на тринадцатой или четырнадцатой ступени97.

samyamasrutapratisevanätirthalingalesyopapädasthänavikalpatah
sädhyäh || 47 ||

47. И х рассматривают в отношении [следующих] аспектов: 
самообладание, знание писаний, устойчивость, 
вероисповедание, знак, «цвет», перерождение, 

степень [самообладания].
Самообладание имеет пять степеней (см. выше коммент. на ТС 

9.18). Первый, второй и третий виды ниргрантхов достигли первого 
и второго из них. Некоторые из этих ниргрантхов обладают третьей 
и четвертой степенью самообуздания, четвертый и пятый тип — пятой 
степенью. Относительно знания писаний первые три категории нир
грантхов знают не менее девяти-десяти пурв, некоторые из третьего 
класса и все четвертого знают все четырнадцать пурв, последние по 
своему знанию превосходят священные тексты. Устойчивость являет
ся основой классификации монахов в сутре 46. Первые нарушают 
основные обеты, а также обеты не есть ночью, любить других или 
принуждать их к чему-либо; вторые неравнодушны к своим вещам 
и не чужды забот о теле; третьи могут иногда допускать второстепен
ные ошибки, а два последних — безукоризненны. Вероисповедание — 
все ниргрантхи являются последователями тиртханкаров. «Знак» мо
жет быть внешним и внутренним: внутренне святой образ мыслей 
имеют все ниргрантхи, а внешние признаки святости могут зависеть 
от обстоятельств. Кроме того, «знак» может пониматься как пол — в 
шветамбарской традиции пол ниргрантха может быть женским, тогда 
как в дигамбарской — только мужским. «Цвет» души — ниргрантхи 
имеют один из высших цветов. Перерождения (на разных уровнях не
бес) достигают все аскеты, кроме последней категории, представители 
которой достигают нирваны. Прочие при неблагоприятных обстоя
тельствах возрождаются на небе Саудхарма, а при благоприятных — в 
более высоких небесах, а именно: первые— в Сахасраре, вторые и

97 Там же, с. 163-164.
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третьи — в Аране и Ачьюте, некоторые из третьих и четвертых — в 
Сарвартхасиддхи (о расположении небес в джайнской космографии 
см. выше в главе 4).

Глава 10

mohaksayätjnänadarsanävaranäntaräyaksayäcca kevalam || 1 ||
1. Всеведение возникает из-за уничтожения заблуждения 

и уничтожения затемняющей знание, видение [карм, 
а также кармы], препятствующей проявлению силы.

Уничтожение «затемняющей» кармы посредством самообуздания и 
аскезы ведет к одновременному разрушению трех других «разрушаю
щих» карм. Согласно Сс, душа, освободившаяся от трех видов «вво
дящей в заблуждение относительно видения» кармы и четырех стра
стей, пребывает между 4-й и 7-й ступенями духовного самосовершен
ствования, а затем постепенно поднимается до 12-й ступени, на кото
рой страсти исчезают совсем и «вводящая в заблуждение» карма унич
тожена полностью98.

bandhahetvabhävanirjaräbhyäm krtsnakarmabipramokso moksah || 2 ||
2. В силу отсутствия причин связанности 

и уничтожения [кармы достигается] полное освобождение 
от всех карм — освобождение

aupasamikädibhavyatvänäm са || 3 ||
3. и отсутствия возможности 

подавляющего [карму] других [состояния],
Тб подчеркивает: «Уничтожение всех карм — признак освобожде

ния».

anyatra kevalasamyaktvajnänadarsanasiddhatvebhyah || 4 ||
4. за исключением совершенных праведности, знания,

видения и состояния сиддхи.
Разъяснение понятия «состояния сиддхи» (,siddhatva) дает ТД: 

«...состояние сиддхи — состояние уничтожения [карм], связь с унич
тожением карм». Или Тб: «Эти [состояния], а также уничтожение 
[кармы] постоянно пребывают у освобожденного».

tadanantaramurddhvam gacchatyälokäntät || 5 ||
5. После этого [душа] движется вверх к вершине мира.

98 Tatia.N. С. 253.
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Движение вверх до конца Вселенной начинается после выхода из 
тела и продолжается одно мгновение. Джайнские авторы часто упо
добляют это движение полету камня, выпущенного из пращи.

pürvaprayogädasamgatvädbandhacchedättathägatiparinämänca || 6 ||
6. Благодаря предыдущему усилию, не-обремененности, 
отсечению связанности, изменению такого движения,

Тб: «Материя и души склонны к движению, но не другие субстан
ции. Материя тяготеет к движению вниз, душа — к движению наверх. 
Такова их собственная природа». Разорвав последнюю связь с матери
альной оболочкой, душа начинает движение вверх. Прекращается это 
движение на вершине мира лишь потому, что выше отсутствует усло
вие движения.

äviddhakulälacakravadvyapagatalepäläbuvaderandbijavad- 
agnisikhävacca || 7 ||

7. подобно [естественности] гончарного круга, 
раковины без грязи, зерна без шелухи, огня свечи,

dharmästikäyäbhävät || 8 ||
8. из-за отсутствия протяженной субстанции — 

условия движения.

ksetrakälagatilingatirthacäritrapratyekabuddhabodhitajnänävagäha- 
näntarasamkhyälpa bahutvatah sädhyäh || 9 ||

9. Следует различать [достигших освобождения] по месту, 
времени, уделу, «знаку», тиртхе, поведению,

[свойству] личной просветленности, просветлению [другими], 
знанию, фигура, интервал, «малость — множество».

В отношении места: 1) освобождение происходит в самой душе;
2) после достижения освобождения сиддха попадает в высшую об
ласть мирового универсума (сиддхакшетра); 3) место в пространстве;
4) место последнего воплощения; 5) в 15-й «земле деяний» на одном 
из островов джайнской космографии, иначе говоря, это максимальный 
«охват» места освобождения — 45 лакх йоджан. Время освобождения:
1) в течение одного мгновения; 2) в течение эр авасарпини (нисходя
щей) или утсарпини (восходящей). Удел— освобождение является 
особым уделом, достижимым только для человека. «Знак» — в данном 
случае под этим термином понимается пол (с точки зрения дигамбар- 
ской традиции достичь освобождения может только мужчина). Тирт- 
ха— освобождение возможно и для тех, кто был «создателем пере
правы» — тиртханкаром, и для тех, кто им не был. Поведение — в со
ответствии с Путем Освобождения. Достижение просветления своими
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собственными усилиями (pratyekabuddha) или с чужой помощью по
ясняется в Тб так: «Это понятие имеет четыре аспекта. А именно: есть 
пратьекабудды, они [бывают] двух видов: архаты — тиртханкары и 
сиддхи-пратьекабудды. Будды— сиддхи бодхита отнесены к треть
ему, [а пратьекабудды] к четвертом подвиду; [они названы] сиддха, 
«просветляющий других» (parabodhaka) и сиддха, «желающий [про
светления] себе» (,svestakarï)». Последние два названия комментирует 
ТД: «Существует два вида будд „бодхита“: познавшие сансару с по
мощью канонических текстов и познавшие сансару самостоятельно 
(.svabhävena). „Просветляющий других“ — дает поучение другим. 
„Желающие [просветления] себе“ — вначале не другим, а себе. Же
лающие для себя, не имеющие добродетели тиртханкара, не поучаю
щие одновременно кого-либо другого — таков 4-й раздел». Иначе го
воря, есть два основных вида просветленности в соответствии со спо
собом ее достижения: самостоятельная и традиционная. Внутри каж
дого из этих видов могут быть свои подклассы. В отношении зна
ния — какой тип знания предшествовал достижению всеведения. Фи- 
гура — фигура последнего воплощения. Примечательно, что, согласно 
джайнским представлениям, форма освобожденной души составляет 
по объему две трети от души последнего воплощения (иными слова
ми, душа в состоянии между одним освобождением «сжимается» на 
одну треть). Интервал — промежуток между одним освобождением и 
другим может достигать от одного мгновения до шести месяцев; если 
освобождение происходит, оно может длиться от одного до восьми 
мгновений. Количество освобождений— в одно мгновение мини
мум— одно, максимальное— 108. В каждые шесть месяцев и восемь 
мгновений достичь освобождения может 608 душ. Минимум качеств 
приобретается в Джамбудвипе, максимум — в Пушкараварадвипе.

Так заканчивается благословенная 
Таттвартха-адхигама-сутра.



Раздел третий 
CORPUS CUNDACUNDAE

В данном разделе пойдет речь о философском наследии дигамбарско- 
го учителя Кундакунды, которое мы объединяем под общим названи
ем Corpus Cundacundae. Кундакунда был не только одним из наиболее 
ранних представителей «движения Сарасвати»1 в истории джайнизма, 
но и, пожалуй, самым ярким и влиятельным дигамбарским учителем. 
Он считается основателем главной школы в рамках дигамбарского 
направления — Мула-сангхи — со своей линией преемственности 
(Кундакунда-анвая) с большим количеством ответвлений и подшкол. 
В эпиграфике его имя пишется как Kondakunda, а в санскритской ли
тературе оно читается Kundakunda. Известные дигамбарские авторы 
Девасена (933 г.) и Джаясена (1150 г.) называют его «Падманандин». 
В текстах, приписываемых же самому Кундакунде, содержится крайне 
мало информации о нем самом: в «Бараса-анувеккхе» автор называет 
себя «Кундакунда»2, а в «Бохи-пахуде» он говорит о себе как об уче
нике Бхадрабаху3. Ряд исследователей джайнизма (А. Чакраварти и 
Н. Джайн) полагали, что Кундакунда происходил из Тамилнада, дру
гие историки (в частности, П.Б. Десаи) отстаивали идею принадлеж
ности этого дигамбарского учителя региону Карнатака4, третьи пола
гали, что дигамбарский учитель происходил из Андхра Прадеш5. Ино
гда в литературе встречается утверждение о том, что Кундакунда был

1 «Движение Сарасвати» — период литературной активности в истории джайнизма 
с первой половины II в. до н.э. до (согласно некоторым исследователям) XII в. Назва
но по имени Сарасвати — богини-покровительницы учения и знания. См. подробнее: 
Jain J.P. The Jaina Sources of the History of Ancient India. C. 75; Sharma V. K. History of 
Jainism with Specail References to Mathura. C. 111.

2 См. далее наш перевод этого текста.
3 См. далее наш перевод данного текста.
4 Kundakundäcärya: The Literary Doyen of Kamatak. — Khadabadi В.K. Studies in Jai- 

nology, Prakrit Literature and Languages. Jaipur: Prakrit Bharati Academy, 1997. C. 144— 
145.

5 В частности, такая информация о Кундакунде дается в: Encyclopaedia of Jainism in 
30 vols. Ed. by N.K. Singh. Delhi: Indo-European Jain Research Foundation and Anmol 
Publications PVT LTD, 2001. Vol. 9. C. 148.
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наставником наследников династии Сатаваханов6. Поскольку более 
подробному анализу имеющихся на сегодняшний день о Кундакунде 
сведений и описанию атрибутируемых ему текстов мы посвятили от
дельную книгу7, здесь выделим лишь ряд проблем его доктрины в свя
зи с общей характеристикой дигамбарской философии.

3.1. Тексты Corpus Cundacundae

Сочинения, которые входят в данный корпус дигамбарской литерату
ры и даже отчасти составляют собой третью, философскую веду кано
на дигамбаров («ану-йога»), представляют собой собрание, во-пер
вых, десяти бхакти (bhatti, скр. bhaktîf — небольших по объему мо
литв-восхвалений учителей, священного писания, правильного пове
дения и т.д.; во-вторых, пяти философских трактатов, включающих в 
свое название слово sära «суть» — «Правачана-сара»9 (Pravacana-sä- 
га, прк. Pavayana-sära) — «Суть изложения [учения]», «Панчастикая- 
сара» (.Pancästikäya-sära, прк. Pamcatthiya-samgaha) — «Суть [учения] 
о пяти протяженных субстанциях», «Нияма-сара» (.Niyama-sâra, прк. 
Niyama-sâra)— «Суть [учения] о воздержании», «Самая-сара» {Sa- 
maya-sära, прк. Samaya-pâhuda) — «Суть учения» и «Ратна-сара» 
(.Ratna-sära, прк. Rayana-sâra) — «Суть [учения о „трех] жемчужи
нах“»; в-третьих, 8 текстов под названием «пахуда» {pâhuda, скр. 
prâbhrta)10; в-четвертых, сочинение «Бараса-анувеккха» — «Двенадцать

6 Chavan S.P. Jainism in Southern Karnataka (up to AD 1565). New Delhi: 
D.K. Printworld, 2005. C. 66.

7 См. нашу монографию: Железнова H.A. Учение Кундакунды в философско-рели
гиозной традиции джайнизма. М., 2005.

8 bhatti, скр. bhakti — доел, «почитание, поклонение». Бхакти входят в стандарт
ные литургические тексты, используемые дигамбарами в их ежедневных ритуалах 
и молениях.

9 В соответствии с устоявшейся в литературе по джайнизму традицией автор ис
пользует санскритские названия трактатов, несмотря на то что оригинал написан на 
пракрите и имеет соответствующее пракритское наименование.

1 pâhuda, скр. prâbhrta —  доел, «дар, подношение, предложение». В дигамбарской 
традиции этим словом обозначался особый жанр небольших в среднем по объему про
изведений (от 20 до 160 гатх), посвященных какой-то одной теме. В шветамбарском 
каноне слово pâhuda использовалось для обозначения раздела сутры. Например, текст 
Surapannati из класса uvanga, скр. upânga («вторичные члены»), состоит из 20 pâhuda, 
каждая из которых подразделяется на несколько pâhudapâhuda. См.: Schubring W. The 
Doctrine of the Jainas. Delhi, 2000. P. 100. Сочинение Attha-pâhuda, скр. Asta-prâbhrta —  
«Восемь подношений» включает в себя: Damsana (скр. Darsana — «Видение»), Sutta 
(скр. Sutra — «Сутра»), Câritta (скр. Câritra — «Поведение»), Boha (скр. Bodha — 
«Пробуждение»), Bhâva (скр. Bhâva — «Состояние сознания»), Mokkha (скр. Moksa — 
«Освобождение»), Limga (скр. Linga — «Знак»), Sila (скр. Sïla — «Нравственность») 
pâhuda.
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тем для размышлений» (.Dvadasa-anupreksü, прк. Bärasa-anuvekkha),
представляющее собой описание тем для размышления, которые вхо
дят в аскетическую медитативную практику. Сюда же можно отнести 
и ряд других работ11.

Однако не все работы, атрибутируемые Кундакунде дигамбарской 
традицией, можно считать принадлежащими ему. Несмотря на то что 
у этих текстов авторы или составители, скорее всего, были разными, 
тем не менее мы будем рассматривать учение Corpus Cundacundae как 
единое в своей основе, ибо так его воспринимает и опирается на него 
сама традиция дигамбаров.

3.2. Учение Кундакунды 
о направленности сознания

В рамках джайнской философской традиции, начиная с периода ее 
становления (приблизительно рубеж старой и новой эр) и оформления 
в стройную систему с четко выписанной онтологической и сотериоло- 
гической категориальной схемой, складывается своеобразное понима
ние феномена сознания, оригинальность которого определяется осо
бым подходом джайнских мыслителей к трактовке сущности духовной 
субстанции (jiva). Именно сознание является фундаментальной харак
теристикой, сущностным атрибутом души. В онтологических по
строениях джайнских философов сознание играет роль своеобразной 
демаркационной линии, отделяющей духовную субстанцию от мате
риальной.

Анализ джайнских философских трактатов, составляющих Corpus 
Cundacundae и приписываемых одному из наиболее авторитетных 
мыслителей дигамбарской ветви джайнизма Кундакунде (III—IV вв.), в 
частности «Правачана-сара» (далее — ПВС), позволяет выявить осо
бенности подходов к описанию феноменов сознания, предложенных 
джайнской философской традицией.

3.2.1. К  вопросу о терминах

Для описания феномена сознания в трактатах джайнских философов, в 
том числе и Кундакунды, используются два термина: upayoga и ceta- 
nä. При оперировании словом «сознание» в качестве критерия души,

11 А. Чакраварти приводит список еще 84 пахуд, согласно дигамбарской традиции, 
написанных Кундакундой, но не найденных пока ни в одной библиотеке и содержание 
которых остается до сих пор неизвестным. См.: Kundakunda. Pancästikäyasära. Ed. and 
transi, by A. Chakravarti. Delhi: Bharatiya Jnänapitha, 2002. C. XXVIII.
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отграничивающего ее от материи, под данным термином понимается 
только cetanâ, существующая в душе:

davvam jivamajivam jlvo puna cedanovaogamao | 
poggaladavvappamuham acedanam havadiya ajjivam || 2.35 ||

«Субстанция — душа и не-душа. Д алее, душа наделена сознанием  
[и его] направленностью. Не-душ а бессознательна, это преж де 
всего материальная субстанция» (ЛВС 2.35).

Индийский исследователь джайнизма Т.Дж. Калгхатджи поясняет 
это понятие так: «Со спекулятивной точки зрения cetanâ как фунда
ментальное качество души — чистое сознание, своего рода пламя без 
дыма. Это сознание вечно, хотя оно проявляет себя в ходе жизненного 
эволюционного процесса в эмпирическом чувстве. Это „эмпириче
ское“ сознание возникает из-за контакта органов чувств с внешними 
объектами»12. Таким образом, cetanâ в своей чистой форме взаимо
действует с душой и соприкасается с внешним миром. Cetanâ словно 
поток света, освещающий все вокруг. Оно является своеобразным пси
хическим фоном процесса познания. Однако помимо этого термина в 
джайнской гносеологии для обозначения активности сознания приме
няется понятие upayoga. На фоне сияния cetanâ он трактуется как пси
хический стимул, интенциональность сознания. Волевое побуждение 
является фактически источником всякого опыта, ибо посредством него 
воспринимаются объекты внешнего мира.

3.2.2. Трактовка сознания до Кундакунды

Следует заметить, что термин upayoga в самых ранних канонических 
(шветамбарских) текстах, каковыми исследователями джайнизма тра
диционно считаются Ачс и Ск, прямо не упоминается. Он появляется 
в Уттс (28.10):

jlvo uvaogalakkhano \
nânenam damsanenam ca suhenaya duhenaya || 28.10 ||

«Душа, [обладающая] признаком проявления (uvaogo) (подчеркну
то мной. — Н .Ж .) [себя] через знание, видение, счастье и страда
ние» (Уттс 28.10).

В данном контексте не совсем ясно, имеется ли здесь в виду значе
ние uvaogo, скр. upayoga как «направленность сознания» или же как 
реализация, самопроявление души. Данный пассаж может означать, 
что знание, видение и т.д. понимаются как особые типы «проявления» 
души или же что «проявление» — одна из характеристик души. Но ни

12 Kalghatgi Т. Some Problems in Jaina Psychology. Dharwar, 1961. C. 36.
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в том ни в другом случае этот термин не дает нам возможности трак
товать его однозначно в качестве «направленности сознания».

Ответ на этот вопрос помогает прояснить следующая (11-я) гатха:

шпат ca damsanam ceva carittam ca tavo tahä |
viriyam uvaogoya eyam jivassa lakkhanam || 28.11||

«Свойства души таковы  — знание, видение, аскеза, поведение, сила
и проявление (подчеркнуто мной. — Н Ж .)»  (Уттс 28.11).

Следует заметить, что «видение» {<damsana, скр. darsana) в данном 
случае означает как «веру», так и «восприятие». И хотя не совсем яс
но, в каком значении данное слово здесь фигурирует, вполне возмож
но, что (поскольку предполагает другое) оно используется в обоих 
смыслах. Тем не менее эти два стиха в зародыше содержат все элемен
ты позднейшей трактовки учения об упайоге , хотя в данном случае 
они еще не находятся (или же не проявлены) в иерархическом сопод
чинении. Однако эти два стиха включают понятие упайога , знание 
(jnäna) и видение (darsana), так же как благое {subha) и не-благое 
(iasubha), предполагая, что счастье {sukha) и страдание {duhkha) явля
ются результатами заслуги и порока — благой и не-благой направлен
ности сознания соответственно в более поздней доктрине Кундакунды.

Таким образом, эти стихи знаменуют период, предшествующий 
развитой доктрине упайоги , несмотря на то что вся 28-я глава Уттс 
считается относительно поздним добавлением13. Из этого можно сде
лать вывод, что формальное разделение упайоги  на знание и видение 
будет сделано несколько позднее. Ссылки на упайогу  в другом тексте 
шветамбарского канона — Бхс более близки к классической джайн
ской формулировке. В главе II 10а (147Ь) мы читаем, что «свойства 
пяти основных сущностей {atthi-kdyà) по отношению к душе делают 
возможным духовную активность (uvaoga)»14. И далее в 11.10с (149а) 
утверждается, что «характеристикой {lakkhana) души является духов
ная активность {uvaoga)» . Душа «по своей собственной природе 
{âya-bhâvenam) обладает волей {'viriya), которая способна применить 
эту духовную активность к бессчетному числу возможностей {pajjava) 
познания, т.е. в сфере пяти знаний, трех не-знаний и трех видений 
{damsana), — так проявляется подлинная природа души (jiva-bhä- 
va)»16. ’

13 Johnson W.J. Harmless Souls: Karmic Bondage and Religious Change in Early Jainism 
with Special Reference to Umäsväti and Kundakunda. Delhi, 2000. P. 98-99.

14 Deleu J. Viyähapannatti (Bhagavai). Introduction, critical analysis, comm, and index. 
Delhi, 2000. C. 94.

15 Там же.
16 Там же.
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В Бхс XVIII 10е (760а) брахман Сомила спрашивает Махавиру, яв
ляется ли он «единым или двойственным... неразрушимым (akkhaya), 
неизменным (avvaya) и постоянным (avatthiya) или же он обладает 
различными формами в прошлом, настоящем и будущем (anega- 
bhüya-bhäva-bhaviya)?». На это Махавира отвечает:

«Он являет ся всем этим, поскольку с точки зрения сущности его 
души (davv’atthayäe) он един; с точки зрения знания и видения 
(näna-damsan9atthayäe) он двойственен; по отношению к paesa 
(точкам пространства. —  Н.Ж .) он неразрушим, неизменен и по
стоянен, но по отношению к uvaoga (духовной активности. — 
Н.Ж .) он обладает различными формами в прошлом, настоящем и 
будущ ем»11.

Примечательно, что трактовка Ж. Деле uvaoga в качестве «духов
ной активности» интерпретирует последнюю как нечто изменяющееся 
и, даже более того, как то, что по своей сути изменяет саму душу.

В Бхс также используются два других термина для определения 
двух типов uvaoga: anägärovautta и sägärovautta, т.е. «неопределенная» 
и «определенная направленность сознания» соответственно. Ж. Деле, 
следуя интерпретации В. Шубринга18, рассматривает эти два типа как 
«способность абстрактного и неопределенного воображения» соответ
ственно19. Бхс (XXV 6.17 (899Ь)) разделяет всех монахов (niyantha) 
на имеющих «формально различающее или формально не различаю
щее воображение {sägärovautta и anägärovautta)»20. Uvautta — это 
пракритская форма санскр. upayukta, означающего «примененный, 
приложенный», a upayoga — «применение, приложение» или «на
правленность [сознания]». Однако перевод uvaoga как «воображение», 
предложенный Ж. Деле, представляется неоправданным. Но в гла
ве V.4 (22lb) Бхс Ж. Деле переводит uvautta как «внимательный», а в 
XVIII 8.3 (755а) sägära — «формально различающее» и anägära — 
«формально не различающее». Пракритский термин ägära соответст
вует санскритскому äkära — «форма» или «фигура». Таким образом, 
если принять uvautta в качестве «внимательного», то sägärovautta 
должно было бы переводиться как «внимательный к оформленному», 
a anägärovautta — «внимательный к бесформенному» (т.е. определен
ное и неопределенное познание/проявление сознания), соответствую
щее двум видам направленности сознания {upayoga) — знанию (jnäna) 
и видению {darsand).

17 Там же, с. 247.
18 Schubring W. The Doctrine of the Jainas. C. 171.
19 Deleu J. Op. cit. С. 285.
20 Там же.
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П.С. Джайни, следуя комментарию Сс Пуджьяпады на ТС Умасва
ти, суммирует классическое понимание теории упайоги. Он утверждает, 
что душа имеет три главных атрибута (guna): caitanya, sukha и virya 
(сознание, счастье и энергию)21. Среди этих трех свойств сознание яв
ляется основной, определяющей характеристикой души. Посредством 
действия этого качества душа может быть знающей (pramätr) «то, что 
освещает как объекты, так и самое себя». Upayoga — направленность 
сознания (которую Джайни рассматривает как познание вообще) име
ет два вида — darsana (восприятие, первое впечатление, или «чистое 
схватывание») и jhâna  (схватывание деталей воспринимаемого)22.

Обращаясь к трактату Умасвати ТС, мы находим, что upayoga сно
ва понимается как определяющая характеристика (,laksana) духовной 
субстанции. Так, говорится в отношении души: «направленность соз
нания — характеристика [души]» (ТС 2.8).

В следующей сутре (ТС 2.9) уточняется, что направленность созна
ния бывает двух видов, подразделяющихся на восемь и четыре типа со
ответственно. Эти два вида, согласно Тб и комментарию Пуджьяпа
ды, — jnüna (знание) и darsana (видение), т.е. оформленная и не
оформленная направленность сознания. Подчеркивая данный тезис, 
Пуджьяпада уточняет: «Знание — определенно, видение — неопреде
ленно. Они проявляются в обычном состоянии последовательно, а у 
освободившегося от затемнения [кармы] — одновременно». Послед
нее утверждение относится к состоянию всеведения и проясняет то 
положение джайнской доктрины, согласно которому упайога, свобод
ная от кармического влияния, одновременно проявляет совершенное 
знание и совершенное видение — природные, естественные характери
стики духовной сущности.

В ТС (2.8) Умасвати, как мы видели, upayoga выступает в качестве 
того, что отделяет душу от не-души (<ajlva). В сутре же 2.1 автор трак
тата описывает природу души в терминах состояний сознания (bhäva), 
каковых он, в соответствии с традицией, насчитывает пять видов. Эти 
состояния сознания возникают по причине четырех видов, или усло
вий, кармы плюс естественное для духовной субстанции состояние 
(parinämika-bhäva), независимое от кармы: 1) aupasamika — подавле
ние карм; 2) ksüyika — разрушение, 3) misra — смешение первых 
двух, 4) audayika — проявление карм, 5) parinâmika — изменение.

Мы уже видели в Бхс 11.10с, что природа души (jïva-bhâva) прояв
ляет себя через upayoga, которая, в свою очередь, раскрывается в пяти 
видах знания и т.д. Возникает вопрос — каким образом пять состоя
ний сознания связаны с упайогой?

21 Jaini P.S. The Jaina Path of Purification. C. 104.
22 Там же, с. 223.
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Возможно, наиболее ясное понимание теории упайоги предлагает 
П.С. Джайни, который утверждает, что в стандартной джайнской док
трине «анэканта» (многосторонности) все сущее (sat) рассматривается 
как состоящее из трех аспектов: субстанции (<dravya), качества (guna) 
и модуса (рагуйуа). Субстанция, будучи субстратом (üsraya) много
численных атрибутов (guna), постоянно претерпевает изменения (pari- 
пата), когда принимает одни модусы (рагуйуа, или bhäva) и теряет 
другие23. Примечательным в данном случае является употребление 
слова bhäva как синонима рагуйуа.

Относительно вышепоставленного вопроса можно утверждать, 
что сознание (cetanü/caitanya) является атрибутом субстанции jïva, 
a upayoga — применение или направленность этого атрибута в виде 
знания и видения. Определенные формы знания (такие как чувствен- 
ное-логическое, всеведение и т.д., см. ниже) выступают в качестве мо
дусов (рагуйуа), или состояний (bhüva), атрибута знания. Таким обра
зом, различные виды знания — это состояния, или модусы, духовной 
субстанции. Иногда bhüva понимается в джайнской философской тра
диции как «активность сознания» или «состояние сознания», но необ
ходимо помнить (в особенности для сравнения с западноевропейской 
традицией), что bhüva в данном контексте никогда не выступает атри
бутом ума-интеллекта (manas), но используется только как характери
стика к направленности сознания — упайоги. (ТС 2.11 обращает вни
мание, что бывают души, наделенные разумом и не наделенные им, 
тогда как упайога — атрибут всех без исключения душ.)

Итак, различные bhüva рассматриваются в джайнской философской 
традиции как модусы, или формы проявления упайоги. Таковых про
явлений насчитывается

восемь видов знания: и четыре вида видения:
1) чувственно-логическое 1) визуальное видение
(matijhüna) (caksurdarsana)
2) из писаний (srutijhüna) 2) невизуальное видение

(acaksurdarsana)
3) ясновидение (avadhijnüna) 3) ясновидение (avadhidarsana)
4) телепатия (manah paryayajhüna) 4) совершенное видение

(kevaladarsana)
5) всеведение (kevalajhüna)
6) ложное чувственно-логическое 
(matyajhüna)
7) ложное из писаний (srutyajhüna)
8) ложное ясновидение 
(vibhangajhüna)

23 Там же, с. 90-91.
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Иногда данный список в литературе фигурирует без совершенных 
знания и видения (например, ТС 2.5), поскольку они, строго говоря, 
понимаются не как два особых типа знания и видения, но как основа
ния всех остальных видов — собственно чистое знание и чистое виде
ние, не подверженные кармическому действию и влиянию.

Сходным же образом трактуется и parinämika-bhäva, которая не 
является состоянием или модификацией сознания в собственном 
смысле этого слова, но выступает в качестве естественного состояния 
природы души, когда последняя свободна от кармических состояний. 
Если выразить данное утверждение в терминах классической джайн
ской доктрины кармы — различные состояния сознания (bhäva) у ду
ши продуцируются кармами. Эти пять видов состояний возможны в 
душе постольку, поскольку духовная субстанция «может проявлять их 
одновременно в большем или меньшем количестве»24. Эти пять со
стояний души затем подразделяются на 53 возможных состояния, сре
ди которых — различные виды упайоги , в том числе и восемь вышепе
речисленных видов знания. Количество видов упайоги , которая явля
ется необходимым атрибутом духовной субстанции (и, следовательно, 
сущностно неустранима), различно у различных существ, в зависимо
сти от уровня затемненности природного всеведения. Иначе говоря, 
все 53 типа состояний относятся только к душе, связанной кармой и 
пребывающей в сансарном существовании. Комментарий «Таттва- 
дипика» Амритачандры Сури (IX-X вв.) на ПВС 2.35 поясняет, что 
упайога  является модификацией, или изменением (parinäma), души, 
которая имеет форму существования субстанции. Индийский историк 
философии М. Мишра, следуя традиции, также называет упайогу  мо
дификацией сознания25.

В завершение темы состояний сознания следует отметить, что Кун- 
дакунда в своей наиболее ортодоксальной работе ПС уравнивает со
стояния сознания со страстями (kasäya), и эти состояния сознания иг
рают в ПС (154) такую же роль, какую играет упайога  в ПВС того же 
Кундакунды:

jam suhamasuhamudinnam bhävam ratio karodi jadi appa | 
so tena havadi bandho poggalakammena vivihena || 154 ||

«Если атман создает состояние сознания, ограниченное благим  
или не-благим возбуждением, то он тем самым связывается р а з
нообразной кармической материей».

24 Glasenapp von Н. Jainism. — Lala S. Jain Research Series. Vol. XIV. Delhi, 1999. 
C. 40.

25 Mishra M.U. History of Indian Philosophy. Vol. 1. Allahabad, 1957. C. 305.
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И далее (ПС 155) Кундакунда продолжает:

joganimittam gahanam jogo manavayanakäyasambhüdo \ 
bhävanimitto bamdho bhävo radirägadosmohajudo || 155 ||

«Причина деятельности  — восприятие, деятельность происходит  
посредством ума, речи, тела. Причина состояний сознания — свя
занность. Состояние сознания сопряж ено с наслаждением, вож 
делением, отвращением, заблуж дением».

Другими словами, деятельность (joga, скр. yoga) выступает причи
ной притока кармической материи, и благие и не-благие состояния 
сознания, вызываемые страстями, являются своего рода «инструмен
тами» кармы, связывающей душу.

3.2.3. Сознание по тексту ПВС

По мнению одного из исследователей раннеджайнской философской 
традиции У.Дж. Джонсона, «доктрина upayoga не появляется в своей 
форме в зафиксированных письменных источниках ранее Кундакун
ды»26. Комментаторы часто отмечают эту специфическую особенность, 
или уникальность, взглядов Кундакунды по данному вопросу27.

Собственно учение об упайоге  излагается в ПВС только в первых 
двух частях. Последняя, третья часть лишь мимоходом затрагивает 
проблему сознания. Согласно Кундакунде, упайога , состоящая из зна
ния и видения, является сущностью атмана, духовной субстанции. 
Различие между первым и вторым видами направленности сознания 
Кундакунда усматривает в том, что знание направлено на объекты 
внешнего мира, тогда как видение — только на сам познающий атман 
и, следовательно, не относится к восприятию внешних объектов. Та
ким образом, Кундакунда отчасти повторяет ход мысли, который был 
зафиксирован в шветамбарском каноне.

Трактовка Кундакунды видения и знания не удержится в после
дующей джайнской традиции. Такие философы, как Вирасена, Неми- 
чандра и Брахмадева, выдвинут иное толкование двух видов познания. 
По мнению Вирасены, знание — это то, что понимает внешние объек
ты в общем и частном, а то, что схватывает внутреннюю сущность 
природы, — видение. Знание в его интерпретации всегда направлено 
вовне, тогда как видение — это обращенность вовнутрь. Брахмадева 
близок в своих воззрениях к позиции Вирасены. Согласно его взгля

26 Johnson W.J. Harmless Souls: Karmic Bondage and Religious Change in Early Jainism 
with Special Reference to Umäsväti and Kundakunda. C. 111.

27 Tatia N. Studies in Jaina Philosophy. Ahmedabad, 1951. С. 74.

188



дам, видение относится к самопознанию, к знанию души, а знание — к 
не-душе. Немичандра же полагает, что знание — это детальное позна
ние истинной природы души и не-души, а видение — общее схваты
вание чего-либо. Общепринятую джайнскую трактовку этой проблемы 
сформулируют Умасвати, Сиддхасена Ганин и Пуджьяпада, в соответ
ствии со взглядами которых видение — это нерасчлененное общее 
восприятие объекта, а знание — схватывание предмета или явления со 
всеми его специфическими характеристиками и особенностями28. Но
вация же самого Кундакунды заключалась в трактовке направленно
сти сознания в двух видах благой и не-благой:

аррй uvaogappâ uvaogo nânadamsanam bhanido | 
so vi suho asuho va uvaogo appago havadi || 2.63 ||
«Говорится, что сам атман — направленность сознания, направ
ленность сознания — знание и видение. Направленность сознания 
атмана бывает благой или не-благой» (ПВС 2.63).

В доктрине направленности сознания, как она представлена в ПВС 
(см. 1.69; 2.64-67 и др.), можно выделить такие виды направленности 
сознания: чистая (suddha) упайога  и не-чистая (asuddha). Последняя, 
в свою очередь, рассматривается в качестве благой {subha) и не-бла
гой {asubha). Благая направленность сознания характеризует освобо
жденные души и, соответственно, состояние сознания, свободное от 
влияния кармы, тогда как не-благая относится к душам, связанным 
кармой и пребывающим в сансаре. Чистая направленность сознания, 
своего рода познавательный и «сотериологический идеал» (по выра
жению У.Дж. Джонсона), рассматривается как состояние, достижимое 
для наиболее ревностно практикующих особую психофизическую 
технику аскезы джайнских адептов, в первую очередь монахов. Эта 
аскетическая практика ориентирована на сугубый контроль внутрен
них психических процессов. Второй вид направленности сознания (т.е. 
нечистая) возможен и доступен для подавляющего большинства (как 
монахов, так и мирян), идущего по Пути Освобождения. Существует, 
однако, определенная градация в «качестве» связанности подобного 
рода состояния для различных групп аскетов-монахов и мирян.

Таким образом, направленность сознания выступает одновременно 
в качестве инструмента и характерного состояния сознания, которое 
определяется степенью подверженности кармическому влиянию и, 
даже более того, социальным статусом. Обобщить представление об 
упайоге  в ПВС Кундакунды можно следующим образом:

28 Подробнее о различных трактовках видения и знания в джайнской философии 
см.: Mehta M.L. Jaina Philosophy. Varanasi, 1971. C. 87; Warren H. Jainism. Madras, 1912. 
С. 29; Singh R.J. The Jaina Concept of Omniscience. Ahmedabad, 1974. P. 61-62.
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Схема

чистая (;ьиуддха) — освобожденные души, 
чистое сознание

направленность сознания 
(упайога)

<благая (шубха)

не-чистая (ашудха)

связанное кармой сознание не-благая (агиубха)

Хотя издатель и переводчик ПВС на английский язык А.Н. Упадхье 
обращает внимание на то обстоятельство, что упайога — «очень мо
бильный термин, форма значения которого несколько меняется в зави
симости от контекста»29, тем не менее в трактатах Corpus Cundacundae 
сфера применения данного понятия четко очерчена, и при чтении тек
стов не возникает никаких неясностей относительно его трактовки.

Амритачандра в своем комментарии на гатху 2.63 игнорирует про
пуск Кундакундой чистой направленности сознания и приводит стан
дартное общеджайнское (к тому времени) деление упайоги на чистую 
и не-чистую и уточняет, что чистая свободна от страстей (,niruparäga), 
а не-чистая определяется страстями (,soparäga). Не-благая направлен
ность сознания соотносится с двойственной природой привязанности, 
которая принимает форму чистоты (visuddhi) или омрачения (samkle-

В контексте ПВС в целом и следующей гатхи в частности это «рас
ширение» понятия upayoga Амритачандры выглядит вполне обосно
ванным. Однако, взятая изолированно, гатха 2.63 может рассматри
ваться как ключ ко всей доктрине упайоги у Кундакунды. Выше уже 
было отмечено, что трактовка джайнским учителем направленности 
сознания представляет, возможно, наиболее раннюю формулировку 
ставшей впоследствии общеджайнской теории сознания. Именно таким 
пониманием сознания должны были руководствоваться джайнские 
адепты, как монахи, так и миряне, идущие Путем Освобождения. 
И разделение упайоги на два вида, благой и не-благой, служило инст
рументом, средством подобного рода духовного совершенствования 
и достижения изначальной чистоты сознания.

29 Index to Kundakunda. Pravacanasära. Ed. by Upadhye. Bombay, 1935.

s o ) .
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Вкратце под кармическим покрывалом, характеризующим сансар- 
ное существование духовной субстанции, теория сознания сформули
рована для ограниченной и непостоянной иерархии целей и наград, 
измеряемых аккумулированными заслугами и пороками (рипуа и papa 
соответственно), которые соотносятся с различными типами сознания 
(благое и не-благое). Для аскетов-шраманов, однако, чей идеал — 
полное освобождение от кармической связанности, и тем самым от но
вого рождения, сознание, направленное на мир, в лучшем случае по
тенциально опасное несоответствие. Благие религиозные заслуги, доб
родетели, и не-благие пороки равно связывают сознание аскета, чья 
задача — вообще остановить всякую активность (инструмент кармы), 
включая даже ментальную.

Такое понимание вырастает из того обстоятельства, что чистой на
правленности сознания (когда она четко прописывается как сознание 
подлинных аскетов и выстраивается в целостную теорию сознания 
в джайнской философии) противопоставляется ее «негативный» вари
ант — не-чистая направленность сознания, понимаемая в качестве от
сутствия чистоты в сознании. Как пишет А.Н. Упадхье, чистая на
правленность сознания «не является чем-то позитивным и духовным, 
но есть только невосприимчивость к двум другим упайогам», благой 
и не-благой, и «упайог, проявляемых душой, связанные с кармической 
материей»30. Иными словами, чистая направленность сознания харак
теризует собственное природное состояние сознания души как тако
вой, свободной от кармического влияния. Это утверждение подразу
мевается в гатхе ПВС 2.64, хотя здесь и не дается никакого техниче
ского определения:

uvaogo jadi hi suho punnam jivassa samcayam jädi \ 
asuho va tadha pâvam tesimabhäve na cayamatthi || 2.64 ||

«Если направленность сознания благая, тогда происходит накоп
ление добродетели, если ж е не-благая  — порока, [если]  нет этих 
двух — нет накопления».

В данной гатхе ничего не говорится о состоянии, полностью сво
бодном от кармы; утверждается лишь, что в отсутствие как благой, так 
и не-благой направленности сознания нет дальнейшего накопления 
кармической материи. Тем не менее вполне логичным будет вывести 
из этого положения существование некоего высшего состояния созна
ния, чистой упайоги , характеризующего сознание аскетов-шраманов. 
Технически это должно быть не направленностью, или применением

30 См.: Introduction of A.N. Upadhye to Pravacanasära. — Kundakunda. Pravaca- 
nasära. Ed. by Upadhye. Bombay, 1935. C. LXXIII.
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сознания в собственном смысле слова, а чистым сознанием как тако
вым, или parinämika-bhäva в терминологии ТС Умасвати, в котором 
душа демонстрирует всеведение (kevalajnäna).

Таким образом, теоретически не должно быть различия в поведе
нии аскетов, поскольку нет ничего дополнительного, что им следовало 
бы практиковать для достижения необходимого состояния, ведь они 
должны постоянно избегать притока новой кармической материи и 
стремиться к уничтожению уже накопленной, «старой». Однако то 
обстоятельство, что средства связанности для мирян (благая и не-бла- 
гая направленность сознания) воспринимаются как внутренние — 
скорее в качестве определенных состояний сознания, чем неких дея
ний, — означает, что любое оправданное и логически обоснованное 
развитие доктрины сознания будет совершаться в терминах опять-таки 
внутренних состояний, а не внешнего поведения. И эта тенденция бы
ла воспринята, вне всякого сомнения, благодаря данному обстоятель
ству к тому времени, когда она получила свое дальнейшее развитие; 
кармическая связанность для аскетов стала рассматриваться преиму
щественно с точки зрения внутреннего отношения, или страстей.

Несмотря на то что технически чистая направленность сознания 
понимается в качестве отсутствия чего бы то ни было — это ни пред
мет, ни состояние, к обретению которого следовало бы стремиться, 
и теоретически ее четкое формулирование должно было бы привести 
к стиранию каких бы то ни было различий в поведении шраманов, на 
практике она начинает восприниматься в позитивном ключе. Чистая 
упайога  становится тем, что может быть обретено и достигнуто. И да
же более того, ее внутренняя, психическая природа рассматривается 
и одновременно среди методов обретения состояния освобождения от 
кармической зависимости. Таким образом, в ПВС проявление знания 
(jnânà) природы духовной субстанции (ее сущностной чистоты) и реа
лизация этой природы души как таковой посредством медитации рас
сматриваются как квинтэссенция аскетической жизни шраманов.

Полное выражение доктрины упайоги  впервые формулируется в 
ПВС:

jivo parinamadi jadä suhena asuhena va suho asuho \ 
suddhena tada suddho havadi hiparinamasabbhavo || 1.9||
«Душа становится благой или не-благой в соответствии с благой 
[или] не-благой [активностью], а состояние сознания становится 
чистым в соответствии с чистой [активностью]» (ПВС 1.9).

Согласно этой гатхе, душа изменяет сама себя посредством трех 
различных состояний сознания: благого {subha), не-благого (asubha) и 
чистого {suddha). Сами состояния понимаются как различные уровни
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сознательной активности. Таким образом, в соответствии с подобной 
интерпретацией душа не является чем-то отличным от своих собст
венных модификаций (parinäma). Так, по замечанию Амритачандры 
в «Таттва-дипике», когда атман изменяет самого себя посредством 
состояний (bhäva) благой и не-благой страсти (räga), т.е. вожделения 
и отвращения, принимая изменения своей собственной природы 
(svabhäva), то он сам становится благим и не-благим, подобно тому 
как кристалл изменяет свой цвет в соседстве с красными объектами. 
Подобным же образом атман изменяет себя посредством чистого со
стояния сознания, становясь чистым, словно кристалл в своем при
родном, естественном виде.

3.3. Механизм возникновения связанности 
удуши

3.3.1. Связанность в ПВС

Наиболее важные пассажи для понимания того, каким образом у ду
ховной субстанции появляется зависимость от кармической материи, 
содержатся во второй части трактата (2.77-2.97). Гатха 2.81 ставит во
прос: как может связывать карма атман, отличный от материи? Этот 
вопрос является принципиальным и одновременно наиболее трудным 
для всей джайнской (не только дигамбарской и тем более для Кунда
кунды) философии. Для того чтобы понять важность и значимость по
ставленной проблемы, следует обратиться к аргументу, который выдви
гает автор ПВС в 2.77, где говорится, что сочетания атомов (,khathda, 
скр. skandha), принимающие состояние кармы, «кармовость» (катта- 
bhäva, скр. karmatva), вызывают определенные изменения в душе, но 
сама душа не изменяется. Комментарий Амритачандры поясняет, что 
именно сочетания атомов способны трансформироваться в карму, а не 
сама душа31. Таким образом, создание или возникновение кармиче
ской связанности определяется здесь как изменение, или трансформа
ция, материальных частиц посредством «контакта» с изменениями 
души. Понятно, что определенные изменения души играют в этом 
процессе взаимодействия существенную роль, но в данном случае они 
не акцентируются автором ПВС. Материя трансформируется в карму, 
которая формирует различные тела души, связывающие ее в различ
ных воплощениях. Однако комментарий подчеркивает, что душа, бу
дучи нематериальной, не может и, следовательно, не должна отожде
ствляться с любым из этих тел. Характеристики самой души таковы:

31 па pudgalapindânâm karmatvakartä puruso ‘sti.
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arasamarüvamagamdham avvattam cedanägunasamaddam \ 
jana alimgaggahanam jivamaniditthasamthänam || 2.80 ||

«Знай, что душа лиш ена вкуса, цвета, запаха, звука, не проявлена, 
не воспринимаема с помощью внешних признаков, имеет атрибут  
сознания, неопределенную форму» (ПВС 2.80).

Это описание духовной субстанции в ее несвязанном, или чистом, 
состоянии. В связи с этим Б.К. Матилал обращает внимание на то об
стоятельство, что двойственная классификация Кундакунды «не имеет 
прямой связи с обычными семью точками зрения джайнов, но соотно
сится с... делением на два уровня истины в буддизме мадхъямаки или 
же подобным делением школы Шанкары в адвайта-веданте»32. Однако 
в отношении вышецитированной гатхи возникает вопрос: почему Кун- 
дакунда говорит о том, что душа имеет неопределенную форму 
(nidditthasamtthänam, скр. nirdisthasamsthânam), если, согласно джайн- 
ским представлениям, душа имеет форму занимаемого тела (т.н. по
стулат dehamâtra «соразмерности души занимаемому телу»)? Термин, 
который использует здесь дигамбарский автор (samtthäna, скр. 
samsthäna), встречается в ТС 8.11. для определения формы, или фигу
ры тела.

3.3.2. Взаимодействие души и кармы: подход СС

То, как описывается связанность в другом трактате из Corpus Cunda- 
cundae, СС, по сути сходно с ПВС, и проблемы, которые пытается ре
шить автор, те же. Первый вопрос, который интересовал нас при ана
лизе ПВС и ПС, — как возможно появление нечистоты в изначально 
чистой субстанции — приобретает несколько иной ракурс — как воз
можно ограничение чистой всезнающей природы души? В данном 
контексте в СС мы находим два возможных варианта ответа на этот 
вопрос. Один из них состоит в опровержении «учения о двух действи
ях» (dokiriyâvada, скр. dvikriyavada), которое утверждает, что одна 
причина может вызывать два следствия (применительно к нашей про
блеме это означает, что душа может быть создателем и состояний соз
нания, и кармической материи). Это проясняется в рамках «теории 
двух точек зрения»:

nicchayanassa evam ädä appänameva hi karodi \ 
vedayadi tarn ceva jäna attä du attänam || 89 ||

32 Matilal B.K. Central Philosophy of Jainism (Anekanta Vada). L.D. Series 79. Ahmeda
bad, 1981. C. 43.
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vavahärassa du ädä poggalakammam karodi anoyaviham \ 
tarn cevaya vedayade poggalakammam anoyaviham || 90 ||

«С подлинной точки зрения атман создает свои собственные со
стояния сознания. Д алее, знай, что атман познаёт только атман. 
С обыденной точки зрения атман создает кармическую материю  
многих видов. И  далее, именно он знает кармическую материю  
многих видов» (СС 89-90).

Затем автор обращает внимание на то, что если душа является соз
дательницей кармической материи, то, следовательно, она и наслажда
ется результатами своих деяний. И заканчивается этот пассаж извест
ным джайнским аргументом: если душа является действующей при
чиной материи, трансформируемой в карму, то и материя выступает 
как инструментальная причина трансформаций души. Ни душа, ни 
карма не вызывают изменения атрибутов друг друга — изменяются 
лишь модусы того и другого. Поэтому говорится, что атман — созда
тель (kattâ, скр. kartä), т.е. материальная причина своих собственных 
изменений через состояния сознания, но он не является материальной 
причиной каких бы то ни было изменений кармы. Однако если кто-то 
задастся вопросом: что в действительности выступает реальной при
чиной связанности, то ответ на него в самом общем виде будет звучать 
следующим образом: отождествление души с не-душой из-за незнания 
их подлинных отношений. Правда, в этом случае может возникнуть 
другой вопрос: какова причина такого невежества? Ответ джайнского 
учения таков — невежество возникает из-за кармы (через состояния 
сознания).

Итак, цепь причинности выстраивается в следующем виде: приток 
кармической материи вызывает неведение, неведение продуцирует 
ложные состояния сознания, которые, в свою очередь, вызывают но
вый поток кармы и т.д. ad infinitum. Мы не можем согласиться с ут
верждением индийского ученого С. Дасгупты, который полагает, что 
сначала происходят психические изменения в душе, а затем туда вте
кает кармическая материя33. Анализ текстов Кундакунды убедительно 
показывает, что кармическое вещество обусловливает психические 
изменения, а не наоборот34. Чтобы прояснить соотношение двух видов 
кармы в последующей джайнской литературе, проводится такая ана
логия для пояснения взаимодействий двух типов кармы: существова
ние идеи изготавливаемого горшка в уме гончара есть психическая

33 Dasgupta S. A History of Indian Philosophy. Vol. 1. Cambridge, 1969. C. 191.
34 На этой же позиции стоит и авторитетный исследователь джайнизма M.JI. Мехта. 

См.: Mehta M.L. Outlines of Каппа in Jainism. Bangalore, 1954. С. 3; id. Jaina Psychology. 
Amritsar, 1957. C. 15.
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карма, тогда как материальное бытие готового сосуда — физическая. 
Горшечник — прямая причина психической кармы, а эта, в свою оче
редь, выступает причиной физической кармы. Следовательно, горшеч
ник, имеющий идею горшка, в действительности — субъект психиче
ской кармы, но на практике он носитель кармы физической, т.е. акту
ально воспринимаемого горшка.

Подобным способом джайнские философы, в том числе и Кунда- 
кунда, стараются обосновать тезис, гласящий, что карма ни абсолютно 
идентична материи, ни полностью отлична от нее. Таким образом, они 
используют джайнское положение «тождество-в-различии»: матери
альное и духовное тесно взаимосвязаны, так как находятся в отноше
ниях не противоположности, а взаимодополнения.

Вторая стратегия объяснения связи души и кармы, представленная 
в СС, заключается в утверждении нереальности материи и нереально
сти связанности кармой, подобно тому как это имеет место в ПВС. Из 
этого тезиса вытекают два следствия: во-первых, душа по своей при
роде не включается в замкнутый круг рождений и смертей, поскольку 
это самопорождающая и самовоспроизводимая цепь заблуждений 
и иллюзий: заблуждение порождает ложные состояния, которые, в 
свою очередь, продуцируют карму, вызывающую еще большее неве
жество, — и так до бесконечности. Таким образом, душа реально не 
связана; это всего лишь страдание от заблуждения связывает ее. Во- 
вторых. связь (пусть даже призрачная) кармы и души мгновенно раз
рушается, как только осознано, что связывающее незнание — это за
блуждение относительно истинных отношений (а точнее, полного от
сутствия таковых) между ними. Иначе говоря, раз связанность — это 
всего лишь ошибка или иллюзия сознания, карма теряет свою силу 
в качестве фактора, объясняющего что бы то ни было в цепи причин 
и следствий. Мы не можем не только ссылаться на карму как на пря
мую причину связанности, но даже не вправе «использовать» ее в ка
честве следствия заблуждения в контактах души и не-души, так как 
только сознание, мысль как таковая может быть реальной.

Итак, в силу подобных теоретических выкладок сотериологический 
аспект безвозвратно элиминируется из сферы практики освобождения 
в качестве связывающего и освобождающего фактора по отношению 
к внутренним состояниям сознания, т.е. невежеству и знанию. И тем 
самым учение о карме становится неуместным и логически неубеди
тельным. Следствия, необходимо вытекающие из рассуждений Кунда
кунды, выводят дигамбарского учителя за пределы джайнской орто
доксии: поскольку карма не важна, то, что делается или не делается 
в мире (аскетами или обычными людьми), также не важно. Единст
венно важно знание само по себе, внутренняя самореализация духов
ной субстанции.
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3.4. Джайнский мистицизм и учение о трех атманах 
в Corpus Cundacundae

3.4.1. Corpus Cundacundae 
и мистическая традиция джайнизма

Кундакунда в истории джайнской философско-религиозной традиции 
считается одним из первых (если вообще не самым первым) авторов, 
чьи произведения выражают мистическую сторону джайнизма35. О мис
тической направленности некоторых трактатов, входящих в Corpus Cun
dacundae (как правило, речь шла о СС), писали А.Н. Упадхье, М.Л. Мех- 
та36 и П. Дундас37. Однако наибольшее внимание этой теме уделил 
К.Ч. Согани, посвятивший данному вопросу статью «Джайнский мис
тицизм»38. В ней он приводит термины, которые, с его точки зрения, 
обозначают «мистицизм» в джайнизме: suddhopayoga (чистая направ
ленность сознания)39, arhat (архат/«достойный [освобождения]»), 
siddha (сиддха/«достигший [освобождения]»), pandita-pandita тагапа 
(очень благочестивая смерть), paramâtma (высший атман), svasamaya 
(своя самость/собственное учение), parädrsti (превосходящее виде
ние), sämarthya-yoga (самонацеленная йога), ahimsâ (не-насилие), ät- 
masamähita (сосредоточение на атмане), sambodhi (пробуждение/про
светление), samatva (самотождественность)40 и т.д. Вышеприведенные 
понятия взяты автором статьи из самой джайнской литературы, в том 
числе из ПВС, «Моккха-пахуды», СС и т.д. К.Ч. Согани отмечает, что 
«все эти выражения передают одно и то же значение реализации 
трансцендентальной самости»41. Далее автор статьи дает определение 
понятию «мистицизм»: «Мистицизм состоит в обретении состояния 
архата или сиддхи посредством Samyagdarsana (духовного пробужде
ния), Samyagjnäna (истинного знания) и Samyakcâritra (этико
духовного поведения) после уничтожения Mithyädarsana (духовного 
заблуждения), Mithyäjnäna (ложного знания) и Mithyäcäritra (пре

35 Dundas P. The Jainas. L.-N.Y.: Routledge, 1992 (2nd ed. 2000). C. 76, 91-94.
36 Небольшая его статья под названием “Fundamentals of Jaina Mysticism” вошла в: 

Encyclopaedia of Jainism in 30 vols. Ed. by N.K. Singh. Delhi: Indo-European Jain Research 
Foundation and Anmol Publications PVT LTD, 2001. Vol. 9. C. 2362-2366.

37 Upadhye A.N. Introduction to Pravacanasära; Dundas P. The Jainas. C. 76.
38 Sogani K.Ch. Jaina Mysticism and other Essays. Jaipur: Prakrit Bharati Academy, 

2002. C. 1-13. Эта же статья без изменений была воспроизведена в: Encyclopaedia of 
Jainism in 30 vols. Ed. by N.K. Singh. Vol. 12. C. 3304-3315.

39 Перевод санскритских терминов в скобках мой.
40 Sogani K.Ch. Op. cit. C. 1. Te же самые слова приводит и М.Л. Мехта. См. выше, 

сноска 35.
41 Sogani K.Ch. Op. cit.
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вратного поведения)»42. Иными словами, К.Ч. Согани под мистициз
мом понимает то, что в самой джайнской традиции называется «Путем 
Освобождения», т.е., по сути, все учение тиртханкаров вкупе с прак
тической реализацией во всей его полноте. Примечательно, что для 
обоснования своей трактовки джайнского мистицизма индийский ис
следователь обращается к Кундакунде как наиболее раннему автору, 
в чьих произведениях мистическая тенденция представлена особенно 
ярко и убедительно. К.Ч. Согани цитирует гатхи 4 и 7 «Моккха-паху- 
ды», где (в его переводе с пракрита на английский) говорится, что 
«мистицизм состоит в реализации Paramätman (трансцендентальной 
самости) через Antarätman (внутреннюю самость) после отказа от Ва- 
hirätman (внешней самости)»43. Однако если обратиться непосредст
венно к самому пракритскому тексту оригинала, то станет очевидно, 
что Согани просто «вкладывает» свою идею мистицизма в «Моккха- 
пахуду», где нет ни одного слова, которое можно было бы перевести 
как «мистицизм»:

tipayäro appä paramamtarabähiro ‘hu dehïnam \ 
tatthaparo jhäijjai amtovüena caivi bahirappä || 4 ||

«Атман бывает трех видов: высший, внутренний и внешний, пол
ностью телесный. Так, высший созерцается в форме внутреннего. 
Оставь внешний атман».

И далее:

äruhavi amtarappä bahirappä chamdiûna tivihena \ 
jhäijjaiparamappä uvaittham jinavarimdehim || 7 ||

«Погрузившись во внутренний атман и отказавшись трояким спо
собом от внешнего атмана, созерцай высший атман, [как] пред
писано избранными джинами».

Если же говорить о «технической» стороне мистического направ
ления в джайнизме, то, по Согани, весь джайнский мистицизм полно
стью укладывается в учение о 14 ступенях совершенствования (gu- 
nasthäna). Таким образом, в интерпретации индийского исследователя 
мистицизм теряет свои специфические черты и растворяется в обыч
ной религиозной аскетической практике и соблюдении всех предпи
санных традицией правил морали, заповедей и ритуалов. При таком 
подходе любой адепт, вставший на Путь Освобождения и более или 
менее успешно продвигающийся по нему, ex definitio будет являться

42 Там же.
43 Там же. С. 1-2.
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мистиком. Всякий джайн, серьезно относящийся к делу освобождения 
своей души, читающий популярные душеспасительные брошюры (и 
не только, если, конечно, хватает знаний и образования), совершающий 
пуджу перед образами тиртханкаров и подающий подаяние джайнским 
монахам, уже может считаться мистагогом. Границы между обычным 
последователем учения, сознательно следующим ритуально-обрядовой 
стороне учения, и подлинным мистиком, реализующим природу соб
ственного атмана, исчезают. И «джайнский мистицизм» (если принять 
существование такого феномена) поглощается понятием «джайнизм» 
вообще.

Статья К.Ч. Согани, несмотря на указанные неточности и логиче
ские неувязки, тем не менее ставит проблему, которая до сих пор не 
получила должного освещения в исследованиях по джайнизму: что 
представляет собой мистическое направление в джайнизме и сущест
вует ли в джайнизме мистицизм44? Прежде чем попытаться описать 
феномен мистицизма в джайнской традиции, необходимо определить, 
что понимается под термином «мистицизм». В своих выкладках мы 
будем исходить из описанных Э. Андерхилл в ее работе «Мисти
цизм»45 характерных черт данного феномена, каковых она выделяет 
четыре: «1) мистицизм отличается активным, а не пассивным характе
ром, это органичный процесс, которым занято все Я , а не то, о чем ин
теллект имеет мнение; 2) цели мистика полностью трансценденталь
ные и духовные. Он ни в коей мере не имеет намерения добавлять, 
исследовать или улучшать что бы то ни было в видимой вселенной. 
Хотя он и не пренебрегает обязанностями перед многими... его сердце 
всегда направлено к неизменному Одному; 3) это Одно для мистика 
представляет не только Реальность всего что есть, но живой и лично
стный Объект Любви и никогда — объект исследования; 4) живое 
единение с Одним — конечная цель мистика — есть определенное со
стояние, или форма, улучшенной жизни. Его нельзя достигнуть ни пу
тем интеллектуального осознания его благ, ни путем острейшего эмо
ционального стремления... Необходим трудный психологический ду
ховный процесс — так называемый Мистический Путь, — влекущий 
за собой полную перестройку личности и освобождение новой или,

44 Помимо К.Ч. Согани к проблеме джайнского мистицизма (на примере трактата 
на языке апабхрамша Йогинду (VI в.) «Параматма-пракаша») обращалась К. Кайя. См. 
ее статью «Mysticism and Mystic Experience in Yogindu's Poem Paramätmaprakäsa» в: 
Jainism and Early Buddhism. Essays in Hohour of P. Jaini. Ed. by 01. Qvamstrom. Cali
fornia: Asian Humanities Press, 2003. C. 113-128. Однако статья французской исследова
тельницы посвящена лишь особенностям исследуемого ею сочинения и не ставит про
блему феномена джайнского мистицизма как особого явления.

45 Впервые книга вышла на английском языке в 1910 г., с тех пор неоднократно пе
реиздавалась. На русском языке она была опубликована в 2000 г.
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скорее, скрытой формы сознания, приводящей Я  в состояние, иногда 
неточно называемое „экстазом“, но которое лучше именовать Состоя
нием Единения»46. Согласно идее Э. Андерхилл, мистический опыт 
описывается при помощи трех групп символов: А) символы Пути/мис
тический поиск, В) символы любовного союза и близости/Бракосоче- 
тание Души и С) внутреннее превращение, духовная трансформация/ 
«Великий Труд» Духовных Алхимиков47. Эти три класса предложен
ных Андерхилл символических образов отвечают трем основным уст
ремлениям человеческого Я , удовлетворить которые может только 
мистическая истина. «Первое — стремление, которое делает человека 
странником и скитальцем. Это страстное стремление оставить свой обы
денный мир ради поиска утраченного дома, „земли обетованной“... 
Второе — влечение сердца к сердцу, души к своему супругу, возлюб
ленному. Третье — страстное желание чистоты и совершенства, кото
рое превращает человека в аскета и в конечном итоге в святого»48.

При рассмотрении в контексте предложенного Э. Андерхилл под
хода к описанию мистического опыта джайнской религиозной тради
ции необходимо учитывать ряд особенностей онтологии и этики 
джайнизма. Во-первых, джайнизм не признает существование Бога — 
Творца, Демиурга, Промыслителя, Отца и Источника всего сущего, 
а следовательно, не может в силу доктринальных особенностей про
возглашать идею соединения с Объектом Любви (в терминах Андер
хилл) как конечную цель мистического переживания. В этой системе 
мировидения и мировосприятия соединяться попросту не с кем. Глав
ной и самоценной духовной сущностью является вечная, безначаль
ная, никем не сотворенная индивидуальная душа, атман. Помимо мно
жества индивидуальных душ, с точки зрения последователей тиртхан- 
каров, никаких других духовных субстанций, отличных от атмана 
(Брахман, Пуруша, Ишвара, Бог, Абсолютная Идея и т.п.), не сущест
вует. Именно поэтому иногда джайнизм именуют «атеистической» 
системой. Однако джайнизм, не признавая существования одного, 
единого Бога, тем не менее признает наличие множества богов. Боже
ства (deva) представляют собой определенный класс душ, накопивших 
в прежних своих воплощениях благую карму (рипуа) и тем самым за
служивших соответствующую награду — пребывание в теле бога и 
связанные с «божественным» статусом наслаждения. Божества разли
чаются между собой формами, временем жизни (которое хотя и нево
образимо долгое, но все же ограниченное) и видами вкушаемых благ-

46 Андерхилл Э. Мистицизм. Киев: София, 2000. Гл. IV «Характерные черты мисти
цизма».

47 Там же. Гл. VI «Мистицизм и символизм».
48 Там же.
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наслаждений. Таким образом, боги в джайнской традиции мыслятся 
как существа, пребывающие в мире сансары и подчиненные закону 
кармы, так же как и обитатели ада, животные, люди и т.д. Стать богом, 
конечно, весьма неплохо (уж во всяком случае предпочтительнее, чем 
червячком), но обретение божественного статуса не является главной 
сотериологической целью для последователя тиртханкаров. Задача вся-

u / 49\ »-»кои души (по сути, только человеческой ) — выити за пределы сан-
сарного круга, стать сиддхой.

Во-вторых, сама идея Любви, страстного стремления к чему бы то 
ни было (даже вполне достойному и душеспасительному) как одна из 
высших жизненных ценностей в джайнской системе рассматривалась 
бы как крайне сомнительная, поскольку, с точки зрения учения Маха
виры и его последователей, любовь, так же как и ненависть, является 
причиной связанности души кармической материей и в силу этого
считается источником сансарного круговращения. Для достижения
освобождения от уз кармы необходимо отрешиться не только от нена
висти, но и от любви. Джайнизм, пожалуй, единственная и в этом 
смысле уникальная в истории человечества религиозная система, ко
торая не только не предполагает поклонения и любви к основателю 
(основателям) учения — тиртханкарам — и самой джайнской Дхарме, 
но, наоборот, призывает отказаться (в идеале, конечно, а не в реальной 
религиозной практике)50 от всяких чувств, благих и не-благих, в от
ношении того и другого.

С учетом этих поправок такие выделенные Э. Андерхилл черты 
мистицизма, как активность, духовная направленность внутреннего

49 т-vВыход за пределы сансары возможен только для человека, так как только человек 
может практиковать аскезу {tapas) — главное средство освобождения от кармических 
пут. Боги же «обречены» на наслаждения. Тем более невозможно достичь освобожде
ния для животных и обитателей ада, души которых также отбывают срок своего кар
мического наказания и не могут его уменьшить.

50 Со временем в джайнизме (особенно ярко это проявилось на современном этапе, 
когда многие последователи Махавиры стремятся придать джайнизму более гумани
стический и универсальный характер и предложить его в качестве духовно
религиозной альтернативы дискредитировавшим себя, с их точки зрения, по ходу исто
рии монотеистическим системам) сложилась занятная ситуация, при которой вступают 
в противоречие жесткие доктринальные установки (вроде указанного выше требования 
отказа от любви и поклонения тиртханкарам) и обыденная религиозная практика, для 
которой характерна вся совокупность ритуалов, обрядов, молений и поклонения с со
путствующими им религиозными чувствами верующих. Несмотря на то, что даже про
стые, не искушенные в тонкостях джайнской философии последователи знают о том, 
что сиддхи абсолютно глухи к их молениям и прошениям (ибо не имеют никакой связи 
с сансарным миром) и бессмысленно взывать к ним о помощи, тем не менее они обра
щаются к тиртханкарам (и их статуям) с восхваляющими песнопениями, совершают 
пуджу. Вокруг наиболее почитаемых фигур складывается разветвленный культ почи
тания с сопутствующими божествами, праздниками и т.п.
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поиска, стремление к переживанию живого личностного опыта и 
трансформация личности, в результате этого опыта полностью вписа
лись в джайнскую традицию, точнее, в описание процесса самореали
зации природы собственного атмана. Символические образы, при по
мощи которых описывается опыт мистиков, могут экстраполироваться 
на Путь Освобождения души. Однако среди этих символов наиболее 
подходящими для описания собственно джайнского духовного опыта 
является третья группа, связанная с идеями трансформации, преобра
зования («Великого Духовного Труда» алхимиков). Первоначально 
представляется, что идею джайнского мистицизма наиболее точно от
ражают символы Пути (вторая группа в классификации Э. Андер
хилл), поскольку в текстах джайнских авторов речь идет о Пути Осво
бождения (moksamârga), часто употребляется слово «путь/дорога» 
(mârga, pathà). Однако при более внимательном чтении сочинений, 
где присутствует описание самого мистического (или могущего счи
таться таковым) опыта, становится понятным, что реализация природы 
собственной души, о которой идет речь в такого рода описаниях, ско
рее подходит под символы преобразования и трансформации. Э. Ан
дерхилл, ссылаясь на описания внутренних переживаний и видений 
самих мистиков, подчеркивает мотив странствия души, поиск и обре
тение некоего тайного сокровища, Грааля, и мотив возвращения до
мой, обретение утраченного некогда «Рая». Подобные символические 
темы не встречаются в джайнской литературе. В джайнизме не пред
полагается никакого «сокровища» вне самой духовной субстанции и 
нет «дома», или «Рая», из которого душа якобы некогда была изгнана 
и должна вернуться. Поэтому мотивы странствований и скитаний (да 
и те оказываются бессмысленными и бесцельными, ибо подлинная 
цель, освобождение, лежит за пределами мира перерождений) души 
будут уместны и возникают лишь по отношению к сансарному круго
вороту51. Джайнский Путь Освобождения более напоминает череду 
этапов, через которые проходит душа в процессе своего очищения от 
кармической грязи и пыли, освобождаясь от уз материи и обнаружи
вая, проявляя свою природную, естественную чистоту.

Поэтому, несмотря на то что в текстах Copus Cundacundae отсутст
вует термин, который можно было бы перевести как «мистицизм»52, 
все же само явление, обозначаемое данным термином, нашло отраже
ние в трактатах этого собрания. В наибольшей степени мистическая 
тенденция нашла свое отражение в «Аттха-пахуде», а именно в изло
жении учения о трех атманах.

51 См. ниже переводы текстов «Бараса-анувеккхи», «Раяна-сары» и «Аттха-пахуды».
52 В современной джайнской литературе иногда используется санскритское слово 

adhyätma (букв, «высший/запредельный атман») для обозначения мистицизма.
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3.4.2. Учение о трех атманах

Нам уже приходилось отмечать особенность текстов, входящих в Cor
pus Cundacundae, заключающуюся в том, что их автор предпочитает 
использовать термин appâladâlattâ (скр. atmari) в тех случаях, когда 
речь идет о подлинной сути духовной субстанции и освободившейся 
душе. Когда же говорится о существовании в мире множества живых 
душ или когда приводится категориальная система джайнизма и не
живой, бессознательной материи противопоставляется живая душа, 
наделенная сознанием, то в таких случаях Кундакунда, как правило, 
прибегает к термину jiva (скр. jiva)53. Поэтому вполне логичным и 
обоснованным является использование слова «атман» в гатхах более 
мистического характера.

Учение о трех атманах содержится в СС, ПВС, НС, PC и АП. В дру
гих произведениях корпуса идеи этого учения не нашли отражения. 
С точки зрения автора «Моккха-пахуды» (4.7), атман может быть трех 
видов: внешний (,bähirappä, скр. bähirätman), внутренний («amtarappâ, 
скр. antarätmari) и высший (paramappä, скр. paramâtman). К первому 
относятся те души, которые находятся на самом примитивном уровне 
человеческого существования, ибо они отождествляют себя (свою ду
шу, свою сущность) с внешними характеристиками и атрибутами че
ловеческого существования: телом, органами чувств, семьей, родст
венниками и своим имуществом:

dehakalattam puttam mittâdi vihâvacedanârûvam \ 
appasarüvam bhâvadi so ceva havedi bahirappa || 128 ||

«128. Тот, [кто свое] тело, жену, сына, друга и другие нетож де
ственные сознанию формы считает формой сознания, является  
лишь внешним атман ом».

Это ступень обыденной мирской жизни, которая изначально опре
деляется социальным статусом, кастой, внешним обликом и всей со
вокупностью семейно-родственных отношений и взаимосвязей. В тра
диционной индийской культуре человек в первую очередь определяет
ся по своей принадлежности к касте и роду, вне которых его как бы 
нет. Поэтому, когда автор текста говорит об отождествлении себя со 
своей телесной оболочкой и «внешним контекстом», он, без сомнения, 
отражает реальную ситуацию обычного существования, в которой на
ходится любой человек, принадлежащий к традиционной культуре. 
Для подавляющего большинства представителей такого социума ни
какого иного восприятия себя не существует: «Я — это мое тело, моя

53 Железнова H.A. Учение Кундакунды в философско-религиозной традиции джай
низма. С. 81.
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семья, мой род, мои владения» и т.д. По сути, отождествление себя со 
своим умом, интеллектом также является первой, начальной ступенью 
самоосознания, поскольку в индийской эпистемологической традиции 
ум (manas) относится к сфере индрий или (как, например, в джайн
ской) квазииндрий, т.е. познавательных способностей, которые суще
ствуют в теле и являются характеристиками, телесными по своей при
роде.

Однако «внешним атманом» автор Corpus Cundacundae называет 
не только обычного мирянина, чьи интересы полностью сосредоточе
ны в обыденной, профанной жизни, но и шрамана, вставшего на Путь 
Освобождения, воспринявшего внешний облик аскета, но пренебре
гающего своими ежедневными обязанностями: исповеданием, раская
нием и т.п. (НС 149). Точно так же «внешним атманом» будет назы
ваться тот монах, который слишком много говорит и лишен подлин
ного созерцания (НС 150-151).

На следующую ступень самосознания поднимается тот, кто, осо
знав иллюзорность отождествления себя с внешними атрибутами и 
материальными характеристиками, постиг природу души. Такой чело
век называется «внутренним атманом». Он переживает опыт духовного 
пробуждения и отныне уже не может придерживаться ложных взглядов 
относительно суетной, преходящей, изменчивой природы мира и деше
вой, ничтожной мишуры его обольщений. Душа, хотя бы однажды 
увидевшая свою абсолютную отдельность от всего и вся в сансарном 
коловращении, осознавшая нетождественность ничему материально
му, уже никогда не сможет забыть о своей истинной сути. Пережив
ший акт мистического видения адепт знает, что целью человеческого 
существования является не материальное процветание и не накопле
ние имущества, а реализация природы собственного атмана. Именно 
это знание станет определяющим в жизни мистика. Несмотря на то что 
большая часть жизни такого человека будет протекать в сфере подав
ляющих материальных связей и отношений, тем не менее память о 
пережитом опыте будет «жечь» душу, очищая ее от кармической грязи 
и не позволяя полностью погрузиться в пучину страстей и материи.

«Внутренний атман» всегда видит центр своего подлинного бытия 
в самом себе и сосредоточен на медитации:

jo  dhammasukkajhänämhiparinädo sovi antarangappä\ 
jhänavihino samano bahirappä idi vijänihi || 1511|

«Внутренним атманом [называется] тот, кто совершенствуется 
„добродет ельны м“ и „чистым “ созерцанием. Знай, что лиш енный  
созерцания нирван — внешний атман» (НС 151).
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В отличие от «внешнего» «внутренний» атман не растрачивает 
свои духовные силы на разговоры:

jappes и jo  па vattai so uccai amtarangappâ || 150 ||

«Тот, кто безмолвствует, называется внутренним атман ом» (НС 
150).

Если под понятие «внешнего» атмана подпадают те, кто не испове
дует учения Махавиры, лишен правильного знания и видения, а также 
те джайны, которые являются таковыми лишь номинально, то «внут
ренним» атманом в той или иной степени являются все настоящие 
джайнские аскеты и наиболее благочестивые миряне, ведущие образ 
жизни в соответствии с установлениями Дхармы тиртханкаров.

Достигнув стадии самореализации, духовная субстанция становит
ся «высшим» атманом:

nissesadosarahio kevalanänäiparamavibhavajudo\ 
soparamappâ uccai tavvivarlo naparamappâ || 7 ||

«Высшим называется атман, полностью свободный от недостат
ков, наделенный высшим могущ еством  — всеведением и т.д. Кто 
не таков — не высший атман» (НС 7).

Пребывающий в постоянной медитации, но еще находящийся в те
лесной оболочке, «высший» атман является архатом (букв, «достой
ным освобождения»), тот же, кто оставил всякие материальные узы, 
включая тело, является сиддхой, достигшим освобождения от мира 
сансары:

jâijaramaranarahiyam paramam kammatthavajjiyam suddham \ 
nânâicausahâvam akkhayamavinâsamaccheyam || 176 ||

«Чистая высшая [душа] нетленна, непреходяща, неделима, избав
лена от рож дения, старости, смерти, лиш ена восьми карм, [име
ет] четыре „ ест ест венны е(< — знание и прочее» (НС 176).

Подобное состояние и есть цель всех духовных устремлений мис
тика. Ради его достижения человек отказывается от обыденной жизни, 
от семейных и социальных уз. Хотя джайнизм и признает возмож
ность вполне успешной духовной жизни для мирянина, тем не менее, 
с точки зрения последователей тиртханкаров, домохозяин не в состоя
нии полностью сосредоточиться на своем атмане. Такое возможно и 
под силу только монаху-аскету, чье время, устремления и внимание це
ликом посвящены самореализации. Разрывание кармического покрова 
и оков, приковывающих душу к миру сансары, требует максимального 
духовного напряжения
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Собственно, мистический Путь души заключается в том, чтобы че
рез отказ от «внешнего» атмана и преодоление атмана «внутреннего» 
достичь «высшего» атмана, который тождественен состоянию осво
бождения души от кармы, а также изначальной природной чистоте 
души. Эта последняя ступень лестницы духовного самосовершенство
вания и конечная цель пути мистика в джайнской традиции описыва
ется крайне скупо — как высшее блаженство и как чистое сознание. 
В отличие от большинства мистических традиций Востока и Запада 
джайнизм оказался лишенным вообще какого бы то ни было языка, 
хотя бы приблизительно передающего мистический опыт, поскольку 
метафоры любви, близости и единения с Объектом Любви, обычно 
используемые мистиками при передаче своего опыта, в сугубо аске
тической традиции тиртханкаров оказываются совершенно неумест
ными. А другого языка, по интенсивности и степени вовлеченности 
субъекта, сопоставимого с эмоциональным и чувственным опытом 
единения в любовной физической близости, у человека нет. Описывая 
свои видения и чувства языком любви, используя метафоры брака, 
близости, единения и т.д., все визионеры признавались в несовершен
стве человеческого языка и его неспособности передать глубину и ин
тенсивность мистического опыта и отразить тончайшие нюансы пере
живаний адепта. Но даже такой несовершенный язык в джайнской ре
лигиозной практике не мог быть использован по принципиальным 
причинам: любовь не является положительным состоянием; это страсть, 
омрачение души. Поэтому единственно доступный язык описания ду
ховного опыта не востребован в джайнизме, который оказывается в ка
ком-то смысле «немым» по отношению к мистике. Поэтому даже те 
тексты, которые отражают мистические идеи (как Corpus Cundacun- 
dae), крайне немногословны в описании подобных переживаний и 
допускают неоднозначное толкование самой сути опыта, лежащего в 
основании этих описаний.
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Кундакунда 
Аттха-пахуда

I. Дамсана-пахуда

1. Совершив поклонение избранным джинам, Ришабхе и Вардха- 
мане, я шаг за шагом последовательно расскажу о пути [правильного] 
видения.

2. Избранными джинами Учение объяснено [как] корень [правиль
ного] видения. Услышав его своими собственными ушами, не восхва
ляй [ее] без [правильного] видения.

3. «Утратившие» — [значит] утратившие видение; нирвана не су
ществует для утратившего [правильное] видение. Утратившие [пра
вильное] поведение могут достичь [нирваны], утратившие видение — 
нет.

4. Утратившие «жемчужину» праведности, [даже] зная множество 
шастр, но лишенные почитания, блуждают вокруг да около.

5. Лишенные праведности, даже успешно практикуя суровую аске
зу, не обретают просветления и через тысячи миллионов лет.

6. Все, кто культивирует праведность, знание, видение, силу и энер
гию, лишенные темных грязных пороков, быстро становятся много
знающими.

7. У того, чье сердце постоянно омывается «потоком воды» пра
ведности, вымывается даже твердая насыпь «песка» кармы.

8. Те, кто утратили [правильные] видение, знание и поведение, имен
но вследствие [этой] утраты причиняют вред и себе и другим людям.

9. Тот, кто разглашает недостатки обладающих добродетелями воз
держания, йоги, аскезы, самообладания, приносит вред себе и другим.

10. Подобно тому как дерево, чьи корни отсечены, перестает расти, 
так и утратившие джайнское видение, отсекшие [благие] «корни», не 
достигают [освобождения].

11. Подобно тому как от корней ствол дерева раскидывает множе
ство ветвей и побегов, так и джайнское видение описывается как «ко
рень» Пути Освобождения.

12. Те, кто, утратив [правильное] видение, наставляют в видении 
[других], возродятся немыми калеками. Им трудно снова обрести про
светление.

13. Также не существует просветления и для тех, кто, поддерживая 
порок, сознательно бесстыдно, из тщеславия или страха почитает их.
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14. Правильное видение возникает [тогда, когда] есть два вида от
каза, самообладание, чистота знания, принятие пищи руками стоя.

15. От праведности [рождается] знание, от знания — понимание 
всех состояний сознания. Поняв категории, [душа] познает высшее и 
низшее.

16. Нравственный, различающий высшее и низшее, избегает без
нравственности. Именно с вызреванием «плода» нравственности он 
затем достигает нирваны.

17. Слово Джины — это лекарство от [ложной] удовлетворенности; 
будучи очищающим нектаром, [оно] уничтожает рождение, смерть, 
болезни и разрушение; [это] средство от всех несчастий.

18. Наилучшие [джайнские] облики таковы: [первый] — Джины, 
второй — мирян и третий — младших по статусу (т.е. женщин-аске- 
тов. — Н.Ж .). Четвертого же «знака» [правильного] видения не суще
ствует.

19. Следует знать, что вид истинных взглядов [имеют только] те, 
кто верит в описанные [в текстах] девять категорий, пять протяжен
ных субстанций и семь реальностей.

20. Избранные джины познали, что праведность с обыденной точки 
зрения — это вера в душу и другие субстанции, а с подлинной точки 
зрения праведность есть лишь атман.

21. Поэтому поддерживай состояния сознания «жемчужиной» 
[правильного] видения, воплощенной в Джине. [Она —] основа «трех 
жемчужин» и первый шаг к освобождению.

22. Что можешь, исполняй, что не можешь — в то веруй. Всеведу
щие джины называли праведность верой.

23. Следует почитать только тех, кто, восхваляя носителей добро
детелей, навсегда и прочно утвердился в [правильных] видении, зна
нии и поведении, в аскезе и благочестии.

24. Тот, кто, увидев имеющего естественно рожденный облик (т.е. 
нагого аскета. — Н.Ж .), из зависти не выражает почтения, даже при 
наличии самообладания является ложно видящим.

25. Те лишены праведности, кто, увидев почитаемый бессмертны
ми облик придерживающихся нравственности, проявляет гордость.

26. Не следует восхвалять лишенного самообладания и не имеюще
го одежд. [Эти] два [качества] равно [необходимы]. [Наличие] одного 
[из них] не дает самообладания.

27. Не восхваляют же тело, род и касту. Кто восхваляет лишенного 
добродетели, раз он ни шраман, ни мирянин?

28. Я восхваляю тех шраманов, кто наделен аскезой, нравственно
стью, добродетелью, целомудрием и с праведностью и чистым состоя
нием сознания идет к цели;
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29. [кто] овеваем [богами] шестьюдесятью четырьмя опахалами, 
связан с тридцатью четырьмя чудесами1, милостив к множеству низ
ших существ и [выступает в качестве] материальной и действующей 
причины разрушения кармы.

30. Самообладание [характеризуется] атрибутами знания, видения, 
аскезы и поведения. В наставлении Джины освобождение описано 
[как] соединение [этих] четырех [качеств].

31. Знание — главное для человека, но еще важнее для человека 
праведность: праведность [ведет к правильному] поведению, а поведе
ние — к нирване.

32. Праведность характеризуется знанием, видением, аскезой и [пра
вильным] поведением. Освободившиеся души, несомненно, сочетают 
четыре [этих качества].

33. Души посредством чистой праведности достигают благого вы
хода [из сансары]. [Поэтому] в мире богит! асуры воспевают «жемчу
жину» правильного видения.

34. Таким образом, через обретение природы человека с высшим 
рождением и через обретение праведности достигаются неуничтожи
мое счастье и освобождение.

35. Насколько повелитель джин обитает [здесь], имея тысячу во
семь признаков и будучи связан с тридцатью четырьмя чудесами, на
столько он называется «устойчивым в правилах».

36. Собственными силами разрушив карму, наделенные двенад
цатью видами аскезы, отказавшиеся, пренебрегшие телом достигли 
вершины нирваны.

II. Сутта-пахуда

1. Правильно связав смысл изложенных архатами сутр с [учением] 
божественных ганадхар для выявления смысла сутр, шраманы дости
гают высшей цели.

2. Тот, кто познал сутры, хорошо и последовательно объясненные 
ачарьями с двух [точек зрения], становится способным [к освобожде
нию] на благом Пути.

1 34 чуда (в дигамбарской традиции) — 10 чудес, связанных с рождением тиртхан- 
кара (красивое тело, благоухающее тело, не выделяющее пот и т.д., красивый голос, 
физическое тело, кровь цвета молока и т.д.); 10 чудес после обретения всеведения (хо
ждение не касаясь стопами земли, волосы и ногти почти не растут, глаза не моргают, 
нет тени от тела, не принимает пищу и т.д.); 14 чудес, творимых богами для тиртханка- 
ра (чистое небо, чистый воздух, золотые лотосы под ногами, благоухающий дождь, 
свежий благоужающий ветер, движение Дхарма-чакры во время проповеди и т.д.).
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3. Знаток сутр уничтожает рождение и перерождение, подобно то
му как игла без нити2 теряется, а с нитью — нет.

4. Наделенный [знанием] сутр человек, даже странствуя по сансаре, 
не потеряется. Даже лишенный [правильного] видения, он через вос
приятие истинным сознанием разрушает [карму].

5. Таким образом, тот, кто знает изложенный джинами смысл сутр, 
категории души, не-души и множество других, приемлемое и непри
емлемое, — истинновидящий.

6. Познав провозглашенные Джиной сутры с обыденной [точки 
зрения], знающий [их] высший смысл йогин уничтожает запас [карми
ческой] «грязи» и обретает счастье.

7. Следует знать, что тот, кто нарушил в словах смысл сутр3, явля
ется ложновидящим. Даже в шутку носящему одежды не следует есть 
из рук4.

8. Человек [может] воссесть [рядом] с Харой и Хари (т.е. с Шивой 
и Вишну. — Н.Ж .), перерождаться сто тысяч раз на небесах, но он не 
достигнет цели. Он все равно [будет] называться «сансарным».

9. Тот, кто своевольно ведет [себя] в различных ситуациях, [подоб
но] благородному льву, и [берет на себя] бремя [ответственности] гу
ру, впадает в порок и заблуждается.

10. Высшие повелители избранных джин разъяснили, что единст
венный Путь Освобождения — это отсутствие одежды и руки [вместо] 
чаши. Все остальное — вне Пути.

11. Того, кто наделен самообладанием и лишен привязанности к 
приобретению, должны восхвалять даже боги и асуры.

12. Следует восхвалять тех разрушивших и уничтоживших карму 
садху, которые наделены сотнями сил и претерпевают двадцать два 
неудобства.

13. Среди остальных те, кто наделены правильным видением и зна
нием и носят одежду, называются «стремящиеся [к праведности]» 
(иччхакара).

14. [Тот] утвержденный в сутрах «стремящийся», кто отказывается 
от всякого действия, [является] утвержденным в праведности и дости
гает счастья в высшем мире.

15. Если [он] не стремится к [познанию] атмана, [хотя и] выполняет 
все обязанности без исключений, то [он] не достигнет цели и по-преж
нему называется «сансарным».

2 Обыгрывается слово sutta, прк. sütra, первое значение которого «нить».
3 Имеется в виду тот, кто неверно интерпретирует тексты.
4 В тексте panipattam (букв, «руки [вместо] чаши [для сбора подаяния]») — имеется 

в виду практика дигамбарских монахов принимать в качестве подаяния пищу прямо в 
руки и из рук ее есть.
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16. По этой причине тебе следует трояким5 образом веровать в ат
ман. То, что ведет к освобождению, следует активно изучать.

17. У садху не бывает имущества даже размером с частицу волоска. 
[Он] вкушает пищу из рук [вместо] чаши в одном месте.

18. Имеющий вид, [в котором] был рожден, не берет в руки [ниче
го, даже] размером с сезамовое зернышко. Если он принимает боль
шую или малую [вещь], то потом возрождается [с душой] с одним ор
ганом чувств.

19. В слове Джины осуждается тот тип [аскета], который владеет 
большим или малым имуществом. Бездомный лишен привязанности.

20. Тот, кто наделен пятью великими обетами, трояким контролем, 
имеет самообладание. Он — ниргрантх на Пути Освобождения, и толь
ко [его] следует восхвалять.

21. Вторым типом названы миряне: низшие и высшие6, [которые] 
странствуют молча с чашой для подаяния с осторожностью в речи.

22. [Третий] тип — женщины: [они] едят один раз [в день] одну 
порцию, носят одно одеяние. Даже отшельница7 принимает пищу оде
той.

23. В соответствии с наставлением Джины даже тиртханкар, нося
щий одежду, не достигает [освобождения]. Путь Освобождения — на
гота, все остальное — ложный путь.

24. Сказано [в сутрах], что в лоне женщин, между грудей, в пупке, 
подмышках обитают тонкие тела. Как же для них может быть полный 
отказ8 [от насилия]?

25. Если она чиста, наделена [правильным] видением, приобрела 
почтение на Пути, то поведение женщин называется «непорочным».

26. Но [у женщин] нет чистоты ума, они по своей природе непосто
янны, у них бывают месячные. [Поэтому] у женщин не [бывает] меди
тации, [свободной от] беспокойства.

27. У тех, [кто], прекратив действие желаний, берет малую вещь, 
[вроде] воды из океана для стирки своей одежды, прекращены все 
страдания.

5 Умом, речью и телом.
6 Джайнские миряне (srävaka) могли быть более и менее высокими по своему ста

тусу: низшими считаются неофиты (iks и lia ка), имеющие одеяние из трех кусков ткани 
и питающиеся подаянием или же в джайнских домах по приглашению хозяев; высши
ми ((ailaka) являются те, кто имеют всего лишь один кусок ткани и вкушают пищу один 
раз в день.

7 Отшельница (<ajjiya, скр. äryä букв, «благородная») — в дигамбарской традиции 
нет монахинь в строгом смысле этого слова, но есть женщины, которые выполняют все 
монашеские правила, за исключением наготы, и поэтому почитаются как монахини.

8 Полный отказ (pavajjä, скр. pravrajyä\ букв, «отказ [от жизни домохозяина]») — 
переход в статус странствующего аскета.

211



III. Чаритта-пахуда

1. Восхвалив всезнающих, всевидящих, лишенных заблуждений, 
бесстрастных, наивысших, восхваляемых в трех мирах способными 
[к освобождению] душами архатов,

2. я изложу «Чаритта-пахуду» — средство очищения правильных 
знания, видения и поведения, причину стремления к освобождению.

3. Знанием называется то, что знает; видением — то, что видит. От 
соединения знания и видения происходит поведение.

4. Три состояния сознания присущи душе нерушимо. С целью очи
щения этих трех [состояний] Джина рассказал о двух видах поведения.

5. Первый [вид] поведения — практика чистой праведности, [как 
она] познана и увидена Джиной. Второй [вид] поведения — практика 
самообладания, предписанная [исходя из] знания Джины.

6. Так познав это, удаляй все описанные Джиной ложные взгляды, 
ошибки, сомнения, нечистоту праведности соединением трех [«жем
чужин»].

7. Восемь признаков [праведности] таковы: несомненность, бес
страстность, безразличие, неложное видение, сокрытие [чужих недос
татков], непоколебимость, приверженность [Учению] и распростране
ние [Учения].

8. Праведность Джины, очищенная этими качествами и соединен
ная со знанием, ведет к первому [виду] праведного поведения, направ
ленного к благому освобождению.

9. Чистые в праведном поведении, «неложно зрящие» знающие, ес
ли успешно достигли практики самообладания, быстро обретают нир
вану.

10. Те люди, которые удалились от праведного поведения, но сле
дуют практике самообладания, зная или не зная, ложно [видя или] нет, 
тем не менее обретают нирвану.

11. Приверженность [Учению есть] благочестие, милость, предо
ставление хороших даров, прославление добродетелей Пути, а сокры
тие [чужих недостатков] — хранение [чужих тайн].

12. Этими характеристиками определяется душа, открыто, неложно 
стремящаяся к праведности Джины.

13. Воодушевление, размышление, восхваление, служение и вера 
в ложное видение разрушают праведность Джины, действуя [в соот
ветствии] с путем незнания и заблуждения.

14. Воодушевление, размышление, восхваление, служение и вера 
в благое видение не разрушают праведность Джины, действуя [в соот
ветствии] с путем знания.

15. Побеждай незнание и ложные взгляды знанием и чистой пра
ведностью, а заблуждения с [их] проявления — учением о не-насилии.
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16. Следует отказаться [от мира], оставив имущество, приложить 
свои [усилия] в благой аскезе, благом самообладании и [благом] со
стоянии сознания. Благое чистое созерцание рождается в свободе от 
заблуждений и бесстрастии.

17. Глупые души на пути ложного видения в темноте воздействием 
ложного ума связываются незнанием, заблуждениями и ошибками.

18. [Душа] видит правильным видением и знанием, знает субстан
ции [с их] модусами. А праведность верует и исправляет ошибки по
ведения.

19. У свободной от заблуждения души есть эти три состояния. Реа
лизуя природные атрибуты, [она] быстро удаляет карму.

20. Стойкие, следующие праведности [души] уничтожают исчис
лимые и бесчисленные виды мирских страданий [даже] размером с 
[гору] Меру.

21. Практика самообладания может быть двух видов: [относящая
ся] к домохозяевам и к бездомным [аскетам]. [Самообладание] домо
хозяев [определяется] оковами [хозяйства], а [самообладание] бездом
ных свободно от привязанностей.

22. Видение, обеты, самотождественность9, пост в отношении на
деленных сознанием [растений]10, запрет на вкушение [пищи] по но
чам, вмешательство [в мирские дела], предсказания, целомудрие, от
сутствие привязанности и ее проявлений — [стадия] частичного [со
блюдения] обетов.

23. Для домохозяев практика самообладания — это: пять «малых 
обетов», три «обета добродетели» и четыре «обучающих обета».

24. [Пять «малых обетов» — это:] удаление от грубых [форм] убий
ства движущихся тел, лжи, воровства, [связи с] другими женщинами и 
ограничение привязанности [к имуществу].

25. Три «обета добродетели» таковы: первый — ограничение на 
перемещение в пространстве, второй — прекращение бессмысленного 
насилия и [третий] — ограничение в средствах существования.

26. [Четырьмя «обучающими обетами»] считаются такие: первый — 
самотождественность, второй — пост, третий — гостеприимство, чет
вертый — саллекхана в конце [жизни].

27. Так разъясняется полный устав для мирян — практика самооб
ладания. [Теперь] я расскажу устав отшельников — чистую практику 
самообладания, свободную от плодов [кармы].

28. Подчинение пяти индрий, пять обетов с [их] двадцатью пятью 
подвидами, пять [видов] осторожности, троякий контроль — [такова] 
практика самообладания для бездомных [аскетов].

9 В тексте sämäiya, скр. sämäyika. Имеется в виду ритуальная практика соблюде
ния пяти основных обетов как минимум раз в день на 48 минут.

1 0  Т Г  wК таковым джайнская традиция относит все овощи зеленого цвета.
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29. Подчинением пяти индрий называется отсутствие вожделения 
или отвращения в отношении приятных и неприятных, одушевленных 
и неодушевленных объектов.

30. [Пять обетов:] не-насилие — запрет на насилие, запрет на не
правду, запрет [на взятие] не данного, запрет на не-целомудрие и пя
тый запрет на владение [имуществом].

31. Эти великие обеты так [называются] в силу того, что им следу
ют великие [аскеты настоящего], их соблюдали великие [аскеты] про
шлого и они действительно великие.

32. Контроль над речью, контроль над умом, осторожность в ходь
бе и получении даров, внимательность при еде есть подвиды не
насилия.

33. Отказ от гнева, страха, смеха, алчности и заблуждений — это 
пять подвидов второго [обета].

34. Обитание в пустом, оставленном жилище, открытом для дру
гих, с чистой пищей, избегание споров с единоверцами [— подвиды 
обета не-воровства].

35. Отказ от смотрения на женщин, воспоминаний о прежних удо
вольствиях, населенных мест, сплетен, возбуждающих яств — это 
пять подвидов четвертого [обета целомудрия].

36. Удаление от объектов, [вызывающих] вожделение, отвращение 
и другие [чувства] через звук, прикосновение, вкус, цвет и запах есть 
подвиды не-привязанности.

37. Джины перечисляют пять видов осторожности, которые явля
ются причиной очищения самообладания: [осторожность] в ходьбе, 
речи, еде, принятии даров и относительно места [отправления нужды].

38. С целью просветления способных к освобождению людей на 
пути Джины объяснили атман как знание и собственную природу зна
ния. Познай это!

39. Тот, кто знает различие между душой и не-душой, может стать 
истинно знающим. Путь Освобождения — это свобода от вожделения 
и других ошибок — так [сказано].

40. Видение, знание и поведение — познавай эти три [«жемчужи
ны»] с высшей верой. Познавшие это йоги быстро обретают нирвану.

41. Обретя «влагу» знания, наделенные незапятнанными, хорошо 
очищенными состояниями сознания становятся сиддхами, обитающи
ми в благой обители — венце трех миров.

42. Лишенные добродетели знания не обретают искомой цели. По
знав это, знай истинное знание, [различающее] добродетели и недо
статки.

43. Знающий, возросший в [правильном] поведении не ищет в ат- 
мане иного, [помимо самого атмана]. Знай доподлинно, что [он] быст
ро обретает несравненное счастье.
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44. Так вкратце, со знанием и бесстрастием, разъяснено предписан
ное поведение, [имеющее] два основания — самообладание и правед
ность. -.

45. Поразмысли с чистыми мыслями над ясно составленной «Чара- 
на-пахудой»11, и таким образом отказавшись от четырех условий су
ществования, [ты] быстро можешь стать свободным от нового рожде
ния.

IV. Боха-пахуда

1. Восхвалив ачарьев, знающих смыслы множества шастр, практи
кующих аскезу, очищенную самообладанием и праведностью, неза
пятнанных страстями, чистых,

2. я для просветления всех людей кратко объясню [то, что] изложе
но избранными джинами на пути Джины и [что] создает счастье шести 
[видам] тел. Слушай!

3. ^Условия просветления], хорошо увиденные архатами: «основа
ние»1 , «место поклонения»13, образ Джины, видение, бесстрастное 
отражение Джины, поза Джины, знание [как] суть атмана,

4. божество, тиртха14, архат и отказ [от жизни домохозяина], очи
щенные добродетелями. Именно так следует знать — одно за другим.

5. Форма самообладания, которая подчинила ум, речь и тело и воз
действие объектов индрий на пути Джины, называется «основанием».

6. Великие риши, подчинившие гордыню, вожделение, отвращение, 
заблуждение, гнев и алчность, придерживающиеся «пяти великих обе
тов», называются «основанием».

7. Сиддха — тот, кто [достиг] истинной цели15, наделен чистым со
зерцанием и знанием. Сиддха, «бык» среди избранных муни, знающий 
цель, [называется] «основанием сиддхов».

8. Знай просветленный и иной [по отношению] к сознаваемым16 
[объектам] (т.е. само сознание. — Н.Ж .), очищенный посредством

11 Слово сагапа синоним cäritta. В тексте часто используются как взаимозаменяе
мые.

12 В тексте äyadana, скр. âyatana. Имеется в виду статуя тиртханкара.
13 В тексте cediharam, скр. caityagrha. Под этим термином понимается храм.
14 Тиртхой в джайнизме называется, во-первых, четырехчастная община, состоящая 

из монахов (sadhu), монахинь (sädhvi), мирян (srâvaka) и мирянок (srävika); во-вторых, 
место, в котором тот или иной тиртханкар достиг освобождения, ставшее впоследствии 
местом поклонения.

15 Здесь обыгрывается буквальное значение слова siddha — «достигший».
16 Снова игра слов: caitya как место поклонения (не только в джайнизме) и как то, 

что имеет отношение к сфере сознания (от слова eit).
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«пяти великих обетов», исполненный знания атман как «место покло
нения».

9. Создатель блага для шести [видов] тел, осознающий [природу] 
связанности, освобождения, страдания и счастья, атман на пути Джи
ны называется «место поклонения».

10. Подвижное тело, свое или чужое, с поведением, очищенным 
видением и знанием, бесстрастное и свободное от оков17 на пути Джи
ны, называется «образ [Джины]».

11. Того, кто ведет чистую жизнь, знает и видит чистую правед
ность, следует восхвалять как наделенный самообладанием, лишенный 
оков «образ [Джины]».

12. Наделенные видением, безграничным знанием, безграничной си
лой, безграничным счастьем, вечным счастьем, бестелесные, свобод
ные от связанности восемь [видов] кармы,

13. несравненные, неизменные, невозмутимые, с подвижной фор
мой, [от которой следует] отказаться, утвержденные в месте сиддх. 
сиддхи устанавливают «образ [Джины]».

14. Тот, кто показывает Путь Освобождения, [состоящий в] пра
ведности, самообладании и благом Учении, свободен от оков, испол
нен знания, на пути Джины называется «видением».

15. Подобно тому как цветок наполнен запахом, а топленое масло 
состоит из молока, так же и правильное видение, по сути, «наполнено» 
знанием.

16. «Отражением Джины» [является тот], кто исполнен знания, 
очищен самообладанием, бесстрастен, дает посвящение и наставляет 
при помощи чистых средств в уничтожении кармы.

17. Вырази поклонение, почитание и благочестивую привержен
ность тому, у кого прочные знание, видение и [чистое] состояние со
знания.

18. Чистый в аскезе, обетах и добродетелях знает и видит чистую 
праведность. Поза архата — податель посвящения и наставления.

19. Поза строгого самообладания, поза [подчинения] индрий, стро
гая поза [подчинения] страстей — эта поза вместе со знанием называ
ется «позой Джины».

20. Знанием обретается цель Пути Освобождения, связанного с 
благим созерцанием, самообладанием и праведностью. Поэтому сле
дует знать знание.

21. Подобно тому как лучник без тетивы и стрелы не [может] точно 
поразить цель, так же и незнающий не видит цели Пути Освобожде
ния.

17 В тексте niggantho, скр. nirgrantha. Слово, обычно обозначающее джайнов.
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22. Имеющий знание человек — благой человек, наделенный бла
гочестием. Посредством знания [он может] видеть цель Пути Освобо
ждения.

23. Тот, кто имеет [в качестве] лука чувственное знание, [в качест
ве] тетивы — знание из писаний и [в качестве] мишени — высшую 
цель, тот не споткнется на Пути Освобождения.

24. Богом [является] тот, кто дает выгоду, добродетель, чувствен
ное желание18 и знание. Только тот может это дать, у кого есть цель — 
Учение и отказ [от жизни домохозяина].

25. Очищенное милостью Учение, свободный от всех привязанно
стей отказ [от жизни домохозяина], лишенная заблуждений божест
венность — это возвышает души, способные [к освобождению].

26. Очистившись обетами и праведностью, подчинив пять индрий, 
лишившись желаний, муни пусть омоется омовением посвящения и 
наставления в такой тиртхе.

27. Тот, чьи благая добродетель, праведность, самообладание, аске
за, знание незапятнанны, на пути Джины является «тиртхой», если 
[наделен] состоянием умиротворенности.

28. Архат — тот, кто реализовал имя, место, сущность, состояние, 
атрибуты и модусы, вошел в эту форму из прежнего существования.

29. [Наделенный] видением, безграничным знанием, освободив
шийся разрушением связанности восьми карм, обладающий несрав
ненными качествами — таков архат.

30. Победив старость, болезни, рождение, смерть, четыре уровня 
[существования], добродетель и порок, недостатки кармы, [он] стал 
архатом, исполненным знанием.

31. Личность архата следует рассматривать с пяти позиций: ступе
ни совершенствования, уровня [существования], физического состоя
ния, пран и классификации душ.

32. Архатом становятся на тринадцатой ступени совершенствова
ния, связанной с активностью. Он (т.е. архат. — Н.Ж .) связан с три
дцатью четырьмя чудесами и восемью эмблемами19.

33. [Он рассматривается с позиции:] уровней [существования], ин
дрий, тела, активности, ощущений, страстей, знания, самообладания,

18 Здесь перечисляются традиционные цели человеческой жизни, сформулирован
ные в брахманской литературе: artha, dharma и ката. В данной гатхе обыгрываются 
различные значения этих слов, поскольку сначала в первой строке эти термины отсы
лают к традиционной брахманской парадигме, а ниже, во второй строке и гатхе 25, эти 
слова относятся уже к джайнской традиции. Поэтому они переведены иначе.

19 Восемь эмблем (дигамб.) — позолоченная ваза (<bhngara), флаг (,dhvaja), веер 
(vyajana), зонт (chatra), трон (supratista), сосуд (kalasa), зеркало (darpana) и опахало 
(iсатага).
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видения, «цвета», способности [к освобождению], праведности, пони
мания и поддержания [тела].

34. Архат в отношении физического существования — высший бог. 
лучший в поддержании [тела], теле, индриях, уме, дыхании и речи.

35. Десять пран: пять индрий, три силы (в теле, речи и уме), дыха
ние и продолжительность жизни.

36. Человек пребывает на 14-м месте среди душ, обладающих пя
тью индриями. Архат находится на этой ступени и обладает [всеми] 
добродетелями.

37. Свободный от старости, болезней и страданий, незапятнанный 
не нуждается в пище и естественных отправлениях. [Его] выделения 
из носа, слюна, пот не являются недостатками и не обладают дурным 
запахом.

38. Сказано, что [он обладает] десятью пранами, тысячью восемью 
характеристиками [физического] совершенства, а плоть и кровь вс 
всех частях [тела] подобны камфаре и раковине.

39. Следует знать, что все эти качества вместе с чудесным благо
ухающим физическим телом составляют личность архата.

40. [Он] лишен гордыни, вожделения и отвращения, благоочищен 
уничтожением грязи страстей. Следует знать, что ум пребывающего в 
состоянии просветления неизменен.

41. Следует знать природу архата, [который] видит правильным 
вйдением, знает знанием субстанции и модусы, очищен добродетеля
ми праведности.

42. Пустые дома, корни деревьев, рощи, а также места кремации, 
горные пещеры, вершины гор, густые леса и жилища отшельников

43. предназначены для самостоятельной [аскезы]. Тиртха, чайтья и 
храм — эти три вместе с вышеперечисленными [местами] избранные 
джины рассматривают как пригодные для обитания джины на пути 
Джины.

44. [Именно к таким местам] стремятся избранные «быки» среди 
муни, принявшие пять «великих обетов», подчинившие пять индрий. 
лишенные желаний, практикующие созерцание и самообладание.

45. Свобода от дома, имущества, заблуждения, [претерпевание] 
двадцати двух неудобств20, подчинение страстей, свобода от проявле
ний порока — именно это называется отказом [от жизни домохозяина].

46. Свобода от принятия даров в виде денег, зерна, одежды, золота, 
ложа, сиденья, зонта и тому подобных недостойных даров — именно 
это называется отказом [от жизни домохозяина].

20 См. ТС 9.9, ПС 206-208.
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47. Одинаково ровное отношение к врагам и друзьям, восхвалени
ям и поношениям, приобретениям и потерям, соломе и золоту — 
именно это называется отказом [от жизни домохозяина].

48. Принятие пищи повсюду в домах без различения, высокий дом 
или средних размеров, бедный или богатый, — именно это называется 
отказом [от жизни домохозяина].

49. Свобода от оков, связей, гордыни, надежды, вожделения, от
вращения, привязанности и эгоизма — именно это называется отказом 
[от жизни домохозяина].

50. Свобода от любви, алчности, заблуждения, возбуждения, смя
тения, страха, ожидания — именно это называется отказом [от жизни 
домохозяина].

51. Вид формы, в которой был рожден, руки выпрямлены вниз, от
сутствие оружия, спокойствие, проживание в жилище, сделанном дру
гими, — именно это называется отказом [от жизни домохозяина].

52. Подавление и искоренение страстей, лишенное украшений, вы
сохшее тело, свобода от гордыни, вожделения и отвращения — имен
но это называется отказом [от жизни домохозяина].

53. Лишенное невежества состояние сознания, уничтожение восьми 
карм, уничтожение ложных взглядов, очищение добродетелями пра
ведности — именно это называется отказом [от жизни домохозяина].

54. На пути Джины отказ [от жизни домохозяина] описан как сво
бода от оков, [возможная] для шести видов тел и названная [в качест
ве] причины разрушения карм. Способные [к освобождению] люди 
принимают [ее].

55. Отсутствие внешних оков [даже] размером с шелуху зернышка 
сезама и причины этого — [страстей] — таким бывает отказ [от жизни 
домохозяина], описанный всевидящими.

56. [Аскет претерпевает] лишения и неудобства, постоянно нахо
дится в безлюдных местах, использует повсюду для всех [целей] ка
менные плиты, куски дерева и земляные площадки.

57. Отсутствие общения с животными, женщинами, гермафродита
ми и безнравственными [людьми], отказ от сплетен, занятие самообу
чением и медитацией — именно это называется отказом [от жизни до
мохозяина].

58. Очищение добродетелями аскезы и обетов, очищение доброде
телями самообладания и праведности, очищение [остальными] чисты
ми добродетелями — именно это называется отказом [от жизни домо
хозяина].

59. Так на пути Джины кратко описано просветление, обретенное 
добродетелями основания, много [образным] очищением праведности, 
свободой от оков.

219



60. Таким образом, создающая высшее счастье шести [видам] тел 
форма на пути Джины изложена избранными джинами как очищение 
с целью просветления способных [к освобождению] людей.

61. Сказанное Джиной, принявшее форму слов в сутрах на местном 
языке, было сказано и познано учеником Бхадрабаху.

62. Да победит благословенный «знаток предания» Бхадрабаху, 
разъясняющий учитель, познавший двенадцать анг, расширенных в 
содержании в четырнадцати пурвах.

V. Бхава-пахуда

1. Преклонив главу перед повелителями избранных джин, сиддха- 
ми, восхваляемыми повелителями [небесных] дворцов, богами, людь
ми и остальными [душами], наделенными самообладанием, я расскажу 
«Бхава-пахуду».

2. [Чистое] состояние сознания знай как первый «знак» [аскета] в 
высшем смысле, но не физический «знак». Джины говорят, что со
стояние сознания выступает причиной добродетелей и недостатков.

3. Отказ от внешних уз осуществляется с целью очищения состо
яний сознания. Внешний отказ бесполезен для наделенного внутрен
ними оковами.

4. Лишенный чистого состояния сознания не достигает [цели], даже 
если практикует аскезу многотысячными [способами] в течение мно
гих рождений с опущенными вниз руками21 и сбросив одежду.

5. Если [он] освобождается от внешних оков с нечистыми помыс
лами, то что создает отказ от внешних оков лишенному [чистого] со
стояния сознания?

6. Знай, путник, что [чистое] состояние сознания первостепенно на 
пути к благой обители [освобождения], [как] подчеркивал Джина. Что 
тебе «знак» без [чистого] состояния сознания?

7. Истинный человек! Лишенный [чистого] состояния сознания 
с безначальных времен в бесконечной сансаре, ты принимал и отказы
вался от множества форм внешних оков.

8. О душа, обретавшая страшные страдания на уровне ужасных 
обитателей ада, уровне животных, уровне низших богов и людей, — 
задумайся о состояниях сознания Джины!

9. В семи обителях ада [ты] вкушала непрерывно, бесконечно ужас
ные, страшные, невыносимые, мучительные страдания.

21 Имеется в виду поза медитации «кайотсарга» — доел, «отказ от тела», которая 
предписывается джайнскому аскету как максимально эффективная.
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10. [Ты] долгое время на уровне животных терпела страдания от 
копания, нагревания, горения, взрывания, разрезания и пленения, ли
шенная [чистого] состояния сознания.

11. Ты бесконечно претерпевала четыре вида страдания в человече
ском рождении: случайные, мысленные, естественные и телесные22.

12. О господин, лишенный благих помыслов в обителях богов, ты 
претерпевал ужасные мысленные страдания во время разделения с бо
жественными апсарами23.

13. Родившись с физическим «знаком»24, наслаждавшийся пятью 
удовольствиями, но наделенный не-благими помыслами, [ты] был 
рожден среди низших уровней богов.

14. С безначальных времен вовлеченный в круговорот помыслов, 
[ты] неоднократно претерпевал страдание, семя возникновения [кото
рого] — дурные помыслы.

15. Увидев многообразие добродетелей, процветание, сверхъесте
ственные силы и величие [высших] богов, [ты] претерпевал множество 
мысленных страданий, [сам] будучи низшим богом.

16. Занятый четырьмя видами сплетен, преисполненный гордыни, 
ты неоднократно обретал состояние низшего бога как результат про
явления не-благого состояния сознания.

17. О наилучший муни! Долгое время ты обитал во чреве множества 
матерей, нечистом, отвратительном, запачканном многими [кармами].

18. О господин! Молоко, выпитое тобой из груди матерей в беско
нечных рождениях, значительно больше вод океана.

19. Из-за страдания по причине твоей смерти пролитых слез мно
жества матерей больше вод океана.

20. В бесконечном океане рождений ты обрезал и выбрасывал во
лосы, ногти и пуповину. Если бы их сложил в кучу какой-нибудь бог, 
то она бы была выше горной вершины.

21. Повсюду — в воде, земле, огне, воздухе, небе, горе, реке, пеще
ре, дереве, роще и других местах — ты долгое время обитал посреди 
трех миров не по своей воле.

22. Ты проглатывал все [виды] материи, существующие в мире, но 
не получал удовлетворения от них, [даже] вкушая [их] снова и снова.

23. Подавленный жаждой, ты, [даже] выпив всю воду в трех мирах, 
не утолил эту жажду. Теперь же подумай об [этом] существовании.

24. О наилучший муни! Ты принимал и оставлял множество форм, 
которые невозможно исчислить в бесконечном океане рождений.

22 Имеются в виду страдания от природных катаклизмов, расстройств психики, ес
тественных болезней тела и искусственно причиняемых болей телу.

23 Апсары — прекрасные небесные девы в индийской мифологии.
24 Т.е. был наделен внешними атрибутами джайнского аскета.
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25. Из-за потери жизни по причине яда, боли, потери крови, страха, 
удара оружием, помрачения, остановки дыхания или пищи,

26. снега, огня, воды, при восхождении или спуске с высокой горы 
или дерева, знахарства и в связи с различными неправильными дейст
виями,

27. о друг, ты многократно претерпевал великие страдания от неес
тественной смерти, надолго приняв рождение животного или человека.

28. Ты претерпевал смерть 66 336 раз в течение антар-мухурты в 
виде низшей [души с одной индрией].

29. Знай, что минимальное существование [у душ с] двумя, тремя 
и четырьмя индриями восемьдесят, шестьдесят и сорок раз соответ
ственно в течение мухурты и двадцать четыре раза у имеющих пять 
индрий.

30. Не имея «трех жемчужин», ты таким образом странствовал по 
долгой сансаре. [Поэтому] руководствуйся «тремя жемчужинами», как 
предписано избранными джинами.

31. Душа, полностью погруженная в свой атман, — правильное ви
дение; [то, что] это знает, — совершенное знание; следование этому — 
[правильное] поведение. [Таков] Путь — так [говорят].

32. О душа, в прежних бесчисленных рождениях ты умирала дур
ной смертью. Подумай о благой смерти, разрушающей старость и 
смерть [как таковые].

33. На всем протяжении трех миров не существует места даже раз
мером с первичный атом, где шраман физически бы не умирал и не 
рождался.

34. Бесконечное время душа претерпевала страдания рождения, 
старости и смерти, даже имея «знак» Джины, но лишенная [чистого] 
состояния сознания, [как описано] в традиции.

35. В океане бесконечных рождений душа много раз принимала 
и оставляла точки пространства, время, материю, изменения, форму 
и возраст.

36. На протяжении триста сорок три радджу25 мирового простран
ства, за исключением восьми точек пространства [у основания горы 
Меру], нет [места], где душа бы ни странствовала.

37. Каждая частица тела имеет девяносто шесть недомоганий. По
ведай, сколько болезней имеется во всем теле?

38. О господин, ты переносил все эти болезни в прежнем рождении 
по чужой воле. Таким же образом ты страдаешь [и теперь]. Какая же 
[польза] от множества стенаний?

25 Мифическая мера длины. В высоту мировое пространство составляет 14 радджу. 
У основания горы Меру, согласно джайнским представлениям, существует восемь то
чек пространства, в которых нет движения.
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39. Ты долго обитал в утробе в течение девяти-десяти месяцев по
среди желчи, кишок, мочи, селезенки, желудка, крови, мокроты и сети 
червей.

40. Ты обитал во чреве матери посреди мокроты, крови и пищи, 
сначала прожеванной зубами и затем проглоченной матерью.

41. О наилучший муни, в младенчестве ты, не зная, барахтался по
среди нечистоты, а достигнув детства, глотал множество нечистых 
[вещей].

42. Подумай о сосуде тела, исполненном плоти, костей, семени, 
крови, желчи, кишок, мокроты, гноя и подобной грязи, дурно пахну
щей, [словно мертвая] туша.

43. Освободившийся от ложных состояний сознания — истинно 
освободившийся, а [не тот, кто] освободился от родственников и дру
зей. Подумав об этом, избавляйся от «внутреннего» запаха.

44. О, стойкий, как долго Бахубали2 , отказавшийся от тела и дру
гих привязанностей, но загрязненный страстью гордыни, побеждал 
[себя] аскезой?

45. О почитаемый, муни по имени Мадхупинга27, демонстрируя от
каз от тела, пищи и т.д., не обрел шраманство из-за зависимости.

46. И другой муни, Васиштха, претерпевал страдание из-за ошибки 
зависимости. Нет места [в мире], где бы душа ни странствовала.

47. В пространстве, населенном восемьюдесятью четырьмя л акха- 
ми28 живых существ, нет места, где бы не странствовала душа [в каче
стве] шрамана, лишенного [чистого] состояния сознания.

48. Обладающий «знаком» определяется [чистым] состоянием со
знания, а не физическими [признаками]. Поэтому обрети [чистое] со
стояние сознания. Что дает физический «знак»?

49. Обладающий физическим «знаком» Баху, сжегши весь город 
Дандаку из-за внутренней ошибки, попал в ад Раураву29.

50. Другой же, шраман по физическим [признакам], по имени Ди- 
паяна, потеряв избранные видение, знание и поведение, перерождался 
в бесконечной сансаре.

51. Стойкий истинный шраман по имени Шивакумара, очистивший 
мысль [даже] посреди молодых женщин, оставил рождение в сансаре.

26 Бахубали — сын первого джайнского тиртханкара Адинатхи, который просла
вился тем, что отказался от своей доли царства и стал джайнским аскетом, стремясь 
посредством медитации достичь освобождения. Но из-за гордости своей аскезой и за
висти по отношению к тем, кто раньше его обрел освобождение, долго не мог достичь 
своей цели. Однако впоследствии, при помощи своей сестры осознав причины своей 
связанности, все-таки обрел его.

27 Этого персонажа (как и последующих) идентифицировать не удалось.
28 Единица измерения. Один лакх здесь равен 100 тыс. человеческих душ.
29 Здесь и далее следует отсылка к каким-то мифологическим сюжетам, которые не 

удалось идентифицировать.
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52. Всеведущие джины поведали, что Абхавьясена, обретший все 
знание писаний, состоящее из одиннадцати анг, истинного шраманст- 
ва не обрел.

53. А [аскет] по имени Шивабхути, повторяя [выражение] «шелуха 
семени», очистил состояние сознания, [обрел] великую славу и стал 
всеведущим30.

54. Нагота обретается [чистым] состоянием сознания, а что [такое] 
нагота во внешнем виде? Совокупность кармических материй уничто
жается состоянием сознания и через внешнюю [форму]. .

55. Джины поведали, что лишенная [чистого] состояния созна
ния нагота бесполезна. Познав это, постоянно размышляй об атмане. 
о стойкий.

56. Лишенный связи с телом и т.д., всецело отказавшийся от стра
сти гордыни, погруженный в собственный атман садху может быть 
[обладающим] истинным «знаком».

57. Я полностью удаляюсь от привязанности, приблизившись к не
привязанное™. Моя опора — атман. Я оставляю [все] остальное31.

58. Только атман в моем знании, атман в моем вйдении и поведе
нии. Атман в отречении, атман в моей остановке [притока кармы], 
в йоге.

59. Я — единый вечный атман, характеризующийся знанием и ви
дением. Все остальные состояния, характеризующиеся соединением 
[с кармой], мне чужды32.

60. Размышляй о чистом по природе атмане, незапятнанном и бла
гоочищенном, легко избавившись от четырех уровней [существова
ния], если стремишься к вечному блаженству.

61. Та наделенная благим состоянием сознания душа, которая раз
мышляет о собственной природе, разрушает старость и смерть и быст
ро достигает нирваны.

62. Джины поведали, что душа по своей природе есть знание и на
делена сознанием. Следует знать, что душа [является] материальной 
и действующей причиной разрушения карм.

63. Те, кто познал неуничтожимую собственную природу души, 
становятся одновременно отделенными от тела, совершенными и не
выразимыми в слове.

30 Про Шивабхути рассказывается, что он, будучи невежественным, неправильно 
понял стихи из писаний, но, постоянно повторяя их, пришел к мысли о том, что душа 
полностью отличается от не-души, подобно тому как шелуха отличается от семени, 
благодаря чему и достиг состояния всеведения. Из этой истории не совсем понятно, 
о каком Шивабхути идет речь: о том ли, с которым связывается история о расколе 
(см. Раздел Первый), или же о другом Шивабхути.

31 Гатхи 57-58 аналогичны (с небольшими разночтениями) гатхам 99-100 из НС.
32 Эта гатха аналогична гатхе 102 из НС.
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64. Знай, что душа лишена вкуса, цвета, запаха, звука, не проявле
на, невоспринимаема с помощью внешних признаков, [имеет] атрибут 
сознания и неопределенную форму33.

65. Размышляй о пяти видах знания, успешно разрушающих не-зна- 
ние. Наделенная подобающим размышлением [душа] становится вме
стилищем счастья на небесах или в освобождении.

66. Что дает рецитация или слушание писаний без [чистого] со
стояния сознания? [Чистое] состояние сознания есть причина [благо
честия] бездомного [аскета] и домохозяина.

67. Физически все наги — все собрание обитателей ада и живот
ных. [Но] из-за нечистых изменений [в сознании] они не обретают ис
тинного шраманства.

68. Нагой претерпевает страдание, нагой странствует по океану 
сансары. [Но] нагой не обретает просветления, если лишен размышле
ния о Джине.

69. Что дает нагота и шраманство тебе, вмещающему позор, свя
занному пороками, исполненному клеветы, насмешки, зависти и лжи
вости?

70. Прояви избранный «знак», полностью очищенный от ошибок 
внутреннего состояния сознания. Душа с «запятнанными» состояниями 
сознания становится «грязной» из-за связей с внешними [объектами].

71. Не утвержденный в Учении, шраман нагой [лишь] по виду, [бу
дучи] вместилищем ошибок, подобен цветку сахарного тростника, 
бесплодному и бесполезному.

72. Те, кто связаны вожделением, хотя и свободные от физических 
оков, лишены размышления о Джине, не достигают сосредоточения и 
просветления в соответствии с незапятнанным наставлением Джины.

73. Истинно нагим становятся, [лишь] отказавшись от ложных 
взглядов и других ошибок. После муни проявляет «знак» физически. 
[Таково] предписание Джины.

74. Именно [чистое] состояние сознания — вместилище счастья 
небес и освобождения. Лишенный [чистого] состояния сознания шра
ман имеет ум, «запятнанный» грязью кармы. Порочный, [он] вопло
щается в форме животного.

75. При наличии благого состояния сознания [душа] обретает про
светление и царское процветание34, восхваляемая небожителями, бес
смертными [богами] и людьми со сложенными вместе ладонями.

76. Следует знать, что состояние сознания проявляет себя в трех 
видах: благое, не-благое и чистое. Не-благое — это «насильственное»

33 Аналогичная гатха содержится в НС 46, ПС 134, ПВС II. 80, СС 54.
34 В тексте cakkaharäyalacchi, скр. cakradhararäjalaksmih, букв, «процветания ца

ря — держателя чакры».
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и «болезненное» [виды созерцания], а благое — добродетельное. [Так 
сказано] избранными повелителями джин.

77. Следует знать, что чистое [созерцание — это созерцание] атма
на, чистого по своей собственной природе. Так описано избранными 
джинами. Следуй тому, что лучше.

78. Устранив страсть гордыни, устранив ложные взгляды и заблуж
дения, самосознающая душа достигает просветления, лучшего в трех 
мирах, в соответствии с наставлением Джины.

79. Шраман, отвратившийся от объектов [органов чувств], после 
размышления о причинах шестнадцати избранных [добродетелей] бы
стро обретает карму, формирующую тело тиртханкара.

80. О наилучший муни, тремя путями двенадцати видов практики 
аскезы и тринадцать деяний удерживай непослушного «слона»-ум 
с помощью «кнута»-знания.

81. Отказ от пяти видов одежды, спанье на земле, два вида самооб
ладания, подаяние, размышление о прошлых рождениях — [таков] не
запятнанный «знак» Джины.

82. Подобно тому как алмаз — наилучший среди драгоценных кам
ней, а сандал — наилучшее среди деревьев, точно так же Учение Джи
ны — наилучшее среди учений, разрушающих будущие рождения.

83. Джинами в наставлении сказано, что почитание вместе с обета
ми есть добродетель, Учение — изменение атмана, лишенное беспо
койства заблуждения.

84. Тот, кто верует, учится, стремится и «касается» добродетели 
с целью наслаждения, не разрушает карму.

85. Погруженный в себя атман, отказавшийся от вожделения и всех 
других ошибок, — средство преодоления сансары — так Учение опи
сано джинами.

86. [Тот, кто] не стремится к познанию атмана, [хотя] и следует 
всем добродетелям без исключения, не достигает цели и по-прежнему 
называется «пребывающим в сансаре».

87. По этой причине поверь в атман и тремя [путями] познай это 
как средство достижения освобождения.

88. Даже рыба шалисиктха направляется в великий ад, не [обладая 
чистым] состоянием сознания. Познав это, постоянно размышляй об 
атмане в соответствии с размышлениями Джины.

89. Отказ от внешних уз, обитание на горе, берегу [реки], в пещере 
или хижине, занятия созерцанием и познанием — все это бесполезно 
без [чистого] состояния сознания.

90. Уничтожь армию индрий, уничтожь «обезьяну»-ум. Не прини
май облачение внешних обетов ради удовольствия людей.
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91. Откажись от ложных взглядов, всех девяти легких страстей, 
очисть состояние сознания, выражай преданность чайтьям, учению и 
гуру.

92. Размышляй правильно день за днем в очищенном состоянии 
сознания о знании из писаний, о смысле сказанного тиртханкарами 
и составленном божественными ганадхарами.

93. Испив «воды» знания, освободившиеся от беспокойства жажды, 
жары и сухости сиддхи обитают в месте освобождения, увенчанные 
драгоценностью, исполняющей желания трех миров.

94. О муни, выноси телом все двадцать два неудобства в соответ
ствии с писанием, не теряя самообладания, внимательно.

95. Подобно тому как находящийся в воде долгое время камень не 
пропускает [ее в себя], точно так же и садху не пропускает [в себя] 
беспокойства и невзгоды.

96. Размышляй о [12] темах для размышления, размышляй о 
двадцати пяти приложениях [обетов]. Что может создать внешний об
лик без размышления?

97. О муни, даже лишенный всего, размышляй о девяти категориях, 
семи реальностях, классификации душ и четырнадцати ступенях ду
ховного совершенствования.

98. Соблюдай целомудрие девяти видов, преодолев десять видов 
не-целомудрия. Неспособный отказаться от совокупления, ты странст
вуешь в ужасной дикости существования.

99. О избранный муни, обладающий [чистым] состоянием сознания 
муни обретает четыре вида почитания, а лишенный [чистого] состоя
ния сознания долго странствует в длинной сансаре.

100. Истинные шраманы обретают блаженства [пяти] традицион
ных благих событий 5, а шраманы по виду — страдания в лоне людей, 
животных и низших богов.

101. Из-за нечистого состояния сознания ты принимаешь пищу, ис
порченную сорока шестью недостатками, и претерпеваешь великое 
беспокойство на уровне животных, лишенный собственной воли.

102. Подумай о том, что ты с безначальных времен претерпеваешь 
жестокие страдания, из-за жадности, гордости и глупости поедая ра
зумные существа.

103. Пожрав в гордыне и тщеславии луковицы, коренья, соцветия, 
листву и другие какие-нибудь одушевленные [части растений], ты 
странствуешь по бесконечной сансаре.

35 Под пятью благими событиями (как правило, тиртханкара) подразумеваются: за
чатие, рождение, отказ от жизни домохозяина, достижение всеведения и окончательное 
освобождение.
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104. Проявляй пять видов благочестия вместе с активностью ума, 
речи и тела, ибо неблагочестивые люди не достигают благозаслужен
ного спасения.

105. О владыка, с присущей тебе силой, с постоянным стремлением 
к преданности проявляй десять видов высшего услужения и преданно
сти джинам.

106. Исповедуй в присутствии учителя любую ошибку, которая со
вершена умом, речью и телом из-за не-благого состояния сознания, 
освободившись от гордости и лживости.

107. Истинные наставники, непривязанные шраманы выносят уда
ры резких и жестоких слов от дурных людей с [чистым] состоянием 
сознания с целью разрушения тенет кармы.

108. Избранный муни разрушает порок без остатка, всецело укра
шенный прощением и постоянно восхваляемый людьми и бессмерт
ными [богами].

109. Познав таким образом добродетель прощения, прости трояким 
способом все души и залей «водой» избранного прощения «огонь» 
долго тревожащего гнева.

110. Очищенный безупречным видением, размышляй о времени 
посвящения, познав разницу между добром и злом в целях высшего 
просветления.

111. Служи четырем видам «знака», обретя чистоту внутреннего 
«знака». Внешний «знак» совершенно бесполезен без [чистого] со
стояния сознания.

112. Омраченный инстинктами голода, страха, привязанности, со
вокупления, ты странствуешь по «лесу» сансары с безначальных вре
мен не по своей воле.

113. Не ожидая почитания [как] награды, с очищенным сознанием 
следуй высшим добродетелям: сну вне жилища, [терпению] жары, 
[обитанию] у корней деревьев и т.д.

114. Трижды чистый, размышляй о первой «реальности», второй, 
третьей, четвертой, пятой и об атмане с целью подчинения трех групп 
объектов.

115. Насколько душа не размышляет о «реальности», насколько не 
думает [о том, о чем] следует подумать, настолько [она] не достигает 
места, свободного от старости и смерти.

116. В наставлении Джины сказано, что всякий порок и всякая доб
родетель появляются из-за изменения [сознания]; связанность и осво
бождение появляются из-за изменения [сознания].

117. Отвернувшаяся от слова Джины душа связывается не-благой 
кармой [в соответствии с] ложными взглядами, страстями, отсутстви
ем самообладания, активностью, не-благими «цветами».
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118. С другой стороны, благой кармой связывается имеющий чис
тое состояние сознания. Таким образом, кратко говорится, что связы
вают оба вида кармы.

119. «Я покрыт восьмью видами кармы: затемняющей знание и т.д. 
Спалив их, я проявлю сознание с безграничным знанием и другими 
атрибутами».

120. Размышляй ежедневно о восемнадцати тысячах видах нравст
венности и восьмидесяти четырех лакхах групп атрибутов аскетов. 
Что проку в многочисленных пустых разговорах?

121. Созерцай добродетельным и чистым созерцанием, оставив на
сильственное и болезненное. Душа [и так] долго созерцает насильст
венным и болезненным [созерцанием].

122. Шраманы, лишь по виду жаждущие чувственных удовольст
вий, не срубают «древо» перерождений, а истинные шраманы срубают 
[его] «топором» созерцания.

123. Подобно тому как светильник в доме36 горит ровно, не заду
ваемый ветром, точно так же горит «светильник» созерцания, свобод
ный от «ветра» вожделения.

124. Созерцай пять учителей — четыре благословения, защитни
ков, наивысших в мире, повелителей людей, богов, руководителей по
читания, героев.

125. Способные [к освобождению], обретя посредством [чистого] 
состояния сознания незамутненную прохладную «воду» знания, осво
бодившиеся от болезней, старости, смерти, неприятных ощущений, 
становятся совершенными.

126. Подобно тому как прокаленное семя не дает всходов на по
верхности земли, точно так же прокаленное семя кармы у истинных 
шраманов [не дает] всходов перерождения.

127. Истинный шраман обретает счастье, а шраман по виду — 
страдания. Так познав добродетели и ошибки, достигни [чистого] со
стояния сознания.

128. Наделенные чистым состоянием сознания обретают блаженст
ва последовательности благих событий [жизни] тиртханкаров, ганад- 
хар и других [благих людей]. Так кратко описано джинами.

129. Они благословенны, поклонение им — чистым в избранном 
видении, знании, поведении, наделенным чистым состоянием созна
ния, навсегда разрушившим трояким способом37 восемь карм.

36 В тексте gabbhahare, скр. garbhagrhe. Этим термином в джайнской и индуист
ской традициях обозначается внутренняя (алтарная) часть храма, где находится изо
бражение почитаемого божества (тиртханкара). Но в джайнских храмах огонь в гарб- 
хагрихе не зажигается, поэтому в данном случае речь идет просто о внутреннем поме
щении дома.

37 Т.е. умом, речью и телом.
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130. Стойкие, пребывающие в размышлении джины не вводятся 
в заблуждение сверхъестественными силами, проявляемыми киннара- 
ми, кимпурушами3 и бессмертными [богами].

131. Как ослепительный муни, знающий, видящий, думающий об 
освобождении, [может быть] введен в заблуждение низшими удоволь
ствиями людей и богов?

132. Пока старость не одолеет тебя, пока телесную оболочку не 
сжег огонь болезней, а сила индрий не ослабела, до тех пор твори бла
го для атмана.

133. О избранный муни, всегда проявляй милость к шести [видам] 
душ активностью ума, речи и тела, избегай шести оснований [зла]39, 
размышляй о не бывшем великом существе.

134. Странствуя в океане рождений, ты поедаешь [существа] с де
сятью пранами с целью получения удовольствия от вкушения трояким 
способом.

135. О владыка, из-за убийства живых существ, рождаясь и умирая 
посреди 84 лакхов чрев, ты обретаешь бесконечное страдание.

136. О муни, дай дар бесстрашия душам различных живых существ 
вместе с троякой чистотой для счастья благих событий, с [их] после
довательностью.

137. Существует сто восемьдесят [видов], «учащих о [существова
нии] действий [души]», восемьдесят четыре [вида] «учащих о не
существовании] действий», шестьдесят семь [видов] агностиков и 
тридцать два [вида] «благочестивых».

138. Не способный [к освобождению] не освобождает [свою] при
роду, даже хорошо расслышав Учение Джины. Пьющие молоко с са
харом змеи не становятся неядовитыми.

139. Не способная [к освобождению] душа не просвещается про
возвещенным Джиной Учением, затемненная ложными взглядами, 
идеями и ошибочными мыслями.

140. Погруженный в неверное учение, наделенный преданностью 
неверным ересям, практикующий неверную аскезу попадает на низкий 
уровень существования.

141. Так введенная в заблуждение ложными точками зрения, лож
ными шастрами, придерживающаяся ложных взглядов душа странст
вует по сансаре с безначальных времен. О стойкий, [подумай об этом]!

142. Оставив триста шестьдесят три вида ложного пути еретиков, 
утверди ум на пути Джины. Что проку в многочисленных пустых раз
говорах?

38 Киннары и кимпуруши — низшие классы богов.
39 Шесть оснований зла — ложные боги, ложные учителя, ложные учения и вера 

в каждое из этих трех.
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143. Тело, лишенное души и лишенное видения, есть [лишь] дви
жущееся тело. Тело лишено почитания в [этом] мире, а движущееся 
тело — в высшем мире.

144. Подобно тому как луна выше звезд, как лев [выше] всех зве
рей, точно так же праведность [выше] учений для двух видов: отшель
ников и мирян.

145. Подобно тому как царь змей украшен рубином, сверкающим 
на [его] голове [среди других] драгоценностей, точно так же предан
ность Джине — опора незапятнанного видения, согласно учению.

146. «Знак» Джины с незапятнанными обетами и аскезой и очи
щенным видением подобен месяцу, сияющему в окружении звезд на 
незапятнанной небесной сфере.

147. Так познав ошибки и добродетели, поддерживай [чистым] со
стоянием сознания «жемчужину» видения — суть среди добродетель
ных «жемчужин», первый шаг к освобождению.

148. Избранными повелителями джин сказано, что [душа имеет] 
направленность сознания, [состоящую из] знания и видения, [она] дея
тель и «вкуситель» [плодов своих деяний], нематериальна, соразмерна 
телу, вечна.

149. Способная [к освобождению] душа, наделенная правильным 
размышлением Джины, разрушает кармы, затемняющие знание, виде
ние, вводящие в заблуждение и препятствующие [проявлению силы].

150. Сила, блаженство, знание и видение — [эти] четыре атрибута 
проявляются после уничтожения четырех разрушающих [карм]. Мир 
и не-мир просвещаются [ими].

151. Всецело освободившись от карм, атман становится знающим, 
Шивой, Парамештхином40, всеведушим, Вишну, Четырехликим [Брах
мой], Буддой, Параматманом41.

152. Так освободившись от разрушающих карм, всецело свободная 
от 18 ошибок, освещающая дворцы в трех мирах [душа] пусть дарует 
мне высшее просветление.

153. Те, кто с высшей преданностью и любовью поклоняются лото
соподобным стопам избранных джин, уничтожают избранным чистым 
состоянием сознания как орудием корень рождений.

154. Подобно тому как листья лотоса по своей собственной приро
де не пропитываются водой, точно так же достойный человек по при
роде не «пропитывается» страстями и чувствами.

40 Парамештхин (букв, «наивысочайший») — наименование пяти наиболее почи
таемых личностей в джайнизме (см. далее VI. 104).

41 В данной гатхе используются имена различных богов и почитаемых личностей в 
индуизме, буддизме и джайнизме для того, чтобы подчеркнуть, что атман, реализовав
ший свою природу, тем самым воплощает в себе всех богов других традиций.
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155. Именно таких я считаю наделенными добродетелями и сле
дующими всем правилам нравственности. А вместилище множества 
недостатков с нечистыми мыслями не равен [даже] мирянину.

156. Те люди — стойкие герои, воюющие «мечом» прощения и 
контроля, кто одолевает труднопобедимых и гордых силой «воинов» 
страстей.

157. Благи и благословенны те, кто сильными «руками» [правиль
ного] видения и знания вытаскивают способных [к освобождению], 
погруженных в пучину чувственных удовольствий.

158. Муни обрубают побеги «лианы» лживости, ползущей по вели
кому «древу» заблуждения и расцветающей ядовитыми «цветами» 
чувственности.

159. Те, кто наделены состоянием сострадания, свободны от заблу
ждения, самомнения и гордости, разбивают твердыню всех зол «ме
чом» [правильного] поведения.

160. Повелитель муни украшен драгоценной гирляндой собрания 
добродетелей на небосклоне учения Джины подобно полной луне, 
окруженной скоплением звезд на небосводе.

161. Люди с очищенным состоянием сознания обретают сверхъес
тественные силы муни, [способных к] левитации, вкупе с блаженства
ми чакравартина, Рамы, Вишну, повелителей богов, джин, ганадхар 
и других [почитаемых душ].

162. Размышляющие размышлением Джины души обретают со
вершенное, лишенное старости и смерти, превыше сравнения, абсо
лютно незапятнанное, бесценное счастье избранных сиддх.

163. Пусть владыки трех миров — чистые, вечные, незапятнанные 
сиддхи даруют мне избранную чистоту сознания в видении, знании и 
поведении.

164. Что проку в многочисленных разговорах о пользе, дхарме, 
чувственном желании и освобождении4 и даже других занятиях, от
деленных от всех состояний сознания?

165. Тот, кто так правильно объясненную всеми буддами43 эту 
«Бхава-пахуду» читает, слушает и размышляет [о ней], обретает неиз
менное состояние.

42 Имеются в виду четыре основные жизненные цели, или смысла, человеческой 
жизни в идеологии брахманизма-индуизма: польза (артха), долг-добродетель (дхарма), 
чувственное желание (кама) и освобождение (мокша).

43 Здесь и далее слово «будда» («пробужденный, просветленный») используется по 
отношению к джайнским учителям и святым, подобно тому как в истории буддизма 
сам Будда неоднократно в текстах именуется «Джиной».
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VI. Моккха-пахуда

1. Поклонение, поклонение тому божеству, которое, отказавшись 
от других субстанций, уничтожило кармы и познало исполненный зна
ния атман.

2. Поклонившись этому божеству, чистому, [имеющему] безгра
ничное избранное знание и видение, я расскажу о высшем атмане, 
высшем состоянии высших йогинов.

3. Познав это, постепенно практикуя йогу, йогин достигает лишен
ной связей, безграничной, несравненной нирваны.

4. Атман бывает трех видов: высший, внутренний и внешний, пол
ностью телесный. Так, высший созерцается в форме внутреннего. 
Оставь внешний атман.

5. Внешний атман — органы чувств, внутренний атман — полное 
осознание [природы] атмана. Освобожденный от тенет кармы высший 
атман называется «божеством».

6. Чистый атман — незапятнанный, отказавшийся от тела, сверх
чувственный, абсолютный, наивысочайший, высший джина, творец 
освобождения, вечный совершенный.

7. Погрузившись во внутренний атман и отказавшись трояким спо
собом от внешнего атмана, созерцай высший атман, [как] предписано 
избранными джинами.

8. Устремив ум на внешние объекты посредством индрий, забыв
ший о присущей [ему] природе, ложно зрящий отождествляет атман с 
присущим [ему] телом.

9. Увидев в силу этого другие предметы как присущие телу, даже 
бессознательно воспринятые, сосредоточенно созерцает [тело].

10. Из-за отождествления себя и других с телом у незнающего цель 
атмана возрастает заблуждение в отношении жены, детей и других 
[объектов].

11. Погруженный в ложное знание, размышляющий в ложном со
стоянии сознания из-за возникшего заблуждения считает человека 
лишь телом.

12. Тот йогин, который безразличен к телу, недвойственен, лишен 
привязанности, безначален, углублен в собственную природу атмана, 
обретает нирвану.

13. Поглощенность внешними объектами44 увеличивает, а разъеди
нение [с ними] освобождает от различных карм. Таково сжатое на
ставление Джины о связанности и освобождении.

44 В тексте: paradavva, скр. paradravya. Под этим словосочетанием понимается все, 
что чуждо природе духовной субстанции, т.е. отличные от атмана субстанции, а также 
внешние объекты. Из стилистических соображений предпочтен вариант «внешние объ
екты».
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14. Погруженный в истинную сущность45 шраман посредством воз
держания становится правильно зрящим. Затем под влиянием правед
ности [он] разрушает восемь дурных карм.

15. Далее, тот садху, который погружен во внешние объекты, ста
новится ложно зрящим. Затем под влиянием ложных взглядов [он] 
связывается восьмью дурными кармами.

16. Из-за внешних объектов он спускается на низкий уровень суще
ствования, а благодаря истинной сущности поднимается на благой 
уровень существования. Так познав, следуй истинной сущности, от
вратившись от обратного.

17. Иное по отношению к собственной природе атмана бывает ра
зумным, неразумным и смешанным. Так всевидящими поистине опре
делены «внешние объекты».

18. Описанный джинами как лишенный восьми дурных карм, не
сравненный, реализовавший знание, вечный, чистый атман является 
«истинной сущностью».

19. Те, кто созерцают истинную сущность, отвратившись от внеш
них объектов, наделенные благим поведением, следующие пути из
бранных джин достигают нирваны.

20. При помощи веры в избранных джин йогин созерцает в созер
цании чистый атман. [Этим] он достигает нирваны. Разве он не может 
достигнуть мира богов?

21. Разве не может пройти по земле всего лишь половину кроши 
тот, кто, взяв тяжелый груз, проходит за один день сотню йоджан?

22. Разве в битве может победить богатыря, которого не могут по
бедить в битве миллионы воинов все вместе, всего лишь один человек?

23. Всякий может посредством аскезы достичь небес, однако то, что 
достигается йогой и созерцанием, — это вечное блаженство в мире ином.

24. Подобно тому как чистое золото получается посредством очи
щения, точно так же атман становится высшим атманом, [лишь] вос
приняв время и другие субстанции.

25. Лучше обетами и аскезой достигать небес, [чем] обратным — 
страданий в аде. [Существует] большое различие между пребыванием 
на жаре [по причине] аскезы и по противоположной [причине].

26. Тот, кто стремится пересечь великий, страшный океан сансары, 
созерцает чистый атман, сжигающий топливо кармы.

45 В тексте: saddavva, скр. svadravya. Данное словосочетание является антонимом 
по отношению к paradavva. В тексте на протяжении нижеследующих гатх обыгрывает
ся это противопоставление — внешних, чуждых, других сущностей, объектов, природы 
и истинной, своей собственной природы и сущности. В русском переводе передать 
адекватно это противопоставление, сохраняя слово davva, представляется крайне за
труднительным.
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27. Освободившись от всех страстей: гордыни, высокомерия, вож
деления и отвращения, заблуждения, безразличный к делам мира, пре
бывающий в созерцании созерцает атман.

28. Отказавшись трояким образом от ложных взглядов, незнания, 
порока, добродетели пребывающий в йоге йогин обетом молчания ос
вещает атман.

29. Та форма46, что я вижу, ничего не знает, а знающий не виден. 
Поэтому с кем же мне разговаривать?

30. Божественными джинами сказано, что пребывающий в йоге 
йогиг прекращением всех притоков кармы разрушает накопленную 
карму и [все] знает.

31. Тот йогин, который «спит» в мирских делах, «бодрствует» в 
своем деле. Тот, кто «бодрствует» в мирских делах, тот «спит» в деле 
атмана47.

32. Так познав, йог отказывается повсюду от всех мирских дел и 
созерцает высший атман, как сказано избранными повелителями джин.

33. Наделенный пятью «великими обетами», с пятью [видами] ос
торожности и трояким контролем, наделенный «тремя жемчужинами», 
постоянно практикуй созерцание и изучение [писаний].

34. Следует знать, что у почитающей «три жемчужины» души, по
читателя, [рождается] плод почитания — всеведение.

35. Совершенный, чистый атман — всезнающий и всевидящий. По
знай его, описанного избранными джинами [как] всеведение.

36. Йогин, который почитает «три жемчужины» именно в соответ
ствии с учением избранных джин, созерцает атман и без сомнения 
пренебрегает [всем] остальным.

37. Следует знать, что то, что знает — знание, то, что видит — ви
дение. Воздержание от порока и добродетели названо [правильным] 
поведением.

38. Избранными повелителями джин провозглашено, что правед
ность — восприятие «реальностей», понимание «реальностей» — по
знание, воздержание — [правильное] поведение.

39. Чистый видением — [поистине] чист. Чистый видением дости
гает нирваны. Лишенный видения человек не достигает искомой цели.

40. Так понимается проповеданная суть [пути] избежания старости 
и смерти. Описана праведность для шраманов и мирян.

41. Йогин знает различие между душой и не-душой в соответствии 
с учением Джины. Всевидящие назвали это полным познанием.

46 Под формой (irûvam, скр. гйрат) имеется в виду телесная оболочка.
47 Имеется в виду, что йогин бодрствует в деле созерцания своего атмана, это дело 

и является главным занятием йога, поэтому он равнодушен к делам мира, а тот, кто 
погружен в мирские занятия, забывает («спит») о созерцании атмана.
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42. Познав это, йогин совершает отказ от добродетели и порока. 
Лишенные кармы назвали это неложным поведением.

43. Кто наделен самообладанием, тремя «жемчужинами» практику
ет аскезу по своей силе, тот обретает высшее состояние, созерцая чис
тый атман.

44. Постоянно упражняясь [в аскезе] тремя [способами] три [вре
мени года], лишенный трех [ошибок], украшенный тремя [«жемчужи
нами»], полностью свободный от двух [недостатков], йогин созерцает 
высший атман48.

45. Та душа, которая лишена гордыни, лживости, гнева и избавлена 
от алчности, наделена незапятнанной природой, обретает высшее бла
женство.

46. Душа, имеющая мятущийся49, направленный на объекты стра
стей, лишенный состояния высшего атмана ^м, не обретает совершен
ное счастье, отвратившись от образа Джины °.

47. Образ Джины описан избранными джинами [как излучающий] 
совершенное счастье. Душа, остающаяся в «чаще» рождений, даже во 
сне не может излучать его.

48. Избранными повелителями джин сказано, что созерцающий 
высший атман йогин освобождается от загрязняющей алчности [и он] 
не связывается новой кармой.

49. Будучи устоявшимся в [правильном] поведении, устоявшийся 
в праведности, размышляющий [благой] мыслью, созерцающий атман 
йог обретает высшее состояние.

50. Практика — свой собственный закон, закон — собственная при
рода атмана. Он лишен вожделения и отвращения, изменений души.

51. Подобно тому как чистый кристалл в соединении с другими 
субстанциями выглядит иначе, точно так же душа в соединении с во
жделением и другими [страстями] бывает совершенно разных видов.

52. Преданный божеству и гуру, любящий среди наделенных само
обладанием единоверцев, возросший в праведности йогин погружен 
в созерцание.

53. Ту карму, которую незнающий уничтожает высшей аскезой 
[в течение] многих рождений, знающий, трижды контролирующий 
[себя], уничтожает [в течение одной] антар-мухурты.

48 Три способа — телом, речью и умом; три ошибки — хитрость, ложные верования 
и ожидание награды; два недостатка — вожделение и отвращение.

49 В тексте ruddo, скр. rudrah, букв, «ревущий».
50 В тексте jinamuddam, скр. jinamudram. Обычно это слово относится к позе или 

расположению рук. В данном случае jinamuddam предпочтительно переводить как 
«образ/изображение Джины», поскольку ясно из общего контекста, что речь идет 
именно о целостном образе (возможно, статуе) Джины.
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54. Тот садху, который благой активностью, вожделея внешние 
объекты, создает благое состояние сознания, [является] незнающим. 
Знающий — обратное этому.

55. Подобное состояние сознания, [используемое как] средство ос
вобождения, является причиной притока [кармы]. Тот, [кто использует] 
его, — незнающий, отвратившийся от собственной природы атмана.

56. Тот незнающий, который одержим значимостью кармы, отри
цает и критикует знание собственной природы, называется врагом на
ставления Джины.

57. Наделенный знанием без [правильного] поведения или аскезой 
без [правильного] видения лишен чистого состояния сознания [в от
ношении] иных [предметов]. Какое блаженство [может быть лишь] 
при наличии внешнего вида?

58. Тот, кто бессознательное принимает за сознание, является не
знающим. А знающим называется тот, что сознательное принимает за 
сознание.

59. Знание, лишенное аскезы, как и аскеза без знания, бесполезно. 
Поэтому [только] наделенный знанием и аскезой обретает нирвану.

60. Утвердивший совершенство тиртханкар, наделенный четырьмя 
[видами] знания, следует практике аскезы. Познав [это], даже наде
ленный знанием должен твердо следовать практике аскезы.

61. Тот садху, который наделен [только] внешним «знаком», [но] 
лишен внутреннего «знака», утратив свойственное [садху] поведение, 
разрушает Путь Освобождения.

62. Рожденное счастьем знание разрушается с появлением страда
ния. Поэтому йогин в соответствии со своей силой пусть привыкает к 
страданиям.

63. После подчинения голода, поз и сна, в соответствии с учением 
Джины, следует созерцать свой собственный атман, познав [его] с бла
гословения гуру.

64. Обладающий правильным поведением атман наделен знанием 
и видением. Следует постоянно созерцать атман, познав [его] с благо
словения гуру.

65. Атман познается с трудом. Познав атман, трудно размышлять 
[о нем]. Размышляющий о своей природе человек с трудом отвращает
ся от объектов [органов чувств].

66. Насколько человек увлечен объектами [органов чувств], на
столько [он] не познает атман. Атман познает йог, отвративший со
знание от объектов.

67. Познав атман, некоторые люди, забывшие о [своей] истинной 
природе, блуждают в четырехчастном [существовании], увлеченные 
объектами [органов чувств] глупцы.
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68. [Те] же, кто, познав атман, отвратились от объектов [органов 
чувств], обладающие размышлением, отказываются от четырехчастно
го [существования], без сомнения, наделены добродетелью аскезы.

69. Тот, [кто] из заблуждения увлечен внешними объектами даже 
размером с первичный атом, является незнающим глупцом, отвратив
шимся от собственной природы атмана.

70. Созерцающие атман, чистые видением, стойкие в поведении, от
вратившие сознание от объектов [органов чувств] достигают нирваны.

71. Поскольку именно вожделение [по отношению] к внешним объ
ектам [есть] причина сансары, то йогин должен постоянно размыш
лять об атмане.

72. [Правильное] поведение [есть] ровное отношение к хуле и хва
ле, страданиям и удовольствиям, врагам и друзьям.

73. Некоторые люди с превратным поведением, лишенные обетов 
и осторожности, утратившие чистоту состояния сознания, препирают
ся: «Время не подходит для созерцания».

74. Неспособная [к освобождению] душа, лишенная праведности 
и знания, полностью лишившись [возможности] освобождения, погру
жаясь в наслаждения сансары, утверждает: «Для созерцания нет вре
мени».

75. Глупец, не знающий о пяти «великих обетах», пяти [видах] 
осторожности, трояком контроле, утверждает: «Для созерцания нет 
времени».

76. Именно тот садху, который в Бхарата[-варше] в неблагое вре
мя51 практикует «добродетельное» созерцание, утвержденный в собст
венной природе атмана, не считается незнающим.

77. Даже теперь очищенные «тремя жемчужинами», созерцая ат
ман, обретают статус Индры. Родившись же божеством «лаукантика», 
затем достигают прекращения [существования]52.

78. Те, кто введены в заблуждение пороком, восприняв «знак» из
бранных повелителей джин, творят порок, отказавшись от Пути Осво
бождения, [называются] порочными.

79. Те, кто мечтают о пяти [видах] одежды, наделены оковами, 
привыкшие к прошению, погружены в карму, отказались от Пути 
Освобождения.

80. Те, кто лишены оков, свободны от заблуждения, претерпевают 
двадцать два неудобства, подчинившие страсти свободны от проявле
ний порока, восприняли Путь Освобождения.

51 Имеется в виду нынешний мировой период, который начался месяц спустя после 
смерти Махавиры.

52 Имеется в виду определенный класс божеств, которыми заканчивается мировой 
универсум и которые в следующем рождении станут людьми и обязательно обретут 
освобождение.
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81. «В высшем, среднем, нижнем мирах нет ничего моего» — по
средством такого размышления йогин полностью обретает вечное 
блаженство.

82. Те, кто почитают божество и гуру, размышляя о традиции не
привязанное™, погруженные в созерцание, [наделенные] благим по
ведением, восприняли Путь Освобождения.

83. С подлинной точки зрения атман сам собой так погружен в са
мого себя. Тот йогин, который наделен полностью благим поведением, 
обретает нирвану.

84. Йогин, сосредоточивший избранные знание и поведение, — ат
ман в облике человека. Тот йогин, который созерцает, побеждая по
рок, становится не-двойственным.

85. Так Джиной описан [путь] шраманов. Теперь выслушай о сред
стве разрушения сансары и обретения цели для мирян.

86. Восприняв благонезапятнанную, непоколебимую, подобно бо
жественной горе, праведность, мирянин созерцает ее с целью уничто
жения страдания.

87. У той души, которая созерцает праведность, возникает пра
вильное видение. Затем, преобразованная праведностью, [она] унич
тожает восемь не-благих карм.

88. Что сказать еще? Те избранные люди, которые [стали] сиддхами 
в прошлом и станут [в будущем], знали, что [это] возможно [благода
ря] величию праведности.

89. Те люди благословенны, кто достигли цели, храбрые, знающие, 
не оскверняющиеся даже во сне. Праведность ведет их к цели.

90. Праведность — это вера в свободу от насилия, Учение, в ли
шенное 18 недостатков божество, свободу от оков.

91. Праведность [возникает] у того, кто придерживается формы, 
в которой был рожден, [наделен] самообладанием, независимым от 
других «знаком», отказался от всех связей.

92. Тот, кто почитает ложных богов, учение и ложный «знак» из-за 
стыда, страха и гордости, может стать полностью ложнозрящим.

93. Ложные взгляды ведут к выражению почитания «знака», соз
данного самим или другими, несдержанных, страстных богов. Чистая 
праведность не ведет к этому.

94. Мирянин с правильными взглядами следует Учению, провоз
глашенному божественными джинами. Следует знать, что ложнозря- 
щий делает обратное.

95. Та душа, у которой ложные взгляды, лишенная счастья странст
вует в исполненной рождения, старости, смерти и тысячи несчастий 
сансаре.
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96. Правильное — добродетели, ложное — ошибки. Хорошо по
размыслив над этим, делай то, что приятно уму. Что [проку] в много
численных разговорах?

97. Освободившийся [только] от внешних связей ниргрантх не сво
боден от ложных состояний сознания. Что [проку] ему в позах и мол
чании, [если он] не знает природы атмана?

98. Тот садху, который, лишившись главных добродетелей, творит 
внешние дела, не достигает счастливой цели, [лишь] позорит «знак» 
Джины.

99. Что создадут внешние дела, что же создадут многие виды тер
пения, что создаст аскеза для отвратившегося от собственной природы 
атмана?

100. Если отвратившийся от атмана начитан во множестве писаний 
и если [он] будет следовать многим видам [правильного] поведения, 
то эта начитанность и поведение являются «детскими».

101. Садху, бесстрастный в отношении внешнего, отвратившийся 
от внешних объектов, безразличный к удовольствиям сансары, погру
жен в счастье собственной чистоты.

102. Садху, с телом, украшенным собранием добродетелей, опреде
лившийся [с тем, что] следует принять и [от чего] отказаться, погру
женный в созерцание и изучение, обретает высшее положение.

103. Познай то, что пребывает в теле, что восхваляется восхваляе
мыми, почитается почитаемыми и непрерывно созерцается созерцае
мыми.

104. Пять парамештхинов — архаты, сиддхи, ачарьи, упадхьи, сад
ху. Они пребывают в атмане. Поэтому только атман — моя защита.

105. Праведность, истинное знание, истинное поведение, а также 
истинная аскеза — [эти] четыре [качества] пребывают в атмане. По
этому только атман — моя защита.

106. Тот, кто, хорошо усвоив, читает, слушает, обдумывает так про
поведанную джинами «Моккха-пахуду», достигает вечного счастья.

VII. Лимга-пахуда

1. Почтив архатов, а затем сиддх, я вкратце расскажу шастру «Лим
га-пахуда» для шраманов.

2. «Знак»53 возникает из Учения. «Знак» сам по себе не обеспечива
ет Учения. Познай, какое отношение к Учению следует выработать 
при помощи «знака».

53 Под «знаком» (limga, скр. linga) понимается, с одной стороны, внешний облик 
аскета (т.е. нагота, являющаяся «знаком», признаком джайнского дигамбарского аске-
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3. [Тот], кто, восприняв «знак» избранных повелителей джин, вве
денный в заблуждение пороком подвергает «знак» осмеянию, среди 
[имеющих] «знак» [подобен] Нараде54.

4. Тот, [кто], приняв «знак», танцует, поет, играет на музыкальных 
инструментах, введен в заблуждение пороком, — не шраман, а живот
ное.

5. Тот, [кто] многими способами копит [вещи], охраняет и болез
ненно созерцает [их], — введен в заблуждение пороком, — животное, 
а не шраман.

6. Чрезвычайно гордый и самонадеянный, имеющий «знак», посто
янно [занятый] сплетнями, сварами и азартными играми, идет в ад, 
в образе «знака» творя порок.

7. Тот, кто, имея «знак», лишен из-за порока чистого состояния 
сознания, служит не-целомудрию, введен в заблуждение пороком, 
блуждает в бесконечной сансаре.

8. Если [правильные] видение, знание, поведение не сопутствуют 
«знаку», то шраман созерцает «болезненным» созерцанием, пребывая 
в безграничной сансаре.

9. [Тот], кто, творя порок в облике «знака», помогает [в устроении] 
свадьбы, возделывании [полей], торговле, знахарстве, отправляется в 
ад.

10. Имеющий «знак», подстрекая к воровству, лжи, войне, спорам 
и жестоким делам, гадая на янтрах55, идет в обитель ада.

11. Имеющий «знак», [обладая правильными] видением, знанием, 
поведением, аскезой, самообладанием, воздержанием, постоянно [со
блюдая] обязанности, но испытывающий боль [при этом] идет в оби
тель ада.

12. Вовлеченный в любовные отношения и тому подобные [дела], 
жадно вкушающий вкусную пищу — лжец, позорящий «знак», живот
ное, а не шраман.

13. Тот шраман, который бежит за пищей, вкушает пищу, устроив 
свару, зарится на чужое, не находится на Пути Освобождения.

14. Шраман, имеющий «знак» Джины, который принимает не дан
ное, дурно отзывается о других и в их отсутствие [находит] недостат
ки, подобен вору.

та), с другой стороны, внутреннее состояние аскета, нагота «внутренняя», на чем автор 
текста и делает акцент.

54 Нарада — класс богов, состоящий из девяти существ: Бхима, Махабхима, Рудра, 
Махарудра, Кала, Махакала, Дурмукха, Наракамукха, Адхомукха. Аналогия не ясна.

55 В джайнской традиции аскетам запрещено использовать магические диаграммы, 
янтры, с целью получения каких бы то ни было мирских выгод или для гадания. Одна
ко данная строка может пониматься и как запрет на азартные игры.
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15. Тот, [кто], имея «знак», придерживается [осторожности] в про
хождении пути [и тем не менее] прыгает вверх и вниз, бегает, роет 
землю, — животное, а не шраман.

16. Просвещенный [в учении о] связанности, но раскапывающий 
всходы и даже землю, часто рубящий деревья — животное, а не шра
ман.

17. [Тот, кто] постоянно испытывает вожделение к женщинам и 
бесчестит других, лишившись знания и видения, — животное, а не 
шраман.

18. Не отказавшийся от жизни домохозяина, чрезвычайно увлечен
ный любовью к домохозяевам и ученикам, без благочестивого поведе
ния — животное, а не шраман.

19. Избранный муни, постоянно вращаясь посреди наделенных са
мообладанием, много знающий, но наделенный всем [вышеперечис
ленным, является] разрушающим [чистое] состояние сознания, а не 
шраманом.

20. Добившийся доверия группы женщин дает наставления в виде
нии, знании и поведении, из-за падения [является] разрушающим [чис
тое] состояние сознания, а не шраманом.

21. [Тот, кто] постоянно вкушает пищу в доме блудницы, льстит 
[ей], потакает [телу], обретает природу ребенка, [является] разрушаю
щим [чистое] состояние сознания, а не шраманом.

22. Такова эта «Лимга-пахуда» — учение, провозглашенное всеми 
буддами. Тот, кто прилежно следует ей, достигает высшего состояния.

VIII. Сила-пахуда

1. Трижды простершись [перед] большеглазым Вирой со стопами, 
нежными как розовый лотос, я повествую о добродетелях нравствен
ности.

2. Будды сказали, что нет различия между нравственностью и зна
нием. Однако без нравственности [привязанность] к объектам органов 
чувств разрушает знание.

3. Трудно достичь знания. Обретя знание, трудно [достичь чистого] 
состояния сознания. [Имеющей чистое] состояние сознания душе 
трудно отказаться от объектов [органов чувств].

4. До тех пор пока душа находится под влиянием объектов [органов 
чувств], она не обретает знания. И просто отказ от объектов не разру
шает накопленную карму.

5. Знание без поведения, принятие «знака» без видения и практика 
аскезы без самообладания — все [это] бесполезно.
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6. Очищенное поведением знание, очищенное видением принятие 
«знака» и сопровождаемая самообладанием аскеза даже в малой сте
пени приносят великий плод.

7. Обретя знание, некоторые люди, увлеченные объектами [органов 
чувств], блуждают в четырехчастном [существовании], введенные в 
заблуждение объектами [органов чувств] глупцы56.

8. [Те] же, кто, обретя знание, отвратились от объектов [органов 
чувств], обладающие размышлением, отказываются от четырехчастно
го [существования], без сомнения, наделены добродетелью аскезы57.

9. Подобно тому как золото очищается нанесением соли и буры, 
точно так же душа очищается очень чистой «влагой» знания.

10. [Это] не недостаток знания [в том, что] недалекие люди, воз
гордившись знанием, побеждаются объектами [органов чувств].

11. Посредством правильных знания, видения, аскезы и поведения 
душа, очищенная поведением, достигает паринирваны.

12. Нирвана существует [только] для защитников нравственности, 
чистых видением, стойких в поведении и навсегда отвративших ум от 
объектов [органов чувств].

13. Путь описывается для указывающих на цель, [хотя и] введен
ных в заблуждение объектами [органов чувств], но для указывающих 
на ложный путь даже знание бесполезно.

14. Прославляющие дурные учения, дурные писания, знающие 
множество шастр, но лишенные нравственности, обетов и знания не 
бывают [истинно] почитающими.

15. У гордящихся прекрасным телом, наделенных молодостью и 
красотой, но лишенных нравственных добродетелей рождение [в те
ле] человека бесполезно.

16. Даже для изучивших шастры грамматики, метрики, вайшеши
ки58, законов, логики59 нравственность — высшее «писание».

17. Способные [к освобождению], украшенные нравственными 
добродетелями бывают угодны богам. Начитанные во многих писани
ях, но безнравственные в мире немногочисленны.

18. [Те] люди, которые нуждаются во всем, безобразны или даже 
умирают в расцвете лет, [если] нравственны в поведении — достойны 
восхищения.

56 Парафраз гатхи 67 из «Моккха-пахуды».
57 Парафраз гатхи 68 из «Моккха-пахуды».
58 Единственное в текстах Corpus Cundacundae упоминание философской школы 

вайшешика. В данном контексте эта школа, видимо, просто соотносится с философией 
вообще.

59 В тексте пйуа, скр. пуйуа, которая обозначает одновременно логику и школу, ко
торая занималась разработкой преимущественно логической проблематики.
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19. Милость к душам, подчинение [чувств], правдивость, не-воров- 
ство, целомудрие, удовлетворенность, правильное видение, знание и 
аскеза — «семья» нравственности.

20. Нравственность — чистая аскеза, чистота видения и чистота 
знания. Нравственность — враг объектов [органов чувств]. Нравст
венность — ступень освобождения.

21. Подобно тому как жадный до объектов [органов чувств] отрав
лен ими, точно так же он уничтожает все опасные создания, непод
вижные и движущиеся. Яд объектов [органов чувств] бывает сильно- 
действующим.

22. Яд может убить душу один лишь раз в [одном] рождении, но 
отравленный ядом объектов [органов чувств] блуждает в чаще санса
ры, [умирая неоднократно].

23. Поглощенные объектами [органов чувств] души, ощущающие 
страдания среди обитателей ада, животных, людей, обретают дурную 
участь среди [низших] богов.

24. Подобно тому как развеиванием шелухи люди не обретают [ни
какой] вещи, благонаделенные аскезой и нравственностью отвергают 
объекты словно ядовитый осадок.

25. [Даже] для развивающих круглые, полукруглые, благие и боль
шие члены тела нравственность — превыше всего.

26. Оглупленный дурным учением, увлеченный объектами человек 
будет кружиться в сансаре подобно колесу с глиняными черпаками.

27. Кармические оковы связывают атман вожделением и стремле
нием к объектам [органов чувств]. Они разрываются достигшими цели 
добродетелью аскезы, самообладания и нравственности.

28. Нравственный [человек] сияет «драгоценностями» аскезы, бла
гочестия, нравственности и щедрости, подобно наполненному драго
ценностями океану.

29. Видел [ли кто-нибудь] освобождение собак, ослов, коров [и 
других] животных, женщин? Все люди видели [освобождение только 
у тех,] кто преследует четыре цели60.

30. Если освобождение может быть обретено знающим, но увле
ченным объектами [органов чувств], то почему знавший десять пурв61 
сын Сатьяки62 отправился в ад?

31. Если, как сказали будды, можно очиститься знанием без нрав
ственности, то почему у знающего десять пурв не возникло незапят
нанное состояние сознания?

60 Об этом см. выше, примеч. 41.
61 Наиболее древние части джайнского канона.
62 Комментарии на хинди приводят имя сына Сатьяки — Рудра, но установить кон

текст ссылки не удалось.
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32. Тот, кто безразличен к объектам [органов чувств], мало испы
тывает ощущения ада и обретает состояние архата, как сказано Джи- 
ной Вардхаманой.

33. Таким образом, увидев непосредственным знанием, знанием ми
ра, джины многими способами через нравственность [обрели] сверх
чувственное состояние освобождения.

34. Пять практик: праведность, знание, видение, аскеза и сила «сжи
гают», как раздуваемый ветром огонь, накопленную карму атмана.

35. Сжегшие восемь карм, безразличные к объектам [органов 
чувств], подчинившие индрии, стойкие, наделенные аскезой, благочес
тием, нравственностью, достигнув цели, становятся сиддхами.

36. Шраман, чье древо жизни украшено прекрасной нравственно
стью, может странствовать как «махатма»63. [Его] добродетели прони
зывают существование.

37. Знание, созерцание, йога, чистота видения основаны на силе. 
Праведностью-видением обретают пробуждение [в соответствии] с на
ставлением Джины.

38. Усвоившие суть речений Джины, безразличные к объектам [ор
ганов чувств], преуспевшие в аскезе, стойкие, омывшиеся «водой» 
нравственности достигают счастья в месте сиддх.

39. Уничтожившие добродетелями все кармы, равнодушные к сча
стью и страданию, чистые умом, удалившие кармическую «пыль» 
проявляют [истинное] почитание.

40. Благая преданность архату, благоочищенная видением правед
ность, нравственность, безразличие к объектам — что еще называется 
«знанием»?

I. Damsana-pahuda

7. кайпа патиккйгат jinavaravasahassa vaddhamänassa \ 
damsanamaggam vocchämi jahäkammam samäsena ||

2. damsanamülo dhammo uvaddattho jinavarehim sissänam \ 
tarn soüna sakanne damsanahino na vamdivvo ||

3. damsanabhatthä bhatthä damsanabhatthassa natthi nivvänam 
sijjhamti cariyabhatthä damsanabhatthä na sijjhamti ||

4. sammattarayanabhatthä jänamtä bahuvihäim satthäim \ 
ärahanävirahiyä bhamamti tattheva tattheva ||

5. sammattavirahiyä nam sutthu vi uggam tavam caramto nam | 
na lahamti bohiläham avi väsasahassäkodihim ||

63 Букв, «великая душа».
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6. sammattanânadamsanabalavlriyavaddhamâna je  savve \ 
kalikalusapâvarahiyâ varanänl homti airena ||

7. sammattasalilapavaho niccam hiyae pavattae jassa | 
kammarn väluyavaranam bandhacciya näsae tassa ||

8. je  damsanesu bhatthâ папе bhatthâ carittabhatthâ y  a |
ede bhattha vi bhatthâ sesam p i janam vinâsamti ||

9. jo  kovi dhammasllo samjamatavaniyamajogagunadhâri |
tassa y  a dosa kahamtâ bhaggâ bhaggattanam diti ||

10. jaha mïïlammi vinatthe dumassa parivâra natthiparavaddhl \ 
taha jinadamsana bhatthâ mâlavinatthâ na sijjhamti ||

11. jaha mülâo khamdo sâhâparivâra bahuguno hoi \ 
taha jinadamsana mûlo niddittho mokkhamaggassa ||

12. je  damsanesu bhatthâ pâe pâdamti damsanadharânam \ 
te homti lallamââ bohïpuna dullahâ tesim ||

13. je  vi padamtiya tesim jânamtâ lajjâgâravabhayena \ 
tesim p i natthi bohl pâvam aumoyamânânam ||

14. duviham p i gamthacâyam tlsu vi joesu samjamo thâdi \ 
nânammi karanasuddhe ubbhasane damsanam hodi ||

15. sammattâdo nânam nânâdo savvabhâvauvaladdhl \ 
uvaladdhapayatthe puna seyâseyam viyânedi ||

16. seyâseyavidanhu uddhudadussila silavamto vi \ 
silaphalenabbhudayam tatto puna lahai nivvânam ||

17. jinavayanamosahaminam visayasuhavireyanant amidabhûtam 
jaramaranavâhiharanam khayakaranant savvadukkhânam ||

18. egam jinassa râvam bidiyam ukkitthasâvayânam tu \ 
avaratthiyâna taiyam cauttha puna lingadamsanant natthi ||

19. chaha davva nava payatthâ pancatthi satta tacca nidditthâ \ 
saddahai tâna râvam so sadditthi muneyavvo ||

20. jivâdisaddahanam sammattam jinavarehim pannattam |
vavahârâ nicchayado appânam havai sammattam ||

21. evam jinapannattam damsanarayanam dhareha bhâvena \ 
sâram gunarayanatattaya sovânam padhama mokkhassa ||

22. jam sakkai tarn kïrai jam ca na sakkei tant ca saddahanam \ 
kevalijinehim bhaniyam saddahanamânassa sammattam ||

23. damsananânacaritte tavavinaye niccakâlasupasatthâ \ 
ede du vamdanlyâ je  gunavâdi gunadharânant ||

24. sahajuppannam râvam datthum jo  mannae na macchario \ 
so samjamapadivanno micchâitthl havai eso ||

25. amarâna vamdiyânam râvam datthuna sllasahiyânam \ 
je  gâravam karamtiya sammattavivajjiyâ homti ||

26. assamjadam na vande vatthavihinovi to na vamdijja \ 
donni vi homti samânâ ego vi na samjado hodi ||
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27. na vi de ho vamdijjai na vi у  a kulo na viya jäisamjutto | 
ко vamdami gunahino na hu savano neya sävao hoi ||

28. vamdami tavasävannä silath ca gunath ca bambhaceramca \ 
siddhigamanam ca tesim sammattena suddhabhävena ||

29. causatthi camarasahio cautisahi aisaehim samjutto \ 
anavarabahusattahio kammakkhayakarananimitto ||

30. nänena damsanenaya tavena cariyena samjamagunena \ 
cauhim p i samäjoge mokkho jinasäsane ditfho ||

31. nänam narassa säro säro vi närassa hoi sammattam | 
sammattäo caranam caranäo hoi nivvanam ||

32. nanammi damsanammiya tavena cariyena sammasahiena \ 
caunham p i samajoge siddha jiva na sandeho ||

33. kallänaparamparayä lahamti jiva visuddhasammattam | 
sammaddamsanarayanam agghedi sarâsure loe ||

34. laddhunaya manuyattam sahiyam taha uttamena gottena \ 
laddhunaya sammattam akkhayasokkham ca mokkham ca ||

35. viharadi java jinindo sahasatthasulakkhanehim samjutto \ 
cautisaisayajudo sä padimä thävarä bhaniyä ||

36. bärasavihatavajuttä kammam khaviüna vihibalena sam \ 
vosattacattadehä nivvänamanuttaram pattä ||

II. Sutta-pähuda

1. arahamtabhäsiyattham ganaharadevehim gamthiyam sammam \ 
suttatthamagganattham savanna sähamtiparamattham ||

2. suttammi jam sudittham äiriyaparampurena maggena | 
näüna duviha sutta vattadi sivamagga jo  bhavvo ||

3. suttam hi jänamäne bhavassa bhavanasanam ca so kunadi \ 
sui jahä asuttä näsadi sutte sahä no vi ||

4. puriso vi jo  sasutto na vinäsai so gao vi samsäre \ 
saccedana paccakkham näsadi tarn so adissamäno vi ||

5. suttattham jinabhaniyam jiväjivädibahuviham attham | 
heyäheyam ca tahä jo  jänai so hu sadditthi ||

6. jam suttam jinauttam vavahäro tahä y  a jäna paramattho \ 
tarn jäniüna joi lahai suharii khavai malapunjam ||

7. suttatthapayavinattho micchäditthi hu so muneyavvo \ 
khede vi na käyavvam panipattam sacelassa ||

8. hariharatullo vi naro saggam gacchei ei bhavakodi \ 
tahä vi na pävai siddhim samsärattho puno eti bhanido ||

9. ukkatthasihacariyam bahupariyammo y  a guruyabhäro y  a \ 
jo  viharai sacchamtam pävam gacchadi hodi micchattam ||

247



10. niccelapânipattam uvaittham paramajinavarindehith \ 
ekko vi mokkhamaggo sesâ ya amaggayâ savve ||

IL  jo  samjamesu sahio ârambhapariggahesu virao vi \ 
so hoi vamdanïo sasurâsuramânuse loe ||

12. je  bâvisaparisaha sahamti sattïsaehim samjuttâ | 
te homti vandanïyâ kammakkhayanijjarâsâhu ||

13. avasesâ je  lingï damsananânena samma samjuttâ \ 
celena y  a parigahiyâ te bhaniyâ icchanijjaya ||

14. icchäyäramattham suttathio jo  hu chandae kammam \ 
thane tthiyasammattam paramaloyasuhamkaro hodi ||

15. aha puna appâ nicchadi dhammâim karei niravasesâim | 
taha vi na pâvadi siddhim samsârattho puno bhanido ||

16. eena kïïranenaya tant appâ saddaheha tivihena \ 
jena y  a laheha mokkham tant jânijjaha payattena ||

17. bâlaggakodimettamparigahagahanam na hoi sâhûnam \ 
bhumjeipânipatte dinnannam ikkathânammi ||

18. jahajâyarûvasariso tilatusamettam nagihadi hatthesu \ 
ja i lei appabahuyam tatto puna jâ i niggodam ||

19. jassa pariggahagahanam appant bahuyam ca havai lingassa \ 
so garahiu jinavayâne parigaharahiyo nirâyâro ||

20. pancamahavvayajutto tihim guttihim jo  sa samjado hoi \ 
nigganthamokkhamaggo so hodi hu vandanijjo y  a ||

21. duiyam ca utta lingath ukkittham avarasâvayânam ca \ 
bhikkham bhameipatte samidibhâsena monena ||

22. Ungarn itthina havadi bhunjaipihdam sueyakâlammi \ 
ajjaiya vi ekkavatthâ vatthâvaranena bhunjedi ||

23. na vi sijjhadi vatthadharo jinasâsane ja i vi hoi titthayaro \ 
naggi vimokkhamaggo sesâ ummaggayâ savve ||

24. lingammiya itthina thanamtare nâhikakhadesesu | 
bhaniyo suhumo kâo tâmsi kaha hoipavvajjâ ||

25. ja i damsanena suddhâ uttâ maggena sâvi samjuttâ \ 
ghorarit cariya carittam itthisu na pavvayâ bhaniyâ ||

26. cittâsohi na tesim dhillam bhâvam tahâ sahâvena | 
vijjadi mâsâ tesim itthisu na samkayâ jhânâ ||

27. gâhena appagâhâ samuddasalile sacelaatthena \ 
icchâ jâhu niyatta tâha niyattâim savvadukkhâim ||

III. Câritta-pâhuda

1. savvanhu savvadamsï nimmohâ vïyarâyaparametthi \ 
vandittutijagavandâ arahamtâ bhavvajivehim ||
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2. nänarii damsanam sammam cärittam sohikäranam \ 
mokkhärähanaheum cärittam pähuda vocche ||

3. jam jänai tam nünam jam pecchai tant ca damsanam bhaniyam |
nânassa picchiyassa y  a samavannâ hoi cärittam ||

4. ее tinni vi bhävä havanti jlvassa akkhayämeyä | 
tinham p i sohanatthe jinabhaniyam duviha cärittam ||

5. jinanänaditthisuddham padhamam sammattacaranacârittam |
vidiyam samjamacaranam jinanânasadesiyam tam p i ||

6. evam ciya näünaya savve micchattadosa samkäi \ 
parihara sammattamalä jinabhaniyâ tivihajoena ||

7. nissankiya nikkankhiya nivvidigichâ amûdhaditthï ya \ 
uvagühana thidikaranam vacchalla pahävanäya te attha ||

8. tam ceva gunavisuddham jinasammattam sumukkhathänäe \ 
jam carai nânajuttam padhamam sammattacaranacârittam ||

9. sammattacaranasuddhâ samjamacaranassa ja i va supasiddhâ \ 
nâni amûdhaditthï acirepävamti nivvänam ||

10. sammattacaranabhatthä samjamacaranam caramti je  vi narâ \ 
annänanänamüdhä taha vi na pävamti nivvänam ||

11. vacchallam vinaena y  a anukampäe sudänadacchäe \ 
maggagunasamsanäe avaguhana rakkhanâeya ||

12. eehim lakkhanehim ya lakkhijjai ajjavehim bhâvehim \ 
jïvo ärähamto jinasammattam amohena ||

13. ucchähabhävanäsampasamsasevä kudamsane saddhü \ 
annänamohamaggo kuvvamto jahadi jinasammattam ||

14. ucchähabhävanäsampasamsasevä sudamsane saddhü \ 
na jahadi jinasammattam kuvvamto nânamaggena ||

15. annänam micchattam vajjaha nüne visuddhasammatte \ 
aha moharii särambham parihara dhamme ahimsäe ||

16. pavvajja samgacâe payatta sutave susamjame bhâve \ 
hoi suvisuddhajhänam nimmohe vïyarâyatte ||

17. micchädamsanamagge maeine annänamohadosehim \ 
vajjhamti mûdhajïvâ micchattäbuddhiudayena ||

18. sammaddamsana passadi jänadi nänena davvapajjäyä \ 
sammenaya saddahadiya pariharadi carittaje dose ||

19. ее tinni vi bhävä havamti jïvassa moharahiyassa \ 
niyagunamärähamto acirenaya kamma pariharai ||

20. samkhijjamasamkhijjagunam ca samsärimerümattä nam \ 
sammattamanucaramtâ karemti dukkhakkhayam dhïrâ ||

21. duvihant samjamacaranam säyäram taha have niräyäram \ 
säyäram saggamthe pariggahä rahiya khalu niräyaram ||

22. damsana vaya sämäiya posaha sacitta räyabhatteya \ 
bambhärämbhapariggaha anumana uddittha desaviradoya ||
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23. pamceva nuvvayäim gunavvayäim havamti taha tinni \ 
sikkhävaya cattäriya samjamacaranam ca säyäram ||

24. thüle tasakäyavahe mose thüle adattathüle у  a \ 
parihäro paramahilä pariggahärambhaparimänam ||

25. disividisimäna padhamam anatthadandassa vajjanam bidiyam \ 
bhogopabhogaparimä iyameva gunavvayä tinni ||

26. sämäiym ca padhamam bidiyam ca taheva posaham bhaniyam \ 
taiyam ca atihipujjam cauttha sallehanä amte ||

27. evam sävayadhammam samjamacaranam udesiyam sayalam \ 
suddham samjamacaranam jaidhammam nikkalam vocche ||

28. pamcemdiyasamvaranam pamca vayä pamcavimsakiriyäsu \ 
pamca samidi toy a gutti samjamacaranam niräyäram ||

29. amanunneya manunne sajlvadavve ajivadavveya \ 
na karedi räyadose pamcemdiyasamvaro bhanio ||

30. himsävirai ahimsä asaccavirai adattaviral у  a \ 
turiyam abambhavirai pamcama samgammi vitaïya ||

31. sähamti jam mahallä äyariyam jam mahallapuvvehim \ 
jam  ca mahalläni tado mahavvayä ittaheyäim  ||

32. vayagutti manogutti iriyäsamido sudänanikkhevo \ 
avaloyabhoyanäe ahimsae bhävanä homti ||

33. kohabhayahäsalohä mohä vivariyabhävana ceva \ 
vidiyassa bhävanäe e pamceva y  a taha homti ||

34. sunnäyaniväso vimociyäväsa jam parodham ca | 
esanasuddhisauttam sähammisamvisamvädo ||

35. mahiläloyanapuvvaraisaranasamsattavasahivikahähim | 
putthiyarasehim virao bhävana pamcävi turiyammi ||

36. apariggaha samanunnesu saddaparisarasarüvagamdhesu \ 
räyaddosälnam parihäro bhävanä homti ||

37. iriyä bhäsä esana jä  sä ädäna ceva nikkhevo \ 
samjamasohinimittam khamti jinä pamca samidio ||

38. bhavvajanabohanattham jinamagge jinavarehim jaha bhaniyam \ 
nänarii nänasarävam appänam tarn viyänehi ||

39. jiväjivavibhatü jo  jänai so havei sannäni \ 
räyädidosarahio jinasäsane mokkhamaggotti ||

40. damsananänacarittam tinni vi jäneha paramasaddhäe \ 
jam jäniüna joi airena lahamti nivvänam ||

41. päüna nänasalilam nimmalasuvisuddhabhävasamjuttä \ 
homti sivälayaväsl tihuvanacädämani siddhä ||

42. nänagunehim vihinä na lahamte te suicchiyam läham | 
iya näu gunadosam tarn sannänant viyänehi ||

43. cärittasamärüdho appäsu param na ihae näni \ 
pävai airena suharit anovamam jäna nicchayado ||



44. evant samkkhevena ya bhaniyam nänena vlyaräena \ 
sammattasamjamäsayadunham vi udesiyam caranam ||

45. bhäveha bhävasuddham phudu raiyam caranapähudant ceva \ 
lahu caugai cawna airena punabbhavä hoi ||

IV. Boha-pähuda

1. bahusattaatthajäne samjamasammattasuddhatavayarane \ 
vamdittä äyarie kasäyamalavajjide suddhe ||

2. sayalajanabohanattham jinamagge jinavarehith jaha bhaniyam \ 
vocchämi samasena chakkayasuhamkaram sunaha ||

3. äyadanam cediharam jinapadima damsanam ca jinabimbam \ 
bhaniyam suvauyardyam jinamudda nänamädatham ||

4. arahamtena suvittham jam devant titthamiha y  a arahamtam \ 
pävajjagunavisuddhä iya näyavvä jahäkamaso ||

5. manavayanakäyadavvä äyattä jassa indiyä visayä \ 
äyadanam jinamagge niddittham sarhjayant rüvarit ||

6. mayaräyadosa moho koho loho ya jassa äyattä | 
pamcamahavvayadhäri äyädanam maharisi bhaniyam ||

7. siddham jassa sadattham visuddhajhänassa nänajuttassa \ 
siddhäyadanam siddham munivaravasahassa munidattham ||

8. buddhant jam bohamto appänam cedayäi annam ca | 
pamcamahavvayasuddham nänamayam jäna cediharam ||

9. ceiya bamdham mokkham dukkham sukkham ca appayant tassa \ 
ceiharam jinamagge chakkäyahiyamkaram bhaniyam ||

10. saparä jathgamadehä damsananänena suddhacaranänant \ 
niggamthavlyaräyä jinamagge erisä padimä ||

11. jam caradi suddhacaranam jänaipicchei suddhasammattam \ 
sä hoi varitdanlyä niggamthä saritjadä padimä ||

12. damsanaanamtanänam anamtavlriya anamtasukkä ya \ 
säsayasukkha adehä mukkhä kammatthabandhehim ||

13. nirüvamamacalamakhohä nimmiviyä jangamena rävena | 
siddhatthänammi thiyä vosarapadimä dhuvä siddhä ||

14. damsei mokkhamaggam sammattam saritjamam sud hammam ca \ 
niggamtham nänamayam jinamagge damsanam bhaniyam ||

15. jaha phullam gamdhamayam bhavadi hu khlram sa ghiyamayam cävi | 
taha damsanam hi sammant nänamayam hoi rüvattham ||

16. jinabimbam nänamayam santjamasuddhant suvltaräyam ca \ 
jam  dei vikkhasikkhä kammakkhayakärane suddhä ||

17. tassa y  a karaha panämam savvam pujjam vinaya vacchallam | 
jassa y  a damsanam nänam atthi dhuvam ceyanäbhävo ||
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18. tavavayagunehim suddho jänadipicchei suddhasammattam \ 
arahantamudda esa däyäri dikkhasikkhä ya ||

19. damdhasamjamamuddäe indiyamuddä kasäyadidhamuddä \ 
muddä iha nänäe jinamuddä erisä bhaniyä ||

20. samjamasamjuttassa ya sujhänajoyassa mokkhamaggassa \ 
nänena lahadi lakkham tamhä nana ca näyavvam ||

21.jaha navi lahadi hu lakkham rahio kahdassa vejjhayavihino | 
taha navi lakkhadi lakkham annäni mokkhamaggassa ||

22. nänam purisassa havadi lahadi supuriso vi vinayasamjutto \ 
nänena lahadi lakkham lakkhamto mokkhamaggassa ||

23. maidhanuham jassa thiram sudaguna bänä suatthirayanattam \ 
paramatthabaddhalakkho navi cukkadi mokkhamaggassa ||

24. so devo jo  attham dhammam kamamsudai nänam ca \ 
so dai jassa atthi hu attho dhammoyapavvajjä ||

25. dhammo dayävisuddho pavvajjä savvasamgaparicattä \ 
devo vavagayamoho udayakaro bhavvajlvänäm ||

26. vayasammattavisuddhe pamcendiyasamjade nirävekkhe \ 
nhäeu muni titthe dikkhäsikkhäsunhänena ||

27. jam nimmalam sudhammam sammattam samjamam lavant nänam \ 
tarn tittham jinamagge havei jadi satibhävena ||

28. näme thavane hi y  a samdavve bhäve hi sagunapajjäyä \ 
caunägadi sampadime bhävä bhävamti arahamtam ||

29. damsanam ananita näne mokkho natthatthakammabamdhena | 
niruvamagunamärädho arahamto eriso hoi ||

30. jaravähijammamaranam caugaigamanam ca punnapävam ca \ 
hamtüna dosakamme huu nänamayant ca arahamto ||

31. gunathänamagganehim ya pajjattipänajivathänehim \
thävana pamcavihehim panayavvä arahapurisassa ||

32. terahame gunathäne sajoikevaliyam hoi arahamto \ 
cautisa aisagunä homti tassattha padihärä ||

33. gai imdiya ca käe joe vee kasäya näne y  a \
samjama damsana lesä bhaviyä sammatta sanni ähäre ||

34. ähäroya sariro imdiyamanaänapänabhäsä ya \ 
pajjatti gunasamiddho uttamadevo havai araho ||

35. pamca vi imdiyapänä manavayakäena tinni balapänä \ 
änappanappanä äyugapänena homti daha pänä ||

36. manuyabhave pamcidindiya jivatthänesu hoi caudasase \ 
ede gunaganajutto gunamärädho havai araho ||

37. jaravähidukkharahiyam ähäranihäravajjiyam vimalam \ 
simhäna khela seo natthidugumchä ya doso y  a ||

38. dasa pänä pajjatl atthasahassä ya lakkhanä bhaniyä \ 
gokhirasamkhadhavalam mamsa ruhiram ca savvamge \
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39. erisagunehim savvarit aisayavantam suparimalamoyam | 
oräliyam ca käyam näyavvam arahapurisassa ||

40. mayaräyadosarahio kasäyamalavajjio ya suvisuddho \ 
cittaparinamarahido kevalabhäve muneyavvo ||

41. sammaddamsani passadi jänadi nänena davvapajjäyä \ 
sammattagunavisuddho bhävo arahassa näyavvo ||

42. sunnahare taruhitthe ujjäne taha masänavase vä \ 
giriguha girisihare vä bhimavane ahava vasite vä ||

43. savasäsattam tittham vacacaidälattayam ca vuttehim | 
jinabhavanam aha vejjham jinamagge jinavarä vimti ||

44. pamcamahavvayajuttä pamcimdiyasamjayä niravekkhä | 
sajjhäyajhänajuttä munivaravasahä niicchanti ||

45. gihagamthamohamukkä bävisaparisahä jiyakasäyä | 
pävärambhavimukkä pavvajjä erisä bhaniyä ||

46. dhanadhannavatthadänam hirannasayanäsanäi chattäim \ 
kuddänaviraharahiyä pavvajjä erisä bhaniyä ||

47. sattumitteya samäpasamsanindä aladdhiladdhisamä | 
tanakanae samabhävä pavvajjä erisä bhaniyä ||

48. uttamamajjhimagehe däridde Isare nirävekkhä \ 
savattha gihidapindä pavvajjä erisä bhaniyä ||

49. niggamthä nissangä nimmänäsä aräya niddosä \ 
nimmama nirahamkärä pavvajjä erisä bhaniyä ||

50. ninnehä nillohä nimmohä nivviyära nikkalusä \ 
nibbhaya niräsabhävä pavvajjä erisä bhaniyä ||

51. jahajäyarüvasarisä avalambiyabhuya niräuhä sahtä \ 
parakiyanilayaniväsä pavvajjä erisä bhaniyä ||

52. uvasamakhamadamayuttä sarlrasamkäravajjiyä rukkhä \ 
mayaräyadosarahiyä pavvajjä erisä bhaniyä ||

53. vivariyamüdhabhävä panatthakammattha natthamicchattä \ 
sammattagunavisuddhä pavvajjä erisä bhaniyä ||

54. jinamagge pavvajjä chahasamhananesu bhaniya nigganthä \ 
bhävamti bhavvapurisä kammakkhayakärane bhaniyä ||

55. tilatusamattanimittasama bähiragganthasamgaho natthi \ 
pavvajja havai esä jaha bhaniyä savvadaraslhim ||

56. uvasaggaparihasahä nijjanadese hi nicca atthai \ 
sila katthe bhämitale savve äruhai savvattha ||

57. pasumahilasamdhasangam kusilasangam na kunai vikahäo \ 
sajjhäyajhänajuttä pavvajjä erisä bhaniyä ||

58. tavavayagunehim suddhä samjamasammattagunavusiddhä ya \ 
suddhä gunehim suddhä pavvajjä erisä bhaniyä ||

59. evam äyttanagunapajjamttä bahuvisuddhasammatte \ 
niggamthe jinamagge samkhevenam jahäkhädam  ||



60. râvattham suddhattham jinamagge jinavarehim jaha bhaniyam 
bhavvajanabohanattham chakkâyahiyamkaram uttam ||

61. saddaviydro hûo bhâsâsuttesu jam jine kahiyam \ 
so taha kahiyam nâyam sïsenaya bhaddabâhussa ||

62. bârasaamgaviyânam caudasapuvvamgaviulavittharanam \ 
suyanâni bhaddabâhâ gamayaguru bhayavao jayau ||

V. Bhâva-pâhuda

1. namiâna jinavarinde narasurabhavamnidavamdidae siddhe \ 
vocchâmi bhâvapïïhudamavasese samjade sirasâ ||

2. bhâvo hi padhamalimgam na davvalimgam c jâna paramattham 
bhâvo kâranabhûdo gunadosânam jina bemti ||

3. bhâvavisuddhinimittam bâhiramgathassa kirae câo | 
bâhiracâo vihalo abbhamtaramgathajuttassa ||

4. bhavarahio na sijjhai ja i vi tavam carai kodikodïo \ 
jammamtarâi bahuso lambiyahattho galiyavattho ||

5. parinâmammi asuddhe gamthe muhcei bâhire y  a jai \ 
bühiramgamthaccâo bhâvavihûnassa kim kunai ||

6. jânahi bhdvam padhamam kim te limgena bhâvarahiena \ 
pamthiya sivapurimpatham jinauvaittham payattena ||

7. bhâvarahiena supurisa anâikâlam anamtasamsâre \ 
gahiujjhiyâim bahusi bâhiraniggamtharûvâim ||

8. bhisananarayagaie tiriyagaie kudevamanugaie \ 
patto si tivvadukkham bhâvahi jinabhâvanâ jïva  ||

9. sattasu narayâvâse dârunabhimaim asahanauyâim \ 
bhuttâim suirakâlam dukkhâim niramtaram sahiyam ||

10. khananuttâvanavâlanaveyanaviccheyanâniroham ca | 
patto si bhavarahio tiriyagaie ciram kâlam ||

11. âgamtukam münasiyam sahajam sâririyam cacattâri \ 
dukkhâim manuyajamme patto si anamtayam kâlam ||

12. suranilayesu suraccharavioyakâle y  a mânasam tivvam | 
sampatto si mahâjasa dukkham suhabhâvanârahio ||

13. kamdappamâiyâo pamca vi asuhâdibhâvanâi ya \ 
bhââna davvalimgi pahinadevo dive jâo  ||

14. pâsatthabhâvanâo anâikâlam aneyavârâo \ 
bhââna duham patto kubhâvanâbhâvabiehim ||

15. devâna guna vihui iddho mâhappa bahuviham datthum | 
hoâna hinadevo patto bahu mânasa dukkham  ||

16. cauvihavikahâsatto mayamatto asuhabhâvapayadattho \ 
hoâna kudevattam patto si aneyavârâo ||
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17. asuibïhatthehi y  a kalimalabahulâhi gabbhavasahïhi | 
vasio si cirant kâlant aneyajananouna munipavara ||

18. pio si thanacchïram anamtajabhmamtarâim jananinam \ 
annânnâna mahâjasa sâyarasalilâdu ahiyayaram ||

19. tuha marane dukkhena annannânam aneyajananlnant | 
runnâna nayannïra sâyarasalilâdu ahiyayaram ||

20. bhavasâyare anariite chinnujjhiya kesanaharanâlatthi \ 
puhjaijai ko vijae havadi y  a girisamadhiyâ râsi ||

21. jalathalâsihipavanambaragirisaridaritarâvanâi savvattha \ 
vasio si cirant kâlath tihuvanamajjhe anappavaso ||

22. gasiyâim puggalâim bhuvanodaravattiyâim savvâim \ 
patto situ na tittim punaruttam tâim bhunjato ||

23. tihuyanasalilam sayalam piyam tinhâe pldiena tume \ 
to vi na tanhâcheo jâo cimteha bhavamahanam ||

24. gahiujjhiyâim munivara kalevarâim tume aneyâim \ 
tânam natthipamânam anamtabhavasâyare dhïra ||

25. visaveyanarattakkhayabhayasatthaggahanasamkilesenam \ 
âhârussâsânam nirohanâ khijjae âû ||

26. himajalanasalilaguruyarapavvayataruruhanapadanabhamgehim | 
rasavijjajoyadhârana anayapasamgehim vivihehim ||

27. iya tiriyamanuyajamme suiram uvavajjiüna bahuvâram | 
avamiccumahâdukkham tivvam patto si tant mitta ||

28. chattisa tinni sayâ châvatthisahassavâramaranâni | 
amtomuhuttamajjhepatto si nigoyavâsammi ||

29. viyamlidae asidi sattho câlisameva jâneha \ 
pamciritdiya cauvisam khuddabhavamtomuhuttassa ||

30. rayanattaye aladdhe evam bhamio si dïhasamsâre |
iya jinavarehint bhaniyam tant rayanattaya samâyaraha ||

31. appâ appammi rao sammâitthi haveiphudu jlvo \ 
jânai tant sannânam caradiham câritta maggo tti ||

32. anne kumaranamaranam aneyajammamtarâim mario si \ 
bhâvahi sumaranamaranam jaramaranavinâsanam jïva  ||

33. so natthi davvasavano paramânupamânamettao nilao | 
jattha na jâo na mao tiyaloyapamânio savvo ||

34. kâlamanamtamjlvo jammajarâmaranapidio dukkham  | 
jinalimgena vi patto paramparâbhâvarahiena ||

35. padidesasamayapuggalaâugaparinâmanâkâlattham \ 
gahiujjhiyâim bahuso anamtabhavasâyare jïva  ||

36. teyâlâ tinni sayâ rajjânant loyakhettaparimânam | 
muttânatthapaesâ jattha na dhurudhullio jivo ||

37. ekkekkantguli vâhï channavadi homti jâna manuyânam | 
avasese y  a sarïre royâ bhana kittiyâ bhaniyâ ||



38. te royä viya sayalâ sahiyä te paravasena puvvabhave \ 
evath sahasi mahâjasa kith va bahuehim laviehim ||

39. pittamtamuttaphephasakälijjayaruhirakharisakimijäle | 
uyare vasio si cirant navadasamäsehim pattehim ||

40. diyasamgatthiyamasanam ähäriya mäyabhuttamannämte \ 
chaddikharisäna majjhe jadhare vasio si jananïe ||

41. sisukâle ya ayâne asuïmajjhammi lolio si tumam \ 
asui asiyâ bahuso munivara bâlattapattena ||

42. mamsatthisukkasoniyapittamtasavattakunimaduggamdham \ 
kharisavasapûyakhibbhisa bhariyam cimtehi dehaudam ||

43. bhâvavimutto mutto naya mutto bamdhavâimittena \ 
iya bhâviüna ujjhasu gamdham abbhamtaram dhïra ||

44. dehädicattasamgo mänakasäena kaluso dhira | 
attâvanena jâdo bâhubalï kittiyam kalam ||

45. mahupimgo nâma muni dehähärädicattaväväro | 
savanattanam na patto niyânamittena bhaviyanuya ||

46. annam ca vasitthamunï patto dukkham niyânadosena \ 
so natthi vâsathâno jattha na dhurudhullio jïvo  ||

47. so natthi tappaeso caurâsïlakkhajonivâsammi \ 
bhâvavirao vi savano jattha nam dhurudhullio jiva ||

48. bhâvena hoi limgi na hu limgï hoi davvamittena \ 
tamhâ kunijja bhâvath kim kir ai davvalimgena ||

49. damdayanayaram sayalam dahio abbhamtarena dosena | 
jinalimgena vi bähü padio so raurave narae ||

50. avaro vi davvasavano damsanavaranünacaranapabbhattho \ 
dïvâyano tti nïïmo anamtasamsario jâo ||

51. bhâvasamano y  a dhiro juvdijanavedhio visuddhamai \ 
nämena sivakumaro parittasamsärio jâo  ||

52. kevalijinapannattam eyâdasaamga say alas uyanänam | 
padhio abhavvaseno na bhävasavanattanam patto ||

53. tusamäsam ghosamto bhävavisuddho mahänubhävo y  a \ 
nämena ya sivabhüi kevalanäniphudam jäo  ||

54. bhävena hoi naggo bähiralimgena kim ca naggena \ 
kammapayadina niyaram näsai bhävena davvena ||

55. naggattanam akajjam bhävanarahiyam jinehim pannattam \ 
iya näuna y  a niccam bhävijjahi appayam dhira ||

56. dehädisamgarahio mänakasäehim sayalaparicatto \ 
appä appammi rao sa bhävalimgi have sähä ||

57. mamattimparivajjämi nimmamattimuvatthido \ 
älambanam ca me ädä avasesäimvosare ||

58. ädä khu majjha näne ädä me damsane caritteya | 
ädä paccakkhäne ädä me samvare joge ||
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59. ego me sassado appä nänadamsanalakkhano \ 
sesä me bähirä bhävä savve samjogalakkhanä ||

60. bhäveha bhävasuddham appä suvisuddhanimmalam ceva \ 
lahu caugai caiünam ja i icchaha säsayam sukkham  ||

61. jo  jivo bhävamto jivasahävam subhävasamjutto \
so jaramaranavinäsam kunaiphudam lahai nivvänam ||

62. jivo jinapannato nänasahäo ya ceyanäsahio \ 
so jivo näyavvo kammakkhayakarananimitto ||

63.jesim jivasahävo natthi abhävoya savvahä tattha \ 
te homti bhinnadehä siddhä vacigoyaramadidä ||

64. arasamarävamagamdham avvattam cedanägunamasaddam \ 
jäna lingaggahanam jivamanidditthasamthünam ||

65. bhävahipamcapayäram nänam annänanäsanam siggham \ 
bhävanabhäviyasahio divasivasuhabhäyano hoi ||

66. padhiena vi kirn kirai kirn vä simien a bhävarahiena | 
bhävo käranabhüdo säyäranayärabhüdänam ||

67. davvena sayala naggä närayatiriyä y  a sayalasamghäyä \ 
parinämena asuddhä na bhävasavanattanam pattä ||

68. naggo pävai dukkham naggo samsärasäyare bhamai \ 
naggo na lahai bohim jinabhävananavajjio suiram ||

69. ayasäna bhäyanena ya kirn te naggena pävamalinena \ 
pesunnahäsamaccharamäyä bahulena samanena ||

70. payadahim jinavaralimgam abbhimtarabhüvadosaparisuddho 
bhävamalena ya jivo bähirasantgammi mayaliyai ||

71. dhammammi nippaväso dosäväsoya ucchuphullasamo \ 
nipphalaniggunayäro nadasavano naggarüvena ||

72. jo  räyasamgajuttä jinabhävanarahiyadavvaniggamthä | 
na lahamti te samähim bohim jinasäsane vimale ||

73. bhävena hoi naggo micchattäi y  a dosa caiünam \ 
pacchä davvena muni payadadi Umgarn jinänäe ||

74. bhävo vi divvasivasukkhabhäyano bhävavajjio savano \ 
kammamalamalinacitto tiriyälayabhävayano pävo ||

75. khayarämaramanuyakaramjalimälähim ca samthuyä viulä \ 
cakkaharäyalacchi labbhai bohi subhävena ||

76. bhävam tivihapayäram suhäsuham suddhameva näyavvam \ 
asuham attarauddam suha dhammam jinavarimdehim ||

77. suddham suddhasahävam appä appammi tarn ca näyavvam \ 
idi jinavarehim bhaniyam jam seyam tarn samäyaraha ||

78. payaliyamänakasäo payaliyamicchattamohasamacitto \ 
pävai tihuvanasäram bohi jinasäsane jivo  ||

79. visayaviratto samano chaggasavarakäranäim bhääna \ 
titthayaranämakammam bamdhai airena kälena ||
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80. bärasavihatavayaranam terasakiriyäu bhäva tivihena \ 
dharahi manamattaduriyam nänamkusaena munipavara ||

81. pamcavihacelacäyam khidisayanam duvihasamjamam bhikkhü \ 
bhävath bhäviyapuvvam jinalithgarit nimmalam suddham ||

82. jaha rayanänam pavaram vajjam jaha taruganäna gosiram \ 
taha dhammänam pavaram jinadhammam bhävimavamahanam ||

83. püyädisu vayasahiyam punnam hi jinehim säsane bhaniyam \ 
mohakkhohavihino parinämo appano dhammo ||

84. saddahadiya pattediya rocediya taha puno viphäsedi \ 
punnam bhoyanimittam na hu so kammakkhayanimittam ||

85. appä appammi rao räyädisu sayaladosaparicatto \ 
samsärataranahedä dhammo tti jinehirit niddittham ||

86. aha puna appä nicchadi punnäim karedi niravasesäim \ 
taha vi na pävadi siddhim samsäratattho puno bhanido ||

87. eena käranenaya tarn appä saddaheha tivihena \ 
jena y  a laheha mokkham tarn jänijjaha payattena ||

88. maccho vi sälisittho asuddhabhävo gao mahänarayam \ 
iya näurii appänam bhävaha jinabhävanam niccam ||

89. bähirasamgaccäo girisaridarikamdaräi äväso \ 
sayalo nänajjhayano niratthao bhävarahiyänam ||

90. bhathjasu indiyasenam bhamjasu manamakkadam payattena | 
mä janaramjanakaranam bähiravayavesa tarn kunasu ||

91. navanokasäyavaggam micchattam cayasu bhävasuddhie \ 
ceiyapavayanagurunam karehi bhattim jinänäe ||

92. titthayarabhäsiyattham ganaharadevehim gamthiyam sammarit \ 
bhävahi anudinu atulam visuddhabhävena suyanänam ||

93. piüna nänasalilam nimmahatisadähasosaummukkä \ 
homti sivälayaväsi tihuvanacüdämani siddhä ||

94. dasa dasa do suparisaha sahahi muni sayalakäla käena \ 
suttena appamatto samjamaghädam pamottuna ||

95. jaha pattharo na bhijjaiparitthio dihakälamudaena \ 
taha sähä vi na bhijjai uvasaggaparisahehimto ||

96. bhävahi anuvekkhäo avare panavisabhävana bhävi | 
bhävarahiena kirn puna bähiralimgena käyavvam ||

97. savvavirao vi bhävahi navayapayatthäim satta taccäim \ 
jivasamäsäim muni caudasagunathänanämäim ||

98. navavihabambham payadahi abbambham dasaviham pamottäna \ 
mehunasannäsatto bhamio si bhavannave bhime ||

99. bhävasahido ya munino pävai ärähanäcaukkam ca \ 
bhävarahido ya munivara bhamai ciram dihasamsäre ||

100. pävamti bhävasavanä kallänaparamparäim sokkhäim \ 
dukkhäim davvasavanä naratiriyakudevajonie ||
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101. chäyäladosadäsiyamasanam gasium asuddhabhävena \ 
patto si mahävasanam tiriyagaie anappavaso ||

102. saccittabhattapänam giddhim dappena ‘dhï pabhuttüna | 
patto si tivvadukkham anäikälena tarn cirhta ||

103. kamdarii malam blyam pupphampattädi kiritcim sacittam \ 
asiüna mänagavvam bhamio si anamtasamsäre ||

104. vinayam pamcapayäram pälahi manavayanakäyajoena \ 
avinayanarä suvahiyam tatto muttim pävamti ||

105. niyasattie mahäjasa bhattlräena nicakälammi \
tarn кипа jinabhattiparam vijjävaccam dasaviyappam ||

106. jam kimcim kayam dosam manavayakäehim asuhabhävenam \ 
tarn garahi gurusayäse gärava may am ca mottüna ||

107. dujjanavayanacadakkam nitthurakaduyam sahamti sappurisa \ 
kammamalanäsanattham bhävena y  a nimmamä savanä ||

108. pävam khavai asesath khamäe padimamdioya munipavaro \ 
kheyaraamaranaränam pasantsanio dhuvam hoi ||

109. iya näüna khamaguna khamehi tivihena sayala jivänam \ 
cirasamciyakohasihim varakhamasalilena simceha ||

110. dikkhäkäläiyam bhävahi aviyäradamsanavisuddho \ 
uttamabohinimittam asärasäräni muniüna ||

111. sevahi cauvihalimgam abbhamtaralimgasuddhimävanno | 
bähiralimgemakajjam hoiphudam bhävarahiyänam ||

112. ähärabhayapariggahamehunasannähi mohio tumam | 
bhamio samsäravane anäikälam anappavaso ||

113. bähirasayanattävanatarumüläini uttaragunäni \ 
pälahi bhävavisuddho püyäläham na ihamto ||

114. bhävahipadhamarit taccam bidiyam tadiyam cauttha pamcamayam \ 
tiyaranasuddho appani anäinihanam tivaggaharam ||

115. jäva na bhävai taccam jäva na cimtei cimtaniyäim \ 
täva na pävai jivo jaramaranavivajjiyam thänam ||

116. pävam havai asesam punnamasesam ca havai parinämä | 
parinämädo bamdho mukkho jinasäsane dittho ||

117. micchatta taha kasäyäsamjamajogehim asuhalesehim \ 
bamdhai asühaih kammam jinavayanaparammuho jivo ||

118. tavvivario bamdhai suhakammam bhävasuddimävanno \ 
duvihapayäram bamdhai samkkhepeneva vajjariyam ||

119. nänävaranädihim ya atthahim kammehim vedhioya aharn \ 
dahiüna inhim payadami anamtanänäigunacittäm ||

120. silasahassatthärasa cauräsigunaganäna lakkhäim \ 
bhävahi anudinu nihilam asappalävena kirn bahunä ||

121. jhäyahi dhammam sukkam attam rauddam ca jhäna muttüna \ 
ruddatta jhäiyäim imena jivena cirakälam ||
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122. je  ke davvasavanü imdiyasuhaäulä na chimdamti \ 
chimdamti bhävasavanä jhänakudhärehim bhavarukkham ||

123. jaha divo gabbhahare märuyavähävivajjio jalai \ 
taha räyänilarahio jhänapaivo vi pajjalai [|

124. jhäyahipamca vi gurave mamgalacausaranaloyapariyarie \ 
narasurakheyaramahie ärähananäyage vire ||

125. nänamayavimalasiyasalilam päüna bhaviya bhävena \ 
vähijaramaranaveyanadähavimukkä sivä homti ||

126. jaha biyammiya daddhe na vi rohai akuroya mahividhe \ 
taha kammabiyadaddhe bhavamkuro bhävasavanänam ||

127. bhavasavano vi pavai sukkhaim duhaim davvasavano ya \ 
iya näurh gunadose bhävena ya samjudo hoha [|

128. titthayaraganaharaim abbhudayaparamparäim sokkhäim \ 
pävamti bhävasahiyä samkhevi jinehim vajjariyam 11

129. te dhannä täna namo damsanavaranänacaranasuddhänam \ 
bhävasahiyäna niccam tivihena panatthamäyänam 11

130. ididhamatulam viuvviya kinnarakimpurisaamarakhayarehith | 
te him vi na jä i moharit jinabhävanabhävio dhiro ||

131. kim puna gacchai moharit narasurasukkhäna appasäränam \ 
jänamto passamto cimtamto mokkha munidhavalo ||

132. uttharai jä  na jarao royaggi jä  na dahai dehaudim \ 
indiyabalam na viyalaitäva tumam kunahi appahiyam ||

133. chajjlva chadäyadanam niccam manavayanakäyajoehint \ 
kuru day a parihara munivara bhävi apuvvam mahäsattam ||

134. dasavihapänähäro anamtabhavasäyare bhamamtena | 
bhoyasuhakäranattham kado ya tivihena sayalajivänarh ||

135. pänivahehi mahäjasa cauräsilakkhajonimajjhammi \ 
uppajamta maramto patto si niramtaram dukkham  ||

136. jivänamabhayadänam dehi muni pänibhüyasattänam \ 
kallänasuhanimittam paramparä tivihasuddhie ||

137. asiyasaya kiriyaväi akkiriyänarh ca hoi culasidi \ 
sattatthi annäni venaiyä homti battisä ||

138. na muyaipayai abhavvo sutthu vi äyanniüna jinadhammam | 
gudaduddham p i pibamtä na pannayä nivvisä homti ||

139. micchattachannaditthi duddhie dummaehim dosehim \ 
dhammam jinapannattam abhavvajivo na rocedi ||

140. kucchiyadhammammi rao kucchiyapäsamdibhattisamjutto | 
kucchiyatavam kunamto kucchiyagaibhäyano hoi ||

141. iya micchattäväse kunayakusatthehim mohio jivo \ 
bhamio anâikâlam samsäre dhira ciriitehi ||

142. päsamdi tinni sayä tisatthi bheyä umagga muttüna \ 
rumbhahimanu jinamagge asappalävena kim bahunä ||
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143. jïvavimukko savao damsanamukko ya hoi calasabao \ 
sabao loyaapujjo louttarayammi calasabao ||

144. jaha tärayäna camdo mayarao mayaulcina savvänam | 
ahio taha sammatto risisävayaduvihadhammänam [[

145. jaha phaniräo sohaiphanamanimänikkakiranavipphurio \ 
taha vimaladamsanadharo jinabhatti pavayane jivo ||

146. jaha täräyanasahiyam sasaharabimbam khamamdale vimale \ 
bhäviya tavavayavimalam jinalimgam damsanavisuddham ||

147. iya näurit gunadosam damsanarayanam dharehi bhävena \ 
saram gunarayanänam sovanam padhama mokkhassa ||

148. kattâ bhoi amutto sariramitto anâinihano y  a \ 
damsanananuvaogo niddittho jinavarimdehim ||

149. damsananänavaranam mohaniyam amtaraiyam kammarit \ 
nitthavai bhaviyajivo sammam jinahävanäjutto ||

150. balasokkhananadamsanarh cattäri vipäyadägunä homti \ 
natthe ghaicaukke loyaloyam payasedi ||

151. nâni sivaparametthl savvanhH vinhH caumuho buddho \ 
appo viyaparamappo kammavimukko ya hoiphudam  ||

152. iya ghaikammamukko atthärahadosavajjio sayalo \ 
tihuvanabhavanapadivo deu mamam uttamam bohim ||

153. jinavaracaranamburuham namamti je  paramabhattiraena \ 
te jammavellimulam khanamti varabhavasatthena ||

154. jaha salilena na lippai kamalinipattam sahavapayadie \ 
taha bhävena na lippai kasüyavisaehim sappuriso ||

155. te cciya bhanumi ham je  sayalakalasilasamjamagunehim \ 
bahudosänäväso sumalinacitto na sävayasamoso ||

156. te dhïravïrapurisä khamadamakhaggena vipphuramtena \ 
dujjayapabalabaluddharakasäyabhada nijjiyä jehim  ||

157. dhannä te bhayavamtä damsananänaggapavarahatthehim \ 
visayamayaraharapadiyä bhaviyä uttäriyä jehim  ||

158. mäyävelli asesä mohamahätaruvarammi ärädhä \ 
visayavisapupphaphulliya lunamti muni nänasatthehim ||

159. mohamayagäravehim ya mukkä je  karunabhävasamjuttä \ 
te savvaduriyakhambham hanamti cärittakhaggena ||

160. gunaganamanimäläe jinamayagayane nisäyara munimdo \ 
tärävalipariyario punnimairiiduvva pavanapahe ||

161. cakkahararämakesavasuravarajinaganaharäisokkhäim \ 
cäranamuniriddhio visuddhabhäva narä pattä [|

162. sivamajarämaralimgamanovamamuttamam paramavimalamatulam 
pattä varasiddhisuham jinabhävanabhäviyä jivä  ||

163. te me tih uvanamahiyä siddhä suddhä niramjanä niccä \ 
dimtu varabhävasuddhim damsane näne caritte y  a ||
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164. kim jampiena bahunä attho dhammo ya kämamokkho ya | 
anne vi y  a vävärä bhävammi partit hiyä savve ||

165. iya bhävapähudaminam savvabuddhehi desiyam sammam | 
jo  padhai sunai bhävai so pavai avicalam thänam ||

VI. Mokkha-pähuda

1. nänamayam appänam uvaladdham jena jhadiyakammena | 
caiünaya paradavvam namo namo tassa devassa ||

2. namiüna ya tarn devant anamtavaranänadamsanam suddham \ 
voccham paramappänam paramapayam paramajoinam ||

3. jam jäniüna joi joattho joiüna anavarayam \
avväbähamanamtam anovamam lahai nivvänam ||

4. tipayäroso appä paramamtarabähiro ‘hu dehinam \ 
tattha paro jhäijjai amtoväena caivi bahirappä ||

5. akkhäni bähirappä amtaraappä hu appasamkappo | 
kammakalamkavimukko paramappä bhannae devo ||

6. malarahio kalacatto animdio kevalo visuddhappä \ 
parametthi paramajino sivakaro säsao siddho ||

7. äruhavi amtarappä bahirappä chamdiüna tivihena \ 
jhäijjai paramappä uvaittham jinavarimdehim ||

8. bahiratthephuriyamano imdiyadärena ‘niyasarüvacuo | 
niyadeham appänam ajjhavasadi mädhaditthio ||

9. niyadehasariccham picchiäna pariviggaham payattena \ 
acceyanam p i gahiyam jhäijjai paramabhävena ||

10. saparajjhavasäenam dehesuya avididatthamappänam | 
suyadäräivisae manuyänam vaddhae moho ||

11. micchänänesu rao micchäbhävena bhävio samto \ 
mohodaena puniravi amga ‘sarit mannae manuo ||

12. jo  dehe niravekkho niddamdo nimmamo nirärambho \
ädasahäve surao joi so lahai nivvänam ||

13. paradavvarao vajjhadi virao muccei vivihakammehim \ 
eso jinauvadeso ‘samäsado bamdhamukkhassa ||

14. saddavvarao savano sammätithi havei niyamena | 
sammattaparinado una khavei dutthatthakammäim  ||

15. jo  puna paradavvarao micchäditthi havei so sähä \ 
micchattaparinado puna bajjhadi dutthatthakammehim  ||

16. paradavvädo duggai saddavvädo hu suggai hoi | 
iya näüna saddavve kunaha rai virai iyarammi ||

17. ädasahävädannam saccittäcittamissiyam havadi \
tarn paradavvam bhaniyam avitattham savvadarisihim ||
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18. dutthatthakammarahiyam anovamam nänaviggaham niccam \ 
suddham jinehim kahiyam appänam havadi saddavvam ||

19. je  jhayamti sadavvam paradavvaparammuhä du sucarittä \
te jinavaräna magge anulaggä lahamti nivvänam ||

20. jinavaramaena joi jhüne jhâie suddhamappünam \ 
jena lahai nivvänam na lahai kim tena suraloyam ||

21. jo  jâ i joyanasayam diyahenekkena levi gurubhäram | 
so kim kosiddham p i hu na sakkae jâu bhuvanayale ||

22. jo  kodie na jippai suhado samgämaehim savvehim \ 
so kim jippai imkki narena samgämae suhado ||

23. saggam tavena savvo vipävae tahirii vi jhänajoena \ 
jo  pävai so pävai paraloe säsayam sokkham ||

24. aisohanajoenam suddham hemam havei jaha taha ya \ 
käläiladdhie appä paramappao havadi ||

25. vara vayatavehim saggo mä dukkhamhou nirai iyarehim | 
chäyätavatthiyänam padivälamtäna gurubheyam ||

26. jo  icchai nissaridum samsäramahannaväu rumddäo \ 
kammiritdhanäna dahanam so jhäyai appayam suddham ||

27. savve kasäya mottum gäravamayaräyadosavämoham \ 
loyavavahäravirado appä jhäeha jhänattho ||

28. micchattam annänam pävam punnam caevi tivihena \ 
monavvaena joi joyattho joyae appä ||

29. jam  mayä dissade rüvam tarn na jänädi savvahä | 
jänagam dissade neva tamhä jampemi kena harn ||

30. savväsavanirohena kammath khavadi samcidam \ 
joyattho jänae joi jinadevena bhäsiyam ||

31. jo  sutto vavahäre so joi jaggae sakajjammi \ 
jo  jaggadi vavahäre so sutto appano kajje ||

32. iya jäniüna joi vavahäram cayai savvahä savvam | 
jhäyaiparamappänam jaha bhaniyam jinavarimdehim ||

33. pamcamahavvayajutto pamcasu samidisu tisu guttisu \ 
rayanattayasamjutto jhänajjhayanam sayä kunaha ||

34. rayanattayamäräham jivo ärähao muneyavvo | 
ärähanävihänam tassa phalam kevalam nänam ||

35. siddho suddho ädä savvanhu savvaloyadarisi ya \
so jinavarehim bhanio jäna tumam kevalam nänam ||

36. rayanattayam p i joi ärähai jo  hu jinavaramaena \ 
so jhäyadi appänam pariharaiparam na samdeho ||

37. jam jänai tarn nänam jam picchai tarn ca damsanam neyarii | 
tarn cärittam bhaniyam parihäro punnapävänam ||

38. taccarui sammattam taccaggahanam ca havai sannänam \ 
cärittam parihäro paruviyam jinavarindehim ||
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39. damsanasuddho suddho damsananasuddho lahei nivvänam \ 
damsanavihinapuriso na lahai tarn icchiyam lähampi ||

40. iya uvaesam säram jaramaranaharam khu mannae jam tu \ 
tarn sammattam bhaniyam savanänam sävayänam p i  ||

41. jiväjivavihatti joi jänei jinavaramaena \
tarn sannanam bhaniyam aviyattham savvadarasihim ||

42. jam  jäniüna joi parihäram kunaipunnapävänam | 
tarn cärittam bhaniyam aviyappam kammarahiehim ||

43. jo  rayanattayajutto kunai tavam samjado sasattie \
so pavai paramapayam jhayamto appayam sudd hath ||

44. tihi tinni dharavi niccam tiyarahio taha tiena pariyario \ 
dodosavippamukko paramappä jhäyae joi ||

45. mayamâyakoharahio lohena vivajjioya jo  jivo \ 
nimmalasahavajutto so pavai uttamam sokkarh ||

46. visayakasaehi judo ruddo paramappabhavarahiyamano \ 
so na lahai siddhisuham jinamuddaparamammuho jivo ||

47. jinamuddam siddhisuham havei niyamena jinavaruddittham \ 
sivine vi na ruccai puna jiva acchamti bhavagahane ||

48. paramappaya jhayamto joi muccei maladalohena \ 
nädiyadi navarit kammam niddittham jinavarimdehim ||

49. hoûna didhacaritto didhasammattena bhäviyamaio \ 
jhayamto appänam paramapayam pavae joi ||

50. caranam havai sadhammo dhammo so havai appasamabhdvo \ 
so râgarosarahio jivassa anannaparinamo ||

51. jaha phalihamani visuddho paradavvajudo havei annam so \ 
taha rägadivijutto jivo havadi hu anannaviho ||

52. devagurummi y  a bhatto sahammiyasamjadesu anuratto \ 
sammattamuvvahamto jhânarao hodi joi so ||

53. uggatavenannani jam  kammam khavadi bhavahi bahuehim \ 
tarn näni tihi gutto khavei amtomuhuttena ||

54. suhajoena subhavarh paradavve kunai ragado sähü \ 
so tena du annäni näni etto du vivarïo ||

55. äsavahedü ya tahä bhävant mokkhassa käranam havadi \ 
so tena du annäni ädasahävä du vivaridu ||

56. jo  kammajädamaio sahävanänassa khamdadüsayaro \ 
so tena du annäni jinasäsanadüsago bhanido ||

57. nänam carittahinam damsanahinam tavehim samjuttam \ 
annesu bhävarahiyam limgaggahanena kirn sokkham  ||

58. acceyanam p i cedä jo  mannai so havei annäni \ 
so puna näni bhanio jo  mannai ceyane cedä ||

59. tavarahiyam jam nänam nänavijutto tavo vi akayatthe \ 
tamhä nänatavenam samjutto lahai nivvänam ||



60. dhuvasiddhï titthayaro caunänajudo karei tavayaranam | 
näüna dhuvarh kujjä tavayaranam nänajutto vi ||

61. bähiralimgena judo abbhamtaralimgarahiyapariyammo \ 
so sagacirattabhattho mokkhapahavinäsago sä hü ||

62. suhena bhävidam nänarh duhe jade vinassadi \ 
tamhä jahäbalam joi appä dukkhehi bhävae ||

63. ähäräsananiddäjayam ca käüna jinavaramaena \ 
jhäyavvo niyaappä näünath gurupasäena ||

64. appä carittavamto damsananänena samjudo appä | 
so jhäyavvo niccam näünant gurupasäena ||

65. dukkhe najjai appä appä näüna bhävanä dukkham \ 
bhäviyasahävapuriso visayesu viraccae dukkham  ||

66. täm na najjai appä visaesu naro pavattae jäm  \ 
visae virattacitto joi jänei appänam ||

67. appä näüna narä kei sadbhävabhävapabbhatthä \ 
himdamti cäuramgam visaesu vimohiyä müdhä ||

68. je  puna visayavirattä appä näüna bhävanäsahiyä \ 
chamdamti cäuramgam tavagunajuttä na samdeho ||

69. paramänupamänam vä paradavve radi havedi mohädo | 
so müdho annäni ädasahävassa vivario ||

70. appä jhäyamtämnam dathsana suddhina didhacarittänam \ 
hodi dhuvam nivvänam visaesu virattacittänam ||

71. jena rägo pare davve samsärassa hi käranam \ 
tenävi joino niccam kujjä appe sabhävanam ||

72. nimdäeya pasamsäe dukkhe y  a suhaesuya \ 
sattünam ceva bamdhüna cärittam samabhävado ||

73. cariyävariyä vadasamidivajjiyä suddhabhävapabbhatthä \ 
kei jampamti narä na hu kälo jhänajoyassa ||

74. sammattanänarahio abhavvajivo hu mokkhaparimukko | 
samsärasuhe surado na hu kälo bhanai jhänassa ||

75. pamcasu mahavvadesu ya pamcasu samidisu tisu guttisu \ 
jo  müdho annäni na hu kälo bhanai jhänassa ||

76. bharahe dussamakäle dhammajhänam havei sähassa \ 
tarn appasahävathide na hu mannai so vi annäni ||

77. ajja vi tirayanasuddhä appä jhäevi lahahim imdattam \ 
loyamtiyadevattam tattha cuä niwudim jamti ||

78. je  pävamohiyamai Umgarn ghettüna jinavarimdänam \ 
pävam kunanti pävä te cattä mokkhamaggammi ||

79. je  pamcacelasattä gamthagähi ya jäyanäsilä |
ädhäkammammi rayä te cattä mokkhamaggammi ||

80. niggamthamohamukkä bäbisaparisahä jiyakasäyä \ 
pävärambhavimukkä te gahiyä mokkhamaggammi ||
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81. uddhaddhamajjaloye keï majjham na ahayamegägi \ 
iya bhävanäe joipävamti hu säsayam sokkham ||

82. devagurunam bhattä nivveyaparamparä vicimtimtä | 
jhänarayäsucarittä te gahiyä mokkhamaggammi ||

83. nicchayanayassa evam appä appammi appane surado | 
so hodi hu sucaritto joi so lahai nivvänam ||

84. purisäyäro appä joi varanänadamsanasamaggo \ 
jo  jhäyadi so joi pävaharo havadi niddamdo ||

85. evam jinehi kahiyam savanänam sävayäna puna sunasu \ 
samsüravinäsayaram siddhiyaram käranam paramam ||

86. gahiûna y  a sammattam sunimmalam suragiriva nikkampam \ 
tarn jhäne jhäijjai sävaya dukkhakkhayatthäe ||

87. sammattam jo  jhäyai sammäitthi havei so jivo \ 
sammattaparinado una khavei dutthatthakammäni ||

88. kirn bahunä bhanienam je  siddhä naravarä пае käle \ 
sijjhihahi je  vi bhaviyä tarn jänaha sammamähappam ||

89. te dhannä sukayatthä te sürä te vipamdiyä manuyä \ 
sammattam siddhiyaram sivine vi na mailiyath jehim  ||

90. himsärahie dhamme atthärahadosavajjie deve | 
niggamthe pavvayane saddahanam hoi sammattam ||

91. jahajäyarüvarävam susamjayam savvasamgaparicattam \ 
lintgam na paräpekkham jo  marnai tassa sammattam ||

92. kucchiyadevam dhammam kucchiyalimgam ca bamdae jo  du \ 
lajjäbhayagäravado micchäditthi have so hu \\

93. saparävekkham Umgarn räi devam asamjayam vamde | 
mannai micchäditthi na hu mannai suddhasammatto ||

94. sammäitthi sävaya dhammam jinadevadesiyam kunadi \ 
vivariyam kuvvamto micchäditthi muneyavvo ||

95. micchäditthi jo  so samsäre samsarei suharahio \ 
jammajaramaranapaure dukkhasahassäule jivo  ||

96. samma g una miccha doso manena paribhäviüna tarn kunasu \ 
jam te manassa ruccai kirn bahunä palavienam tu ||

97. bähirasamgavimukko na vi mukko micchabhäva niggamtho \ 
kirn tassa thänamaunam na vi jänadi appasamabhävam ||

98. mälagunam chittänaya bähirakammam karei jo  sähü \ 
so na lahai siddhasuham jinalimgavirähago niyadam ||

99. kirn kähidi bahikammam kirn kähidi bahuviham ca khavanam tu \ 
kirn kähidi ädävant ädasahävassa vivarido ||

100. jadipadhadi bahu sudäniya jadi kähidi bahuviham ca cärittam \ 
tarn bälasudam caranam havei appassa vivaridam ||

101. veraggaparo sähü paradavvaparammuho y  a jo  hodi \ 
samsärasuhaviratto sagasuddhasuhesu anuratto ||
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102. gunaganavihâsiyamgo heyopâdeyanicchido sâhâ \ 
jhânajjhayane surado so pavai uttamam thânam ||

103. navehim jam navijjai jhäijjai jhâiehim anavarayam \ 
thuvvamtehim thunijjai dehattham kirn p i tarn munaha ||

104. aruhü siddhâyariyâ ujjhüyâ sâhûpamcaparametthl \ 
te vi hu citthahi âdetamhü âdâ hu me saranam ||

105. sammattam sannânam saccârittam hi sattavam ceva \ 
cauro citthahi âde tamhâ âdâ hu me saranam ||

106. evam jinapannattam mokkhassa y  a pâhudamsubhattïe \ 
jo  padhai sunai bhävai so pavai sâsayam sokkham ||

VII. Limga-pâhuda

1. kâuna namokâram arahamtânam taheva siddhânam \ 
vocchâmi samanalimgam pâhudasattham samüsena ||

2. dhammena hoi limgam na limgamattena dhammasampattl | 
jünehi bhâvadhammam kim te limgena kâyavvo ||

3. jo  pâvamohidamadï limgam ghettûna jinavarintdânam \
uvahasadi limgibhâvam limgimmiya nârado limgï ||

4. naccadi gâyadi tâvam vâyam vâedi limgarûvena \ 
so pâvamohidamadï tirikkhajonï na so samano ||

5. sammühadi rakkhediya attam jhâedi bahupayattena \ 
so pâvamohidamadï tirikkhajonï na so samano ||

6. kalaham vâdam juvâ niccam bahumânagavvio limgï \ 
vaccadi narayam pâo karamâno limgirâvena ||

7. pâopahadam bhâvo sevadiya abambhu limgirâvena \ 
so pâvamohidamadï himdadi samsârakamtâre ||

8. damsananânacaritte uvahâne ja i na limgirâvena | 
attam jhâyadi jhânam anamtasamsârio hodi ||

9. jo  jodedi vivâham kisikammavanijjajïvaghâdam ca \
vaccadi narayam pâo karamâno limgirâvena ||

10. corâna lâurâna y  a juddha vivâdam ca tivvakammehim \ 
jamtenadivvamâno gacchadi limgï narakavâsant ||

11. damsananânacaritte tavasamjamaniccakammammi \ 
pïdayadi vattamâno pâvadi limgï narayavâsam ||

12. kamdappâiya vattai karamâno bhoyanesu rasagiddhim | 
mâyï limgavivâï tirikkhajonï na so samano ||

13. dhâvadipimdanimittam kalaham kââna bhumjadepithdam 
avaraparâi samto jinamaggi na hoi so samano ||

14. ginhadi adattadânam paranimdâm viya parokhadâsehim \ 
jinalimgam dhâramto corena va hoi so samano ||
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15. uppadadi padadi dhävadi pudhavio khanadi limgaruvena | 
iriyävaham dharamto tirikkhajonl na so samano ||

16. bamdho nirao samto sassam khamdedi tahaya vasuham p i \ 
chimdadi tarugana bahuso tirikkhajonl na so samano ||

17. ragam karedi niccam mahilävaggam parant ca dfisedi \ 
damsananänavihino tirikkhajonl na so samano ||

18. pavvajjahlnagahinam neham sisammi vat fade bahuso \ 
äyäravinayahino tirikkhajonl na so samano ||

19. evam sahio munivara samjadamajjhammi vattade niccam \ 
bahulam p i jänamäno bhävavinatto na so samano ||

20. damsananänacäritte mahilävaggammi dedi vlsatto \ 
päsattha vi hu niyatto bhävavinatto na so samano ||

21. pumcchalighari jo  bhumjai niccam samthunadiposae pimdam \ 
pävadi bälasahävam bhävavinatto na so samano ||

22. iya liritga pähudaminam savvabuddhehim desiyam dhammam \ 
pälei katthasahiyam so gähadi uttamam thänam ||

VIII. Slla-pähuda

1. virant visälanayanam rattuppalakomalassamappäyam \ 
tivihena panamiäna sllagunänam nisämeha ||

2. sllassaya nänassaya natthi viroho budhehim niddittho \ 
navariya silena vinä visayä nänam vinäsamti ||

3. dukkhe nijjadi nänam nänam näüna bhävana dukkham \ 
bhäviyamal va jivo visaesu virajjae dukkham  ||

4. täva na jänadi nänam visayabalo jäva vattae jivo \ 
visae virattametto na khaveipuräiyam kammam ||

5. nänam carittahlnam limgaggahanam ca damsanavihänam \ 
samjamahino y  a tavo ja i car ai niratthayam savva ||

6. nänam carittasuddham limgaggahanam ca damsanavisuddham \ 
samjamasahido ya tavo thoo mahäphalo hoi ||

7. nänam näüna narä kei visayäibhävasamsattä \ 
himdimti cäduragadim visaesu vimohiyä mädhä ||

8. je  puna visayavirattä nänam näüna bhävanäsahidä \
chimdamti cäduragadim tavagunajuttä na samdeho ||

9. jaha kamcanam visuddham dhammaiyam khadiyalavanalevena |
taha jivo vi visuddham nänavisalilena vimalena ||

10. nänassa natthi doso kuppurisänam vi mamdabuddhinam \ 
je  nänaguvvidä hoünath visaesu rajjamti ||

11. nänena damsanenaya tavena cariena sammasahiena \ 
hohadiparinivvänam jiväna carittasuddhänam ||
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12. silarit rakkhariitänarii daritsanasuddhänarit didhacarittânam | 
atthi dhuvarii nivvänarit visaesu virattacittänarii ||

13. visaesu mohidänarii kahiyam maggam p i itthadarisinaih \ 
ummaggam darisinam nänarit p i niratthayam tesim ||

14. kumayakusudapasamsä jänariitä bahuvihäirii satthäim \ 
silavadanänarahidä na hu te ärädhayä homti ||

15. rüvasirigavvidänam juvvanalävannakariitikalidänarii \ 
silagunavajjidänarii niratthayam mänusarit jamma ||

16. väyaranachariidavaisesiyavavahäranäyasatthesu \ 
vedeüna sudesuya tesu suyam uttamam silam ||

17. silagunamamdidänam devä bhaviyäna vallahä homti \ 
sudaparayapaura nam dussllä appilä loe ||

18. sawe vi y  a parihinä rüvavirüvä vi padidasuvayä vi \ 
silam jesu susilam sujividam mänusam tesim ||

19. jivadayä dama saccam acoriyam bambhacerasamtose \ 
sammaddamsana nänam tao y  a silassa pariväro ||

20L silam tavo visuddham damsanasuddhi ya nänasuddhi ya | 
silam visayänam ari silam mokkhassa sovänam ||

21. jaha visayaluddha visado taha thävarajamgamäna ghoränam \ 
savvesim p i vinäsadi visayavisam därunam hoi ||

22. väri ekkammi ya jamme marijja visaveyanähado jivo \ 
visayavisaparihayä nam bhamamti samsärakamtäre ||

23. naraesu veyanäo tirikkhae mänavesu dukkhäim \ 
devesu vi dohaggam lahamti visayäsiyä jivä ||

24. tusadhammatabalena ya jaha davvam na hi naräna gacchedi \ 
tavasilamata kusali khavamti visayam visa va khalarn ||

25. vattesuya khamdesu ya bhaddesu ya visälesu amgesu \ 
amgesu ya pappesu ya savvesu ya uttamam silam 11

26. purisena vi sahiyâe kusamayamüdhehi visayalolehim \ 
samsäre bhamidavvam arayagharattam va bhüdehim ||

27. ädehi kammagamthï jâ  baddlui visayarägaramgehim \ 
tarit chiritdaritti kayatthä tavasariijamasïlayagunena ||

28. udadhi va radanabharido tavavinayaritsiladänarayanänarii \ 
soheritto y  a sasilo nivvänamanuttararii patto ||

29. sunahäna gaddahcina ya govasumahiläna disade mokkho | 
je  sodhariiti cauttharii picchijjariitâ janehi savvehirit ||

30. ja i visayalolaehirit nänihi havijja sähido mokkho \ 
to so saccaiputto dasapuvvïo vi kith gado narayarit 11

31. ja i nanena visoho silena vinä buhehirit niddittho \ 
dasapuvviyassa bhâvo y  a na kirit punu nimmalo jâdo ||

32. jäe visayaviratto so gamayadi narayaveyanä paurâ \ 
tâ lehadi aruhapayarit bhaniyam jinavaddhamünena ||
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33. evam bahuppayäram jinehim paccakkhanânadarasïhim | 
sllenaya mokkhapayam akkhâtïdamya loyanânehim ||

34. sammattanânadamsanatavavlriyapamcayâramappânam \ 
jalano vi pavasahido dahami porâyanam kammam ||

35. niddaddhatthakammâ visayavratta jimdidiya dhirâ \ 
tavavinayasilasahidâ siddhâ siddhim gadirit pattâ ||

36. lâvannasïlakusalo jammamahiruho jassa savanassa \ 
so silo sa mahannâ bhamijja gunavittharam bhavie ||

37. nânarii jhânam jogo damsanasuddhlya vïriyâyattam \ 
sammattadamsanena y  a lahamti jinasâsane bohim ||

38. jinavayanagahidasïïra visayaviratta tâvodhana dhirâ \ 
sïlasalilena nhâdâ te siddhâlayasuham jamti ||

39. savvagunakhinakammâ suhadukkhavivajjidâ manavisuddhâ 
papphodiyakammarayâ havamti ârâhanâpayadâ ||

40. arahamte suhabhattl sammattam damsanena suvisuddham \ 
silam visayavirûgo nânam puna kerisam bhaniyam ||
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Бараса-анувеккха

1. Поклонившись всем сиддхам, высшим сосредоточением разру
шившим длительную сансару, и двадцати четырем тиртханкарам, я 
расскажу о двенадцати темах для размышления.

2. Следует размышлять о непостоянстве, беззащитности, одиноче
стве, отделенности, сансаре, мире, нечистоте, притоке [кармы], оста
новке [притока], уничтожении [связанности], добродетели и просвет
лении.

3. Избранные жилища, колесницы, повозки, троны, ложа богов, лю
дей и их повелителей, мать, отец, дяди, родственники не вечны.

4. Тело со всеми индриями, здоровье, молодость, сила, энергия, 
благая участь, красота подобны радуге, [которая] не бывает постоян
ной.

1 25. Ни положение Ахаминдры , [ни] проявления Баладевы не бы
вают устойчивыми, подобные пузырькам на воде, вспышке света и 
сиянию радуги.

6. Тело, связанное с душой, подобно молоку с водой, быстро раз
рушается. Как объект, причина одноразового и многократного насла
ждения, может быть вечным?

7. В высшем смысле атман всегда отличен от различных богов, 
асуров, людей и царей. Так следует всегда размышлять об атмане.

8. Драгоценности, мантры, лекарства, защитники, лошади, слоны, 
повозки и все знания не являются защитой душам в трех мирах в мо
мент смерти.

9. Нет защиты [даже] Индре, [у которого ездовое животное] — 
слон Айравата, оружие— ваджра, крепость — небеса, спутники — 
боги.

1 Ахаминдра — букв. «Я — Индра», класс «Небесных» (Вайманика) божеств вне 
кальпы. Им неведомы чувственные наслаждения, и их единственным занятием являет
ся почитание архатов.

2 Баладева — одна из «выдающихся личностей» (saläkä-purusa) в джайнизме наря
ду с чакравартинами, васудевами. Баладевы могут вступить в джайнскую общину, 
практиковать аскезу и обрести освобождение, в отличие от васудев, которые, будучи 
благими существами, тем не менее совершают насилие, убийства и т.д. и поэтому 
в следующем рождении оказываются в аду. Так, например, в джайнской версии «Ра
маяны» именно Лакшман (васудева) убивает Равану (пративасудева), похитившего 
жену Рамы (баладева) Ситу.
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10. Даже для чакравартина, [обладающего] девятью сокровищами, 
четырнадцатью драгоценностями, конями, опьяненным слоном и че
тырьмя видами войска3, никто не станет защитой.

11. Атман сам себя защищает от рождения, старости, смерти, бо
лезни и страха. Поэтому атман, отделенный от связанности, возникно
вения и наличия кармы, [сам себе] защита.

12. Пять «наилучших» — архаты, сиддхи, ачарьи, упадхьяи, садху. 
Поскольку они сосредоточены только [на себе], поэтому только ат
ман — мне защита.

13. Праведность, истинное знание, истинное поведение и истинная 
аскеза — эти четыре [качества] сосредоточены только в атмане, по
этому только атман — мне защита.

14. [Душа] одна творит деяния, одна блуждает в длительной санса- 
ре. Одна рождается и умирает и одна вкушает «плод».

15. Одна сильной алчностью творит порок по причине [стремления] 
к объектам [органов чувств]. Душа одна вкушает «плод» среди низших 
[душ] и животных.

16. Одна подаянием творит добродетель по причине [следования] 
Учению. Душа одна вкушает «плод» среди людей и богов.

17. Наделенный добродетелью праведности садху называется 
«[достойным] высшего подаяния». Послушник с правильными взгля
дами считается «[достойным] среднего подаяния».

18. Согласно наставлению Джины небрежный [по отношению к] 
праведности описывается как «[достойный] низшего подаяния». Ли
шенный драгоценности праведности определяется [как «недостойный] 
подаяния».

19. «Утратившие» — [значит] утратившие видение; нирвана не су
ществует для утратившего [правильное] видение. Утратившие [пра
вильное] поведение могут достичь [нирваны], утратившие видение —

4нет .
20. «Я — один. Нет [ничего] моего. Чистый, [я наделен] характери

стиками знания и видения. Следует постигать чистое единство» — так 
всегда следует размышлять.

21. Все родственники: мать, отец, брат, сын, жена и т.д. — сущест
вуют сами по себе. У души нет связей.

22. Один о другом горюет, думая: «Он — мой, он — мой госпо
дин», а в потоке сансары о себе не горюет.

23. Внешние объекты: тело и т.д. — отделены от этого [атмана]. 
Атман же — знание и видение. Размышляй об отделенное™.

3 Четыре вида войска: слоны, колесницы, кавалерия и пехота.
4 Буквальное совпадение с гатхой 3 «Дамсана-пахуды».
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24. В исполненной пятью видами страдания: рождения, старости, 
смерти, болезни и страха — сансаре не видящая Путь Джины душа 
блуждает бесконечно.

25. Даже одна душа неоднократно наслаждалась и оставляла все 
материальные [объекты] в сансаре — коловращении материи.

26. Во всем мировом пространстве нет места, где бы душа, блуж
дая, последовательно не погружалась бы в сансару.

27. В сансарном времени в нисходящих и восходящих циклах [ду
ша] многократно рождается и умирает.

28. Наделенная ложными взглядами [душа] на протяжении многих 
жизней многократно блуждала в местах от скрытых частей [ада] до 
высших [небес] Грайвеяка.

29. Из-за принятых ложных взглядов душа снова блуждает в со
стоянии сансары по всем уровням связанности природой, длительно
стью, интенсивностью и протяженностью [кармы].

30. Той душе, [которая] с порочными мыслями обретает богатство 
для жены и сына, отказано в милостивом подаянии, [она] блуждает 
в сансаре.

31. «Мой сын, моя жена, мое имущество, мое зерно» — с такой 
сильной страстностью отказавшись от добродетельных мыслей, [ду
ша] снова попадает в длительную сансару.

32. С появлением ложных взглядов душа осмеивает провозвещен
ное джайнами Учение. Принимая ложные учение, «знаки», культ5, 
[она] блуждает в сансаре.

33. Убив множество душ, употребив мед, мясо и алкоголь, взяв чу
жие вещи и чужую жену, [она] блуждает в сансаре.

34. Наделенная тьмой заблуждения душа день и ночь творит порок, 
стремясь к объектам [органов чувств]. Так [она] попадает в сансару.

35. Низшие формы [душ бывают] по семь лакхов каждый, расте
ний — десять лакхов, с неполными индриями — шесть [лакхов], боги, 
обитатели ада и животные — по четыре [лакха] каждый, люди — че
тырнадцать [лакхов].

36. Соединение и разъединение, обретение и потеря, счастье и стра
дание, так же как и честь и бесчестье, возникают у рожденных в сан
саре.

37. Душа по причине кармы бродит в чащобе сансары. С подлин
ной точки зрения для души нет сансары, [она] свободна от кармы.

38. Следует думать, что преодолевшая сансару душа — достойна. 
Следует думать, что подчинившаяся страданиям сансары душа — не
достойна.

5 В тексте tittham, скр. tïrtham, что значит «места паломничества». Имеется в виду 
вся культовая практика.
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39. Совокупность душ и других категорий называется «миром». 
Мир делится на три части: низший, средний и высший.

40. Ад — низший, в среднем — бесчисленные континенты и океа
ны. Небеса делятся на шестьдесят три [уровня]. Выше их — [место] 
освобождения.

41. [Среди] шестидесяти трех [уровней в первых двух небесах] — 
по тридцати одному [уровню, в следующих двух] — по семь, [в сле
дующих двух] — по четыре, [в следующих двух] — по два, [в сле
дующих двух] — по одному, [в следующих четырех] — по шесть; [все 
последующие имеют по] одному уровню6.

42. Из-за не-благой [направленности сознания душа] обретает низ
шее и животное [рождение], из-за благой — блаженство богов и лю
дей, из-за чистой — цели. Так следует размышлять о мире.

43. Тело состоит из костей, облепленных плотью, обтянуто кожей, 
наполнено множеством личинок. [Поэтому оно] всегда загрязнено.

44. Тело по природе зловонно, отвратительно, исполнено нечистот, 
бессознательно, [имеет] форму, [подвержено] гниению и разложению.

45. Оно состоит из слизи, крови, плоти, жира, костей, костной жид
кости, мочи и экскрементов, зловонно, нечисто, покрыто кожей, не 
вечно, бессознательно, [подвержено] разложению.

46. Атман отличен от тела, лишен кармы, [он —] вместилище без
граничного счастья, чист. Так следует размышлять.

47. Ложные взгляды, отсутствие самоконтроля, страсти и актив
ность есть причины притока [кармы]. В наставлении правильно пере
числено пять, пять, четыре и три вида [каждого соответственно].

48. Пять видов [ложных взглядов] таковы: односторонность, слепое 
поклонение, извращенные [взгляды], сомнение [в правильных взгля
дах] и незнание. Отсутствие самоконтроля, включая насилие, бывает 
пяти видов.

49. Однако страсти [бывают] четырех видов: гнев, гордыня, лжи
вость и алчность. Далее, знай, что активность [бывает] трех видов, в 
соответствии с умом, речью и телом.

50. Дается описание двух типов [каждого вида активности] — бла
гой и не-благой. Знай, что принятие пищи и тому подобное — не-бла- 
гая [активность].

51. Изменение [сознания, окрашенное] тремя «цветами»: черным 
и т.д., возникает в силу стремления к [чувственным] наслаждениям. 
Состояния зависти и скорби не-благие. Так утверждают джины.

52. Вожделение, отвращение, заблуждение и легкие страсти: смех 
и тому подобное, грубые или тонкие — не-благие изменения [созна
ния]. Так утверждают джины.

6 О структуре джайнского космоса см. гл. 4.15-19 ТС и комментарии к ней.
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53. Знай, что пересуды о еде, женщинах, царях, воровстве — не- 
благие разговоры. Действия связывания, разрывания и битья — не- 
благие деяния.

54. Освободившись от всех без исключения вышеупомянутых не
благих состояний сознания и объектов, познай благие изменения [со
знания] — обеты, осторожность, нравственность и самообуздание.

55. Ясно сказано, что речь, [являющаяся] причиной разрывания [уз] 
сансары, — благая речь. Благочестивая пуджа по отношению к джи
нам, богам и другим [достойным существам] — благое деяние.

56. Странствование души в океане рождений, в волнах множества 
лишений, [в форме] плавающих в воде страданий есть причина прито
ка кармы.

57. Душа в силу притока кармы окунается в ужасный океан санса
ры. Деяния, основанные на знании, — причина освобождения.

58. По причине притока [кармы] душа быстро погружается в океан 
рождений. Поэтому следует понимать, что [вызванные] притоком 
[кармы] деяния не [являются] причиной освобождения.

59. Для [совершающих] деяния, [вызванные] притоком, нет нирва
ны даже в конце [мира]. Знай, что приток [кармы] — причина переме
щения в сансаре, [которая] должна быть искоренена.

60. С подлинной точки зрения у души нет вышеуказанных видов 
притока. Следует постоянно размышлять о свободном от обоих [ви
дов] притока атмане.

61. После закрытия плотной «дверью» праведности «входа» не
устойчивости, загрязнению и нестойкости прекращается проникнове
ние ложных взглядов.

62. У ума, защищенного «пятью великими обетами», прекращается, 
как правило, отсутствие самоконтроля. Лишенные гнева и других 
страстей изменения [сознания] — [закрытая] дверь для притока [кар
мы].

63. Посредством благой активности возникает остановка воздейст
вия не-благой активности. Посредством чистой направленности со
знания прекращается благая активность.

64. Далее, посредством чистой направленности сознания у души 
появляются «добродетельное» и «чистое» [созерцания]. Поэтому со
зерцание — причина остановки притока. Так следует постоянно раз
мышлять.

65. С точки зрения высшего смысла в силу чистой природы душа 
не [нуждается] в остановке притока [кармы]. Следует постоянно раз
мышлять о свободном от состояний остановки атмане.

66. Избранными джинами же сказано, что уничтожение [кармы] — 
это разрушение точек пространства связанности. Знай, что каким об
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разом происходит остановка [кармы], именно таким образом [проис
ходит] и уничтожение.

67. Далее, следует знать о двух видах этого [уничтожения]: созре
вание [кармы] в свое время и уничтожение посредством аскезы. Первое 
связано с четырьмя уровнями существования, а второе — с обетами.

68. Испытавшими высшее счастье [джинами] названы одиннадцать 
видов основанной на праведности добродетели для домохозяев и де
сять — для бездомных [аскетов].

69. Правильное видение, обеты, самотождественность, пост, чисто
та пищи, не-вкушение пищи ночью, целомудрие, воздержание от хо
зяйственной активности, отказ от собственности, отказ от ведения до
мохозяйства, воздержание от специально приготовленной пищи или 
ложа — таков частичный самоконтроль [домохозяина].

70. Высшие прощение, смирение, прямота, правдивость, чистота, 
самообладание, аскеза, отказ [от тела], отрешенность и целомудрие — 
таковы десять видов [добродетелей аскета].

71. Если у некоего аскета не возникает гнев [даже] при наличии 
внешних раздражителей, то у него есть добродетель прощения — так 
[сказано].

72. У того аскета, который не испытывает никакой гордости [отно
сительно своих] рода, внешности, касты, ума, аскезы, начитанности и 
нравственности, может появиться добродетель смирения.

73. У того аскета, который, освободившись от лживых состояний 
сознания, следует [по Пути] с незапятнанным сердцем, как правило, 
появляется третья добродетель — прямота.

74. У того монаха, который, освободившись от речей, омрачающих 
других, произносит речи, приносящие пользу себе и другим, может 
появиться четвертая добродетель — правдивость.

75. У того высшего муни, который, отвратившись от страстных со
стояний сознания, приобретает состояние бесстрастия, может по
явиться добродетель чистоты.

76. Далее, у изменившего свой ум победой над индриями, отказом 
от принуждения7 [ума, речи и тела], выполнением обетов и осторож
ностью, как правило, бывает добродетель самообладания.

77. У того [аскета], который обретением созерцания достиг состоя
ния порабощения страстей [и стремления к] объектам [органов 
чувств], размышляет об атмане, появляется аскеза.

78. У того [аскета], который, отказавшись от заблуждения, порож
дает троякое равнодушие [по отношению] ко всем объектам, может 
появиться отказ [от тела] — так сказано избранными повелителями 
джин.

7 В тексте damda, скр. dahda, букв, «палка».
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79. Бездомный [аскет], который, разорвав [все] связи и отказавшись 
от обычного счастья и страдания, пребывает не-двойственным, [наде
лен] отрешенностью.

80. Тот, кто, видя все части женского тела, остается спокойным, 
действительно придерживается благого состояния целомудрия.

81. Та душа, которая, отказавшись от добродетелей домохозяина, 
практикует добродетели отшельника, не лишится освобождения. Так 
следует постоянно размышлять.

82. С подлинной точки зрения душа отлична от добродетелей до
мохозяина и бездомного [аскета]. Следует в спокойном состоянии со
знания постоянно размышлять о чистом атмане.

83. Тем способом, посредством которого возникает истинное зна
ние, пусть рождается мысль о чрезвычайно труднодостижимом про
светлении.

84. Недостойное знание — [знание], подавляющее и разрушающее 
модусы, порожденные возникновением кармы. Истинное, достойное, 
знание — [знание] собственной сущности8.

85. «Коренные» и производные типы ложных взглядов и других 
[карм] бесчисленны в соизмерении с миром и другими субстанциями. 
С подлинной точки зрения атман — своя собственная субстанция.

86. Так рождается достойное и недостойное знание, [которое] под
линно не существует9. Муни следует размышлять о просветлении с 
целью преодоления сансары.

87. Двенадцать тем для размышления [составляют] отречение, а 
также раскаяние, исповедание, сосредоточение. Поэтому следует прак
тиковать размышление.

88. Если у атмана есть сила, следует практиковать раскаяние, отрече
ние, сосредоточение, самотождественность и исповедание день и ночь.

89. Тем мужам, которые, с безначальных времен правильно раз
мышляя над двенадцатью темами, достигли освобождения, я покло
няюсь снова и снова.

90. Что [проку] во множестве уточнений? Познай величие тех из
бранных мужей, которые достигли [освобождения] в прошлом или 
[достигнут] в будущем.

91. Тот, кто так об описанном господином му ни Кундакундой с 
подлинной и обыденной точек зрения с чистым умом размышляет, об
ретает высшую нирвану.

8 Имеется в виду, что к знанию, направленному на внешние объекты, даже если оно 
и является истинным, не следует стремиться. Единственно необходимое знание —  это 
знание своей собственной природы, т.е. природы атмана.

9 Выделение видов, или типов, знания (достойное или недостойное) проводится 
только с обыденной, практической точки зрения. В реальности этих делений не суще
ствует.
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Barasa-anuvekkha

1. namiüna savvasiddhe jhânuttamakhavidadihasamsâre \ 
dasadasa do do y  a jine dasa do anupehanam vocche \ |

2. addhruvamasaranamegattamannasamsâra logamasucittam \ 
âsavasamvaranijjaradhammam bohim ca cimtejjo \ \

3. varabhavanajânavâhanasayanâsana devamanuvarâyânam \ 
mâdupidusajanabhiccasambamdhino ya pidiviyâniccâ \ \

4. sâmamggidiyaruvam âroggam jovanam balam tejam \ 
sohaggam lâvannam suradanumiva sassayam na have \ \

5. jalabubbudasakkadhanükhanarucighanasohamiva thiram na have \ 

ahamimdatthänäim baladevappahudipajjäyä \ \
6. jivanibaddham deham khlrodayamiva vinassade siggham \ 

bhogopabhogakaranadavvam niccam kaham hodi \ \
7. paramatthena du ada devasuramanuvarayavivihehim \ 

vadiritto so appâ sassadamidi cimtaye niccam \ \
8. manimamtosaharakkhü hayagayarahao y  a sayalavijjao \ 

jivänam na hi saranam tisu loe maranasamayamhi \ \
9. saggo have hi duggam bhiccâ devâ ya paharanam vajjam \ 

airâvano gaimdo imdassa na vijjade saranam \ \
10. navanihi caudaharayanam hayamattagaimdacäuramgabalam | 

cakkessa na saranam pecchamto kaddiye kale \ \
11. jâijaramaranarogabhayado rakkhedi appano appâ | 

tamhâ ada saranam bamdhodayasattakammavadiritto 11
12. aruhâ siddhâ âiriyâ uvajhäyä sähu pamcaparametthi \ 

te vi hu cetthadi jamhä tamhâ âdâ hu me saranam \ \
13. sammattam sannânam saccärittam ca sattavo ceva \ 

cauro cetthadi âde tamhâ âdâ hu me saranam \ \
14. ekko karedi kammam ekko himdadiya dlhasaritsäre \ 

ekko jâyadi maradiya tassa phalam bh umjade ekko 11
15. ekko karedipävam visayanimittena tivvalohena \ 

nirayatiriyesu jivo tassa phalam bhumjade ekko \ \
16. ekko karedipunnam dhammanimitena pattadänena | 

manuvadevesu jïvo tassa phalam bhumjade ekko \ \
17. uttamapattam bhaniyam sammattagunena samjudo sähu \ 

sammâditthi sävaya majjhimapatto hu vinneyo \ \
18. niddittho jinasamaye aviradasammo jahannapattotti | 

sammattarayanarahiyo apattamidi samparikkhejjo \ \
19. damsanabhattâ bhattâ damsanabhattassa natthi nivvänam \ 

sijjhamti cariyabhattâ damsanabhattâ na sijjhamti \ \
20. ekkoham nimmamo suddho nänadamsanalakkhano | 

suddheyattamupâdeyamevam cimtei savvadä 11
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21. mädäpidarasahodaraputtakalattädibamdhusamdoho \ 
jivassa na sambamdho niyakajjavasena vattamti \ \

22. anno annam soyadi madoti mamanähagotti mannamto | 
appänam na hu soyadi samsäramahannave buddham \ \

23. annam imam sarirädigampi jam hoi bähiram davvath | 
nänam damsanamädä evam cintehi annattam \ \

24. pamcavihe sarhsäre jäijarämaranarogabhayapaure \ 
jinamaggamapecchamto jivo paribhamadi cirakälam \ \

25. savvepipoggalä khalu gage muttujjhiyä jivena | 
asayam anamtakkhutto puggalapaiyatta samsäre \ \

26. savvamhi loyakhette kamaso tannatthi janna uppannam \ 
uggähanena bahuso paribhamido khettasamsäre \ \

27. avasippiniussappinisamayävaliyäsu niravasesäsu \ 
jädo mudoya bahuso paribhamido kälasamsare ||

28. nirayäujahannädisu jäva du uvarillavä du gevejjä \ 
micchattasamsidena du bahuso vi bhavatthadibbhamidä \ \

29. savve payaditthidio anubhägappadesabamdhathänäni \ 
jivo micchattavasä bhamido puna bhävasamsäre \ \

30. puttakalattanimittam attham ajjayadipäbabuddhie \ 
pariharadi dayädänam so jivo bhamadi samsäre 11

31. mama puttam mama bhajjä mama dhanadhannotti tivvakamkhäe \ 
caiäna dhammabuddhim pacchä paripadadi dlhasamsäre \ |

32. micchodayena jivo nimdamto jennabhäsiyam dhammam \ 
kudhammakulimgakutittham mannamto bhamadi samsäre \ \

33. hamtäna jlvaräsim mahumamsam seviuna surapänam \ 
paradavvaparakalattam gahiunaya bhamadi samsäre 11

34. jattena kunai pävam visayanimittam ca ahanisam jivo \
mohamdhayärasahio tena du paripadadi samsäre 11

35. niccidaradhädusatta y  a tarudasa viyalimdiyesu chacceva \ 
suranirayatiyacauro coddasa manuve sadasahassä 11

36. samjogavippajogam lähäläham suharii ca dukkham ca \ 
samsäre bhädänam hodi hu mänath tahävamänam ca ||

37. kammanimittam jivo himdadi samsäradhorakämtäre \ 
jlvassana samsäre niccayanayakammanimmukko \ \

38. samsäramadikkamto jlvovädeyamidi vicimtijjo | 
samsäraduhakkamto jivo so heyamidi vicimtijjo 11

39. jlvädipayatthänam samaväo so niruccaye logo \
tiviho havei logo ahamajjhimauddhabheyena \ |

40. nirayä havamti hetthä majjhe dlbamburäsayosamkhä \ 
sa§§° tisatthi bheo etto uddham have mokkho \ \

41. igitlsa satta cattäri donni ekkekka chakka cadukappe \ 
ti ttiya ekkekkediyanämä uduäditesatthl \ \
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42. asuhena niryatiriyam suhaubajogena divijanarasokkham \ 
suddhena lahai siddhim evam loyam vicimtijjo 11

43. atthlhim padibaddham mamsavilittam taena occhannam | 
kimisamkulehim bharidam cokkham deham sayäkälam \ \

44. duggamdham blbhattham kalimala bharidam aceyano muttam \ 
sadanapadanam sahavam deham idi cimtaye niccam \ \

45. rasaruhiramamsamedatthimajjasamkulam muttapuyakimibahulam 
duggamdhamasuci cammamayamaniccamaceyanam padanam 11

46. dehädo vadiritto kammavirahio anamtasuhanilayo \ 
cokkho havei appa idi niccam bhavanam kujjä \ \

47. micchattam aviramanam kasäyajogäya äsavä homti \ 
panapanacautiyabheda sammam parikittida samae \ \

48. eyamtavinayavivatiyasamsayamannânamidi have pamca \ 
aviramanam himsadl pamcaviho so havai niyamena \ \

49. koho mäno mxiya lohoviya cauviham kasäyamkhu \ 
manovacikäyena puno jogo tiviyappamidi jäne \ |

50. asuhedarabhedena du ekkekkam vannidam have duvihath | 
aharadl sanna asuhamanam idi vißnehi \ \

51. kinnäditinni lessä karanajasokkhesu giddiparinämo | 
Isävisädabhävo asuhamanamtti у  a jinä vemti ||

52. rägo doso moho häsmädinokasäyaparinämo \ 
thiilo vä suhumo vä asuhamanottiya jinä vemti ||

53. bhatticchiräyacorakahäo vayanam viyäna asuhamidi \ 
bamdhanachedanamäranakiriyä sä asuhakäyetti \ |

54. mottüna asuhabhävam puvvuttam niravasesado davvam \ 
vadasamidisïlasamjamaparinâmam suhamanam jäne 11

55. samsärachedakäranavayanam suhavayanamidi jinuddittham \ 
jinadevädisupüjä suhakäyamttiya have cetthä \ |

56. jammasamudde bahudosaviciye dukkhajalacaräkinne \ 
jlvassa paribbhamanam kammäsavakäranath hodi \ |

57. kammäsavena jivo budadi samsärasägare ghore | 
jannänavasam kiriyä mokkhanimittam paramparayä \ \

58. äsavehedü jivo jammasamudde nimajjade khippam \ 
äsavakiriyä tamhä mokkhanimittam na cimtejjo \ \

59. pärampajjäena du äsavakiriyäe natthi nivvänam \ 
samsäragamanakäranamidi nimdam äsavo jäna \ |

60. puvvuttäsavabheyo nicchayanayaena natthi jlvassa \ 
ubhayäsavanimmukkam appänam cimtae niccam \ \

61. calamalinamagädham ca vajjiya sammattadidhakavädena \ 
micchattäsavadäraniroho hoditi jinehim niddittham \ \

62. pamcamahavvayamanasä aviramananirohanam have niyamä \ 
kohädiäsavänam däräni kasäyarahiyapallagehim \ \
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63. suhajogesu pavittl samvaranam kunadi asuhajogassa \ 
suhajogassa niroho suddhuvajogena sambhavadi \ \

64. suddhuvajogenapuno dhamma sukkam ca hodi jivassa \ 
tarnhä samvarahedü jhänotti vicimtaye niccam \ \

65. jivassa na samvaranam paramatthanaena suddhabhävädo \ 
samvarabhävavimukkam appänam cimtaye niccam \ \

66. bamdhapadesaggalanam nijjaranam idi hi jinavaropattam | 
jena have samvaranam tena du nijjaranamidi jäne \ \

67. sä puna duvihä neyä sakälapakkä tavena kayamänä \ 
cädugadinam padhamä vayajuttänäm vidiyä \ \

68. eyärasadasabheyam dhammam sammattapuvvayam bhaniyam | 
sägäranagäränam uttamasuhasampajuttehim \ \

69. damsanavaya sämäiyaposahaccittaräyabhatte ya \ 
bamhärambhapariggahaanumanamuddittha desaviradede \ \

70. uttamakhamamaddavajjavasaccasaucam ca samjamam ceva | 
tavatägamakimcanham bamhä idi dasaviham hodi \ \

71. kohuppattissapuno bahiramgam jadi havedi sakkhädam \ 
na kunadi kimcivi koham tassa khamä hodi dhammotti \ \

72. kularüvajädibuddhisu tavasudasilesu gäravam kimci \ 
jo  navi kuvvadi samano maddavadhammam have tassa 11

73. mottûna kudilabhävam nimmalahidayena caradi jo  samano \ 
ajjavadhammam taiyo tassa du sambhavadi niyamena \ \

74. parasamtävayakäranavayanam mottûna saparahidavayanam \ 
jo  vadadi bhikkhu tuiyo tassa du dhammo have saccam \ \

75. kamkhäbhävanivittim kiccä veraggabhävanä jutto \
jo  vattadiparamamuni tassa du dhammo have soccant \ \

76. vadasamidipâlanâe damdaccâena imdiyajaena \ 
parinamamânassa puno samjamadhammo have niyamä \ \

77. visayakasüyaviniggahabhâvam kâuna jhânasijjhie \ 
jo  bhâvai appünam tassa tavam hodi niyamena \ \

78. nivvegatiyam bhâvai moham caiûna savvadavvesu \ 
jo  tassa haveccâgo idi bhanidam jinavarimdehim 11

79. hoûnaya nissamgo niyabhâvam niggahittu suhaduhadam \ 
niddamdena du vattadiânayüro tassakimcanham \ \

80. savvamgam pecchamto itthinam täsu muyadi dubbhüvam \ 
so bamhacerabhüvam sukkadi khalu duddharam dharadi \ \

81. sâvayadhammam cattâ jadidhamme jo  h и vattae jivo \
so nay  a vajjadi mokkham dhammam idi cimtaye niccam \ \

82. nicchayanaena jivo sägäränagäradhammado bhinno \ 
majjhatthabhüvanâe suddhappam cimtaye niccam \ \

83. uppajjadi sannänant jena uväena tassuvâ yassa \ 
cimtïï havei bohi accamttam dullaham hodi 11
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84. kammudayajapajjâyâ heyam khäovasamiyanäna khu \ 
sagadavvamuvädeyam nicchayado hodi sannânam \ \

85. müluttarapayadlo micchattadi asamkhalogaparimänä \ 
paradavvam sagadavvam appä idi nicchayanaena 11

86. evath jäyadi nanam heyamuvädeyam nicchaye natthi \ 
cimtejjai muni bohim samsäraviramanatthe ya ||

87. bärasaanuvekkhäo paccakkhänam taheva padikkamanam \ 
äloyanam samähi tamhä bhävejja anuvekkham \ \

88. rattidivam padikkamanam paccakkhänam samähim sämaiyam | 
äloyanam pakuvvadi jadi vijjadi appano sattl \ \

89. mokkhagayä je  purisä anäikälena bäraanuvekkham \ 
paribhäviüna sammam panamämipuno puno tesim \ \

90. kirn palaviyena bahunä je  siddhä naravarä gaye käle \ 
sijhamteya je  bhaviyä tajjänaha tassa mähappam \ \

91. idi nicchayavavahäram jam bhaniyam kundakundamuninähe \ 
jo  bhävai suddhamano so pävaiparamanivvänam \ \
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Раяна-сара

1. Поклонившись высшему атману, Джине Вардхамане тремя чис
тыми: [телом, умом и речью] — я расскажу «Раяна-сару» о дхарме до
мохозяев и бездомных [аскетов].

2. Я излагаю те правильные взгляды, которые были высказаны 
прежними джинами, разъяснены ганадхарами и переданы прежними 
ачарьями.

3. У того, кто своевольно рассуждает о сказанном Джиной на осно
вании чувственного [знания] и [знания] из писаний, то это — невер
ные взгляды не устоявшегося на пути Джины.

4. Сказано, что праведность — суть всех «жемчужин», корень ве
ликого древа освобождения. Известны два ее вида — подлинный и 
обыденный.

5. Чистое видение лишено страха, дурных привычек и грязи, не
причастно сансаре, телу и наслаждениям, наделено восьмью видами 
добродетели и почитаемо пятью [видами] учителей.

6. Знающий лишен состояний внешнего атмана, погружен в чистый 
атман. Преодолевший страдания истинно видящий принимает Дхарму 
му ни — джин.

7. У кого нет сорока четырех [видов недостатков]: восемь [видов] 
опьянения, трех — глупости, шести — несдержанности, шести — со
мнения и других [ошибок], дурных привычек, страха и злоупотребле
ния, тот — истинно видящий.

8. Названы семьдесят семь атрибутов праведности мирян: оба [ви
да] добродетелей (8 главных и 12 второстепенных. — Я.Ж.), свобода 
от семи дурных привычек, семи страхов, двадцати пяти [видов] грязи, 
злоупотребления, бесстрастие, беспрекословная преданность.

9. Те люди, которые почитают богов, учителей, учение, презрели 
сансару, тело, наслаждения, наделены «тремя жемчужинами», обре
тают счастье благости1.

10. Праведность, связанная с дарением, почитанием, нравственно
стью, многообразным постом, — [причина] разрушения кармы [и до
стижения] счастья освобождения. Отсутствие праведности — [причи
на] длительной сансары.

11. В дхарме домохозяев главное — дарение и почитание; без них 
не бывает домохозяев. В дхарме отшельников главное — созерцание 
и обучение, без них же она [бессмысленна].

1 В тексте sivasuham. Под этим понимается освобождение.
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12. Тот, кто не практикует дарения, добродетели, отказа от тела, 
[законного] наслаждения, [является] внешним атманом, умирающей 
искрой, попадающей в огонь страсти алчности.

13. Тот, кто совершает почитание джин, дает посильное дарение 
мудрецам, является правильно видящим, [следующим] дхарме миря
нина, преданным Пути Освобождения.

14. Плодом почитания [бывает] поклонение богов чистому умом 
в трех мирах. Плодом дарения — постоянное вкушение всяческого 
счастья в трех мирах.

15. [Если] домохозяин [в качестве] дарения дает только пищу, [то 
он следует] дхарме. В истинном видении, по [твоему] разумению, что 
особенного в подаянии2 и не-подаянии?

16. Избранными повелителями джин сказано, что [если] дается до
стойное подаяние3, то его отличие [заключается в достижении] небес, 
«земель наслаждения» и постепенно — счастья нирваны.

17. Знай, что подобно тому, как на отличном поле в [подходящее] 
время посеянные хорошие семена дают хороший урожай, точно так же 
плод дарения [приносит] особое подаяние.

18. В этом мире тот, кто на провозглашенных Джиной семи странах 
[Джамбудвипы] сеет наилучшие от природы «семена», вкушает плод 
царствования в трех мирах и плод «пяти благих событий»4.

19. Знай, что плод достойного подаяния — все основные блаженст
ва сансары: мать, отец, сын, друг, жена, богатство, многообразное иму
щество, повозки.

20. Знай, что плод достойного подаяния — семичастное правле
ние5, девять сокровищ6, казна, шестичастное войско7, четырнадцать 
драгоценностей8, девяносто шесть тысяч женщин.

2 В тексте patta, букв, «чаша [для сбора подаяния]», которая символизирует пода
яние как таковое.

3 Достойное подаяние (supattadänam) —  имеется в виду подаяние достойным, ибо 
только такое подаяние приносит плод благой кармы.

4 Имеется в виду, что результатом благих дарений будет рождение в теле бога или 
тиртханкара.

5 Семь частей правления (sattamgarajja) —  царь, министр-советник, союзники, каз
на, страна (народ), крепость, армия.

6 Девять сокровищ (navanihi) соотносятся с божеством богатства Куберой: лотос 
(скр. padma), белый лотос (сокровище, охраняемое нагами, скр. mahäpadma), раковина 
(скр. sankha), чудовшце-макара (скр. такага), черепаха (скр. kacchapa), драгоценный 
камень (скр. mukunda), музыкальный инструмент типа флейты (скр. nanda), сапфир 
(скр. nlla) и «твердый предмет» (скр. khara) —  осел/мул. Автор выражает глубокую 
признательность В.В. Вертоградовой, пояснившей данное словосочетание.

7 6 видов войска —  пехота, кавалерия, слоны, лошади, колесницы и артиллерия.
8 Четырнадцать драгоценностей: 7 предметов —  чакра-колесо, зонтик, меч, жезл, 

драгоценность-мани, кожаный щит, раковина; 7 живых существ —  военачальник, до
моправитель, слон, конь, жена, колесничий, домашний жрец-пурохита.
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21. Знай, что плод достойного подаяния — все разнообразное бла
гополучие: благой род, благая внешность, благие признаки, благой ум, 
благое обучение, благая нравственность, благие качества, благое пове
дение.

22. Джинами сказано, что тот, кто вкушает остатки пищи муни, 
вкушает все основные блаженства сансары и постепенно — избранное 
блаженство нирваны.

23. Зимой и летом домохозяин, узнав о ветрах, желчи и слюне, уси
лиях, болезнях, умерщвлении плоти, постах аскета, дает [соответст
вующее] дарение.

24. Преданный Пути Освобождения, узнав [все необходимое], пре
доставляет подходящую умеренную пищу и питье, хорошие лекарст
венные травы, спокойное место, предметы для сидения и сна.

25. Подобно тому как в этом [мире] мать и отец заботятся о ребен
ке, точно так же постоянно следует без устали заботиться о бездомных 
[аскетах].

26. Знай, что дарение достойных мужей [подобно] сиянию плода 
«древа [исполнения] желаний», а дарение алчных — «сиянию» бес
сознательного трупа.

27. Такие люди ради славы, чести и благих заслуг раздают без раз
бору много достойного подаяния, но не знают о праведности и других 
состояниях благих качеств.

28. В эту пятую эпоху9 в Бхарата[варше] никакое дарение [с целью 
получения] янтры10, мантры11, тантры12, служения, из-за пристрастия, 
лести и благорасположения не ведет к освобождению.

29. Как долго будет существовать нужда щедрого и большое богат
ство алчного? До тех пор, пока существуют накопленные ранее кар
мические плоды обоих.

30. Подобно тому как счастье всех душ заключается в процвета
нии — богатстве, имуществе и т.д., точно так же счастье без страдания 
[заключается] в «процветании» — дарении муни и т.д.

9 Согласно джайнской космологической схеме, мы сейчас живем в пятую (небла
гую) эпоху мирового временного цикла.

10 Янтра —  геометрическая схема, своеобразная психограмма, символизирующая 
единство макро- и микрокосмоса, соотносимая с тем или иным божеством (или сово
купностью благих личностей) и используемая (в джайнизме) для получения каких-то 
мирских выгод.

11 Мантры —  короткие фразы или слоги, используемые в медитативном процессе с 
целью сосредоточения сознания на определенном образе или объекте.

12 Тантра —  совокупность различных магических практик, используемых с целью 
воздействия на божество для обретения сверхъестественных способностей или каких- 
то выгод.
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31. Знай, что дарение без подаяния, большое богатство и множест
во земель без хорошего сына, обеты, добродетели и поведение без рас
суждения бесполезны.

32. Джинами сказано, что тот, кто «вкушает» старые долги, славу, 
почитание джин, [посещение] тиртх13, восхваления, избыточное богат
ство, «вкушает» страдания обителей ада.

33. [Плоды] почитания, дарения и других [только] вещественных 
приношений — отсутствие сына и жены, нужда, хромота, немота, глу
хота, слепота, [рождение] чандалой14 и другие низкие рождения.

34. Тот, кто совершает почитание, дарение и другие [только] веще
ственные приношения, не обретает желаемого плода. А если обретает, 
то определенно не «вкушает». Он — вместилище несчастий.

35. Почитание, дарение и другие [только] вещественные приноше
ния — корень жестоких страданий без рук, ног, носа, ушей, груди, 
пальцев и глаз.

36. Гниение, проказа, тремор, колики, волдыри, нарывы, водянка, 
болезнь глаз, головная боль, лихорадка и другие болезни — кармиче
ские «плоды», препятствующие почитанию и дарению.

37. Ад, животные и другие низкие уровни существования, нужда, 
увечность, ущерб и страдания — плод препятствования самообуче
нию, различению писаний, восхвалению богов, учителей и шастр.

38. В Бхарата[варше] в не-благое время у людей чистота праведно
сти, аскеза, добродетели, поведение, истинное знание и дарение опре
деленно пребывают в упадке.

39. Те, кто не [практикуют] ни дарения, ни почитания, ни нравст
венности, ни добродетели, ни поведения, названы джинами «обитате
лями ада», «животными» и «дурными людьми».

40. Тот, [кто] не знает обязанность и не-обязанность, благое и не
благое, добродетель и порок, реальность и не-реальность, дхарму и не- 
дхарму, свободен от праведности.

41. Тот, [кто] не знает пригодное и не-пригодное, постоянное и не
постоянное, достойное и не-достойное, истинное и не-истинное, спо
собное [к освобождению] и не-способное, лишен праведности.

42. Из-за связи с порождениями мира возникают ложные состояния 
сознания, чрезвычайная болтливость и неискренность, поэтому нужно 
освободиться трояким15 [способом] от связи с мирским.

43. Яростная, жестокая, испорченная, с ложными состояниями соз
нания, ложным знанием писаний, дурными речами, погруженная в 
ложное высокомерие, противоречащая душа лишена праведности.

13 Тиртха —  зд. место паломничества.
14 Т.е. неприкасаемым.
15 Т.е. умом, речью и телом.
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44. Низкая, свирепая, разгневанная, вредящая, клевещущая, над
менная, раздражительная, поющая, умоляющая, ссорящаяся, злосло
вящая [душа] лишена праведности.

45. Обладающий природой обезьяны, осла, собаки, слона, тигра, 
свиньи, черепахи, мухи и пиявки человек [является] разрушителем 
Дхармы избранных джин.

46. Джинами сказано, что без праведности, как правило, не бывает 
истинного знания и истинного поведения. Поэтому среди «трех жем
чужин» атрибут праведности — наивысший.

47. Ложная аскеза, ложный «знак», ложное знание, ложные обеты, 
ложная нравственность, ложное видение, ложные шастры, ложные 
причины похвалы, восхваления, прославление определенно являются 
ущербом для праведности.

48. Подобно тому как проказа поражает все части тела, точно так 
же ложные взгляды [поражают] атман, дарение и другие благие ка
чества и уровни [существования]. Поистине, ложные взгляды мучи
тельны!

49. Разве увидишь и познаешь правильно богов, учителей, Учение, 
добродетели, поведение, практику аскезы, тайну состояния освобож
дения без правильных взглядов?

50. [Обычный человек] не размышляет о собственной природе сво
его атмана с целью освобождения [даже] одно мгновение. Дни и ночи 
[он] думает о пороке, размышляет в уме о многообразной болтовне.

51. Ложно видящий из-за притока [кармы] заблуждения и высоко
мерия говорит словно в забывчивости. Поэтому атман не знает пра
вильного размышления.

52. [Практика] подавления разрушает прежде накопленную карму и 
не дает проникнуть новой карме. Таким образом, она дает возмож
ность [проявиться] величию [атмана] в этом мире и последующем.

53. Правильно видящий проводит время в состояниях бесстрастия и 
знания, ложно видящий — в желаниях, ложных состояниях сознания, 
лени и распрях.

54. Теперь, в нисходящую эпоху, в Бхарата[варше] все больше 
встречается людей с «болезненным» и «насильственным» созерцани
ем, погибших, испорченных, страдающих, порочных, с черным, синим 
и серым [«цветом» души].

55. Теперь, в нисходящую эпоху, в Бхарата[варше] в пятый период 
часто встречаются души с ложными взглядами, а праведные домохо
зяева и бездомные [аскеты] — редко.

56. Теперь, в нисходящую эпоху, в Бхарата[варше] бывает «добро
детельное» созерцание, лишенное невнимательности. Тот, [кто] не 
принимает сказанного джинами, [придерживается] ложных взглядов.
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57. Продолжительность жизни в аду определяется не-благими со
стояниями сознания, а счастье небес — благими состояниями созна
ния. Познай страдание и счастье и поступай по своему выбору.

58. Тот, кто погружен в насилие и другие [пороки], гнев и другие 
[страсти], ложное знание, пристрастность, злобность, высокомерие, 
невнимательность, не-благие «цвета»,

59. сплетни, «насильственное» и «болезненное» созерцание, зависть, 
принуждение, мучение, гордыню, [наделен] не-благими состояниями 
сознания.

60. Именно тот, кто погружен в [познание] пяти субстанций, шести 
«протяженных субстанций», семи «реальностей», девяти категорий, 
природы причин связанности и освобождения, двенадцати тем для 
размышлений,

61. сути «трех жемчужин», благородных деяний, милости и других 
добродетелей, истинного Учения, [наделен] благими состояниями со
знания.

62. Знай, что благой уровень существования определяется доброде
телью праведности, а не-благой уровень существования — ложными 
состояниями сознания. Поступай как нравится.

63. Заблуждение не уничтожает атман. [Атман] совершает трудные 
действия, но не достигает [другого] берега существования. Зачем же 
глупец выносит множество страданий?

64. Душа — внешний атман, восприняв внешний «знак», оставив 
лишь наслаждения внешними органами чувств, совершая деяния, [по
стоянно] умирает и [вновь] рождается.

65. Верящий в иной мир, принуждающий себя к подвижничеству с 
целью освобождения претерпевает страдания, ибо не уничтожает лож
ных состояний сознания. Как же он может обрести блаженство осво
бождения?

66. Он не подавляет гнев и другие страсти, но подавляет тело. Как 
же он может уничтожить карму? В [этом] мире, разорив нору змеи, 
разве убьешь [ее саму]?

67. Знающий наделен состояниями подавления [кармы] и аскезы. 
Поэтому он наделен самообладанием. [Насколько] знающий подчиня
ется страстям, настолько он не наделен самообладанием.

68. «Знающий уничтожает карму [лишь] силой знания», — говорит 
незнающий. «Я знаю лекарство» — разве этими [словами] уничтожа
ется болезнь?

69. Сначала «лекарство» праведности служит средством очищения 
от «грязи» ложных взглядов, а потом «лекарство» [правильного] пове
дения служит уничтожению кармической «болезни».

70. Джинами сказано, что привязанный к объектам [органов чувств], 
но лишенный страстей знающий по сравнению с равнодушным к объ
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ектам [органов чувств] незнающим обладает плодами тысячи доброде
телей.

71. Лишенное преданности благочестие, плач женщин без любви, 
отказ [от тела] без бесстрастия считаются бесполезными.

72. Воин без храбрости, красивая женщина, лишенная великолепия, 
разрушающие карму, лишенные бесстрастия, знания, самообладания, 
ничего не обретают.

73. Подобно тому как обладающий вещами жадный глупец после об
ретает плоды [своей алчности], точно так же незнающий, увлеченный 
объектами [органов чувств], обретает [плоды своей привязанности].

74. Подобно тому как обладающий вещами знающий, но дающий 
достойное подаяние обретает плод, точно так же обладающий знани
ем, всецело отказавшийся от объектов [органов чувств], обретает его.

75. Земля, женщины, золото и тому подобное несут [в себе] яд алч
ности. Как же могут быть праведность, знание и бесстрастие названы 
джинами «излечивающей мантрой»?

76. Тот, кто сначала действует под влиянием пяти индрий, тела, 
ума, речи, рук и ног, [но] потом — головы16, становится главой Пути 
благого уровня [существования].

77. Лишенная преданности мужу жена и брат, лишенный предан
ности наставлению Джины джайн, лишенный преданности учителю 
ученик определенно увлечены на путь, [ведущий] в низкий уровень 
[существования].

78. Знай, что все труды лишенных преданности учителю учеников, 
даже разорвавших все связи, подобны благим семенам, посеянным на 
бесплодном поле.

79. Лишенное правителя царство, лишенные главы страна, деревня, 
государство и войско, труды учеников, лишенных преданности учите
лю, — все разрушается.

80. Знай, что почтение без приязни, преданность без дарения, ми
лость без дхармы, преданность учителю без [правильного] поведения, 
добродетели и аскезы бесполезны.

81. Джинами сказано, что наслаждения внешних органов чувств 
при отсутствии низких, неприемлемых мыслей [почитаются счастьем]. 
В таком случае непонятно, что приемлемо, что неприемлемо, что 
[есть] освобождение.

82. Знай, что умерщвление плоти и пост — причина практики суро
вой аскезы. Это связано со склонностью атмана к естественной чисто
те и искоренению кармы.

16 Иначе говоря, поначалу обычный человек подвергается воздействию всей своей 
телесной активности и потому подвержен притоку кармы, но затем он действует под 
влиянием «головы», т.е., став монахом после совершения обряда вырывания волос, 
ставит заслон потоку кармы.
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83. Душа, которая не разрушает карму, не познает Парабрахмана17, 
лишена праведности, не [есть] ни здесь, ни там. Восприняв [джайн- 
ский] «знак», что [она] делает?

84. Она не видит атмана, не думает, не верит, не размышляет о 
корне множества страданий. Восприняв [джайнский] «знак», что [она] 
делает?

85. До тех пор пока [йогин] не знает атмана, атман [претерпевает] 
страдание. Поэтому йогину следует размышлять о безгранично счаст
ливом атмане.

86. Без постижения естественной реальности определенно нет по
стижения праведности. Без постижения праведности определенно нет 
нирваны.

87. Не имеющий жены царь, без дарений, милости, дхармы лишен 
мирского процветания. Лишенная знания аскеза или лишенное души 
тело [так же лишены] «процветания»18.

88. Подобно тому как упавшее в слизь масло растворяется, точно 
так же разрушающий [карму] незнающий алчный глупец, впавший в 
привязанность [к чему-либо, «растворяется»] в умерщвлении плоти.

89. Лишенный практики знания [атман] не знает свою и чужую ре
альность и не [имеет] созерцания. Поскольку [он] не уничтожает кар
му, постольку не [обретает] освобождения.

90. Именно изучение [писаний], созерцание [дают] не-связанность 
пятью индриями и страстями. Поэтому в пятый период упражняйся в 
[изучении] сути учения19.

91. Знание, причина прекращения порочных начинаний и вовле
ченности в добродетельные начинания, названо джинами «доброде
тельным» созерцанием для всех душ.

92. У того, кто не упражняется в знании писаний, не бывает пра
вильной практики аскезы. Не упражняющийся глупец погружен в на
слаждения сансары.

93. Царственный муни наделен размышлениями о реальности, 
нравственностью, естественным почитанием Пути Освобождения, по
стоянно наставляет рассказами о Учении.

17 Единичный случай в PC использования термина parabamha для обозначения ре
альности высшего атмана.

18 В тексте в обеих строчках стоит soha, букв, «сияние, великолепие». Во второй 
строчке имеется в виду, что без знания аскеза лишена смысла, так же как и тело без 
души.

19 В данном случае «суть учения» (pavayanasâra) может пониматься двояко: как 
текст, входящий в Corpus Cundacundae, т.е. ПВС, и как суть джайнского учения. По
этому слова автора могут истолковываться и как призыв изучать доктрину джайнизма 
вообще.
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94. Йогин всецело свободен от сплетен и тому подобного, лишен 
легкой и других [видов] кармы, знает [истину], благо наставляет в 
Учении, размышляет над двенадцатью темами для размышления.

95. Царственный муни удаляется от осуждения и обмана, претерпе
вает страдания, бедствия и лишения, погруженный в благое созерца
ние и изучение [писаний], свободный от [мирских] связей.

96. Лишенный [болезненного] воображения, двойственности, за
блуждений, безупречный, устоявшийся [на Пути], наделенный неза
пятнанной природой йогин является царственным муни.

97. Тот, [кто], практикуя жесткое умерщвление плоти, наделен тем 
не менее ложными состояниями сознания, в соответствии с наставле
нием всеведущих не достигает нирваны.

98. У наделенных вожделением и другой «грязью» не видна при
родная сущность атмана. Подобно тому как в грязном зеркале не [воз
никает] отражения, точно то же следует знать [в отношении атмана].

99. Тот садху, который обладает тремя «принуждениями»20, тремя 
«шипами»21, высокомерен, завистлив, [сеет] распри и выпрашивает 
[подаяние], блуждает в долгой сансаре.

100. Те садху, [которые] увлечены телом и тому подобным, погру
жены в объекты [органов чувств], наделены страстями и «спят» [в от
ношении] собственной природы атмана, отказались от праведности.

101. Те садху, которые устремлены к насилию, богатству, имуще
ству, владению, завистливы, лишены обетов, добродетелей, нравст
венности, склонны к страстям и распрям, хвастливы,

102. чинят раскол в сангхе, безнравственные, строптивые, лишены 
руководства учителя, глупые и потакающие вожделению и другим 
страстям, не исполняют дхарму.

103. [Добывание] средств к существованию [в качестве] астролога, 
знахаря, знатока мантр, практикой заклинания духов, привязанность 
к богатству и имуществу для шрамана запрещены 2.

104. Те садху, которые погружены в порочные начинания, наделе
ны страстями, увлечены привязанностями и вовлечены в мирские де
ла, лишены праведности.

105. Те садху, которые не выносят чужого величия, восхваляют 
свое собственное величие и совершают деяния с целью своего про
славления23, лишены праведности.

20 Три «принуждения» (<damdattaya), букв, «палки/жезлы», в тисках которых нахо
дится всякая воплощенная душа, —  тело, речь и ум.

Три «шипа» (sallattayà) —  иллюзии, ложные взгляды и негодность.
В тексте düsanam, букв, «дурное/не-благое». Но очевидно, что речь идет именно 

о жестком запрете, который сохраняется в джайнской монашеской традиции и по сей 
день.

23 В тексте jivhanimittam, букв, «с целью языка», т.е. чтобы имя садху было «на 
языке», прославлялось.

291



106. Подобно тому как жаждущая куска кожи, мяса или костей со
бака лает, увидев муни, точно так же [«лает»] своевольный и пороч
ный, увидев следующего Учению.

107. Преданный Пути Освобождения бездомный аскет вкушает 
пищу соответственно с целью обретения знания, самообладания, со
зерцания и изучения [писаний].

108. Монах24 всегда вкушает пищу, узнав о практике аскетов: 
«успокоение огня в желудке»25, «поедание глазами»26, «образ жизни 
коровы»27, «наполнение прорвы»28, «пчелиный»29.

109. Тело [исполнено] жидкости, плоти, кишок, костей, спермы, 
нечистот, мочи, жира и червей, зловонно, нечисто, покрыто кожей, не 
вечно, бессознательно,

110. вместилище множества страданий, причина [притока] кармы 
и отлично от атмана. Монах принимает это тело [как] средство для 
добродетельных поступков и воспитывает.

111. Монах принимает пищу для [практики] самообладания, аске
зы, созерцания, изучения писаний и познания. [Если], оставит [эту 
причину и станет принимать ради удовольствия], то не сможет изба
виться от страданий.

112. Разве монах [тот, кто] вкушает с гневом, распрями, мольбой, 
мучением, раздражением, недовольством? [Он] блуждающий [дух].

113.0, монах! Если колобок [пищи] в твоей руке чист подобно 
раскаленному колобку железа, то возьми его, приняв его за «небесную 
ладью»30.

114. Избранные повелители джин назвали [людей] без обетов, [а 
также принявших] частичные обеты и «великие обеты», интересую

24 В тексте в этой гатхе и следующих далее стоит редко используемый в джайнской 
литературе термин bhikkhü, вместо привычного sâhû. Оба термина означают «монах», 
однако первый более употребим в буддийской литературе, тогда как второй —  
в джайнской.

25 В тексте udaggiyasamana —  поскольку «огонь» в желудке погашается пищей, по
этому ее и принимают.

26 В тексте akkhamakkhana —  подобно тому как лошади требуется пища для того, 
чтобы тянуть повозку, точно так же, чтобы двигаться по Пути Освобождения, требуют
ся физические силы для поддержания тела в должной форме.

27 В тексте goyära —  подобно тому как корова пасется, где ей захочется, так и аскет 
бродит в разных местах с целью пропитания.

28 В тексте sabbhupürana —  принятие сочной и вкусной пищи, которая приятна же
лудку

2 В тексте bhamara —  подобно тому как пчелы собирают нектар в цветках, не при
чиняя им вреда, точно так же аскет собирает подаяние, не нанося ущерба домохозяе
вам.

30 Смысл гатхи не совсем понятен. Возможно, имеется в виду, что правильно 
принимаемая пища способствует поддержанию тела для практики аскезы на Пути 
Освобождения и тем самым служит «лодкой», перевозящей на другой берег сущест
вования.
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щихся агамами и размышляющих о видах реальностей «многотысяч
ным подаянием».

115. Те муни, которые демонстрируют наставление, безразличие, 
созерцание, изучение [писаний] и другие великие добродетели, назы
ваются «наивысшим подаянием».

116. Тот, кто не знает собственной сущности сиддх и джин в трех 
видах, а также собственного атмана, даже практикуя жестокую аскезу, 
блуждает в долгой сансаре.

117. Чистый видением, погруженный в «добродетельное» созерца
ние, избавившийся от связей, свободный от «шипов»31 называется «осо
бым подаянием». Лишенный [этих] качеств — «лишенным подаяния».

118. Отличающегося праведностью и другими добродетелями джи
ны назвали «особым подаянием». [Тот], кто, узнав это, подает достой
ное подаяние, предан освобождению.

119. Всё, что совершает тот, кто не знает «три жемчужины» в под
линном и обыденном виде, джинами названо ложным.

120. Что [проку] познать всю реальность? Что [проку] практико
вать многообразную аскезу? Знай, что лишенные чистоты праведности 
знание и аскеза — «семя» [нового] рождения.

121. Знай, что все обеты, добродетели, нравственность, преодоле
ние неудобств, [правильное] поведение, аскеза, шесть «обязанностей», 
созерцание, изучение [писаний] без праведности — «семя» [нового] 
рождения.

122. Йогин, если ты стремишься к иному миру, зачем стремишься к 
славе, почитанию, алчности, почестям? Разве они для тебя иной мир?

123. Тот естественно чистый атман, который посредством [истин
ных] состояний сознаний хочет отделиться от карм и тому подобного 
и реализовать свои природные атрибуты, как правило, достигает нир
ваны.

124. Свободный от физической и психической кармы основных, 
второстепенных и подчиненных видов знает приток [кармы], связан
ность, остановку [притока] и уничтожение. Что [проку] в многочис
ленных [разговорах]?

125. Равнодушный к объектам органов чувств йогин освобождается 
от кармы, увлеченный объектами — не освобождается. Познай разли
чия между внешним, внутренним и высшим атманом. Что [проку] в 
многочисленных [разговорах]?

126. Тот, кто прекратил пить счастливый «нектар» знания, созерца
ния собственного атмана и изучения [писаний] и вкушает наслаждения 
органов чувств, [является] внешним атманом.

31 См. примеч. 21 к гатхе 99.
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127. Подобно тому как созревший плод кимпаки32, смесь горечи и 
сладости, бывает красивым и приятным на вид и горьким на вкус, точ
но так же знай [и в отношении] наслаждений органов чувств.

128. Тот, [кто свое] тело, жену, сына, друга и другие нетождествен
ные сознанию формы считает формой сознания, является лишь внеш
ним атманом.

129. Тот глупец, [кто] пленяется наслаждением объектами индрий, 
не постигает реальности и не думает о множестве страданий, является 
лишь внешним атманом.

130. Тот, [кто] не думает [о том, что] все возможные наслаждения 
органов чувств приносят множество страданий атману, является лишь 
внешним атманом.

131. Как в экскрементах есть возможность появления живых су
ществ в них же самих, так же ум внешнего атмана направлен к объек
там внешних индрий33.

132. Подобно тому как на человеческом уровне [существования] в 
оскверненной и чистой пище, золе и нектаре, съедобной и несъедоб
ной пище [не бывает] середины, так же знай [и в отношении] внешне
го атмана.

133. Тот, [кто] считает [атман] отличным от тела и тому подобного, 
даже во сне не «вкушает» объекты [органов чувств], а «вкушает» соб
ственную природу атмана, погруженный в благостное счастье, [явля
ется] срединным (т.е. внутренним. — Н.Ж .) атманом.

134. Не омытая водой праведности и не наполненная нектаром зна
ния [душа] с дурными желаниями подобна сосуду с испражнениями, 
давно не опорожняемому.

135. Правильно видящая и знающая душа испытывает наслаждения 
органами чувств таким же образом, как больной для избавления от 
болезни не оставляет горькое лекарство.

136. Что [проку] во множестве [разговоров]? Оставь все состояния 
сознания — формы внешнего атмана и заботься о состояниях созна
ния — формах проявления срединного и высшего атмана.

137. Эти состояния сознания — формы проявления внешнего атма
на являются причинами страданий, будучи средством странствования 
по четырем уровням сансары.

32 Растение Momordica L. —  однолетняя сильно ветвящаяся вьющаяся лиана семей
ства тыквенных, которая красива на вид, но имеет горький вкус.

33 Иными словами, в самих нечистотах (имеется «склонность», гиг, по выражению 
автора текста) самопроизвольно зарождаются живые существа в виде личинок и чер
вей; точно так же внешний атман направлен только на внешние объекты («склонен» к 
наслаждению внешними объектами).
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138. Эти формы сознания — формы проявления двух видов атмана 
являются причинами наилучшей добродетели, будучи средствами 
продвижения к уровню освобождения.

139. Тот, кто знает субстанции с атрибутами и модусами [согласно] 
своему учению и чуждому и знает атман, является руководителем на 
Пути благостного существования.

140. Джина называет внешний и внутренний атман «чуждым уче
нием», а высший атман — «своим учением». Познай их различия [со
гласно] ступеням самосовершенствования.

141. Ступени смешения 4 — внешний атман, четвертая — низший 
внутренний атман, семь последующих — средний внутренний, слабое 
[влияние карм]35 — высший [внутренний], джины и сиддхи — высший 
[атман].

142. Полностью свободный от трех [видов] глупости, трех «ши
пов», трех ошибок, трех «принуждений» и трех [видов] гордости йог 
является руководителем на Пути благостного существования.

143. Наделенный очищенными «тремя жемчужинами», тремя сред
ствами, тремя [видами] активности йогин является руководителем на 
Пути благостного существования.

144. Наделенный бесстрастием и праведностью, знающий, приняв
ший «знак» Джины и высшую невозмутимость йогин является руко
водителем на Пути благостного существования.

145. Свободный от внешних и внутренних оков, наделенный чис
той направленностью сознания, исполненный основными высшими 
добродетелями является руководителем на Пути благостного сущест
вования.

146. Разрушающий это рождение, старость и смерть — яд подлой 
змеи, причиняющей страдание, и обретающий благостное счастье сад
ху размышляет о праведности, слушает и исполняет [предписания].

147. Что [проку] во множестве [разговоров]? Почитай повелителей 
богов, людей и ганадхар. Знай, что эти высшие атманы [обладают] 
главными атрибутами праведности.

148. Из-за недостатков нисходящей эпохи, в силу ложных взглядов 
у этой [души] исчезает подавляющая карму праведность и снова про
являются страсти.

149. Пятьюдесятью тремя обязанностями мирянина названы: [во
семь] добродетелей, [двенадцать] обетов, [двенадцать видов] аскезы, 
самообладание, [одиннадцать] ограничений, [четыре вида] дарения, 
процеживание воды, не-вкушение после захода солнца, [правильные] 
видение, знание и поведение.

34 Ступени смешения —  речь идет о смешении правильных и ложных взглядов, ко
торые имеют место на первых трех ступенях самосовершенствования.

35 Это 12-я ступень самосовершенствования.
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150. Результат знания — созерцание, от созерцания — уничтоже
ние всех карм, плод уничтожения [карм] — освобождение. Поэтому 
упражняйся в знании.

151. Аскеза благого искусного — самообладание, спокойного — 
бесстрастие. Эти три [качества достигаются] размышлением над писа
ниями. Поэтому размышляй над писаниями.

152. Душа с ложными взглядами бесконечное время блуждает в пя
теричной 6 сансаре. Скитаясь в сансаре, она не обретает праведности.

153. В какой мере [душа] обретает чистое правильное видение, в 
такой же мере счастлива. В какой мере не обретает чистое правильное 
видение, в такой же мере страдает.

154. Что [проку] во множестве разговоров? Все страдания [возни
кают] из-за отсутствия праведности. Знай же, что всякое блаженство 
определяется праведностью.

155. Без праведности все есть длительная сансара: обладание [зна
нием] аспектов37, «точек зрения»38, источников знания, словесных ук
рашений, метрики, танца, пуран.

156. Пока жилище, почитание изображений, гану39, гаччху40, писа
ния, сангху, касту, род, учеников, последователей, сына, внука, одеж
ду, книги,

157. стремления к прежним связям [душа] с алчностью считает 
своим в «болезненном» и «насильственном» [созерцании], до тех пор 
[она] не освобождается и не [обретает] блаженства.

158. Для идущего по Пути Освобождения «три жемчужины» явля
ются ганой и гаччхой, совокупность добродетелей — сангхой, а неза
пятнанный атман — наставлением.

36 Имеются в виду не уровни существования, а различные параметры сансары: суб
станция (dravya), место (,ksetra), время (kâla), рождение (bhava) и состояние (bhäva). 
Далее, в гатхе 155 есть отсылка к этим параметрам.

37 Аспектами (скр. niksepa) называются параметры, исходя из которых рассмат
риваются любые предметы, события и явления сансары (см. их перечень в предыд. 
примеч.).

38 Отсылка к джайнской теории познания, использующей в своих построениях раз
личные точки зрения, в соответствии с которыми освещается, исследуется любой пред
мет или явление.

39 Как правило, «ганой» называется большая группа монахов и мирян, имеющих 
одного учителя.

40 Гаччха —  группа монахов под руководством одного наставника. Ранее гаччха 
считалась подразделением более крупной группы —  ганы, в данное время рассматри
вается как вполне самостоятельная структурная единица в рамках какого-либо направ
ления, например Тапа-гаччха, Кхаратара-гаччха, составляющие крупные школы шве- 
тамбарской традиции. См.: Dixit К.К. Early Jainism (L.D. Series 64). Ahmedabad, 1978. 
C. 48.
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159. Подобно тому как солнце уничтожает тьму, ветер [прогоняет] 
облака, сильный ветер [задувает] огонь, молния [разрушает] гору, точ
но так же праведность [уничтожает] карму.

160. Джинами сказано, что тот, кто в лишенном тьмы невежества 
сердце возжигает череду светильников правильных «жемчужин», ви
дит праведность в трех мирах.

161. Знай, что практика в [изучении] сути учения41 — причина со
зерцания высшего атмана. [Это есть] средство разрушения карм. По
сле разрушения карм [обретешь] счастье освобождения.

162. Тот, кто упражняется в «добродетельном» созерцании тремя
42видами чистых состоянии сознания, утвердившись в созерцании выс

шего атмана, тем самым уничтожает кармы.
163. Подобно тому как золото после очищения становится чистым, 

точно так же с обретением [знания] времени и других [реальностей] 
атман становится высшим атманом.

164. Подобно тому как получивший исполняющую желания коро
ву, древо исполнения желаний, камень исполнения желаний, эликсир 
бессмертия и философский камень вкушает счастье, какое пожелает, 
точно так же знай [это в отношении] праведности.

165. Эта «Раяна-сара» порождает правильное знание, состояния 
бесстрастия и аскезы, невозмутимое поведение, естественные добро
детели и нравственность.

166. Тот же, [кто] эту книгу о проповеданном джинами и не при
нимает, и не слушает, и не читает, и не думает, и не размышляет [над 
ней], является ложно видящим.

167. Поэтому тот, [кто] почитаемую достойными книгу, «Раяна-са- 
ру», постоянно прилежно читает, слушает и размышляет [над ней], 
обретает вечное место43.

Rayana-sära

1. namidüna vaddhamânam paramappânam jinarii tisuddhesna \ 
vocchâmi rayanasârasâyâranayâradhammïnath ||

2. puvvam jinehi bhanidam jahatthidam ganaharehi vittharidam \ 
puvvâyariyakkamajam tant boâlladi jo  hu sadditthï ||

3. madisudanânabalena du sacchamdam bollade jinuddittham \ 
jo  so hodi kuditthi na hodi jinamaggalaggaravo ||

41 См. примеч. 19 к гатхе 90.
42 Связанные с умом, речью и телом.
43 Т.е. состояние освобождения.
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4. sammattarayanasäram mokkhamahärukkhamülamidi bhanidam \ 
tarn jänijjadi nicchayavavahärasarüvado bheyam ||

5. bhayavasanamalavivajjidasamsärabhoganivvino \ 
atthagunamgasamaggo damsanasuddho hu pamcagurubhatto ||

6. niyasuddhappanuratto bahirappävatthivajjido näni \ 
jinamunidhammam mannadi gadadukkho hodi sadditthi ||

7. madamüdhamanäyadanam samkädi vasanabhayamadlyäram \ 
jesim cauvälese na samti te homti sadditthi ||

8. uhayagunavasanabhayamalaveraggädiyarabhattiviggham vä \ 
ede sattattariyä damsanasävayagunabhanidä ||

9. devagurusamayabhattä samsärasarlrabhogaparicattä \ 
rayanattayasamjutta te manuyä sivasuharh pattä ||

10. dänapüyäsilam uvaväsam bahuviham p i khavanam p i \ 
sammajudam mokkhasuham sammavinädihasamsäram ||

11. dänapüyämukkham sävayadhamme na sävayä tena vinä \ 
jhänäjjhayanam mukkham jadidhamme tarn vinä tahä so vi ||

12. däna na dhamma na cäga bhoga na bahirappa jo  payamgo \ 
lohakasäyaggimuhe padido marido na samdeho ||

13. jinapüyäminidänam karedi jo  dedi sattirüvena \ 
sammäditthl sävayadhammi so hodi mokkhamaggarado ||

14. püyaphalena tilokke surapujjo havadi suddhamano \ 
dänaphalena tiloe särasuham bhumjadeniyadam ||

15. dänam bhoyanamettam dinnadi dhanno havedi säyäro \ 
pattäpattavisesam saddamsane kim viyärena ||

16. dinnadi supattadänam visesado hodi bhogasaggamahi \ 
nivvänasuham kamaso niddittham jinavarimdehi ||

17. khettavisese käle vavidasuvlyam phalam jahä vivulam \ 
hodi tahä tarn jänaha pattavisesesu dänaphalam ||

18. iha niyasuvittavlyam jo  vavadi jinuttasattakhettesu \
so tihuvanarajjaphalam bhumjadi kallänapamcaphalam ||

19. mädupiduputtamittam kalattadhanadhannavatthubähanavihavam \ 
samsärasärasokkham savvarh jänaha supattadänam phalam ||

20. sattamgarajjanavanihibhamdarasadarasadamgabalacauddasarayanam 
channavadisahissatthi vihavam jänaha supattadänaphalam ||

21. sukulasurävasulakkhanasumadisusikkhäsusllasugunasucaritam \ 
sayalam suhänubhavam viham jänaha supattadänam phalam ||

22. jo  munibhuttavasesam bhumjadi so bhumjade jinuddittham \ 
samsärasärasokkham kamaso nivvänavarasokkham ||

23.sidunhaväyapiulam silesimmam taha parisamam vähirh \ 
käyakilesuvaväsam jäniccä dinnade dänam ||

24. hidamidamannam pänarh niravajjosahim niräulam thänam \ 
sayanäsanamuvayaranam jäniccä dedi mokkhamaggarado ||
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25. anayäränam vejjävaccarh kujjä jaheha jäniccä \ 
gabbhabbhameva mädäpiducca niccarh tahä nirälasayä ||

26. sappurisänam dänam kappatarünam phaläna sohä vä \ 
lohlnam dänam jadi vimäna sohä savant jäne ||

27. jasakittapunnalähe dedi subahugampi jattha tattheva \ 
sammädisugunabhäyana pattavisesam na jänamti ||

28. jamtam mamtamtamtam paricaridam pakkhaväda piyavayanam \ 
paducca pamcamayäle bharahe dänam na kirn p i mokkhassa ||

29. däninam däriddath lohinam kirn havadi mahaisariyam \ 
uhayänam puvvajjidakammaphalam jäva hodi thiram ||

30. dhanadhannädisamiddhe suham jahä hodi savvajivänam \ 
munidänädisamiddhe suham tahä tarn vinä dukkham ||

31. patta vinä dänam ca suputta vinä bahudhanam mahäkhettam \ 
citta vinä vayagunacärittam nikkäranam jäne ||

32. jinnuddhärapaditthä jinapüyätitthavamdana vasesadhanam \ 
jo  bhumjadi so bhumjadijinadittham narayagadidukkhath ||

33. puttakalattavidüro däriddo pamgumükabahiramdho \ 
cämdälädikujädo püyädänädi davvaharo ||

34. icchidaphalam na labhadi jadi labbhadi so na bhumjade niyadam | 
vähinamäyaro so püyädänädi davvaharo ||

35. gadahatthapädanäsiyakannauramgula vihinaditthie \ 
jo  tivvadukkhamälo püyädänädi davvaharo ||

36. khayakutthamulasülä lüyabhayathdarajaloyarakkhisiro \ 
sldunhavähirädl püyädänamtaräyakammaphalam ||

37. naraitiriyäidugadi däriddaviyalamgahänidukkhäni | 
devagurusatthavamdanasudabhedasajjhayavighanaphalam \ \

38. sammavisohitavagunacarittasannänadänaparihinam \ 
bharahe dussamakäle manuyänam jäyade niyadam ||

39. nähi dänam nähipüyä nähi silam nähi gunam na cärittam \ 
je  jainä bhanidä te neraiya homti kumänusä tiriyä ||

40. na vi jänadi kajjamakajjam seyamaseyam punnapävam hi \ 
taccamataccam dhammamadhammam so sammaummukko ||

41. na vi jänadi joggamajoggam niccamaniccam heyamuvädeyam \ 
saccamasaccam bhavvamabhavvam so sammaummukko ||

42. loiyajanasamgädo hodi mahämuharakudiladubbhävo \ 
loiyasamgam tamhä joivi tivihena muccäho ||

43. uggo tivvo duttho dubbhävo dussudo durälävo \ 
dummadarado viruddho so jivo sammaummukko ||

44. khuddo ruddho ruttho anittha pisuno sagavviyosüyo \ 
gäyanajäyanabhamdanadussanasllo du sammaummukko ||

45. vänaragaddahasänagaya bagghabarähakaräha \ 
makkhijalüyasahäva nara jinavaradhammavinäsa ||
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46. samma vinä sannänam saccärittarh na hodi niy amena \
to rayanattayamajjhe sammagunukkitthamidi jinuddittham  ||

47. kutavakulimgikunäni kuvayakusile kudamsanakusatthe \ 
kunimitte samthuya thudipasamsana sammahäni hodi niyamam ||

48. tanukutthï kulabhamgarh kunadi jahä micchamappano vi tahä \ 
dänädi sugunabhamgam gadibhamgam micchameva ho kattham  ||

49. devagurudhammagunacärittataväyäramokkhagadibheyam \ 
jinavayana suditthi vinä disadi kim jänade sammarh ||

50. ekka khanam na vi cimtadi mokkhanimittam niyappasabbhävam \ 
anisi vicimtadipävam bahulälävam mane vicimtedi ||

51. micchämadi madamohäsavamatto bollade jahä bhullo \ 
tena na jänadi appä appänam sammabhävänam ||

52. puvvatthida khavadi kamma pavisadu na dedi ahinavarh kammam 
ihaparaloyamahappam dedi tahä uvasaso bhävo ||

53. sammäditthl kälath bolladi veragganänabhävehim \ 
micchäditthi vamchädubbhävalassakalahehim ||

54. ajjavasappini bharahe paurä ruddatthajhänayä ditthä \ 
natthä dutthä katthä pävitthä kinhanllakäodä ||

55. ajjavasappini bharahe pamcamayäle micchapuvvayä sulahä \ 
sammattapuvva säyäranayärä dullahä homti ||

56. ajjavasappini bharahe dhammajjhänam pamädarahido tti \ 
hodi tti jinuddittham na hu mannadi so hu kuddittham ||

57. asuhädo nirayäu suhabhävädo du saggasuhamäo \ 
duhasuhabhävam jänadu jam  te rucceda tarn kujjä ||

58. himsädisu kohädisu micchänänesu pakkhavädesu \ 
maccharidesu madesu durahinesesu asuhalessesu ||

59. vikahädisu ruddattajjhänesu asuyogesu damdesu \ 
salles и gäravesu y  a jo  vattadi asuhabhävo so ||

60. davvatthikäya chappana taccapayatthesu sattanavagesu \ 
bamdhanamokkhe takkäranarüve bärasanuvekkhe ||

61. rayanattayassarüve ajjäkamme dayädisaddhamme \ 
icceva mäige vattadi so hodi suhabhävo ||

62. sammattagunäi sugadi micchädo hodi duggadi niyamä \ 
idi jäna kimiha bahunä jam ruccadi tarn kujjä ho ||

63. moha na chijjadi appä därunakammam karedi bahuväram \
na hu pävadi bhavatiram kim bahudukkham vahedi mädhamadl ||

64. dhariyau bähiralimgam parihariyau bähirakkhasokkham hi \ 
kariyau kiriyäkammam mariyau jammiyau bähirappa jivo  ||

65. mokkhanimittam dukkham vahediparaloyaditthi tanudamdl \ 
micchäbhäva na chijjadi kim pävadi mokkhasokkham hi ||

66. na hu damdadi kohädi deham damdadi kahath khavadi kammam \ 
sappo kim muvadi tahä vammle märade loe ||
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67. uvasamatavabhävajudo näni so täva saritjado hodi | 
näni kasäyavasago asamjado hodi so täva ||

68. näni khavedi kammam nänabalenedi bollade annänl \ 
vejjo bhesajjamaham jäne idi nassade vähi ||

69. puvvam sevadi micchämalasohanahedu sammabhesajjam \ 
pacchä sevadi kammämayanasanacariyabhesajjam ||

70. annänido visayavirattädo hodi sayasahassaguno \ 
näni kasäyavirado visayäsatto jinuddittham  ||

71. vinao bhattivihlno mahilänam rodanam vinä neham \ 
cägo veragga vinä ededo väridä bhanidä ||

72. suhado suratta vinä mahilä sohaggarahida parisohä | 
veragganänasamjamahlnä khavanä na kim p i labbhamte ||

73. vatthusamaggo müdho lohl labbhadiphalarh jahäpacchä \ 
annänl jo  visayäsato lahadi tahä cevarit ||

74. vatthusamaggo näni supattadänlphalam jahä lahadi \ 
nänasamaggo visayaparicatto lahadi tahä ceva ||

75. bhümahiläkanyädi lohähivisaharam kahant p i have \ 
sammattanänaveraggosahamamtena jinuddittham  ||

76. puvvam jo  pamcimdiyam tanumanavacihatthapäyamumdäo \ 
pacchä sir a muthdäo sivagadipahanäyago hodi ||

77. padibhattivihlnasadl bhicco jinasamayabhattihlna janno \ 
gurubhattihlna sisso duggadimaggänulaggao niyadam ||

78. gurubhattivihlnänam sissänam savvasamgaviradänam \ 
äsarakhette vavidam suvlyasamam jäna savvanutthänam ||

79. rajjath pahänahlnam padihlnam desagämaratthabalam \ 
gurubhattihlna sissänutthänam nassade savve ||

80. sammäna vinä rui bhatti vinä dänam dayä vinä dhammo \ 
gurubhatti vinä tavagunacärittam nipphalam jäna ||

81. hlnädänaviyäravihlnädo bähirakkhasokkham hi \
kim tajiyam kim bhajjiyam kim mokkha na dittham jinuddittham  ||

82. käyakilesuvaväsam duddharatavayaranakäranam jäna \ 
tarn niyasuddhapparulparipunnam cedi kammanimmälam ||

83. kamma na khavediparabamha na jänadi sammaummukko \ 
attha na tattha na jivo lithgam ghettüna kim karedi ||

84. appänam p i na pecchadi na munadi na saddahadi na bhävedi \ 
bahudukkhabhäramülam Umgarn ghettüna kim karedi ||

85. jäva na jänadi appä appänam dukkhamappäno täva \ 
tena anamtasuhänam apänam bhävae jol ||

86. niyataccuvaladdhi vinä sammattuvaladdhi natthi niyamena \ 
sammattuvaladdhi vinä nivvänam natthi niyamena ||

87. sälavihlno räo dänadayädhammarahidagihisohä \ 
nänavihlna tavo vi y  a jiva vinä dehasohamna ||
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88. makkhi silimmipadido muvadi jahä tahä pariggahe padido \ 
lohi miidho khavano käyakilesesu annäni ||

89. nänabbhäsavihino saparam taccam na jänade kirn p i \
jhänam tassa na hodi hu täva na kammam khavedi na hu mokkham ||

90. ajjhayanameva jhanam pamcemdiya niggaham kasäyam p i \ 
tatto pamcamakäle pavayanasärabbhäsameva kujjäho ||

91. pävärambhanivitti punnärambhe pauttikaranam p i \ 
nänam dhammajhänam jinabhanidam savvajivänam ||

92. sudanänabbhäsam jo  na kunadi sammam na hodi tavayaranam \ 
kuvvamto müdhamadl samsärasuhänuratto so ||

93. taccaviyäranasilo mokkhapahärähanäsahävajudo \ 
anavaradam dhammakahäpasamgao hodi muniräyo ||

94. vikahädivippamukko ähäkammädivirahido näni \ 
dhammuddesanakusalo anupehäbhävanäjudo jogi ||

95. nimdävamcanadüro parisahauvasaggadukkhasahamäno \ 
suhajhänajjhäyanarado gadasamgo hodi muniräyo ||

96. aviyappo niddamdo nimmoho nikkalamkao niyado | 
nimmalasahävajudo jogi so hodi muniräo ||

97. tivvam käyakilesam kuvvamto micchabhävasamjutto \ 
savvanhuvadese so nivvänasuham na gacchedi ||

98. räyädimalajudänam niyapparüvam na dissade kim p i \ 
samalädarise rävam na dissade jaha tahä neyath ||

99. damdattaya sallattaya mamdidamäno asäyogo sähä \ 
bhamdanajäyanasilo hamdadi so dlhasamsäre ||

100. dehädisu anurattä visayäsattä kasäyasamjuttä \ 
ädasahävo suttä te sähä sammaparicattä ||

101. ärambhe dhanadhanne uvayarane kimkhiyä tahäsüyä \ 
vayagunasilavihinä kasäyakalahappiyä muharä ||

102. samghavirohakusilä sacchamdä rahidagurukulä mädhä \ 
räyädisevayä te jinadhammavirähayä sä hü ||

103. joisavejjämamtovajivänam väyavassa vavahäram \ 
dhanadhannapariggahanam samanänam düsanam hodi ||

104. je  pävärambharadä kasäyajuttä pariggahäsattä \ 
logavavahärapaurä te sähü sammaummukkä ||

105. na sahamti idaradappam thuvamti appänämappamähappant \ 
jivhanimittam kunamti kajjam te sähü sammaummukkä ||

106. cammatthimamsalavaluddho sunaho gajjade munirh ditthä \ 
jaha taha pävittho so dhammittham ditthä sagiyattho ||

107. bhumjedi jahäläham lahedi jadi nänasamjamanimittam \ 
jhänajjhayananimittam anayäro mokkhamaggarado ||

108. udaggiyasamanamakkhamakkhanagoyärasabbhupüranabhamaram \ 
nädiina tappayäre niccevam bhumjade bhikkhä ||
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109. rasaruhiramamsamedatthasukilamalamuttapûyakimibahulam | 
duggamdhamasuicammamayamaniccamacedanam \ \

110. bahudukkhabhâyanam kammakâranam bhinnamappano deham \ 
tant deham dhammânutthânakâranam cediposade bhikkhü ||

111. samjamatavajhânajjhayanavinânae ginhade padigahanam \ 
vajjadi ginhadi bhikkhü na sakkade vajjidu dukkham ||

112. kohenaya kalahenaya jâyanasilena samkilesena \ 
ruddenaya rosenaya bhumjadi kirh vimtaro bhikkhü ||

113. divvuttaranasariccham jâniccâho dharedi jadi suddho | 
tattâyasapimdasamam bhikkhü tuhapânigadapimdam ||

114. aviradadesamahavvaya âgamaruinam viyârataccanham \ 
pattamtaram sahassam niddittham jinavarimdehim ||

115. uvasasanirïhajhânajjhayanâdi mahâgunïï jahâ ditthâ \ 
jesith te muninahâ uttamapattâ tahâ bhanidâ ||

116. na vi jânadi jinasiddhasarïvam tivihena taha niyappânam \ 
jo  tivvarh kunadi tavam so himdadi dïhasamsâre ||

117. damsanasuddho dhammajhânarado samgavajjido nissallo \ 
pattaviseso bhanido so gunahino du vivarïdo ||

118. sammâdigunavisesam pattavisesam jinehi niddittham \ 
tant janidûna dedi sudünath jo  so hu mokkharado ||

119. nicchayavavahârasarûvam jo  rayanattayam na jânadi so \ 
jam klradi tant micchârûvam savvam jinuddittham  ||

120. kim jâniduna sayalam taccam kiccâ tavam ca kint bahulam \ 
sammavisohivihïnam nânatavam jâna bhavabiyam ||

121. vayagunasïlaparïsahajayam ca cariyam tavam chadâvasayam \ 
jhânajjhayanam savvam samma vitiâ jâna bhavabiyam ||

122. khâlpûyâlâhath sakkârâim kimicchase joi \ 
icchasi jadi paralogam tehim kim tujjha paralogam ||

123. kammâdavihâvasahâvagunam jo  bhâvidûna bhâvena \ 
niyasuddhappâ ruccadi tassaya niyamena hodi nivvânam ||

124. mûluttaruttaruttara davvâdo bhâvakammado mukko \ 
âsavabamdhanasamvaranijjara jânedi kim bahunâ ||

125. visayaviratto mumcadi visayâsatto na muthcade jogi \ 
bahiramtaraparamappâbhedam jânâhi kim bahunâ ||

126. niyaappanânajhânajjhayanasuhâmiyarasâyanam pânam | 
mottünakkhânasuham jo  bhumjadi so hu bahirappâ ||

127. kimpâyaphalampakkath visamissidamodagimdavârunasoham \ 
jivhasuham ditthipiyam jaha taha jânakkhasokkham p i ||

128. dehakalattam puttam mittâdi vihâvacedanârüvam \ 
appasarûvam bhâvadi so ceva havedi bahirappâ ||

129. imdiyavisayasuhâdisu müdhadi ramadi na lahadi taccam \ 
bahudukkhamidi na cimtadi so ceva havedi bahirappâ ||
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130. jam jam akkhänasuham tarn tarn tivvam karedi bahudukkham | 
appänamidi na cimtadi so ceva havedi bahirappä ||

131.jesim amejjhamajjhe appänam havedi tattha rui \ 
taha bahirappänam bahirimdiyavisaesu hodi madi ||

132. püyasäyarasänäna khärämiyabhakkhabhakkhanänath \ 
manujäi jahä majjhe bahirappänam tahä пеуат ||

133. sivine vi na bhumjade visayäim dehädibhinnabhävamadi \ 
bhumjadi niyapparuvo sivasuharatto du majjhimappo so ||

134. malamuttaghadavva ciramväsida duvväsanam na mumcedi \ 
pakhâlida sammattajalo y  a nânamiyena punno vi ||

135. sammâditthï nânï akkhänasuham kaham p i anuhavadi \ 
kenävi na pariharanam vähinavinäsanatthabhesajjham ||

136. kirn bahunä ho taji bahirappasarüväni sayalabhäväni \ 
bhaji majjhima paramappä vatthusarüväni bhäväni ||

137. cadugadisamsäragamanakäranabhüdäni dukkhahedüni \ 
täni have bahirappä vatthusarüväni bhäväni ||

138. mokkhagadigamanakäranabhüdänipasatthapunnahedüni | 
täni have duvihappä vatthusarüväni bhäväni ||

139. davvagunapajjayehim jänadiparasagasamayädivibhedam \ 
appänam jänadi so sivagadipahanäyago hodi ||

140. bahiramtarappabhedam parasamayam bhannade jinidehim \ 
paramappä sagasamayam tabbhedam jäna gunatthätte ||

141. misso tti bähirappä taratamayä turiyam amtarappajahanno \ 
samto tti majjhimamtara khlnuttama parama jinasiddhä ||

142. müdhattayasallattaya dosattayadamdagäravattayehi \ 
parimukko jogi so sivagadipahanäyago hodi ||

143. rayanattayakaranattayajogattayavisuddhehi \ 
samjutto joi so sivagadipahanäyago hodi ||

144. jinalimgaharo jogi viräyasamatta samjudo näni | 
paramovekkhäiriyo so sivagadipahanäyago hodi ||

145. bahirabbhamtaragamthavimukko suddhopajoyasamjutto \ 
mäluttaragunapunno sivagadipahanäyago hodi ||

146. jam  jädijarämaranam duhadutthavisähivisavinäsayaram | 
sivasuhaläham sammam sambhävadi sunadi sähade sähü ||

147. kirn bahunä ho devimdähimdanarimdaganaharimdehim \ 
pujjä paramappä je  tarn jäna pahänasammagunam ||

148. uvasammai sammattam micchattabalenam pellade tassa | 
parivattamti kasäya avasappinikäladosena ||

149. gunavayatavasamapadimädänam jalagälanamätthamidam \ 
damsananänacarittam kiriyä tevanna sävayä bhanidä ||

150. nänena jhänasiddhi jhänädo savvakammanijjaranam \ 
nijjaranaphalam mokkham nänabbhäsam tado kujjä ||
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151. kusalassa tavo nivunassa sarhjamo samaparassa veraggo | 
sudabhävanena tattiya tamhä sudabhävanarh kunäha ||

152. kälamanarhtam jivo micchattasarüvena pamcasamsäre \ 
hirhdadi na lahadi sammarh sathsärabbhamanapärarhbhe ||

153. sammaddarhsanasuddharh jäva du labhade hi täva suhl \ 
sammaddarhsanasuddharh jäva na labhade hi täva duhi ||

154. kirn bahunä vayanena du savvarh dukkheva sammatta vinä \ 
sammattena vijuttarh savvarit sokkheva jänarh khu ||

155. nikkhevanayapamänarh saddälamkäracharhdalahiyänarh \ 
näiyapuränakammam samma vinä dihasarhsärath ||

156. vasadipadimovayarane ganagacche samayasarhghajädikule \ 
sissapadisissachatte sudajâde kappade putthe ||

157. picchesarhtharane icchäsu lohena kunadi mamayâram \ 
jävacca attaruddam täva na mumcedi na hu sokkharh ||

158. rayanattayameva ganarh gaccharh gamanassa mokkhamaggassa \ 
samgho gunasarhghâdo samao khalu nimmalo appä ||

159. mihiro maharhdhayâram marudo meharh mahävanarh däho \ 
bajjo girirh jahä vinasijjadi sammarh tahä kammarh ||

160. miccharhyadhärarahidam hiyamajjharh sammarayanadïvakalâvarh \ 
jo  pajjaladi sa dlsadi sammarh loyattayarh jinuddittharh ||

161. pavayanasärabbhäsarh paramappajhänakäranam jäna \ 
kammakkhavananimittarh kammakkhavane hi mokkhasuharh ||

162. dhammajjhänabbhäsarh karedi tivihena bhävasuddhena \ 
paramappajhänacettho teneva khavedi kammäni ||

163. adisohanajogenarh suddharh hemarh havedi jaha tahaya \ 
kälädiladdhie appä paramappao havadi ||

164. kämaduhirh kappatarurh cirhtärayanarh rasäyanarh parasarh | 
laddho bhurhjadi sokkharh jahaicchadarh jäna taha sammarh ||

165. sammanänarh veraggatavobhävam nirihavitticärittarh \ 
gunasilasahävarh taha uppajjadi rayanasäraminam ||

166. garhthamanirh jinadittharh na hu mannadi na hu sunedi na hupadhadi \ 
na hu cirhtadi na hu bhävadi so ceva havedi kudditthl ||

167. idi sajjanapujjarh rayanasäragamtharh nirälao niccarh \ 
jo  padhadi sunadi bhävadi so pävadi säsadam thänarh ||



Раздел четвертый 
АМРИТАЧАНДРА СУРИ

Традицию Умасвати и Кундакунды в истории дигамбарской мысли 
продолжил Амритачандра Сури (Amrtacandra Sïiri), известный в пер
вую очередь своими комментариями на сочинения Кундакунды и 
Умасвати и написавший базовый трактат по джайнской этике под на
званием «Пурушартха-сиддхьюпая» (Purusärtha-siddhyupäya). Одна
ко, несмотря на то что Амритачандра Сури оставил заметный след в 
дигамбарской литературе, о его жизни почти ничего не известно. Ис
тория умалчивает и о его учителях, учениках и последователях.

Джайнские списки учителей — паттавали — датируют время со
здания «Пурушартха-сиддхьюпаи» Амритачандры 904 г. н.э.1. К. Пот
тер относит Амритачандру к XII в.2. Согласно А.Н. Упадхье, он жил 
между 800 и 1100 гг.3, а Н. Преми4 предполагает, что Амритачандра 
должен был жить между 1000 и 1250 гг. Верхний предел этой датиров
ки основывается на времени составления «Сагарадхарма-амриты» (5а- 
garadharmâmrtà) — первого трактата, в котором цитируется сочине
ние Амритачандры. Н. Преми также обращает внимание на тот весь
ма любопытный факт, что в этом тексте Амритачандра дважды назван 
«тхаккура» (thakkura) — титулом, который свидетельствовал о при
надлежности его носителя к одной из раджпутских каст в Раджастхане 
или же просто к высшим кастам.

Наследие Амритачандры Сури отличается заметным разнообрази
ем жанров, в которых написаны его сочинения. Во-первых, это четыре 
комментария на тексты Кундакунды и Умасвати: «Атмакхьяти»

1 На этот факт ссылается Петерсон в своем IV отчете, и на нем же основывается ав
стрийский историк индийской литературы М. Винтерниц. См.: Winternitz М. A History 
o f Indian Literature. Vol. 2. Delhi a.o., 1983. C. 539, 561.

2 The Encyclopedia o f Indian Philosophies. Bibliography. Comp, by K.H. Potter. Vol. 1. 
Delhi a.o., 1974. C. 175.

3 Kundakunda. Pravacana-sära. Ed. by A.N. Upadhye with Sanskrit comm, of Amrita- 
candra and Jayasena. Bombay, 1935. C. 101. Сходной датировки (ок. 900 г.) придержива
ется и другой видный исследователь джайнизма, А.К. Чаттерджи. См.: Chatterjee А.К. 
A Comprehensive History o f Jainism. Calcutta, 1978. Vol. 1. C. 291.

4 Premi N. Jaina Sahitya aurltihas. Bombay, 1959. C. 457^158.
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(Ätmakhyäti) — на СС, «Таттва-дипика» (Tattva-dipikä) на ПВС, «Са- 
мая-дипика» (Samaya-dipikä)5 — на ПС и «Таттвартха-сара» (Tattvär- 
tha-sära) на ТС. Комментарий на сочинение Умасвати содержит 9 глав 
и состоит из 618 стихов. Во-вторых, это самостоятельный оригиналь
ный трактат по джайнской этике под названием «Пурушартха-сиддхью- 
пая». Текст создан в жанре шравакачары (sravakäcära) — дисципли
нарного трактата, представляющего собой свод ежедневных правил и 
обязанностей для мирян. Основной темой, благодаря которой этот 
трактат занял значительное место в джайнской традиции, является де
тальное и скрупулезное описание ахимсы — не-насилия. В-третьих, 
это поэтическое произведение «Лагхутаттваспхота» (Laghutattvaspho- 
ta) — «Краткое раскрытие реальности», написанное в жанре stotra6. В 
отличие от большинства произведений Амритачандры Сури, извест
ных как самим дигамбарам, так и исследователям джайнизма, «Лагху
таттваспхота» (далее — ЛТС) вошла в научный обиход только в 1968 г., 
когда впервые шветамбарский монах Мунишри Пуньявиджаяджи в шве- 
тамбарском книгохранилище Дела Бхандара в Ахмедабаде обнаружил 
манускрипт XV в. с ее текстом. Это сочинение содержит 25 гимнов по 
25 стихов и в поэтической форме излагает джайнскую доктрину.

4.1. Основные идеи 
и проблемы «Лагхутаттваспхоты»

Трактат Амритачандры Сури ЛТС посвящен культивированию чис
той, или подлинной, точки зрения с целью обретения единого, целост
ного, не различающего сознания (nirvikalpa upayogà). Помимо этого

5 К. Поттер приводит иное название этого комментария —  «Таттва(пра)дипика» 
(Tattva-(pra)dipikä), т.е. точно такое же, как и название комментария на ПВС. См.: The 
Encyclopedia o f Indian Philosophies. Bibliography. Comp, by K.H. Potter. V ol.l. Delhi a.o., 
1974. C. 175.

6 Это жанр санскритской литературы, сформировавшийся под влиянием движения 
бхакти в период раннего Средневековья. В основном произведения этого жанра посвя
щены какому-либо божеству с целью призывания его милости и благоволения на мо
лящегося адепта. Джайнские стотры обращены к тиртханкарам, но представляют собой 
скорее «философские поэмы», чем собственно религиозные гимны. С одной стороны, 
стотры являются ярким и адекватным выражением глубоких религиозно окрашенных 
чувств, несомненно, возникающих у адептов; а с другой стороны, большая теоретиче
ская нагруженность (по сравнению с неджайнскими) и превалирование философской 
тематики этих сочинений объясняются тем обстоятельством, что джайнская религия не 
признает помощи свыше (в данном случае от тиртханкаров) и поэтому считает бес
смысленными и бесполезными моления о благодати или милости. Среди джайнских 
авторов, помимо Амритачандры Сури писавших в жанре стотры, были прославленные 
философы-дигамбары Самантабхадра (VI в.) и Видьянанда (IX в.), а также шветамбар 
Сиддхасена Дивакара (V-VI вв.?).
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в сочинении дигамбарского философа затрагиваются темы, связанные 
с соотношением знания и видения, знания и деяния, пониманием ка
чества agurulaghutva, материальной и действующей причин, теории 
сьядвады. Автор освещает различные темы и понятия джайнской фи
лософской доктрины в связи со своей главной теоретической задачей, 
а именно — обрисовать идеал и цель усилий последователя тиртханка- 
ров — самореализацию (<anubhava) души. Однако выполнение этой за
дачи в рамках джайнского учения — дело весьма непростое, посколь
ку описание природы духовной субстанции и пути ее реализации осу
ществляется с помощью множества точек зрения и сьядвады. Амрита- 
чандра, отстаивая в своем трактате приоритет чистой, или подлинной 
точки зрения, сталкивается с возможностью неверной трактовки по
ставленной проблемы в духе монистической веданты или дуализма 
санкхьи. Однако преодолеть трудности становится возможным благо
даря использованию учения о «точках зрения».

Первая часть этого произведения начинается с восхваления 24 тирт- 
ханкаров, с упоминанием имени каждого из них в начале стиха. Здесь 
же вырисовывается и та грандиозная задача, которую поставил перед 
собой автор, — дать полную экспозицию джайнской доктрины. При 
этом Амритачандра опирается на джайнскую сьядваду, которая позво
ляет почти неограниченно пользоваться литературным приемом viro- 
dhäbhäsa. С помощью этой фигуры речи джина может быть описан 
в антиномичных характеристиках: пустой — не-пустой (,sunya-asunya), 
вечный — не-вечный (nitya-anitya), единственный — не-единственный 
(ека-апека), связанный — освобожденный (baddha-mukta), сущий — 
не-сущий (sat-asat) и т.п. Все джайнские авторы, писавшие в прозе и 
стихах, нередко прибегали к подобным характеристикам, прилагая их 
в первую очередь к описанию атмана с точки зрения обыденной или 
подлинной. Амритачандру отличает от других авторов, творивших в 
этом жанре, то, что он не отделял подлинную точку зрения от всей 
доктрины «неодносторонности» — анэкантавары.

Вторая часть продолжает в дихотомической манере описывать 
истинного джину, чье познание характеризуется как «многообразное» 
(vaisvarüpya) и в то же время «единое» (<ekarüpatä). В отличие от 
санкхьяиков, согласно которым познание объектов должно быть свя
зано с нарушением единства сознания, дигамбарский мыслитель на
стаивает на том, что душа (purusa) остается отделенной от мира объ
ектов даже при познании их. Природное единство сознания духовной 
субстанции не терпит ущерба от множественности предметов позна
ния. Подобная позиция становится возможной благодаря джайнским

7 Под джиной может пониматься не только Махавира Вардхамана, но и джайнский 
адепт вообще, достигший всеведения.
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анэкантаваде и сьядваде, отстаивающим, во-первых, множественность 
точек зрения на любые явления и события и, во-вторых, как следствие, 
предлагающим способ описания реальности с различных точек зрения. 
Того же, кто отстаивает односторонний, или абсолютистский, подход, 
Амритачандра называет «учащим односторонности животным» (ekän- 
tavädin pasu ). Следует отметить, что этот довольно сильный в данном 
контексте термин pasu , крайне редко встречающийся в джайнской ли
тературе, в ЛТС используется 10 раз (стихи 28, 36-38, 44-45, 80, 312, 
611-612) и обозначает, по всей видимости, выразителя взглядов орто
доксальных даршан или же джайнского адепта, сошедшего с правиль
ного пути подлинной точки зрения на тропинку обыденного подхода. 
Такого человека Амритачандра характеризует как «разрушителя атма
на» (ätmaghätin), «лишенного постижения» (astabodha) и «внутренне 
закрытого» (mukulitasväntah), и т.п. Очевидно, что представитель «жи
вотных» односторонних воззрений противопоставляется истинно мно
гостороннему уму.

Третья часть описывает путь самосовершенствования джины с са
мой низшей ступени незнания и ложных взглядов до наивысшего ду
ховного состояния всеведения. Этот Путь Освобождения состоит из 
14 ступеней (gunasthäna), за пределами которых находится совершен
ная уединенность (,kaivalya) души, джайнский идеал совершенства. 
Говоря о четвертой ступени праведности (samyaktva), на которой, соб
ственно, и начинается освобождение, Амритачандра отмечает момент 
вступления на Путь (märgävatära) как величайшее блаженство для 
адепта. Праведность есть проникновение в природу души, которая 
определяется как «только интуиция и постижение» (<drgbodhamätra). 
Автор ЛТС отождествляет праведность с самотождественностью (,sä- 
mäyikaf. Все это ведет душу к свободе от порочной деятельности, вы
зываемой вожделением и отвращением. Следующие две стадии, пятая 
и шестая, соответственно связаны с исполнением частичных обетов 
мирянином и полных — монахом при культивировании правильного 
поведения. Сугубые приверженцы подлинной точки зрения могут ска
зать, что адепт, наделенный истинным постижением и умиротворен
ностью, мог бы обходиться без излишних формальностей и внешних 
атрибутов аскетизма, предполагаемых обыденной практикой. В ответ 
на такое возможное замечание Амритачандра демонстрирует различие 
между внешним, или физическим (<dravya), и внутренним, или психи
ческим (bhäva), самообузданием и поясняет, что подлинный джина 
проявляется в первую очередь в строгой приверженности аскезе и не-

8 Данный термин означает мелкое домашнее животное, например козу, барана и т.п.
9 Джайнский технический термин, обозначающий единение атмана с самим собой, 

спокойствие, обретаемое в процессе очищения души от кармической зависимости.
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укоснительном следовании дисциплине. Шестая стадия пути самосо
вершенствования отличается многообразными аскетическими прави
лами и ограничениями в виде постов, многочасовых медитаций и т.д. 
Но все усилия адепта окажутся бесполезными, если он сосредоточится 
на психофизических упражнениях, а не обратит целиком и полностью 
свой мысленный взор внутрь самого себя и не создаст дистанции меж
ду душой (purusa) и материей (prakrti). В этом случае душа поднима
ется на седьмую ступень, где у джайна возникает чистая направлен
ность сознания и новая карма не появляется. Примечательно, что, об
суждая тему взаимосвязи души и материи, Амритачандра использует 
термины, отличающие школу санкхья, что явно свидетельствует о по
лемике с представителями этой даршаны. В отличие от санкхьи, до
пускающей изменения в первоматерии ‘Пракрита, но отрицающей 
возможность таковых в абсолютном сознании Пуруши, джайны от
стаивают тезис об изменяемости как материальной, так и духовной 
субстанции. Однако, несмотря на возможность различных трансфор
маций, ни та ни другая субстанция не теряет своей природы (tadbhä- 
vävyayam nityam).

С точки зрения джайнских авторов, это позволяет обосновать ре
альность освобождения, тогда как альтернативные варианты в виде 
веданты и санкхьи, объявляющие изменения иллюзией, делают и осво
бождение души от материи тоже иллюзорным. Свобода в этих систе
мах понимается скорее эпистемологически (как избавление от заблуж
дений и ложных воззрений и постижение истины), чем сотериологиче- 
ски (как нравственные усилия адепта с целью спасения души), по
скольку реально никаких изменений не происходит и духовная суб
станция всегда была, есть и будет абсолютно свободной и чистой до 
и после «обретения» знания своей собственной природы. В ортодок
сальной джайнской трактовке10 душа, находящаяся в сансарном круго
вороте, все же претерпевает определенные изменения, что и отражается 
учением о ступенях совершенствования. Поэтому и освобождение по
нимается как обретение или достижение необходимого статуса. Пробле
ма всей джайнской доктрины заключается в том, чтобы найти удовлет
ворительное объяснение, как душа изменяет что-либо кроме самой се
бя. Если допустить возможность воздействия одной субстанции, в дан
ном случае души, на трансформацию другой субстанции, т.е. материи, 
то придется признать их онтологическую связанность и тем самым не
возможность достижения освобождения одной субстанции от другой.

10 Как уже отмечалось выше, в разд. 3, взгляды Кундакунды сближают его в этом 
вопросе скорее с ведантистами и санкхьяиками, чем с джайнами, поскольку Кундакун
да настаивает на иллюзорности кармической связанности и освобождение понимает 
как познание атманом своей собственной природы.
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Решение этой дилеммы джайнской метафизики содержится (во вся
ком случае, там его ищут сами джайнские авторы, пытающиеся найти 
выход из данной ситуации) в концептах «сущее, или существующее» 
(sat) и «изменение» (parinäma). Все, что существует, наделено призна
ками возникновения, пребывания и исчезновения. Следовательно, суб
станция обладает теми же характеристиками. Но подобные характери
стики относятся к способам существования или проявления субстан
ции, ее модусам (рагуйуа). Субстанция, наряду с модусами, обладает 
качествами, или атрибутами (guna). Разница между атрибутами и мо
дусами заключается в том, что совокупность атрибутов составляет 
природу субстанции, тогда как модусы не относятся собственно к ее 
природе.

Однако это общеджайнское положение относительно атрибутов 
Амритачандра интерпретирует в том смысле, что атрибуты «со-при- 
родны» (,sväbhävika) субстанции в состоянии освобождения, но «ино- 
природны» (vaibhävika) в сансаре, поскольку проявление качеств лю
бой субстанции, и в первую очередь души, затемнено кармической 
материей. Это довольно тонко подмечено дигамбарским автором. Так, 
например, согласно джайнскому учению, духовная субстанция обла
дает изначальными, свойственными ей в силу собственной природы 
такими атрибутами, как безграничные, совершенные знание, видение, 
сила и поведение. Но в сансарном состоянии она не проявляет эти 
свои свойства по причине воздействия на нее кармического вещества. 
Материальная субстанция мыслится джайнскими философами как со
стоящая из мельчайших частиц, атомов, каждый из которых обладает 
осязанием, вкусом, запахом и цветом. Материя также претерпевает из
менения в сансаре. Поскольку изменение признается неотъемлемой 
чертой всякого существования, то из этого естественно вытекает воз
можность двух состояний — чистого (природного) и не-чистого. Од
нако для джайнских авторов отношения между субстанциями носят 
случайный характер и никоим образом не касаются их атрибутов. По
добные связи субстанций относятся лишь к модусам.

Положение джайнской метафизики о неизменной природе каждой 
субстанции поддерживается и ссылкой на общее свойство (sämänya 
guna) всех субстанций, называемое agurulaghutva. Буквально данный 
термин означает «отсутствие легкости и тяжести», но под ним пони
мается такая характеристика каждой субстанции, в соответствии с ко
торой любая из них, даже занимая общее пространство с другой, нико
гда не принимает модусы последней. И атрибут субстанции никогда 
не трансформируется во что-то отличное от самого себя даже в сан
сарном круговращении. Бесчисленное множество атрибутов какой-ли
бо субстанции не может лишиться своего субстрата-локуса, т.е. самой
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субстанции. Именно поэтому знание любого предмета не принимает 
на себя природу этого предмета, а кармическая материя никогда не 
затрагивает природу души. Качество agurulaghutva обеспечивает са
моидентичность, самотождественность субстанции и ее бесчисленных 
атрибутов посредством отрицания подлинного «принятия» {guru) или 
«потери» {laghu), каковые могли бы возникнуть в результате случай
ных контактов различных субстанций.

Джайнская философская литература приводит довольно обширный 
список различных «предназначений» (upakära), или соотношений ме
жду субстанциями (см. ТС 5.17-22). Так, предназначение дхармы и ад- 
хармы — обусловливать движение и покой, пространства — предос
тавлять другим субстанциям место, и т.д. Поэтому каждая субстанция 
мыслится одновременно и как изменяющаяся (в отношении модусов), 
и как неизменная (в отношении своей природы и атрибутов). Взаимо
отношение различных субстанций в джайнской доктрине разъясняется 
также при помощи учения о причинах. Сфера предназначения каждой 
субстанции показывает ее в виде инструментальной, или действующей, 
причины {nimitta кагапа) по отношению к другой сущности, а сама 
природа данной субстанции рассматривается в качестве материальной 
причины (upädäna кагапа). Джайнская метафизика отстаивает тезис, 
согласно которому при наличии материальной причины с необходи
мостью возникает причина действующая.

Подобные метафизические экспликации применяются к анализу 
фундаментальной проблемы джайнской онтологии — связанности ду
ши кармой. Утверждения, гласящие: «связанность души вызывается 
кармической материей» или «формирование физической кармы опре
деляется страстями души», опираются исключительно на обыденную 
точку зрения, поскольку данные положения предполагают, что душа и 
тонкое вещество занимают одни и те же точки пространства (pradesa) 
и не принимают в расчет различные upädäna обеих субстанций, так же 
как и их взаимную несовместимость, вытекающую из качества aguru
laghutva. С подлинной же точки зрения душа связывается только про
явлениями своей собственной природы {upädäna). Подобным же обра
зом материя посредством своей upädäna трансформируется в карми
ческое вещество. Таким образом, восстановление своей первоначаль
ной чистоты и избавление от ложных состояний сознания, т.е. дости
жение освобождения, происходит вследствие upädäna души, а не по 
причине действия кармы или, точнее, его отсутствия. Кстати, это по
ложение служит еще одним камнем в фундаменте учения о несущест
вовании Бога Творца. Признание невозможности получения «благода
ти» извне предполагает обращение только к своей душе и познание 
природы атмана, что поддерживается в рамках джайнской эпистемо
логии подлинной точкой зрения.
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Отсюда вытекает утверждение джайнских философов, в соответст
вии с которым главная причина связанности души заключается в лож
ном представлении о существовании субъекта действия (karta), могу
щего вызывать изменения других (paraparinati) душ или предметов. 
Незнающий об upädäna вовлекается в иллюзорную многообразную 
деятельность, порожденную стремлением изменять других людей и мир 
вокруг себя в соответствии со своими желаниями и ложными идеями. 
Естественно, что подобная активность приводит к нравственной не
удовлетворенности и страданиям. Путь спасения, согласно джайнским 
воззрениям, лежит через самопознание, одиночество. Осознав upâdâna, 
адепт видит бессмысленность и бесполезность поиска внешней под
держки и опоры.

Однако встает вопрос: что есть то самое Я, постижение которого и 
дарует освобождение? Обыденное сознание отождествляет душу, или 
Я, с телом, с дыханием (пранами) или индриями. Подобного рода отож
дествления дигамбарский автор вслед за всей джайнской традицией 
называет «внешним атманом» (bahirâtman). Однако ни все вышепере
численное, ни ум, ни даже различные психические состояния, испыты
ваемые душой, не могут считаться истинным атманом. Говоря о нетож- 
дественности ума душе, Амритачандра выделяет два вида ума (manas): 
«физический ум» (dravya manas), видимо соотносимый со своим локу- 
сом и материальным носителем, мозгом, и «психический ум» (bhäva ma
nas)I, осуществляющий функцию координации органов чувств и сам 
процесс познания. Именно «психический ум» соотносится с идеей души.

В уме локализуются страсти. И хотя аффекты джайнской филосо
фией признаются нематериальными, тем не менее они возникают в 
душе (а точнее, в уме) в связи с кармической материей. Адепт должен 
осознать эту связь страстей с кармой и отказаться от нее. Для того 
чтобы такой отказ стал возможен, последователю Махавиры предлага
ется культивировать в себе прощение (ksamä), сострадание (karunâ), 
дружелюбие (,maitrl), незаинтересованность (upeksä)п и тому подоб
ные качества и состояния сознания, ведущие к обретению правед
ности. Все это в совокупности и составляет внутренний атман (anta- 
rätmari). Но и это не есть освобождение как таковое. Подлинная сво
бода мыслится джайнским философом как полная и совершенная не
зависимость от тела и даже ума, характеризуемая совершенными зна
нием, видением, силой, блаженством и чистотой. Однажды обретенное 
освобождение не может быть потеряно12, оно есть высший атман (ра- 
ramätman).

11 Имеется в виду ровное отношение ко всему, невовлеченность, «не ангажирован
ность» ничем и никем.

12 В джайнизме, как и в буддизме, нет никаких объяснений (во всяком случае, на 
философском уровне; мифологические картины возникновения мира, безусловно, на
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Джайны признают многообразные физические воплощения и раз
личные психические состояния реальными и соотносят то и другое 
с душой, а не материей. Однако ни телесная оболочка, ни состояния 
сознания не идентичны духовной субстанции, понимаемой в чистом 
виде исключительно как paramätman. Любая активность, как благая 
(subha), так и не-благая (<asubha), должна считаться внешней по отно
шению к истинному Я, которое определяется как чистая направлен
ность сознания (suddha upayoga) и более ничего. Подобного рода 
утверждения выносятся в рамках подлинной точки зрения, согласно 
которой душа есть знающая (jnätr) по своей собственной природе. Од
нако полное проявление сущности атмана и актуализация знания воз
можны лишь в состоянии освобождения. Сансарное существование ду
ши, обусловленное кармической связанностью, характеризуется час
тичным, или потенциальным, знанием. Обретение, точнее, проявление 
знания (хотя и не во всей полноте) становится возможным при подав
лении (upasama) страстей, при уничтожении (ksaya) кармической ма
терии душа достигает цели и выходит за пределы сансарного кругово
рота. Тому, кто достиг высшей ступени лестницы духовного самосо
вершенствования и освободился от всех пут кармы, т.е. кевалинам, 
архатам и аптам, посвящены все восхваления ЛТС Амритачандры.

Известно, что среди школ индийской философии, признававших 
реальное существование духовной субстанции, джайны дали поистине 
уникальную трактовку идеи атмана. Последователи Махавиры не счи
тали, подобно сторонникам Шанкары, ньяи, вайшешики и санкхьи, что 
душа всепроникающа (vibhu), точно так же они не принимали пози
цию, представленную вишишта-адвайтой Рамануджи, согласно кото
рой душа бесконечно мала (<апи). Джайны отстаивают идею соразмер
ности души занимаемому телу (,svadehaparinäma), в соответствии с 
которой атман обладает неисчислимыми (asamkhyäta) точками про
странства. Данное утверждение позволяет джайнским философам объ
яснить, почему такой атрибут духовной субстанции, как сознание, не 
обнаруживается вне телесной оболочки.

личествуют) тому, каким образом изначально чистая и совершенная душа вовлекается 
в сансарное круговращение. Чистота и совершенство души (а следовательно, и осво
бождение) мыслятся как онтологически первичное состояние по сравнению с миром 
сансары. Вопрос, каким образом стала возможной утрата душой своего первоначально
го состояния и «выпадение» в круг сансары, не проблематизируется. Джайны «работа
ют» с наличным бытием, пытаясь найти выход за его пределы, и не задаются бесполез
ным, с их точки зрения, вопросом, как и почему душа вовлеклась в круговорот рожде
ний и смертей. Поэтому утверждение о невозможности потери освобождения следует 
понимать в том смысле, что невозможно вернуться в сансарное существование после 
того, как успешно пройден Путь Освобождения, когда душа достигла самореализации.
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В то же время тезис о со-протяженности атмана телу предполагает, 
что в состоянии освобождения, когда отсутствует какое бы то ни было 
тело, все освободившиеся должны были бы слиться в некую единую 
Душу, поскольку, во-первых, уничтожены все индивидуальные осо
бенности, определяемые кармической материей, и, во-вторых, души 
реализуют единую, одинаковую у всех духовных субстанций природу. 
Однако с точки зрения джайнской традиции подобного слияния не 
происходит, поскольку сохраняется некая психическая оболочка по
следнего воплощения, в котором атман достиг всеведения, что и обес
печивает индивидуальность душ.

Четвертая и пятая части ЛТС продолжают тему всеведения. Все
знающий джина, восседающий в собрании святых, описывается Амри- 
тачандрой как кладезь знания (vijnänaghana). Для кевалина процесс 
постижения, или реализация знания, представляется в виде игры 
(ätmakhelitam). Всеведение джины настолько велико и всеохватно, что 
превосходит даже всю совокупность возможных объектов знания. Соб
ственно, сами объекты не производят знание, которое существует про
сто в силу своей природы, они всего лишь «провоцируют» (uttejana) 
знание, предоставляют ему возможность проявиться. Амритачандра, а 
вместе с ним и вся джайнская философия, не признают существование 
каких-то внутренних объектов при отсутствии внешних13. Но в дейст
вительности джина познает только сущее (,sanmätra), которое едино, 
неделимо, естественно и вечно (anamsam екат sahajam sanätanam).

Шестая часть сочинения Амритачандры возвращает читателя к ас
кетическому пути джины, который обсуждался в третьем разделе. 
Адепт обращает все свои действия (kriyä) к нравственности (silo), т.е. 
праведному поведению. Сердце джайна очищено от иллюзий и чар 
мирского существования, которое сгорает на огне аскезы. Идя в оди
ночестве по благому пути, он взбирается по лестнице уничтожения 
карм и поднимается на 12-ю ступень, где душа впервые видит истин
ную суть реальности, становясь безразличной к страстям. В конце 
концов, джина становится сиддхой, блистая мирным светом и испы
тывая безграничное блаженство.

Седьмая часть трактата открывается заявлением автора о том, 
что он находит убежище только в Джине, т.е. в чистом постижении 
(.suddhabodha). Это состояние знания, но не действия (akartr vijnätr). 
Даже познавая, атман просто проявляет свою собственную природу 
через себя, в себе и для себя. Поэтому в подобном состоянии духовная

13 Поэтому для джайнских философов неприемлема позиция буддийской школы 
виджнянавадинов, согласно которой реально существуют только объекты сознания, 
тогда как предметы внешнего мира (и сам внешний мир) выступают всего лишь проек
циями, или конструктами, сознания.
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субстанция лишена шести «глубинных падежей» (,käraka)14: объекта, 
субъекта, инструмента, места, того, на что направлено действие, и то
го, от чего производится действие.

Восьмая глава описывает джину как высшего учителя (ïïpta). Амри- 
тачандра восхваляет того, кто показал другим благородство человече
ских устремлений; своей доблестью джина уничтожил страсти и со
единился с Лакшми в виде совершенного знания. Хотя всеведущий 
достиг своей цели, тем не менее он использует оставшийся срок пре
бывания в сансаре на благо всех живых существ, показывая им путь 
выхода из круговорота рождений и смертей. Устанавливая брод, или 
переправу на другой берег существования, такой джина называется 
тиртханкаром (букв, «создатель переправы»). Иносказательно такой «пе
реправой» является джайнская сангха, состоящая из четырех «опор»: 
монахов, монахинь, мирян и мирянок. Новый тиртханкар создает но
вую тиртху-переправу и тем самым не дает погаснуть светильнику 
Учения. Только душа, воплощенная в теле человека, может выполнить 
эту миссию. И хотя в настоящее время на земле нет ни одного тирт- 
ханкара, тем не менее они могут существовать в других частях миро
вого универсума и быть воспринимаемы йогинами. Линия тиртханка- 
ров не имеет ни начала, ни конца и открыта всем, стремящимся к ис
тине. О существовании подобной традиции духовной преемственности, 
как полагают джайны, свидетельствует опыт йогических прозрений.

Похоже, представление о тиртханкаре является джайнским ответом 
на теистическую идею существования единственного, вечно свобод
ного (nitya mukta), всеведущего учителя и наставника, как он описы
вается в философской школе йога. Патанджали в «Йога-сутрах» (1.24- 
26)15 называет такое существо «Господом», Ишварой, Учителем самых 
древних мудрецов. Он описывается как особенное существо (purusa 
visesa), извечно свободное. Джайнские авторы, понимая это существо 
как человека {purusa), справедливо задаются вопросом: почему свобо
ден только этот человек, а не все люди? Для последователей Махави
ры «особенные люди» представляют собой цепочку учителей, всякий 
раз появляющихся в определенное время, когда возникает необходи
мость провозгласить Учение и вновь напомнить всему живому о Пути

14 Перевод термина Б.А. Захарьина: «Термин käraka, букв, „делатель“, введенный 
Панини и используемый и позднейшими грамматистами, подразумевает „«аргумент 
{при предикате)“. Всего насчитывалось шесть аргументов, эквивалентных шести ти
повым участникам ситуации: Агенс, Пациенс, Инструмент, Локус, Источник, Терми
нал». См. подробнее: Захарьин Б.А. Патанджали «Паспаша», или Введение в науку о 
языке и лингвофилософию Древней Индии. М.: МГУ им. М.В. Ломоносова, ИСАА, 
2003. С. 160.

15 Йога. Патанджали. Вьяса. Васубандху. Пер. с санскрита В. Рудого, Е. Остров
ской. СПб.: Азбука-классика, 2002. С. 55-57.
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Освобождения. Амритачандра допускает взаимную зависимость адеп
та и тиртхи: «переправа» необходима для наставления сторонника Ма
хавиры, так же как следующий по Пути необходим для утверждения 
тиртхи. Адепт соотносится с тиртхой так же, как связаны между собой 
семя и росток, джина идет по «переправе», и «переправа» устанавли
вается через джину. Согласно джайнским воззрениям, периодическое 
появление в мире очередного тиртханкара есть закон, вытекающий из 
порядка вещей в универсуме, закон такой же естественный, как смена 
времен года или переход от одной эры к другой. И общее число тирт- 
ханкаров (24) также не случайно и вписано в мировую структуру.

Всякий, кто обретает освобождение от кармической зависимости, 
достигает всеведения (,sarvajnätva). В этом отношении джайнский ар- 
хат отличается от своего буддийского «собрата»16. Кроме того, в джай
низме архаты не тождественны тиртханкарам, поскольку последние 
обладают особыми качествами и способностями, такими, например, 
как «небесный звук» (<divya dhvani), и тиртханкара окружают ганадха- 
ры, ближайшие ученики, интерпретирующие «небесные звуки», изда
ваемые Наставником, и разъясняющие учение, содержащееся в этих 
«звуках». Подобного рода отличительные особенности статуса тирт
ханкара невозможно обрести ни с помощью йогических сил, ни после 
достижения состояния джины в последнем воплощении. Строго гово
ря, тиртханкар остается погруженным в свое собственное всеведение, 
и он не занимается проповедью Учения, хотя Дхарма и распространя
ется. Но распространение джайнизма происходит благодаря тому, что 
ганадхары, воспринимая «небесные звуки», естественно исходящие от 
тиртханкара, облекают их в слова, понятные людям. Так последовате
ли Махавиры разрешают дилемму активности тиртханкара и покоя, 
характеризующего состояние всеведения.

Всеведущий джина воспринимает всю реальность в целостности, и 
невозможно облечь в слова весь универсум. Поэтому лишь небольшая 
часть этого знания может быть доступна богам и людям, имеющим 
чистое сердце (.suddhäsaya). Только джина способен преподать истин
ное учение, разъясняющее двойственную (негативную и позитивную) 
природу реальности (<dvyätmakavastuväda). Главным же инструментом, 
с точки зрения Амритачандры, посредством которого всеведущий 
описывает все сущее, является доктрина «неодносторонности».

Девятая часть посвящена духовному самосовершенствованию джи
ны. Описание, которое приводит автор ЛТС, целиком основано на ка-

16 Разница между двумя концепциями архата показана в статьях: Jaini P.S. The Con
cept of Arhat. — Äcärya Sri Vijayavallabhasuri Smarakagrantha. Bombay, 1956; id. On 
the Omniscience (sarvajnätva) of Mahavira and Buddha. — Buddhist Studies in Honour of 
I.B. Homer. Holland, 1975. C. 72-90.
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ионическом тексте Ачс, подробно повествующей о периоде жестокой 
аскезы самого Махавиры перед достижением всеведения. Душа джи
ны наполняется умиротворением, когда он вступает на Путь. Он дает 
обет пребывать в уединении, полностью отказавшись от всех внешних 
и внутренних привязанностей. В сердце адепта царит сочувствие ко 
всем живым существам. Находясь под палящими лучами солнца, джи
на сидит на земле в медитации. Он соблюдает пост в течение двух не
дель, а то и месяца и постепенно обретает совершенное поведение, а за
тем и всеведение.

Десятую главу автор открывает восхвалением джины с одной точки 
зрения — чистой. Согласно ей субстанция тождественна только одно
му своему атрибуту и наиболее чистому своему модусу. Душа джины 
имеет бесчисленные атрибуты, или силы (,sakti), проявляющиеся в сво
их чистых модусах. Тем не менее чистая точка зрения описывает ат
ман джины как наделенный только одним свойством — знанием, в его 
единственном проявлении — всеведении (kevalajnâna). Остальные спо
собы проявления также возможны, но они не имеют отношения к Пути 
Освобождения. Поэтому адепт в своей медитативной практике руко
водствуется чистой точкой зрения. Несмотря на то что джине доступ
но любое знание относительно мира объектов, он направляет свой ум
ственный взор в первую очередь на познание природы атмана, т.е. на 
самопознание.

Одиннадцатая и двенадцатая части продолжают тему десятой гла
вы относительно чистой точки зрения. В соответствии с чистым ви
дением мысль (eit) джины едина, несмотря на множество объектов по
знания. Это утверждение нуждается в некотором пояснении, посколь
ку, согласно джайнской эпистемологии, направленность сознания вы
ражается в двух основных видах: знании и видении. В писаниях эти 
атрибуты духовной субстанции описываются как различающее, опре
деленное (,säkära) и как не-различающее, не-определенное (nirâkâra) 
знание соответственно. Свойства духовной субстанции в сансарном 
существовании действуют последовательно (кгата), одно за другим: 
первым проявляется видение, а за ним следует уже знание. Данное ут
верждение в истории джайнской метафизики не вызывало споров и 
разночтений. Полемика возникла, причем довольно рано, по вопросу о 
том, каким образом действуют два атрибута атмана в состоянии всеве
дения, у архата. В истории джайнской мысли существуют три воз
можных подхода к решению этой проблемы.

Шветамбарская традиция, представленная Джинабхадрой в его фун
даментальном сочинении Ваб, полагала, что два вида направленности 
сознания при достижении архатства не могут проявляться одновре
менно, точно так же как и в сансарном круге. Иной взгляд демонстри
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ровала школа япаниев (ныне несуществующая, однако в более ранний 
период истории джайнизма довольно представительная), чьи воззре
ния изложены в трактате Сиддхасены Дивакары «Санматитарка». Ос
новной тезис Дивакары заключается в том, что в обыденном сущест
вовании знание и видение появляются последовательно, поскольку по
знание души зависит от органов чувств и ума. В случае с джиной нет 
и не может быть неопределенного и не-различающего знания. Сле
довательно, знание и видение у всеведущего вообще неразличимы 
(abhedci) в состоянии всеведения и представляют собой единый вид 
познания.

Дигамбарская ветвь в лице Кундакунды не согласна ни с одной из 
вышеизложенных позиций. Утверждение о неразличимости знания и 
видения во всеведении неприемлемо потому, что такая трактовка 
свойств духовной субстанции искажает понимание двух независимых 
друг от друга атрибутов, «индивидуальность» которых гарантируется 
качеством agurulaghutva субстанции. Душа обретает абсолютное ви
дение (kevala darsana) и в то же самое время достигает всеведения 
(kevala jnâna), поэтому не может быть вопроса о том, что проявляется 
раньше: знание или видение. Шветамбарская трактовка, согласно ко
торой оба вида познания сохраняют самоидентичность, но действуют 
последовательно, вводит идею несовершенства (хотя бы и весьма не
большого) джины. Дигамбарские авторы настаивают на том, что со
вершенное качество должно проявлять себя всегда, в противном слу
чае его нельзя считать действительно совершенным. Поэтому в со
стоянии всеведения безграничные знание и видение появляются и 
действуют одновременно (yugapat).

Однако дигамбарские философы сталкиваются с проблемой интер
претации определенного и, что важнее, неопределенного видов позна
ния. Поэтому они вынуждены переосмыслить понимание термина «ви
дение» {darsana). В канонической литературе darsana и jnâna  имеют 
весьма неясный смысл. В постканонический период, когда джайнские 
логики вынуждены были отстаивать свою доктрину в полемике с раз
личными оппонентами, представителями других философских тради
ций Индии, понятия jnâna и darsana приобрели свои значения как 
«определенный» и «неопределенный» виды познания соответственно.

Позднее джайнские авторы17 поясняли jnâna как «определенное», 
a darsana как «неопределенное» знание, отмечая, что видение — это 
неопределенная интуиция, поскольку распознает общее (.sämänya), 
тогда как знание в собственном смысле слова схватывает особенности 
(visesa). Однако подобная трактовка вступает в противоречие с поло

17 В частности, в XVII в. Брахмадева в своем комментарии на «Дравья-самграху» 
Немичандры (46).
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жением джайнской метафизики, согласно которому сущее одновре
менно и универсально и единично, и ни один акт познания не может 
считаться достоверным до тех пор, пока не воспринимает оба аспекта 
действительности. Из этого утверждения следует, что darsana и jnäna 
оба должны схватывать общее и особенное. Столкнувшись с этой ди
леммой, Вирасена переинтерпретировал дефиниции данных терминов: 
sâmânya visesätmaka bähyärthagrahanam jnänath tadätmakasvarüpagra- 
hanam darsanam iti siddham «jnäna есть восприятие внешних объек
тов с их общими и особенными чертами, darsana есть восприятие 
собственной природы атмана  — так постигнуто>>18. Оба познава
тельных акта могут действовать свободно и независимо друг от друга, 
поскольку имеют свою «эпистемологическую сферу».

Позиция Амритачандры по данному вопросу, нашедшему живой 
отклик в умах джайнских мыслителей, заключается в следующем. В 
случае с джиной знание и видение действуют непоследовательно (ара- 
ryäyena), так как полностью разрушены все препятствия для познания, 
т.е. уничтожены все виды кармы:

eka evopayogaste säkäretarabhedatah \ 
jnânadarsanarïpena dvitayïm gähate bhuvam || 259 || 
samastvävaranocchedän nityam eva nirargale \ 
aparyäyena varttete drgjnapti visade tvayi \ | 260 11

«Твое сознание действительно едино и различением определенного  
и обратного (т.е. неопределенного. — Н.Ж .) [познания] в форме 
знания и видения схватывает двойственное бытие. Твое познание, 
вечное и свободное от всех разруш енны х „ п о к р о в о в п р о я в л я е т с я  
непоследовательно» (ЛТС 259-260).

В этом стихе не совсем ясно значение слов «определенный» и «не
определенный». Но в главе 23, говоря об удивительной природе со
знания джины, Амритачандра отмечает, что сознание всеведущего 
действует посредством «сужения» и «расширения» (cit sankoca vikäsa 
vismayakarah svabhävah), которые соотносятся с видением и знанием 
соответственно. Видение является сужением (sankoca), поскольку оно 
сфокусировано на атмане, а знание есть расширение (vikäsa), так как 
оно направлено на бесчисленное количество внешних объектов. Та же 
самая идея заложена в словах bahirantarmukhabhäsa «свет, направ
ленный на внешнее и внутреннее».

Однако проблема единства (ekatva) сознания джины и множест
венности (dvitaya) бытия остается нерешенной. Возможно, единство 
следует понимать с чистой точки зрения, ведущей адепта к стадии, на

18 В сочинении «Дхавала» — комментарии на «Шаткхандагаму» (l.i.4).
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которой отсутствует конструирующая деятельность сознания (nirvi- 
kalpa). Эти рассуждения находятся несколько ad marginem начала две
надцатой главы (ст. 277), где Амритачандра восхваляет джину как 
«многообразно выдающегося» (anekätnasälin) и говорит о безгранич
ной силе его сознания («anantacitkalä). Затем автор JITC подчеркивает, 
что, хотя джина многообразен, он, Амритачандра, считает его недели
мым {апеко ’pyatimanye tvam jnänam екат anäkulam). В этом пассаже 
слово jnänam  используется в значении «сознание» и подразумевает 
как знание, так и видение. Ниже (в ст. 286) автор снова говорит, что 
«сияющий вокруг внутренний и внешний свет есть не что иное, как 
видение» (drngmätribhavadäbhäti bhavato’ntarbahisca yat). Из этих ут
верждений Амритачандры с необходимостью вытекает, что uojxjnäna 
он понимает знание внешних объектов, а под darsana — видение ат
мана. Тем самым Амритачандра наследует традицию Кундакунды, ко
торый утверждал:

jänadi passadi savvath vavahäranayena kevali bhagavam \ 
kevalanäni jänadi passadi niy amena appänam || 158 ||

«С обыденной точки зрения всеведущий господин знает и видит  
всё. Конечно , всезнающий знает и видит атман»  (НС 158).

Тринадцатая часть JITC продолжает тему превосходства видения в 
соответствии с чистой точкой зрения. Здесь понятия «сужения» и 
«расширения» заменяются словами samhrta и asamhrta. Амритачандра 
характеризует видение как качество, которое в отсутствие всех объек
тов сужается со всех сторон (paravedanästamayagädhasamhrtä) и ос
вещает только один объект, а именно — атман (ст. 310).

После описания славы джины с чистой точки зрения автор JITC 
возвращается к обсуждению необходимости поиска определенной 
гармонии между обыденным и подлинным подходами. Чистая точка 
зрения, хотя и наилучшая, все же является одной из множества и от
ражает только один аспект многообразной реальности. Более того, джи
на также подчинен закону, регулирующему причинно-следственные 
связи (bahirangahetuniyatavyavasthä), и не может мешать объектам, 
внешним по отношению к его знанию, проистекающему из всеведения.

В цитированной выше гатхе Кундакунды трактовка термина vava- 
hära не подразумевает знание объектов нереальным, точно так же как 
не допускает какого-либо недостатка во всеведении, которое подобно 
солнцу, освещающему все объекты. У джины нет желания знать все 
множество объектов и нет осознания действия, имеющего отношение 
к акту познания этого множества. Однако, отстаивая подлинную точку 
зрения, адепт тем не менее должен знать двойственную природу ре
альности, охватывающую как обыденное, так и подлинное знание, по
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этому он одновременно видит и единство и множественность созна
ния, формирующего сущность атмана (dvitaya svabhävam iha tattvam 
âtmanah).

В четырнадцатой главе Амритачандра последовательно рассматри
вает атрибуты джины и одновременно единство его сущности. Всеве
дение джины состоит из безграничной интуиции и совершенного по
стижения (<drgbodhamayam), но его природа — только чистое сознание 
(citimätram idarii). Автор ЛТС пытается примирить единство всеведе
ния джины и учение о «неодносторонности» и сьядваду, которые джи
на использует для того, чтобы провести различие между атманом и 
всем остальным. Этот метод разграничения заключается в принятии 
того, что относится к атману, и отказе от того, что атманом не являет
ся (vidhi pratisedha vidhî). Человек, чей ум проводит подобное разгра
ничение, не находит удовольствия в действиях, направленных на внеш
ние предметы; он обретает непоколебимое сознание, уничтожая «се
мена» нового рождения.

Пятнадцатая часть продолжает рассказывать о методе vidhi prati
sedha vidhi, который Амритачандра называет оружием, отточенным 
бесчисленное количество раз джиной в течение его существования. 
Vidhi и pratisedha, т.е. положительный и отрицательный аспекты, ис
ключают друг друга, но, правильно сбалансированные в сьядваде, они 
ведут к искомой цели, т.е. к различению души и не-души. Посредст
вом положительного утверждения, или принятия {vidhi), постигается 
собственная природа {svabhäva) сущего, под которой в джайнской фи
лософии понимаются соответствующие данному предмету субстанция, 
место, время и способы проявления. И в то же время через отрицание 
(pratisedha) данный предмет мыслится как лишенный чуждой ему при
роды (parabhäva) других объектов. Но, несмотря на утверждение о са- 
мотождественности одного вида сущего и несмешиваемости различ
ных его видов, виды сущего не являются полностью независимыми друг 
от друга. Существует причинно-следственный закон {käryakäranavidhi), 
обусловливающий взаимодействие между ними. «Причинность» есть 
определение для всей ситуации, охватывающей душу и не-душу, мате
риальную (upädäna) и действующую {nimitta) причины, которые пред
полагают наличие друг друга. Существование джины есть воплощение 
всеведения, и оно не зависит от других субстанций или объектов; точ
но так же бесконечные различения (т.е. познаваемые объекты, которые 
отличаются от атмана) во всеведении не являются тождественными 
ему. Два закона: взаимозависимость (или закон причинности) и неза
висимость (или закон опоры на собственную природу), следует пони
мать в должной перспективе: «Так, обыденная [точка зрения] — осно
ва другого, с высшей [точки зрения постигается] основа истинного 
атмана» {vyavahäradrsä paras ray ah paramärthena sadätmasamsrayah).
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Шестнадцатая глава описывает применение двух изложенных ра
нее законов к постижению всеведения джины. Словно стремясь пой
мать рыбу, несущуюся из рек в море, мировой универсум плетет ог
ромную сеть различений (vikalpa) в познании всеведущего. Поскольку 
джина обладает негативными и позитивными формами познания, раз
личение между духовной субстанцией и всем остальным никогда не 
утрачивается. Такое возможно в силу того, что объекты знания и само 
знание сохраняют свои собственные точки пространства, равно как 
и сущность, время и модусы.

В семнадцатой главе Амритачандра обсуждает отношения между 
словом syät (доел, «возможно, некоторым образом») и той реальностью, 
которую данный термин обозначает. Положительный способ опреде
ления (vidhi) утверждает, что любой объект познания установлен в со
ответствии со своими собственными сущностью, местом, временем и 
способами существования. Но принятие этого утверждения станет бес
смысленным, если одновременно использовать и отрицание (nisedha). 
В нашей речи отсутствует сама возможность (а точнее, запрещено 
вторым законом формальной логики) одновременно о чем-либо нечто 
утверждать и отрицать в одном и том же отношении. И соответствен
но отсутствует термин, содержащий в себе утверждение и отрицание. 
Тем не менее Амритачандра обращает внимание на то, что слово syat 
может рассматриваться в качестве такого термина, в одно и то же вре
мя утвердительного и отрицательного. Обычные слова в разговорной 
речи — «есть», «нет», «постоянно», «непостоянно», «чистый», «не
чистый», «один», «не один» (asti, nästi, nitya, anitya, suddha, asuddha, 
eka, aneka) и т.д. имеют прямое (mukhya) значение, положительное 
или отрицательное, которое хочет выразить говорящий19. Тогда как 
syät подразумевает другие аспекты речи, лишь предполагаемые и не 
упомянутые в разговоре прямо. В связи с интерпретацией и приданием 
данному термину столь важного эпистемологического статуса в джайн-

19 Собственно, весь этот пассаж посвящен разъяснению отличия между изъяви
тельным и условно-сослагательным наклонениями. Современному читателю, прошед
шему курс русского языка в средней школе, эти банальные, «прописные» суждения 
могут показаться пустыми разглагольствованиями, но для джайнского автора (и его 
потенциальной аудитории) вся цепочка рассуждений не столь очевидна. Кроме того, не 
следует забывать, что Амритачандра пытается обосновать не просто обычную разго
ворную практику употребления оптатива, а его важнейший познавательный аспект, 
напрямую связанный с онтологическими построениями джайнских философов, отстаи
вающих тезис, согласно которому реальность многообразна, имеет множество аспектов 
и сторон, поэтому ее описание нельзя свести к совокупности простых пропозициональ
ных утверждений или отрицаний (â propos, мысль, которая появится в западноевропей
ской философии только в XX в. после неудачных экспериментов представителей Вен
ского кружка).
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ской доктрине встает вопрос: имеет ли он такую силу, в самих словах 
не содержащуюся, или просто выявляет то, что в словах уже заложе
но? Ответ джайнских мыслителей базируется на доктрине сьядвады. 
Двоякая сила слов присуща им по природе; внешние объекты не могут 
продуцировать силу в чем-либо, если сила уже изначально там не со
держится. Но проявление (vyakti) этой двоякой силы возможно только 
при наличии слова syät.

Восемнадцатая и девятнадцатая главы продолжают развивать идею 
двойственной природы реальности в контексте сьядвады. Джина, бу
дучи всеведущим, как уже было показано, в зависимости от точки зре
ния (субстанции и модусов, единства и множественности, вечного и 
преходящего, существования и не-существования, выразимого и не-вы- 
разимого) имеет двоякий вид. И Амритачандра снова возвращается к 
своей излюбленной теме материальной и действующей причин. Автор 
JITC принимает объекты в качестве действующей причины всеведения, 
но уточняет, что субъект-объектные отношения подобны связи между 
определяющим словом (väcaka) и предметом (artha). В этом случае 
нет действительного взаимопроникновения, зависимости или смешения 
двух различных субстанций {па anyonyagatau tau па paräsrayanam 
nabhïïvânatara sankräntih).

Настойчивое подчеркивание неспособности субстанций проникать 
друг в друга становится idée fix джайнской философии. Как ранее 
Кундакунда, Амритачандра вновь и вновь проводит мысль о неизмен
ности природы каждой сущности. Очевидно, дигамбарские философы 
опасались (заметим в скобках, небезосновательно) ложной интерпре
тации отношений атмана и кармической материи. При каждом рассу
ждении о воздействии кармы на душу и тот и другой автор специально 
оговаривает характер зависимости духовной субстанции от матери
альной. Навязчивое обращение к одной и той же проблеме свидетель
ствует о том, что джайнские философы вполне осознавали реальную 
возможность ложного толкования базового постулата доктрины Маха
виры о связанности души кармой. С одной стороны, существует опас
ность объявить зависимость одной субстанции от другой нереальной, 
полностью иллюзорной (тенденция к этому крайнему утверждению 
представлена в текстах Corpus Cundacundae) и тем самым сблизить 
учение Махавиры с буддийской мадхьямакой или адвайта-ведантой 
Шанкары; а с другой стороны — свести душу к комплексу материаль
ных или квазиматериальных качеств, лишив атман собственно духов
ной сущности (к чему тяготеет наивно-обыденная религиозная тради
ция). Эта дилемма изначально заложена в учении самого Махавиры, 
как оно представлено в ранних текстах шветамбарского канона. Вся 
философская «интрига» джайнской мысли в большей или меньше сте
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пени будет зависеть от того, каким образом тот или иной последова
тель тиртханкаров сумеет обогнуть все острые углы радикальных 
формулировок и пройти по крайне тонкой грани, пролегающей между 
ортодоксией и верностью наследию Джины Махавиры Вардхаманы 
и «ересью» буддийского или ведантистского толка.

В связи с этим особый интерес представляет двадцатая глава, по
скольку она содержит критику буддийского учения, единственный раз 
прямо упоминаемого в JITC. Как уже было неоднократно отмечено, 
джайнские авторы, и Амритачандра в их числе, постоянно подчерки
вают необходимость видения реальности многосторонне (<anekïïnta), 
и описание этого видения сопровождается использованием слова syät. 
С точки зрения джайнской эпистемологии другие философские тради
ции представляют собой одну из возможных точек зрения, или один из 
подходов к пониманию природы сущего. Недостаток этих односто
ронних (<ekänta) систем заключается в абсолютизации своего видения, 
принятии одного частного воззрения за всю реальность в ее полноте. 
Монистический абсолютизм веданты или буддийское учение о мгно
венности существования дхарм являются яркими примерами подобно
го одностороннего слепого метафизического догматизма. В джайнской 
терминологии веданта предстает абсолютизацией субстанции (<dravya) 
при признании существования модусов (рагуйуа) нереальным, тогда 
как буддизм занимает обратную позицию — подлинно существуют 
только модусы-дхармы, но не допускается существование их вечного 
и неизменного субстрата, т.е. субстанции. Таким образом, ни та ни 
другая доктрина не может считаться истинной и адекватной самой 
действительности.

Сила джайнской позиции по отношению к другим философским 
доктринам, как ортодоксальным, так и неортодоксальным, заключает
ся в том, что последователи Махавиры признают определенную долю 
истинности в других системах. Если перед утверждениями буддий
ских или ведантистских мыслителей поставить слово syät, выполняю
щее роль своеобразного квантора существования, то можно признать 
истинность (хотя и в ограниченном виде) подобных суждений. Так, 
например, позиция учителей веданты в системе джайнской методоло
гии будет выражать общую, или синтетическую, точку зрения (sath- 
graha), а буддийская — пространственно-временную (rjusütra)20. При
мечательно, что применение сьядвады позволяет джайнским филосо
фам не только трансформировать ложные абсолютистские утвержде

20 В трактовке В.К. Шохина — обращение к роду без уточнения видовых различий 
и выделение того состояния вещи, которое обнаруживается только в данный момент 
соответственно. См.: Новая философская энциклопедия в 4-х т. Т. 1. М., 2000. С. 144.
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ния в инструменты получения достоверного знания (т.е. в точки зре
ния), но и сыграть роль «адвокатов дьявола» без явных несообразно
стей:

atattvameva pranidhänasausthavät tavesa tattvapratipattaye parant \ 
visant vamantyo9pyamrtam ksaranti y  at padepade syätpadasamskrtä gi-
mh  H 476 H

«О господин, даж е лож ные учения, глубоко постигнутые посред
ством твоего учения, характеризуемые [словом] syät, могут при
вести к обретению высшей реальност и, ибо с каж дым словом от 
брасывают „ я д “ [лж и] и наполняют их „нект аром “ [истины]»  
(Л ТС 476).

Итак, двадцатая глава демонстрирует, каким образом возможно 
проинтерпретировать буддийское положение о мгновенном существо
вании дхарм в соответствии с джайнской точкой зрения rjusütra. Дан
ный тезис согласуется с джайнской доктриной и может быть представ
лен как учение всеведущего джины, заслуживающего эпитеты (буд
дийские, заметим в скобках) «Сугата» и «Татхагата»:

ato gatastvam sugatastathägato jinendrasäksädagato 9p i bhäsase \ | 495 11

«П оэт ому, повелитель дж ин, [хотя] в действительности ты не 
уходил никуда, [ты] все ж е сияешь как Гата, Сугата и Татхага- 
та»2' (Л ТС 495).

В двадцати стихах данной главы Амритачандра приводит множест
во технических терминов буддийской шуньявады (букв, «учение о 
пустоте»): nirantsa tattvämsа (478), vibhajyantäna, visïrna sancaya, bod- 
hadhâtavah (479), ksanaksaya, niranvaya, nairâtmya (481), nirvana, an- 
tyacitksana (484), pradlpanirvrti, ekasunyatâ (485), vijnânaghana, ba- 
hirarthanihnava (490), apoha (491), sugata, tathâgata (495), samasta- 
sunyatïï (496) и т.д.

Следует отметить, что, хотя подобное присваивание сугубо буд
дийской философской терминологии технически кажется возможным, 
содержательно эти понятия вряд ли подходят для изложения джайн-

21 Адекватный перевод этих терминов на русский язык представляется весьма про
блематичным, поэтому мы приводим только их толкование. В основе gata лежит 
санскр. корень gam , «идти, уходить»; gata — форма причастия совершенного вида 
прош. вр., букв, «шедший, ушедший»; tathâgata: tathä+gata «так, таким образом ушед
ший, или же tathä+ägata — тот же корень с приставкой й, означает «пришедший»; su
gata- «благо ушедший». Возможна трактовка причастия как «суть, сущность», тогда 
sugata — «благосущий», a tathâgata — «истинно сущий». Однако проблема состоит в 
том, что Будда, согласно махаянской традиции, никуда не уходил и никуда не прихо
дил. Поэтому эти термины предпочтительно оставлять без буквального перевода.
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ской доктрины. Поэтому стихи Амритачандры, включающие перечис
ленные выше термины, следует рассматривать скорее как поэтическую 
вольность или игру. Если толкование (ст. 478-483) дигамбарского ав
тора ksanaksaya (букв, «мгновенное исчезновение») применительно к 
модусам вполне соответствует джайнской метафизике, то «защита» 
учения «о несуществовании внешних объектов» (bahirarthanihnava) 
не может восприниматься серьезно: джайнская доктрина отстаивает 
реальное существование мира объектов, поэтому дигамбарскому фи
лософу приходится истолковывать (ст. 490) это учение в метафориче
ском смысле (что противоречит исходной позиции буддизма, во вся
ком случае в его махаянском варианте). Что же касается трактовки 
термина apoha, то Амритачандра понимает его как «исключение», что 
подходит для джайнского учения о «взаимном исключении» (paraspa- 
räpoha), включающем как утверждение о существовании своих собст
венных сущности, места, времени и природы, так и сущности и т.д. 
других, что, по сути, является одновременно утверждением и отрица
нием одного и того же объекта. В данном случае дигамбарский фило
соф повторяет ход рассуждений самого Будды, который, будучи 
спрошен неким брахманом: «является ли Готама „учащим бездейст
вию... или тапасином“?» — ответил в том духе, что он, Готама, явля
ется отчасти всем этим, но не в том смысле, что имел в виду вопро
шающий. Возможно, этот пассаж является попыткой Амритачандры 
воспринять буддийское учение в духе джайнской анэкантавады, хотя 
и в завуалированной форме противостояния двух школ.

Если две предыдущие главы содержат скрытую критику буддизма, 
то двадцать первая глава полемизирует со школами ньяя и вайшешика 
по вопросу трактовки понятий «общее-особенное» (.sämänya-visesa) 
в их отношении к другим категориям (padärtha) посредством присущ
ности (samavâya). Согласно джайнской философии, общее и особен
ное конституируют реальность самое по себе и в силу этого не могут 
быть отделены друг от друга. Под «универсальным» в джайнизме 
понимается субстанция (dravya), выступающая в виде субстрата, или 
континуума, среди дискретного и частного, т.е. модусов (рагуйуа). Тот 
же ход мысли применим и к категории не-бытия (abhäva), поскольку 
в системе Махавиры существование характеризуется бытием и не
бытием, точнее, в терминах джайнской философии: все существующее 
возникает, пребывает (эти первые две характеристики соответствуют 
бытию вайшешики) и исчезает (не-бытие соответственно). Однако 
Амритачандра в JITC (ст. 524) ставит в соответствие бытию собствен
ные субстанцию, место, время и способы существования, тогда как 
под не-бытием он понимает те же самые параметры, но других объек
тов (например, души и внешних предметов).
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Остальные части трактата (главы 22-24) вновь возвращаются к из
любленным темам дигамбарского философа — всеведению джины и его 
непогрешимости в познании объектов. Автор повторяет исходные идеи 
джайнского понимания совершенного знания, говоря, что у джины все 
чувства уничтожены, поскольку он отвратил свое лицо от привязанно
сти к предметам внешнего мира. Нескончаемый поток безграничного 
блаженства втекает в джину, заставляя его сосредоточенное озарение 
(magnäm drsam) проникать в его душу еще глубже (ст. 526). Можно 
предположить, что в подобном состоянии объекты как таковые в дей
ствительности не воспринимаются, так как познания уже нет, но есть 
знание. Наставление джины не содержит отрицания реальности миро
вого универсума; всеведущий не нуждается в отрицании объектов, по
скольку у него нет страха, что душа войдет в непосредственный кон
такт с объектами и тем самым снова будет подчинена причинно-след
ственным взаимосвязям сансарного существования. Так как у джины 
нет заблуждения, поэтому у него отсутствует состояние создателя (т.е. 
сама идея о деятеле) (kartrbhävo па bhüyah). И даже если знание под
разумевает некое «деяние», то что есть это деяние, если не знание? 
(ст. 539). Познание не может увести джину от единого сознания души. 
Собственно, Амритачандра справедливо отмечает, что душа в состоя
нии освобождения уже не может рассматриваться ни в качестве деяте
ля, ни в качестве «вкусителя» плодов своей деятельности, поскольку 
всеведение есть бытие как таковое (tat tadeva), абсолютная самореали
зация (anubhavah svayam).

Заключительная, двадцать пятая глава JITC посвящена теме объ
единения деяния и знания (karmajnanasamuccaya). Амритачандра сно
ва говорит о важности знания. Существует столь тонкая вещь (т.е. узы 
привязанности), которая скрывает от неподготовленного человека ис
тинную природу джины. Невежественный человек вовлечен в грубую 
активность различных видов и посему лишен способности воспринять 
истину. Тот, кто разорвал путы привязанности и посвятил себя само
ограничению (samyama), обрел внутренний свет (antarmanah) и виде
ние своего естественного состояния. Однако для всецелого контроля 
над желаниями и стремлениями необходимы огромные усилия, так как 
йогин, воздерживаясь от обычной деятельности, тем не менее подвер
жен внутренней привязанности. Активность архата спонтанна, бес
цельна в том смысле, что она не направлена на достижение какого-то 
результата и поэтому не ведет к связанности. Те, кто случайно воспри
няли свет собственного атмана, полагают, что могут обходиться без 
действий, соответствующих чистому поведению, и теряют бдитель
ность, рано или поздно удалятся от аскетизма (srämanyäd) и снова со
вершат насилие (teyänti himsäth punah). Те же, кто утвердился в «про

328



ницательном осознании» своего Я, обладают умиротворенностью, на
вечно пребудут в атмане, исполненном видения и знания. Адепт, по
нимающий важность деяния и знания, получая знание из писаний, по
стигает его смысл и тем самым видит природу атмана. Посредством 
же ограничений он практикует чистое поведение. Уничтожая темноту 
невежества, он разрушает путы кармической зависимости. Душа, при
касаясь к своей собственной сущности, обретает всеведение, сияние 
которого освещает весь мир.

4.2. Проблема понимания ахимсы 
в контексте трактата Амритачандры Сури 
«Пурушартха-сиддхьюпая»

Трактат Амритачандры Сури под названием «Пурушартха-сиддхьюпая» 
(букв. «Средство достижения цели души», далее ПСю), несмотря на то 
что посвящен в целом изложению обязанностей домохозяина в кон
тексте джайнской доктрины, наиболее известен своим обоснованием 
теории и практики ахимсы, не-насилия. В истории джайнизма вообще 
и дигамбарской его ветви в частности сочинение Амритачандры явля
ется первым текстом подобного рода и при этом самым авторитетным. 
Само понятие ahithsâ во всей индийской цивилизации стало одним из 
ключевых именно благодаря деятельности проповедников джайнизма. 
И хотя буддизму (а затем и различным школам, сектам того всеохва
тывающего, но крайне трудно определимого явления, которое получи
ло аморфное название индуизма) идеи не-насилия тоже не были чуж
ды, только в джайнизме они получили центральное место и приобрели 
свой метафизически продуманный, законченный вид.

Джайны не только придали ахимсе статус этической категории, что 
вполне понятно и объяснимо, но и распространили ее область охвата 
на сферу онтологии и эпистемологии. В онтологических построениях 
на ахимсе базируется признание одушевленности всего существующе
го и изначального природного равенства всех душ. Как следствие это
го положения, утверждается жесткий, категорический запрет на при
чинение вреда любым видам и формам живого. В теории познания 
ахимса получила свое выражение в анэкантаваде, «доктрине неодно- 
сторонности», основной тезис которой заключается в признании мно
гогранности и многоаспектности мира и в силу этого невозможности 
описания его с одной точки зрения или в рамках одной теории, ибо 
при подобном «насильственном», ограничивающем реальность одним 
углом зрения или одной стороной, подходе наносится «вред» целост
ному восприятию мира.
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На исключительную важность места ахимсы в доктрине Махавиры 
указывает тот факт, что в шестой анге шветамбарского канона Prasna- 
vyäkarana-sütra перечисляются 60 синонимов слова «ахимса»22.

Начав с первичного понимания ахимсы как простого не-причине- 
ния вреда всему живому в буквальном смысле этого слова (подразуме
вающем жесткое вегетарианство), джайнские авторы, среди которых 
не последнее место занимает и Амритачандра Сури, пришли к весьма 
широкому (если не сказать — всеохватывающему) толкованию не-на- 
силия, распространенному не только на сферу деяний, но и чувств, 
мыслей и намерений. Начиная с прославленного дигамбарского фило
софа и экзегета джайнская монашеско-аскетическая традиция видит 
корни ахимсы в области эмоционально окрашенного отношения к ре
альности.

Для Амритачандры и его последователей насилие (himsä) не за
ключается в соприкосновении и контактах с предметами внешнего 
мира:

süksmäpi па khalu hinsäparavastunibandhanä bhavatipumsah\ 
hinsäyatananivrttihparinämavisuddhaye tadapi käryä\ | 49 11

«Однако простым контактом с внешними объектами человек не 
создает насилия. Но при очищении помыслов необходимо избав
ляться от источников насилия» (ПСю 49).

Понятно, что простая и первая трактовка не-насилия подразумевает 
не-причинение вреда живым существам в какой бы то ни было форме, 
т.е. речь идет о запрете на физическое насилие, убийство и т.п. в пря
мом смысле этого слова. Этот уровень понимания понятен и очевиден. 
Следующий шаг — это уровень речи, «словесного» насилия, под кото
рым понимаются призывы к насилию, рассказы о насилии и слова, так 
или иначе связанные с этим. На этом уровне интерпретации джайны 
утверждают, что подобная брутальная речь, так же как и поступки, ве
дет к притоку кармической материи в душу. Более высокая, но одно
временно и более сложная для понимания и интерпретации ступень — 
это насилие в сфере помыслов и намерений. Сам Амритачандра одно
значно делает акцент на том, что насилие — это в первую очередь 
страсти, и насилие имеет место даже при отсутствии самого факта 
причинения вреда другому живому существу:

vyutthänävasthäyäm rägädinäm vasapravrttäyäm\ 
mriyantäm jivo mä vä dhävatyagre dhruvam hinsä \ | 46 11

22 Jainism, Vegetarianism and Its Relevance to the Present World. — Khadabadi B.K. 
Studies in Jainology, Prakrit Literature and Languages. Jaipur: Prakrit Bharati Academy, 
1997. C. 84.
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«При невнимательном действии под влиянием вож деления и других 
[страстей] насилие постоянно увеличивает ся [независимо от то
го], умирает  ли ж ивое существо или нет» (ПСю 46).

Иными словами, душа, омраченная страстями, постоянно сама под
вергается насилию и служит источником и причиной насилия по от
ношению к другим живым существам. Один и тот же вид насильствен
ных действий может привести к различным результатам. Амритачанд
ра подчеркивает, что один человек пожинает немедленно плоды при
чиненного кому-то вреда, тогда как другой сталкивается с последст
виями своих насильственных деяний лишь спустя какое-то время (52- 
54). Более того, джайнская доктрина в лице Амритачандры зачастую 
делает, казалось бы, противоречащие самой себе утверждения:

avidhäyä ‘p i hi hinsä hinsäphalabhäjanam bhavatyekah \ 
krtvä ‘pyaparo hinsäm hinsäphalabhäjanam na syät 11 5111

«Один, не совершив насилие, вкушает „ плод “ насилия . Другой же, 
совершив насилие, мож ет не вкусить „ плод(( насилия»  (ПСю 51).

Как такое возможно в рамках учения, теоретический и практиче
ский фундамент которого составляет максима «не убий»? Решение 
данной дилеммы лежит в понимании взаимосвязи духовной и матери
альной (кармической) субстанций. Сам автор трактата дает на это 
крайне лаконичный ответ:

prägeva phalati hinsä ‘kriyamänä phalati phalati ca krtä ‘p i | 
ärabhya kartumakrtä ‘piphalati hinsänibhävena 11 54 11

«Насилие „плодоносит “ до, во время, после совершения и до по
пытки совершить насилие, даж е если оно не совершено, из-за на
мерения»  (ПСю 54).

Однако этот ответ не является исчерпывающим. В жизненной си
туации причинения вреда какому-нибудь живому существу (хотя бы 
даже жучку или паучку) как понять, что тяжелее в «кармическом смыс
ле»: если этот несчастный (точнее, кармически неудачный) жучок бу
дет раздавлен зазевавшимся (если такое в принципе возможно в джайн
ской аскетической практике) монахом/монахиней, беспечным миряни- 
ном-джайном, обычным домохозяином не джайном или каким-нибудь 
зловредным мальчишкой (безотносительно к конфессиональной при
надлежности), который решил из любопытства или озорства посмот
реть, что будет, если этого пресловутого жучка раздавить? В дополне
ние к этим персонажам для полноты картины можно добавить учено- 
го-биолога, занимающегося изучением пауков и жуков и вследствие 
этого вынужденного время от времени препарировать своих подопеч
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ных. Чьи действия с точки зрения джайнской доктрины окажутся наи
более тяжкими и повлекут за собой наибольшие кармические послед
ствия?

На первый взгляд монах должен понести наиболее тяжкое наказа
ние, поскольку он принял на себя джайнские обеты (и самый главный 
среди них — ахимсы) в полной мере и знает все предписания относи
тельно поведения. Остальные участники драмы таким знанием не рас
полагают. Как ни странно, несмотря на то что монах представляет со
бой наиболее сознательного, вполне отдающего себе отчет в тяжести 
своих прегрешений и проступков против истины (мироустройства в 
его джайнском понимании) индивида в данном мысленном экспери
менте, его случайное, ненамеренное причинение вреда жучку не вызо
вет тяжких последствий для деятеля. Это объясняется тем, что, во-пер
вых, монах (если, конечно, он в действительности практикует то, что 
предписано доктриной и монашеской аскезой, и достиг определенных 
успехов на этом пути) освободился от сильных страстей, душа его бо
лее свободна от кармической зависимости в ее грубых формах и по
этому приток кармы в душу монаха происходит (насилие-то соверше
но!), но карма в душе не «оседает», поток кармической материи про
текает бесследно, не оставляя после себя кармических плодов, или же 
они будут наилегчайшими. Во-вторых, монах не имел намерения убить 
живое существо и не прилагал усилий к этому ни телом, ни речью, ни 
умом.

Второй по степени тяжести кармических плодов в этой ситуации 
окажется душа беспечного джайна-мирянина. Он, безусловно, понесет 
воздаяние за совершенное насилие, но и его карма будет не самой тя
желой, хотя и не столь незначительной, как у монаха. Мирянин со
вершил насилие без злого умысла, ненамеренно, но в отличие от пер
вого героя истории его душа более подвержена грубым страстям (гне
ву, алчности, гордыне и лживости), поэтому поток кармы принесет в 
душу мирянина свою грязь и пыль, которые в. результате затемнят 
духовные способности джайна. Однако по причине того, что этот ми
рянин исповедует истинную Дхарму (т.е. джайнизм), по мере сил и 
возможностей следует учению и его предписаниям (не вкушает мясо, 
рыбу, мед и т.п., соблюдает очистительные посты, совершает палом
ничество к святыням, слушает наставления в Дхарме и т.д.), кармиче
ский плод содеянного будет не столь тяжел, как у следующего персо
нажа — мирянина не-джайна, чья душа вообще пребывает во мраке 
неведения, полна страстей и прочно связана кармой. Тот же, кто соз
нательно причиняет вред, в наибольшей степени вкушает плод кармы. 
Однако и в этом случае джайны проводят границу между полностью 
сознательным и намеренным насилием со злым умыслом причинить
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вред (samkalajä-himsä) и действиями, которые являются по сути своей 
насильственными, но вынужденными (ärambhajä-himsä). В связи с 
таким различением известный специалист по джайнизму П. Джайни 
пишет: «Джайнские учители провели различие между причиняющей 
вред активностью, которая совершенно запрещена, и той, которая при
емлема в некоторых рамках»23. В качестве примера такого приемлемо
го насилия П. Джайни приводит хирургию: «Хирурги могут вызвать 
боль или даже смерть во время сложной операции, но они виновны 
только в гораздо менее серьезной ärambhajä-himsä»24. Такое диффе
ренцированное отношение к видам насилия среди джайнских адептов 
вполне понятно: врач (или ученый) стремится посредством меньшего 
зла (болезненных и тем самым насильственных действий — операций, 
лекарств, процедур и т.п. или же препарирования животных с науч
ными целями25) устранить большее зло — смерть человека. Сам по 
себе врач и ученый не желают убивать или причинять вред как тако
вой, но насилие — необходимый элемент их деятельности. Из этого 
становится понятным, что в нашем драматическом примере с жучком 
наиболее кармически тяжелым оказывается случай мальчишки, наме
ренно и просто так убивающего жука. Вот это зло как таковое, наси
лие (himsä) без всяких оговорок, и его последствия для деятеля будут 
наиболее значительными.

Разграничивая сферы приемлемого и неприемлемого насилия, тем 
не менее последователи тиртханкаров вынуждены признать, что оста
ется область деяний, которую нельзя соотнести ни с одним, ни с дру
гим видом. Это ситуация «просто войны» или насилия, применяемого 
в случае защиты чьей-либо собственности, чести, семьи, общины или 
нации. Казалось бы, «не-насильственная» логика джайнизма должна 
была бы привести его адептов к доктрине, подобной толстовскому «не
противлению злу силою». Но этого не произошло, и джайны не стали 
«непротивленцами» в стиле Льва Николаевича. Джайны, будучи ин

23 Jaini P.S. The Jaina Path of Purification. Berkeley, 1979. C. 170-171.
24 Там же, с. 171.
25 С деятельностью ученых, занимающихся препарированием и убийством живот

ных в научных экспериментах с целью получения определенных данных, дело обстоит 
не столь однозначно, как в случае с врачами, поскольку для ученых благо живых су
ществ может и не являться целью вообще, а он сам лишь «устраняет познавательную 
неопределенность», проверяя свою гипотезу. Еще более любопытной становится си
туация в случае с полицейскими-джайнами, которые также существуют в современной 
Индии. Работа в полиции в Индии по необходимости связана с насилием (и немалым), 
благо человека в различных ситуациях крайне сомнительно и неочевидно (особенно в 
долгосрочной перспективе), и как разрешается нравственная дилемма самоидентично
сти: «Кто я в первую очередь — полицейский или джайн?», каждый решает для себя 
сам. Пока в джайнской религиозной литературе этот вопрос не поднимался, хотя про
блема чрезвычайно актуальна.
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дийцами, а следовательно, сторонниками общинных ценностей в про
тивовес сугубому индивидуализму, принимают к рассмотрению то об
стоятельство, что каждый человек, встроенный в социум, имеет обя
занности не только по отношению к самому себе, но и по отношению 
ко всему обществу в целом. Обязанность монаха в данном случае впол
не ясна: он вне социума и поэтому должен выполнять свои обеты в 
полноте, практикуя не-насилие без всяких оговорок. Для джайна-ми- 
рянина соответствующее дхарме и Дхарме26 поведение не столь одно
значно. В жизни домохозяина всегда случаются ситуации, когда наси
лие может считаться последним средством защиты его собственных 
интересов и интересов общества. Но, по верному замечанию П. Джай
ни, к несчастью для джайна-мирянина, невозможно найти удовлетво
рительное решение данной проблемы в джайнских правовых текстах, 
которые вообще избегают этой дилеммы27. Джайны ни в коем случае 
не оправдывают насилия, которое могло бы быть совершено членом 
большого сообщества. Хотя джайны, представители религиозного мень
шинства, как в прежние времена, так и сейчас, крайне редко сталкива
лись с необходимостью отвечать на вопросы о социальном насилии 
таким образом, чтобы их ответ в корне расходился с мирскими стан
дартами (<lokäcära), принятыми в неджайнском окружении. В эпоху 
средних веков джайны-правоведы соглашались с нормами и обычаями 
индуизма. Так, например, дигамбарский автор X в. Сомадева, исходя 
из своих религиозных воззрений, оговаривает только то обстоятельст
во, что «правитель должен повергать на землю тех врагов своего цар
ства, которые появились на поле боя с оружием в руках, но никогда 
тех людей, которые уже повержены, слабы или которые являются 
друзьями»28. Для религиозной традиции, которая так печется о том, 
чтобы ее последователи соблюдали принцип не-насилия, подобное 
утверждение выглядит серьезной ревизией или же оплошностью пи
шущего. Тем не менее в джайнской литературе, как канонической (не
которые части которой могут быть отнесены к V в. до н.э.), так и в бо
лее поздней нарративной, встречаются пассажи, демонстрирующие 
понимание авторов и осознание ими внутренней противоречивости 
идеи «просто войны».

Первая попытка решения данной проблемы связана с представле
нием о «противодействии насилию насилием» (virodhi-himsä). В отли
чие от Л.Н. Толстого и в русле рассуждений его идейного оппонента

26 Иными словами, поведение в контексте его кастового, социального, семейного 
статуса и с учетом его религиозно-нравственных обязанностей.

27 Jaini Р . Ahimsa: a Jaina Way of Spiritual Discipline. — Jaini P.S. Collected Papers on 
Jaina Studies. Delhi: Motilal Banarsidass, 2000. C. 11.

28 Somadeva. Yasastilaka-campii, ii, 97. Bombay: Nimayasagara Press, 1903.
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в этом вопросе И.А. Ильина, джайны допускают (правда, только для 
мирян, но ни в коем случае не для монахов) насилие в случаях защиты 
своих прав (семья, честь, собственность) и в ситуации, когда прави
тель призывает их на защиту отечества. Но джайны никогда не воспе
вают проявленные при этом храбрость и мужество и не восхваляют 
перспективу последующего попадания в рай для побежденного или 
победителя.

Один из самых знаменитых в истории джайнской агиографической 
литературы сюжетов в контексте «военных действий» рассказывает 
о Бахубали, сыне первого тиртханкара Ришабхи, или Адинатхи. Сам 
Ришабха был царем, чье справедливое и мудрое правление принесло 
благополучие и процветание его подданным. Он правил долго и ус
пешно, но его душа не была удовлетворена мирскими благами, по
скольку стремление царя достичь материального преуспеяния пробу
дило в нем жажду духовных совершенств и осознание тщетности все
го земного. Он решил отказаться от мира и оставить царство своим 
сыновьям. На 8-й день темной половины месяца чайтра Ришабха сел 
под дерево ашока, снял все свои одежды и украшения, вырвал волосы 
на голове и принял обеты аскета. Правителем большей части царства 
стал старший сын Ришабхи, Бхарата, провозгласивший свою власть 
над всем царством. Однако младший брат Бхараты, Бахубали, предъя
вил претензии на часть царства и отказался подчиниться власти стар
шего брата. Пренебрегая законом ахимсы, Бахубали вынудил Бхарату 
с оружием в руках защищать свое право на царство. Бхарата понял, 
что это его обязанность как царя насильно подчинить непочтительного 
брата. Советники и министры царя, опасаясь массового кровавого по
боища, предложили провести поединок между братьями как средство 
разрешения конфликта.

Во время поединка, после того как выпущенный Бхаратой боевой 
диск-чакра не причинил Бахубали вреда, тот прямо на поле битвы осо
знал всю неправедность своих притязаний на часть царства и тщет
ность мирских привязанностей. На глазах у изумленных зрителей сло
жив с себя все царские регалии перед побежденным братом, Бахубали 
объявил, что отказывается от царства, мира и желает стать джайнским 
аскетом. Отправившись в лес и практикуя суровую аскезу, Бахубали 
медитировал стоя так долго, что лианы обвили его тело. После годич
ной безрезультатной медитации он понял, что препятствием к духов
ному пробуждению является его гордость своими аскетическими под
вигами и зависть к обретшим просветление раньше него. Однако с по
мощью своих сестер Брахми и Сундари Бахубали удалось достичь це
ли. Таким образом, он стал первым, кто обрел освобождение в этот 
мировой период. Для всей джайнской традиции (в первую очередь,
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конечно, дигамбарской) легенда о Бахубали и его брате чрезвычайно 
важна, поскольку она подчеркивает подвиг младшего сына Ришабхи, 
отказавшегося от всего мирского, и является наглядной иллюстрацией к 
теории «неодносторонности»: то, что представляется ценным мирянину 
(власть и богатство), в действительности духовно бесплодно и тщетно.

Из этой истории джайнские авторы извлекают несколько мораль
ных уроков для мирян, вынужденных в силу обстоятельств совершать 
насилие в битве. Первый заключается в том, что доблесть предпочти
тельнее трусости и малодушия: Бахубали был прав, отстаивая свое 
законное право на часть отцовского наследства, хотя и Бхарата также 
прав, защищая целостность царства. Правыми оказываются и минист
ры, предложившие свести насилие к минимуму: поединок двух пре
тендентов вместо сражения целых армий. Но, по мысли авторов и по
следующих интерпретаторов, победив в сражении, далее Бахубали все 
равно не смог бы урегулировать ситуацию, поскольку его воцарение 
привело бы к новому витку насилия, спровоцированному со стороны 
партии побежденного. Эта история подтверждает джайнскую макси
му, согласно которой любое владение, любое имущество является злом, 
поскольку никто, будь то индивид или общество, не может практико
вать ахимсу, стремясь к владению чем-либо. Истинное не-насилие воз
можно только в ситуации полного отказа от обладания, что и проде
монстрировано в восхваляемом отказе Бахубали от царства после по
беды. Домохозяин же должен стремиться к минимизации насилия по
средством сознательного ограничения имущества (parigraha-parimäna). 
Любой джайн (независимо от своего материального благосостояния, 
миллионер или бедняк) принятием обета ставит предел своим владе
ниям: золоту, серебру, домам, пище, одежде, мебели и т.д. Впоследст
вии он должен стремиться к уменьшению и этого количества, тем са
мым практикуя ослабленный вариант монашеского обета не-привязан- 
ности (.aparigraha). Утверждая, что сторонник ахимсы должен свести 
свои потребности к необходимым границам, джайны показывают путь 
построения общества с минимальным уровнем насилия и предлагают 
реальную альтернативу многократно раскритикованному, зашедшему 
в тупик «обществу потребления». Именно джайнскими идеями в свое 
время вдохновлялся Махатма Ганди, попытавшийся реализовать на 
практике идеалы не-насилия и не-привязанности.

Второй урок из истории с Бахубали объясняется в каноническом 
тексте Бхс, которая считается наставлением последнего тиртханкара. 
Текст повествует о том, как Махавиру Вардхаману спрашивают о вой
не между его современником, правителем Магадхи Куникой, и кон
федерацией 18 независимых царей, в результате которой было убито 
840 тыс. человек. Ученик Махавиры особо интересуется тем, возро
дятся ли на небе души погибших в битве. В ответ на это Махавира со
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общает, что только один человек из всей армии попал на небо, души 
остальных отправились в ад или воплотились в животных. Продол
жая повествование, Махавира говорит, что мужчина, попавший на не
беса, ранее был джайном по имени Варуна, принявшим малые обеты 
(ianuvrata) мирянина перед тем, как правитель призвал его в армию. 
Прежде чем отправиться на войну, Варуна дал обет никогда первым не 
нападать и ждать, пока его противник не вынудит его защищаться. 
Вооруженный луком и стрелами, на колеснице он ринулся в гущу сра
жения. Он объявил, что не выпустит стрелы до тех пор, пока против
ник не пошлет свою стрелу в него. Только после того, как вражеская 
стрела полетела в его сторону, Варуна выпустил свою. Враг был убит, 
но и Варуна получил смертельное ранение. Осознав приближение 
смерти, Варуна вывел свою колесницу с поля боя, сел на землю и, 
сложив ладони в жесте почтения своему учителю, произнес:

пато ‘tthu пат samanassa bhagavao mahävirassa ...mama 
dhammäyariyassa vamdämi nam bhagavam tatthagayam ihagae, 
päsay me se bhagavam tatthagae jäva vathdai namamsaL evam vayäsi 
pubbim p i nam mae samanassa bhagavao mahävirassa antie thülae 
pänäiväe paccakkhäe jävajjiväe evam jäva thülae pariggahe 
paccakkhäe jävajjiväe, iyäni p i nam tasseva arihamtassa bhagavao 
mahävirassa amtiyam savvam vosirämi tti kattu ....samähipadikkante 
änupuvvie kälagae (.Bhagavai VII,9 #302 ff.)2̂ .

«Поклонение благословенному самане Махавире, где бы он ни был, 
налож ившему на меня [малые] обеты Дхармы. Пришло время для 
меня встретиться со смертью. П еред лицом благословенного са- 
маны Махавиры я  принимаю полное отречение от каких бы то ни 
было форм привязанности, грубых и тонких. Д а  пребуду я  стойким  
в утверж дении совершенного умерщ вления тела».

Произнеся это, Варуна вырвал стрелу и мирно почил. Его душа от
правилась на небо.

Второй человек, друг Варуны, был тяжело ранен в битве. Но, не
смотря на рану, он последовал за другом, чтобы помочь ему и засвиде
тельствовать мирную кончину. Друг Варуны умер вслед за ним, и его 
душа воплотилась в облике человека.

В своих морально-дидактических выводах джайны всегда подчер
кивают, что только благая, мирная смерть ведет к последующему бла
гому перерождению. Само участие в битве, даже справедливой и за
конной, и победа в ней не принесут желаемой награды в виде рожде
ния на небесах и не способствуют духовному прогрессу. Отстаивая

29 Цит. по: Jaini Р. Ahim sä: a Jaina Way o f Spiritual Discipline. С. 15.
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идею полного самоконтроля в момент смерти, джайны приходят к 
оправданию такого явления, как духовная смерть sallekhanä, иногда 
интерпретируемого западными исследователями в качестве своего ро
да религиозного самоубийства. Напомним, что саллекхана — это осо
бый вид ритуализированного умирания посредством постепенного от
каза от пищи и пития. Сам термин буквально означает «соскаблива
ние/выскребание [кармы из души]». Посредством такой смерти адепт, 
монах или мирянин «выскабливает» из своей души остатки кармиче
ской грязи и, очищая ее, приуготовляет к последующей участи. При
нять смерть посредством саллекханы человек может только при опре
деленных условиях. Во-первых, необходимо публично объявить о сво
ем решении джайнской общине, получить разрешение от более высо
кого духовного лица (учителя, наставника общины или монаха) и при
нять соответствующий обет. Приватно решиться на «святую смерть» и 
по-тихому отойти в мир иной нельзя. Точнее, саллекханой это счи
таться не будет. После объявления такого решения для адепта возво
дится своеобразный павильон вроде небольшой палатки или домика, 
где отныне он будет обитать сначала сидя, а затем, по мере убывания 
физических сил, лежа. Павильон украшается цветами, разноцветной 
материей, фольгой и т.д., что демонстрирует праздничный характер 
этого события. Все время, пока выполняющий саллекхану джайн жив, 
за ним будут ухаживать родственники, ученики или специально вы
бранные для этого люди. Во-вторых, принять обет «святой смерти» 
может только подготовленный адепт после соответствующих предва
рительных мероприятий (как правило, 12-летней подготовки посред
ством различных форм и видов поста, углубленного изучения джайн
ской доктрины и т.д.). Правда, в истории и теории джайнизма иногда 
допускалась ускоренная смерть (по факту — самоубийство), если джай
ну грозил отказ от принципов учения тиртханкаров в результате на
сильственного обращения или внутреннего сомнения. Такая жесткая по
зиция («умри, но не изменяй обетам») обосновывается тем, что джай
ны чрезвычайно серьезно относятся к самому факту принятия каких 
бы то ни было обетов. Можно в частном порядке соблюдать все прин
ципы полумонашеской или монашеской жизни, формально не будучи 
монахом или послушником, можно следовать дисциплинарному уста
ву джайна-мирянина, являясь представителем западной цивилизации и 
исповедуя любую религию. Джайны уважительно относятся к чужим 
религиозным воззрениям, и если кто-то ведет образ жизни, близкий 
к джайнскому (вегетарианство, отказ от алкоголя, ограничения в пище 
и т.п.), они всячески это приветствуют. Но если кто-то приносит обеты 
(в джайнизме принятие любых обетов происходит публично, в офици
альной обстановке), то назад пути нет. И кармические последствия по

338



добного отказа будут катастрофическими. Поэтому в ситуации «или- 
или» джайны должны выбрать смерть.

Основное же доктринальное оправдание для саллекханы заключа
ется в том, что человек, ведущий сознательно святую жизнь, заслужи
вает право умереть в мире, с полным контролем своих телесных спо
собностей и без каких бы то ни было привязанностей к сансаре, вклю
чая собственное тело. Поскольку душа адепта готова к тому, чтобы 
покинуть мир, традиция разрешает ей в этом помочь, и такая помощь, 
как замечает Амритачандра, не может считаться самоубийством:

тагапе ‘ vasyambhävini kasäyasallekhanätanükaranamätre \ 
rägädimantarena vyäpriyamänsya nätmaghätp ‘sti || 177 ||
«В смерти при отсутствии вож деления и других [страстей] у  по
ступающего [подобным образом] из-за следования саллекхане не 
мож ет быть самоубийства»  (ПСю 177).

При столь усиленном внимании к практике не-насилия и скрупу
лезном соблюдении множества запретов и ограничений на причинение 
вреда любым формам и видам живых существ оказывается, что совер
шенное и последовательное соблюдение ахимсы даже на телесном уров
не оказывается невозможным. Несмотря на весь религиозно-нравствен
ный пафос в рассуждениях о необходимости уважения к жизни в лю
бых ее проявлениях и формах, нельзя провести четкую и однозначную 
границу между насилием и ахимсой: приходится выстраивать иерар
хию более и менее насильственных действий. Сама обыденная жизнь 
является насилием. Даже если оставить в стороне тему приемлемого 
насилия (в случае врачебной практики, например) и насилия в собст
венном смысле этого слова, оказывается, что в обычной жизни даже 
монахам-ригористам пришлось бы умереть сразу после принятия пол
ных обетов, ибо если вкушение мяса и употребление меда — очевид
ное насилие и зло, то и употребление овощей, питье воды, вдыхание 
воздуха также оказываются насильственными деяниями в чистом ви
де, поскольку с точки зрения джайнской доктрины и овощи, и вода, и 
воздух населены бесчисленными душами30. Если мы проявляем ува

30 Согласно Махавире, четыре «великих элемента»: вода, земля, огонь и воздух в 
своем естественном, природном состоянии (т.е. вода в прудах, колодцах, а не из-под 
крана; природный огонь, а не огонь из зажигалки и т.п.) обладают душами (хотя и са
мого низшего уровня). Поэтому монахам запрещено самим готовить пищу, дабы не 
причинять вред огню (а также чтобы не убивать «растительные» души — этот «грех» 
берут на себя джайны-миряне, готовя пищу, которую будут есть монахи), воду они 
должны пить только кипяченую или процеженную (кипятят, понятно, миряне), монахи 
некоторых джайнских школ (стханакавасины, терапантхи) носят тканевую повязку на 
ротоносовой полости, дабы не повредить души, обитающие в воздухе. Тем не менее не 
все монахи носят такую повязку и не всегда (следовательно, вредят-таки душам), и 
ходят по земле, что тоже сопряжено с насилием, пусть и небольшим.
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жение к душе коровы, то почему отказываем в нем душе, например, 
помидора или укропа? Адепты джайнизма, как монахи, так и миряне, 
пытаются снять это логическое противоречие ссылкой на то обстоя
тельство, что душа коровы более «развита» (т.е. имеет пять индрий), 
чем душа любого овоща, у которого всего одна индрия. Точно такой 
же дифференцированный подход применяется по отношению к насе
комым, микробам и т.п. Однако когда дискурс смещается из сферы 
качественной, сферы принципов, в сферу количественную (у кого 
сколько индрий и кто имеет «большие» права на жизнь), снижается 
и уровень нравственной высоты джайнизма, ибо оказывается, что «все 
равны, но есть равнее» (по выражению Дж. Оруэлла). Конечно, обык
новенный здравый смысл любому человеку (джайн он или не джайн) 
подскажет, что в ситуации выбора предпочтение будет отдано челове
ку, а не микробу и даже не корове31. В практической жизни проблема 
так не ставится, но в области теоретических конструкций джайны не
редко сталкиваются с необходимостью разрешать парадоксы, которые 
содержатся в их собственной доктрине.

В центре внимания автора первого в истории джайнизма трактата 
по теории и практике не-насилия, Амритачандры Сури находятся не 
столько внешние формы проявления ахимсы, сколько внутренние при
чины, порождающие такое праведное поведение. И именно этот ак
цент на внутреннем аспекте аскезы делает Амритачандру истинным 
преемником Кундакунды, основной пафос учения которого состоит 
именно в смещении акцентов джайнской этики с внешних аскетиче
ских приемов и ритуалов на внутреннее «делание».

Характеризуя в целом общеджайнский подход к решению пробле
мы, как соотносится личная духовная практика и различные формы 
аскезы, следует признать справедливость утверждения П. Джайни, пи
савшего, что «общее направление джайнского обсуждения ahimsä ис
ходит не из перспективы чьей-либо индивидуальной воли и не столько 
исходя из точки зрения защиты других существ и процветания челове
чества в целом. Ahimsä, таким образом, является верой в свое собст
венное право: тождественная своему собственному духовному импуль
су и извещающая всех о своей деятельности, она может быть названа 
средством личной дисциплины»32.

31 Правда, в Индии с ее сложной религиозно-политической ситуацией и нескончае
мыми религиозными конфликтами между воинственно настроенными индусами и му
сульманами акценты зачастую расставляются иначе (жизнь коровы, священного для 
индуизма животного, оказывается более ценной, чем жизнь мусульманина), но вина 
в этом — не джайнов.

32 Jaini P. Ahimsä: a Jaina Way of Spiritual Discipline. С. 5.
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Амритачандра Сури 
Пурушартха-сиддхьюпая

1. Победа этому высшему «светилу»1, в котором, как на поверхно
сти зеркала, отражается «гирлянда» всех категорий со всеми их без
граничными модусами.

2. Я поклоняюсь [учению о] «неодносторонности» — «семени» 
высших агам, избавленному от [ложных] представлений слепорож
денных о слоне2 и противоречивых понятий, выражающих среди всех 
возникающих точек зрения только одну.

3. Тщательно изучив высшие агамы, [предлагающие] единое виде
ние3 трех миров, я составил для друзей4 это «Средство достижения 
цели души».

4. Знающие обыденную и подлинную [точки зрения] творят в мире 
«переправу»5, разрушающую труднопреодолимое невежество учени
ков буквальным и метафорическим6 объяснением.

5. Здесь подлинная [точка зрения] понимается [как] настоящая, 
обыденная — [как] ненастоящая. Вся сансара по большей части про
тивится настоящему постижению7.

6. Мудрецы-повелители наставляют с ненастоящей [точки зрения] 
для понимания непросветленных. Но нет всеведения у того, кто [зна
ет] только обыденное наставление.

7. Подобно тому как не видевший львов может принять за льва 
кошку, точно так же для незнающего подлинной точки зрения обы
денная подобна подлинной.

1 Под «светилом» (Jyotih) подразумевается атман, духовная субстанция.
2 Речь идет об известной притче (возможно, джайнского происхождения) о слепцах 

и слоне. Слепые, узнав о том, что в деревню привели слона, и услышав, что говорят 
о слоне, решили составить свое представление о нем. Каждый из этих слепцов дотро
нулся до одной части слона и по этой части составил представление обо всем слоне. 
Эта притча о слоне и слепцах на Востоке, а впоследствии и на Западе стала широко 
известна благодаря стихотворному пересказу Дж. Руми.

3 Единое видение (<ekanetram) — букв, «одноглазое, имеющее один глаз».
4 Для друзей (vidusäm) — подразумеваются, видимо, близкие ученики и последова

тели.
5 Переправа (tirtham) — джайнское учение.
6 Буквальное и метафорическое — скр. mukhyopacära.
7 Постижение (bodha) — у Амритачандры этот термин используется в качестве си

нонима правильного знания (samyagjnäna).
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8. Именно тот ученик, который, действительно постигнув обыден
ную и подлинную точки зрения, пребывает в равновесии8, обретает 
полный «плод» наставления.

9. Пуруша9 есть сознание. Атман лишен осязания, вкуса, запаха, 
цвета, имеет атрибуты и модусы, наделен возникновением, исчезнове
нием и постоянством10.

10. Постоянно изменяясь из-за иллюзорного знания в безначальной 
непрерывности, он (атман. — Н.Ж ) является создателем и «вкусите- 
лем» своих собственных изменений.

11. Когда он, свободный от всех иллюзий, обретает неизменное 
сознание, то он становится тем, кто обретает все, что должно быть об
ретено, и достигает правильной цели души.

12. Далее, изменения, созданные душой, выступая лишь действую
щей причиной, сами по себе из-за кармических состояний сознания 
преобразуются в материю.

13. У изменяющейся самой по себе своими собственными состоя
ниями сознания сознающей [души] материальная карма является лишь 
действующей причиной [изменений].

14. Таким образом, эта не связанная с состояниями сознания, вы
званными кармой, [душа] представляется невежественным [людям] 
связанной. Но эта иллюзия — «семя» [нового] рождения.

15. Именно та непоколебимость, которая избегает противоречий, 
вызываемых страстями, правильно определяет истинную реальность, 
[является] этим средством достижения цели души.

16. Следование этому пути, целиком отвернувшись от сомнитель
ного поведения и обретя полное соблюдение обетов, является не
мирской жизнью мудрецов.

17. Тот, кто часто не может придерживаться полного соблюдения 
обетов, в таком случае [пусть] наставляется в частичном соблюдении.

18. Того немудрого, кто без разъяснения дхармы аскета наставляет 
людей в дхарме домохозяина, в соответствии с учением Благословен
ного следует контролировать.

8 Пребывает в равновесии (madhyasthah) — доел, «находящийся посередине».
9 Пуруша ipurusà) — этот термин в рамках джайнской доктрины обозначает ду

ховную субстанцию. Мы сохраняем этот термин без перевода в данном случае, по
скольку здесь может иметься в виду несколько значений данного понятия в индийской 
философской традиции — это и духовная субстанция, и человек как таковой. Кроме 
того, возможно здесь термин purusa употреблен с целью скрытой полемики с брахма- 
нистской школой санкхья, с философами которой джайнские учителя неоднократно 
вступали в полемику в своих философских трактатах.

10 Эти три характеристики в целом относятся к модусам, или способам проявления 
духовной субстанции, но не к ее природе.
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19. Ограниченный плохим истолкованием учения, даже высокоум
ный11 ученик довольствуется низшим положением и бывает обманут 
этим ложным представлением12.

20. Таким образом, ему следует постоянно идти, в соответствии со 
[своими] силами, Путем Освобождения, состоящим из трех [«жемчу
жин»]: правильного видения, постижения и поведения.

21. Далее, сначала следует максимально13 культивировать правед
ность14 в полную силу. Именно благодаря ей приходят знание и пове
дение.

22. Итак, всегда следует культивировать веру в душу, не-душу и 
другие «реальности», свободные от противоречивых определений. Та
кова природа атмана.

23. Никто никогда не должен сомневаться, истинны или не-истин- 
ны все «неодносторонние»15 высказывания всезнающих16, порожден
ные реальностью.

24. Даже придерживающийся одностороннего, дурного, чуждого 
учения не должен стремиться к величию и тому подобному здесь, 
в этом рождении, а в последующем — к положению чакравартина17, 
Кешавы18 и тому подобному.

25. Не следует испытывать беспокойство19 по отношению к много
образным состояниям сознания, вызванным голодом, жаждой, холо
дом, жарой и экскрементами.

26. В этом мире через свет <феальностей» следует постоянно куль
тивировать неложное видение2 ошибочных шастр, ошибочного уче
ния и ошибочных божеств.

11 Высокоумный (protsahamâno tidüram) — доел, «приуготовляющий высоко». 
Вероятно, имеется в виду тот, кто способен к большему.

12 Ложное представление (durmati) — букв, «плохая мысль».
13 Максимально (akhilayatnena) — доел, «со всей волей, в полную силу».
14 Праведность (.samyaktva) — у Амритачандры, так же как у Кундакунды, синоним 

правильного видения, или правильной веры (samyagdarsanà).
15 Неодносторонние (anekântâ) — отсылка к джайнской доктрине «неодносторон- 

ности» (anekäntaväda), согласно которой о любом предмете, явлении и событии можно 
высказаться с нескольких позиций и все они будут отчасти истинны.

16 Несколько странный санскритский эпитет akhilajna, не встречающийся в джайн
ской литературе, здесь используется как синоним широко распространенных sarvajna 
или kevalajna — «всезнающий» и «всеведущий» соответственно.

17 Положение чакравартина — cakritva. Чакравартин — вселенский правитель 
(доел, «вращающий колесо [дхармы]») — образ идеального правителя в индийской 
культуре.

18 Кешава (kesavà) — букв, «имеющий прекрасные волосы» — эпитет Вишну, 
а также и Кришны как одной из аватар Вишну.

19 Беспокойство (vicikitsa) — речь идет об одном из свойств души, идущей по Пути 
Освобождения, — безразличии {nirvicikitsa) атмана к внешним воздействиям.

20 Неложное видение (amüdhadrstitvd) — еще одна характеристика добродетельной 
души.
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27. Всегда следует увеличивать добродетель созерцанием тонкости 
атмана и практиковать сокрытие чужих ошибок для [обретения] свой
ства «сокрытия чужих недостатков».

28. В случае отступления от Пути под влиянием чувственного же
лания, гнева, гордыни и других [страстей] следует практиковать непо
колебимость21, соединив ее со знанием из своих и чужих писаний.

29. Необходимо добиваться приверженности22 Учению, принося
щей благополучие, счастье^ процветание и распространение не-насилия 
среди всех благочестивых .

30. Свой собственный атман следует просвещать светом «трех 
жемчужин»; Учение Джины — [распространять] наилучшим дарени
ем, аскезой, почитанием24 Джины, знанием.

31. Волей проявив правильное знание, так сопровождаемое правед
ностью, следует постоянно посвящать [себя] почитанию атмана через 
[изучение] священных книг, аргументацию и йогу.

32. Хотя видение сопутствует постижению, желательно поклонять
ся им по раздельности, так как между ними существует различие в 
признаках.

33. Джины называют праведность причиной, а правильное знание — 
следствием. Поэтому желательно поклоняться знанию вслед за пра
ведностью.

34. Хотя праведность и знание возникают одновременно, но отно
шения между ними как между причиной и следствием [подобны] све
тильнику и свету.

35. Следует прилагать усилия для понимания существующих раз
ноприродных «реальностей». Такова природа атмана, свободная от 
сомнения, противоречий, неверного понимания.

36. С [правильным] словоупотреблением и [пониманием] значения 
[слов], соединением того и другого в [соответствующее] время [пра
вильным] способом, с [подобающим] уважением и отношением, без 
утаивания следует с великим усердием почитать знание.

37. Правильное поведение следует обретать удалением [кармы] 
ложного видения25, пониманием смысла «реальностей», правильным 
знанием, постоянной непоколебимостью.

21 Непоколебимость (sthitikarana) — одна из восьми характеристик благочестивой 
души.

22 Приверженность (vâtsalya) — также одна из восьми добродетелей души.
23 Благочестивые (sadharmisu) — все люди, следующие дхарме — в данном случае 

джайнскому учению.
24 Почитание ipüja) — имеется в виду определенная религиозная практика, выра

жающаяся в поклонении предметам культа (священным книгам джайнизма, изображе
ниям тиртханкаров, свастике и т.д.) как с чисто внешней стороны: приношение благо
воний, цветов, воды, риса и т.п., так и через определенные психические состояния, т.е. 
медитацию.

25 Карма ложного видения {darsanamohaniya) — один из подвидов кармы, затем
няющей видение.
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38. Поведение же, следующее за невежеством, не называется пра
вильным. Поэтому сказано, что [правильное] поведение обретается 
вслед за [правильным] знанием.

39. Таким образом, правильное поведение возникает в результате 
отказа от всякой недостойной деятельности, свободной от всех стра
стей. Такова сияющая, бесстрастная природа атмана.

40. Два вида правильного поведения рождаются через полный или 
частичный отказ от насилия, произнесения неправды, воровства, не- 
целомудрия, привязанности.

41. Полностью посвятивший себя избавлению26 становится аске-
27том. Он — воплощение сути самости . Тот же, кто посвящает себя 

частичному избавлению, может быть только послушником28.
42. Всякое такое [потворство есть] (частичное избавление. — Н.Ж.) 

именно насилие в силу того, что насильственно изменяется атман. 
Произнесение неправды29 и тому подобное всеведущий [приводит] для 
учеников в качестве примера [недолжного].

43. Ведь насилие есть то, что из-за деятельности страстей [высту
пает] причиной повреждения физической или психической природы 
пран.

44. Однако не-возникновение вожделения и других [страстей] есть 
не-насилие, а их появление — насилие. Таково краткое содержание 
агам Джины.

45. Но никогда не бывает насилия при повреждении пран, [если че
ловек] не движим вожделением и другими страстями и наделен [пра
вильным] поведением.

46. При невнимательном действии под влиянием вожделения и
30других [страстей] насилие постоянно увеличивается [независимо от 

того], умирает ли живое существо31 или нет.
47. Атман, наделенный страстями, из-за самого себя причиняет 

вред в первую очередь самому себе [независимо от того], рождается 
ли насилие по отношению к другим [живым существам] или нет.

26 Избавление (nivrtta) — термин аскетической практики, синоним освобождения 
{moksd).

27 Суть самости — samayasâra. Данный термин перекликается с названием одного 
из трактатов, входящих в Corpus Cundacundae. При переводе сочинений Кундакунды 
мы переводили словосочетание samayasâra как «суть учения», но в данном случае нам 
представляется целесообразным использовать другой вариант перевода, также огово
ренный нами ранее в переводах текстов Corpus Cundacundae.

28 Послушник — upâsaka.
29 Произнесение неправды (anrtavacana) — имеется в виду нарушение второго ве

ликого обета — правдивости {satya).
30 Увеличивается (dhâvatyagre) — доел, «двигает вначале, продвигает вперед».
31 Живое существо — jiva.
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48. Насилием является [как] вовлеченность в насилие, [так и] стрем
ление к воздержанию от насилия. Поэтому невнимательность по отно
шению к активности32 [тела, ума и речи] постоянно вредит пранам.

49. Однако простым контактом с внешними объектами человек не 
создает насилия. Но при очищении помыслов33 необходимо избав-

34ляться от источников насилия.
50. Тот глупец, который, не постигая подлинной точки зрения, 

практикует [поведение] с подлинной [точки зрения], но, будучи лени
вым в практике, разрушает практику.

51. Один, не совершив насилие, вкушает «плод» насилия35. Другой 
же, совершив насилие, может не вкусить «плод» насилия.

52. У одного малое насилие со временем дает большой «плод». У 
другого великое насилие в период созревания приносит малый «плод».

53. Даже у двух, вместе творящих одно и то же насилие, во время 
«[созревания] плода» одному насилие приносит тяжелый «плод», а 
другому — легкий.

54. Насилие «плодоносит» до, во время, после совершения и до по
пытки совершить насилие, даже если оно не совершено, из-за намере
ния.

55. Бывает, совершает насилие один, а «плоды» вкушают многие. А 
бывает, многие творят насилие, а один вкушает «плод».

56. Одному насилие во время созревания приносит один «плод» — 
насилие. А у другого насилие приносит великий «плод» — не-насилие.

57. «Плод» насилия при изменении одному дает не-насилие. А дру
гому насилие приносит «плод» не-насилия, и не иначе.

58. Так в труднопроходимой чаще многообразных представлений 
только учители, знающие применение «колеса» 6 точек зрения, могут 
быть защитой для имеющих ложные взгляды о Пути.

59. Остро заточенное «колесо» точек зрения избранного Джины, 
[чьи края] трудно избежать, мгновенно рубит головы неверно обучен
ных.

60. Верно поняв, [что такое] насилие, жертва, насильник и «плоды» 
насилия, находящимся под покровом [Учения] всеми силами37 следует 
постоянно избегать насилия.

32 Под «активностью» {yoga) понимается троякая активность тела, речи и ума.
33 При очищении помыслов (parinämavisuddhaye) — доел, «при очищении измене

ний», имеется в виду изменение состояний сознания.
34 Источники {äyatana) — редкое слово для джайнских философских текстов. Дан

ный термин, возможно, был заимствован из буддийской канонической литературы, где 
он применяется для обозначения шести источников познания.

35 «Плод» {phala) насилия — результат, последствие насильственных действий.
36 Колесо — сакга.
37 Всеми силами {nijasaktya) — доел, «естественной силой».
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61. Те, кто желают отказаться от насилия, в первую очередь долж
ны всячески38 избегать вина, мяса, меда и плодов пяти [видов дерева] 
удумбара39.

62. Вино одурманивает разум, одурманенное сознание забывает 
Учение. Душа, забывшая Учение, без колебания совершает насилие.

63. Вино вредит источнику множества душ, рождающихся из со
ка40. Те, кто употребляют вино, обязательно порождают насилие.

64. Гордыня, страх, отвращение, сомнение, враждебность, печаль, 
чувственное желание, гнев и другие [страсти есть] проявления наси
лия, и все [они — его] последствия.

65. Поскольку появление мяса не бывает без разрушения пран, по
стольку употребляющий мясо, безусловно, увеличивает насилие.

66. Даже если мясо быка, вола и других [животных], так сказать, 
само по себе мертвое, то и в этом случае бывает насилие из-за повре
ждения самозарождающихся существ41, обитающих там.

67. В сырых, вареных или готовящихся кусках мяса самозарож- 
дающиеся существа одного и того же рода возникают беспрерывно.

68. Тот, кто ест или прикасается к сырым или вареным кускам пло
ти, убивает великое множество душ, собранных вместе.

69. В этом мире даже капля меда является насилием по отношению 
к пчелам. Тот глупец, который ест мед, является великим насильником.

70. [Поедание] меда, вытекшего самого по себе или вытащенного 
из улья с помощью ухищрения, является насилием из-за убиения жи
вых существ42, обитающих там (т.е. в улье. — Н.Ж).

71. Мед, вино, масло и плоть чрезвычайно изменчивы, принявшие 
обеты не употребляют их в пищу, [так как] там [могут быть] однород
ные живые существа.

72. Два [дерева] удумбара и плоды [деревьев] пипал, баньяна и па- 
кар — источник рождения подвижных [душ]. Поэтому поедание их — 
насилие.

73. Далее, если же они (плоды. — Н.Ж ) будут очищены со време
нем от подвижных [душ] и высушены, то даже [в этом случае] их по

38 Всячески (yatnend) — доел, «усердно».
39 Пять видов дерева удубмара — это гулар, инжир, баньян, пипал, пакар, принад

лежащие к семейству фиговых.
40 Сока (rasa) — в данном случае это слово может быть переведено и как «вы

жимки».
41 Самозарождающихся существ (nigota) — согласно джайнским представлениям, 

даже в соке или меде обитает огромное множество мельчайших, не воспринимаемых 
органами чувств душ.

42 Живых существ (präninäm) — зачастую слово «праны» обозначает в трактате не 
столько праны как таковые, сколько живые существа вообще, т.е. тех, кто этими пра- 
нами обладает.
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едание может быть насилием, характеризующимся вожделением и 
другими видами [страстей].

74. Отказавшись от восьми обретений, вызывающих болезненное 
и труднопереносимое зло, чистые умом43 достойны наставления в 
Учении Джины.

75. Те, кто, выслушав сущность учения о не-насилии, не в состоя
нии отказаться от насилия в отношении неподвижных [душ], пусть 
освобождаются от насилия в отношении подвижных [душ].

76. Полное избавление обретается через деяние, деятеля и намере
ние речью, телом и умом, неполное же — многими формами [аскезы].

77. Домохозяева, наделенные связью с объектами, убивают опреде
ленное количество [существ] с одной индрией. [Однако им] следует 
бросить умерщвление остальных неподвижных [душ].

78. Обретя высший «эликсир» не-насилия, являющийся причиной 
бессмертия, не нужно следовать неподобающему поведению глупцов, 
увидев [его].

79. «Благословенное Учение — утонченно, и нет ошибки в насилии 
для Учения» — так в сомневающихся в Учении сердцах никогда не 
должно быть насилия над воплотившимися [душами].

80. «Здесь Учение распространяется божествами, и им может быть 
предложено все» — так вынеся ложное суждение, разумным не следу
ет творить насилие над воплощенными [душами].

81. «Нет ошибки в убиении козы и другого [мелкого скота] с целью 
почитания» — так решив, не следует приносить в жертву44 живых су
ществ ради гостя.

82. «Приготовление пищи убиением одного живого существа пред
почтительнее убиения многих» — так рассудив, нельзя никогда со
вершать насилия над высокоразвитыми живыми существами45.

83. «Убиением одной души можно защитить множество» — так 
подумав, не следует совершать насилия над убийцами живых существ.

84. «Эти души, убившие множество живых существ, приобретают 
тяжелый порок»46 — так проявив сострадание, не следует убивать 
убийц воплощенных [душ].

85. «Убитые многострадальны быстро испытывают прекращение 
страдания» — так схватив «меч» решения, не следует убивать стра
дающего.

43 Чистые умом — suddhadhiyah.
44 Не следует приносить в жертву {kâryam nâ... samjnapanam) — доел, «убивать 

священное животное».
45 Высокоразвитыми живыми существами (,mahäsattvasya) — доел, «великим жи

вым существом».
46 Приобретают тяжелый порок {upärjayanti guru pâpam) — согласно джайнским 

представлениям, порок, так же как и заслуга, накапливается. Порок и добродетель мо
гут быть тяжелыми и легкими.
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86. «Обретение счастья трудно. Убитый счастливый все равно сча
стлив» — так не следует принимать «саблю» рассуждения для убиения 
счастливых.

87. Для увеличения могущества сосредоточения [с целью] обрете
ния условий благого рождения ученику, стремящемуся к благочес
тию47, не следует рубить голову своего учителя.

88. Не следует верить учению кхарапатиков48, [с его утверждени
ем:] «Освобождение — разбивание горшка», вдалбливаемым в каждо
го обучаемого, из-за [их] жажды [иметь] богатых [учеников].

89. Увидев впереди другого голодного, не следует убивать самого 
себя для [того, чтобы] предложить свою плоть в качестве пищи49.

90. Кто же, обученный точкам зрения и аспектам50, почитаемым 
учителем, постигший секрет учения Джины и достигший не-насилия, 
отстаивает заблуждение?

91. Когда не-истинное суждение выносится из-за невнимательной 
активности, то понятно, что оно ложно. Существует четыре его вида.

92. Первый вид ложного [суждения — то], в котором отрицается 
существующий объект в отношении его места, времени и природы. 
Например, «Девадатты здесь нет».

93. Второй вид ложного [суждения — то], в котором утверждается 
несуществующий объект по отношению к месту, времени и природе 
других [объектов], как это: «Здесь есть горшок».

94. Третий вид ложного [суждения — то], в котором существую
щий объект представляется [объектом] другой природы, подобно тому 
как корова называется лошадью.

95. Тройственная форма речи: позорная, порочная и неприятная, 
обычно называется четвертым [видом] ложного [суждения].

47 Благочестие (sudharmam) — в данном случае слово dharma употребляется не в 
значении джайнского учения, а в общеиндийском смысле — как добродетель, дхарма.

48 Кхарапатики (khärapatikänäm) — согласно представлениям учителей этой ныне 
не существующей школы, душа пребывает в теле подобно свету, покрытому горшком. 
Когда горшок разбивается, свет становится свободным и автоматически распространя
ется во всех направлениях. Поэтому необходимо разрушить тело, дабы освободить 
душу. Подобные взгляды могли иметь весьма серьезные последствия, поскольку пред
ставители этой школы фактически легализовали в рамках своего учения убийство 
и насилие.

49 Это положение джайнский автор формулирует, видимо, в противовес буддий
скому учению о безграничном милосердии Будды, о котором в джатаках неоднократно 
рассказывается, что он предлагал свою плоть для утоления голода тигрицы и т.п. По
добные действия Учителя рассматривались буддистами как высшее проявление мило
сердия.

50 Точкам зрения и аспектам (nayabhanga) — речь идет о доктрине «точек зрения» 
и семичленном предицировании объектов — двух разделах учения о «^односторон
ности».
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96. Постыдная, насмешливая, неразвитая, грубая, неподобающая и 
невнятная или, иначе, не соответствующая правилам — все это назы
вается позорной [речью].

97. Речь об отрезании, разбивании, убийстве, пахоте, торговле, во
ровстве и тому подобном — порочная [речь], поскольку ведет к раз
рушению пран.

98. Речь, вызывающая неудовлетворенность, страх, боль, враждеб
ность, печаль, ссоры и жар в душе другого51, считается неприятной.

99. Невнимательная активность — единственная причина всех на
званных видов речи. Поэтому в неправильной речи присутствует даже 
насилие.

100. Описав невнимательную активность [как] причину всех непра
вильных речей, [следует отметить, что] повторение предписаний5 и 
религиозной практики53 не могут быть не-истинными.

101. Те же, кто не могут освободиться от порочной Гречи] из-за по
лучения однократного и многократного наслаждений , пусть посто
янно освобождаются от всех остальных [видов] неправды.

102. Взятие не-данного в силу невнимательной активности и тому 
подобного следует рассматривать как воровство, и это именно насилие 
из-за причинения вреда.

103. Внешнее имущество человека — это его праны. Тот, кто заби
рает имущество человека, забирает его праны.

104. Насилие не исключается из воровства, поскольку оно входит 
[в воровство]. Невнимательная активность [состоит] во взятии вещей, 
принадлежащих другим.

105. Но нет [между ними] и полного совпадения. Ведь нет насилия 
у не знающих вожделения в принятии кармы из-за отсутствия главной 
причины — невнимательной активности.

106. Тот, кто не способен прекратить пользоваться водой из пруда55 
и тому подобного, пусть постоянно отказывается от всего другого, 
[ему] не-данного.

107. Не-целомудрием считается такое совокупление, которое свя
зано с чувственным вожделением. Из него (совокупления. — Н.Ж .) 
проистекает насилие из-за убийства повсюду живых существ.

51 Жар в душе другого (paramapi tâpoкагат parasyd) — доел, «вызывающая жар 
другого [в отношении] высшего».

52 Предписаний iheyà) — доел, «что должно быть сделано».
53 Религиозная практика — anusthâna.
54 Однократное и многократное наслаждение (bhogopabhoga) — понятия джайн

ской аскетической практики, в которой различаются наслаждения, испытываемые еди
ножды (например, от вкушения какой-то пищи), — bhoga и многократно (например, 
вступив в сексуальное общение с одним партнером) — upabhoga.

55 Прекратить пользоваться водой из пруда (kartum nipânatoyâdiharanavinivrttim) — 
доел, «совершить прекращение ношения воды из пруда».
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108. Так же как сжигаются56 [семена] сезама в сезамовой трубке, 
положенные на раскаленное железо, так и множество душ поврежда
ется в чреве при совокуплении.

109. Если у кого-то любовный акт совершается из-за возбуждения 
неестественным способом57 и т.д., то оно всегда вызывает насилие из- 
за зависимости от возникновения вожделения.

110. Те, кто не могут из-за заблуждения оставить своих собствен
ных жен, должны сделать это целиком в отношении остальных жен
щин.

111. Следует знать, что пристрастие58 как таковое — это привязан
ность. Пристрастие — это видоизменение привязанности59, возни
кающее из-за действия заблуждения.

112. Если привязанность [в качестве] определяющего признака 
включается в пристрастие, то пристрастный, даже не имея никакого 
имущества, [остается] «владельцем»6 .

113. В таком случае не было бы никакой внешней привязанности. 
Однако она в любом случае является причиной пристрастия.

114. Но не может быть включения привязанности, поскольку в вос
приятии кармы у бесстрастных нет пристрастия.

115. Говоря кратко, она (привязанность. — Н.Ж .) может быть внут
ренней и внешней. Первая бывает четырнадцати видов, вторая — двух.

116. Четырнадцать внутренних обладаний — ложность, чувствен
ность, вожделение, насмешки, шесть ошибок, четыре страсти.

117. Далее, внешняя привязанность бывает двух видов — по отно
шению к сознательным и бессознательным существам. И все [это] не 
исключает насилие.

118. Ачарьи демонстрируют не-насилие [как] оставление обеих при
вязанностей и рассматривают два вида привязанности [как] насилие.

119. Пристрастие к внутренним «объектам» (т.е. к идеям и чувст
вам. — Н.Ж.) считается насилием из-за проявления [в виде] насилия. 
[Пристрастие же] к внешним предметам определенно утверждает на- 
сильственность.

120. [Но если бы это было] так, то не было бы различий между де
тенышем антилопы и «обманщиком мышей» (котом. — Н.Ж.). Однако 
это не так — различие между ними в уровнях пристрастия.

56 Сжигаются (ihimsyante) — букв, «над которыми совершается насилие».
57 Неестественным способом (anangaramana) — букв, «не [с помощью] членов 

партнера».
58 Пристрастие (mürcchä) — джайнские современные авторы понимают данный 

термин как привязанность, по всей видимости, синоним parigraha.
59 Привязанность (mamatva) — доел, «мой-ность», т.е. то, что принадлежит мне.
60 Владельцем (sagrantho) — имеется в виду подверженность действию кармы, т.е. 

«владение» ею.
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121. Пристрастие слабее в детеныше антилопы, живущем побегами 
зеленой травы, но оно сильнее в коте, разрушающем норы мышей.

122. Заметное различие следствий достигается различием причин, 
подобно различию в удовольствии от сладости сахара или молока.

123. Удовольствие от сладости молока слабо из-за слабой сладости, 
в сахаре же насыщенная сладость считается сильной.

124. Первая [ступень правильного поведения] состоит в вере в ка
тегории реальности. На первой [ступени еще существуют] ложность — 
«вор» правильного поведения — и четыре страсти.

125. Вступая на вторую ступень частичного принятия обетов61, час
тично принявшие обеты подавляют страсти.

126. Следует собственными усилиями прекратить контакт со всеми 
остальными внутренними «объектами» посредством размышлений о 
доброте, очищения и тому подобного.

127. Поскольку из-за соприкосновения с внешними предметами 
распространяется отсутствие должного самообладания, следует избе
гать всех сознательных или бессознательных62 существ.

128. Тому, кто не может отказаться от денег, зерна, слуг, домов, из
вестности и тому подобного, следует ограничить их [количество], так 
как сущность избавления — «реальность».

129. Поскольку у вкушающих ночью возникает беспрепятственное 
насилие, постольку прекратившим насилие следует отказаться от вку
шения ночью.

130. Отсутствие избавления [определяется] последствиями возник
новения вожделения и других [страстей], и этим насилие не исключа
ется. Как же может не появиться насилие у вкушающих ночью?

131. Если так, тогда следует оставить вкушение днем и есть только 
ночью. В этом случае не будет постоянного насилия.

132. Однако вожделение вкушающего ночью больше, чем вкушаю
щего днем, подобно [разнице] вкушения куска мяса и комочка риса.

133. Как может прекратить насилие вкушающий без солнечного 
света? Ведь даже при свете лампы мелкие насекомые попадают в пи
щу.

134. Рассуждая далее, тот, кто прекращает умом, речью и телом 
вкушение ночью, всегда сохраняет не-насилие.

135. Таким образом, те, кто, желая себе пользы, на тройственном 
Пути Освобождения непрерывно прилагают усилия, без задержки 
приходят к освобождению.

61 Частичного принятия обетов (desacaritra) — доел, «частичного поведения».
62 Бессознательных (tamacittam) — букв, «с темным или помраченным созна

нием».
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136. Подобно тому как стены, окружая города, [их] защищают, так 
и дополнительные обеты — защита основных обетов. Поэтому следует 
соблюдать даже дополнительные обеты.

137. Следует странствовать63 на восток и другие стороны света64, 
определив границу в соответствии с хорошо известными знаниями.

138. Таким образом, у того, кто так живет, внешне воздержанный 
в отношении сторон света, появляется полный обет не-насилия из-за 
ограничений и полного самообладания.

139. И затем уже, определив время, воздерживающийся пусть уста
новит ограничение пространства по отношению к деревням, рынкам, 
домам, улицам и другим [многолюдным местам].

140. Незапятнанный разум, прекративший тем временем насилие, 
возможное в широком пространстве, дает приют не-насилию.

141. Никогда не следует даже думать об охоте, победах, поражени
ях, сражениях, изменах, воровстве и тому подобном, поскольку [это] 
только плод порока.

142. Не следует давать порочного совета человеку, живущему ис
кусством, торговлей, письмом, сельским хозяйством и ремеслом.

143. Нельзя без причины копать землю, вырывать деревья, топтать 
траву, разбрызгивать воду и тому подобное и даже срывать листья, 
плоды и цветы.

144. Нужно [быть] внимательным, [чтобы] не давать инструменты 
насилия — нож, яд, огонь, плуг, меч, лук и тому подобное.

145. Никогда не нужно слушать, приобретать, изучать и так далее 
ложные рассказы, возбуждающие вожделение и другие [страсти] и за
туманивающие понимание.

146. Следует обходить азартные игры стороной — первое из всех 
зол, разрушение очищения, «дом» обмана, хранилище лжи и воровства.

147. Тот, кто, так познав, отказывается от ненужных грехов, бес
престанно обретает безупречную победу — обет не-насилия.

148. Обретя невозмутимость по отношению ко всем вещам в силу 
отказа от вожделения и отвращения, нужно практиковать самотожде- 
ственность — «корень» постижения реальности.

149. Обязательно следует размышлять об этом регулярно в конце 
[каждого] дня и ночи. Если это делается в другое время, то [в этом] 
нет ошибки, [но есть] польза.

150. У утвердившихся в самотождественности вследствие прекра
щения всякой активности появляются великие обеты, несмотря на 
действие «затемняющей поведение» кармы.

63 Следует [умеренно] странствовать {kartavyä virativicalita) — доел, «следует со
вершать хождение».

64 Стороны света — digbhyah.
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151. Чтобы укрепить проводимую ежедневно практику самотожде- 
ственности, обязательно следует дважды соблюдать очистительный 
пост65 [каждые] две недели.

152. Очистительный пост следует начинать в середине дня, пред
шествующего дню прошадха66, освободившись от всех работ и унич
тожив привязанность к своему телу и тому подобному.

153. Следует утверждать контроль над телом, умом и речью, сев в 
уединенном месте, отказавшись от всякой греховной активности и 
воздерживаясь от объектов всех индрий.

154. Проведший день в беспрерывном «добродетельном» созерца
нии, совершивший почитание на закате три стражи [ночи] пусть про
водит на чистой подстилке, победив сон изучением [писания]67.

155. Поднявшись на рассвете, затем выполнив положенные в это 
время обязанности, следует совершить обязательное почитание Джи
ны предметами прасука6 .

156. Описанным выше способом следует усердно проводить день, 
вторую ночь и половину третьего дня.

157. У того, кто, освободившись от всякой активности, проводит 
таким образом шестнадцать ям (48 часов. — Я.Ж.), обязательно появ
ляется в полноте обет не-насилия.

158. Даже слабое однократное и многократное наслаждение может 
быть причиной насилия над неподвижными душами. С прекращением 
же однократного и многократного наслаждения не появляется даже 
легкое насилие.

159. При контроле над речью нет неправды, при отказе от любых 
даров — воровства, при отсутствии совокупления — невоздержания и 
даже привязанности к частям [тела].

160. Уничтожив таким образом насилие, он (аскет. — Н.Ж.) прак
тически приходит к состоянию [обретения] великих обетов69, но из-за 
действия «затемняющей поведение» кармы не может достигнуть сту
пени самообладания.

65 Очистительный пост (upaväsah) — аскетическая практика соблюдения очисти
тельных постов есть как в джайнизме, так и в буддизме.

66 Прошадха (prosadha) — восьмой и четырнадцатый день каждых двух недель 
лунного календаря.

67 Изучение [писания] (svâdhyâya) — один из аскетических методов уничтожения 
кармы.

68 Предметы прасука (prasükairdravyaih) — к ним в джайнской религиозной прак
тике относится все, что высушено, горячо, смешано с кислым, солью, сахаром и т.п. 
Джайнские авторы полагают, что значение данного термина — «то, в чем отсутствуют 
зародыши жизни», иначе говоря — все то, что стерилизовано (см.: Amrtacandra Süri. 
Purusärtha-Siddhyupäya. Ed. by A. Chakravarti. — Sacred books of Jains. Vol. 4. Lucknow, 
1933.’P. 62).

69 Состояние [обретения] великих обетов — mahävratitvam.
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161. Частичное прекращение однократного и многократного на
слаждения — корень насилия, но не наоборот. Постигнув сущность ве
щей70, необходимо своей собственной силой отказаться от этих двух.

162. Убийство одного [существа] убивает безграничное [количест
во] других, поэтому необходимо отказаться от остальных [существ] с 
бесчисленными телами71.

163. Следует отказаться от свежесбитого масла — вместилища 
множества душ. Даже если [его] кусок чист, он считается запретным.

164. Мудрый, рассмотрев свои собственные силы, должен отверг
нуть даже незапрещенную пищу. Неотвергнутое наслаждение должно 
быть ограничено либо днем, либо ночью.

165. Далее, приняв во внимание свои собственные силы, следует в 
соответствующее время день ото дня расширять ограничение, уста
новленное ранее.

166. У того, кто, полностью довольствуясь ограниченной пищей, 
отказывается от большей части пищи, может быть особенное не
насилие в силу прекращения насилия.

167. Обладающий качествами дарителя должен выделять пришед
шему, «имеющему вид, в котором был рожден»72, определенным обра
зом долю соответствующих предметов ради пользы себе и другим.

168. «Определенным образом» — значит [уважительное] приветст
вие73, высокое сиденье74, омовение ног, почтение75, поклонение76, чис
тота речи, тела, ума и чистота пищи.

169. Качества дарителя — безразличие к мирской выгоде, терпение, 
бесхитростность, отсутствие зависти, печали, радости, эгоизма .

170. Практикующему суровую аскезу может быть дана только та 
вещь, которая не вызывает вожделение, отвращение, невоздержан

70 Сущность вещей — vastutattvam.
71 Бесчисленные тела (anantakäyänäm) — в джайнской религиозной практике раз

личаются растения, содержащие одну душу {pratyeka), например рис, бобы (иначе го
воря, все то, что растет над землей), и содержащие множество душ (anantakäya или 
sadharanä), например картофель, редис (т.е. то, что растет в земле и под землей). 
В пищу употреблять рекомендуется только растения первой категории. Данное пред
писание касается в особенности монахов. Подробнее об этом см.: Nemicandra 
Siddhänta-Cakravartin. Gommatasâra-Tiva-Kanda-samgraha. Ed. by Jaini. — Sacred 
books of Jains. Vol. 5. Arrah, 1921. P. 56, 116-118.

72 Имеющий вид, в котором был рожден (jätarüpäyä) — т.е. нагому аскету.
73 [Уважительное] приветствие (samgraham) — т.е. принятие в соответствии с при

личествующим занимаемому положению почитанием.
74 Высокое сиденье (uccasthänam) — пришедшего аскета, как высокого гостя, сле

дует усадить на высокое сиденье.
75 Почтение — агсапат.
76 Поклонение — pranämam.
77 Отсутствие... эгоизма — nirahamkäritvam.
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ность, опьянение, страдание, страх и тому подобные [чувства] и спо
собствует изучению [писаний]78.

171. «Сосуд»79 бывает трех видов в соответствии с качествами- 
причинами освобождения: обладающий правильными взглядами, [но] 
не соблюдающий обеты, частично соблюдающий и полностью соблю
дающий обеты.

172. Даянием преодолевается жадность — способ проявления на
силия. Поэтому дар страннику равносилен прекращению насилия.

173. Как же не может быть жадным тот, кто отсылает прочь при
шедшего в дом, достойного, подобно пчеле, не причиняющего вред 
другим [принятием даров].

174. [Если кто-то], свободный от сожаления и печали, подавивший 
жадность, обретший отказ [от всего], предлагает мудрецу пищу, при
готовленную для себя самого, — это и есть не-насилие.

175. «Это единственное, что способно удержать мое благочестие со 
мной» — так всегда следует почтительно думать о саллекхане80.

176. «При приближении смерти я обязательно совершу соответст
вующим образом саллекхану» — такой мыслью следует неизменно 
охранять заповеди81.

177. В смерти, при отсутствии вожделения и других [страстей] у 
поступающего [подобным образом] из-за следования саллекхане, не 
может быть самоубийства.

178. У того, кто, подверженный страстям, остановкой дыхания, во
дой, огнем, ядом или оружием уничтожает праны, действительно мо
жет быть самоубийство.

179. Насилие вызывается причиной — страстями. Если они (стра
сти. — Н.Ж.) ослаблены, тогда саллекхана считается достигшей цели — 
не-насилия.

82180. [Как] богиня окончательного блаженства , жаждущая [супру
га], сама выбирает [себе] господина, так же ради защиты обетов аскет 
[по своему выбору] непрестанно соблюдает все заповеди.

181. Следует избегать следующих предотвращаемых предписанной 
чистотой семидесяти проступков, по пять по отношению к каждым — 
праведности, обетам и заповедям.

78 Способствует изучению [писаний] (svädhyäyavrddhikaram) — доел, «создатель 
увеличения изучения [писаний]».

79 Сосуд (pätram) — имеется в виду джайнский адепт.
80 Саллекхана (sallekhana) — доел, «полное соскабливание, вычеркивание». Под

робней об этом см. во вступительной статье к данному трактату.
81 Под «заповедями» (silo) здесь понимается весь комплекс джайнских нравствен

ных норм.
82 Богиня окончательного блаженства — sivapadasrïh.
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182. Сомнение, страстность, неприятие, прославление ..ложнове
рующих и восхваление [их] в уме — таковы проступки по отношению 
к правильной вере.

183. [Нанесение] увечья, битье, связывание, принуждение поднять 
чрезмерный груз, отказ богатого в еде и пище [нуждающимся] — та
ковы пять [нарушений] обета не-насилия.

184. Ложное наставление, выдача секретов, клевета, изготовление 
фальшивых документов, разглашение чужих мнений относительно 
поведения и жестов [— пять нарушений обета правдивости].

185. Прелюбодеяние, использование ворованного, взятие не-данно- 
го, противозаконное бродяжничество, обвешивание [— пять наруше
ний обета не-воровства].

186. Сильное сексуальное желание, любовные игры, брак с недос
тойной, связь с безнравственной замужней или незамужней женщи
ной — пять [нарушений обета воздержания].

187. Изменение ограничений относительно дома и земли, одежды 
и имущества, серебра и золота, корма и скота, слуг и служанок — пять 
нарушений [ограничения владения].

188. Превышение ограничений вверх, вниз и в восьми направлени
ях, расширение границ полей и забвение границ считаются пятью на
рушениями первой заповеди [относительно пространства].

189. Отправка, задержка, произнесение вслух, выпадение звуков 
и формы, выбрасывание предметов — таковы пять [нарушений] вто
рой заповеди.

190. Непристойные слова, непристойные жесты, неверное исполь
зование чего бы то ни было, болтливость, необдуманные суждения — 
таковы пять [нарушений] третьей заповеди.

191. Неверное применение речи, ума и тела, а также безразличие и 
забвение правил — таковы пять [нарушений] четвертой заповеди.

192. Выбрасывание предметов, использование мест отдыха и ис
пражнений, не осматривая их и не подметая, забвение правил и без
различие — пять [нарушений] поста.

193. Поедание сознательных [существ, продуктов], содержащих со
знательные t [существа] и связанных с сознательными [существами], 
дурно приготовленных и выжатых, — таковы пять [нарушений] шес
той заповеди.

194. Предоставление [прав] дарителя другим, размещение и покры
тие пищи [предметами, содержащими] сознательные существа, нару
шение сроков [приготовления пищи] и недовольство — таковы нару
шения гостеприимства.
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195. Жажда жизни, [жажда] смерти, привязанность к друзьям, вос
поминания об удовольствиях, связанность83 — эти пять [нарушений] 
бывают во время саллекханы.

196. Таким образом, йогин, осознав эти нарушения и отказавшись 
[от них], достигает цели души безупречными праведностью, обетами 
и заповедями.

197. Аскеза же в агамах считается частью освобождения, так как 
включается в [правильное] поведение. Следовательно, наделенным чис
тым сердцем8 необходимо ее практиковать своими собственными си
лами.

198. Необходимо практиковать пост, ограничения в пище, сон и от
дых в уединении, отказ от вкусного85, умерщвление плоти и избира
тельную пищу. Это внешняя аскеза86.

199. Необходимо практиковать благочестие, услужение, искупление, 
отвержение, изучение писаний и созерцание. Это внутренняя аскеза87.

200. Необходимо практиковать то, что сказано о поведении мудре
цов в учении главы88 джин, хорошо осознав свое собственное положе
ние и силы.

201. Следует выполнять эти шесть ежедневных обязанностей: спо
койствие, прославление, восхваление, раскаяние, отречение и отвер
жение от тела.

202. Необходимо осуществлять тройной контроль: правильное 
принуждение89 тела, правильное принуждение речи и правильное при
нуждение ума.

203. Правильный вход и выход, правильная речь, а также правиль
ная еда, правильное принятие и отдание [вещей], правильное испраж
нение — такова осторожность.

204. Необходимо следовать добродетелям: спокойствию, мягкости, 
прямоте, чистоте, правдивости, отрешенности, целомудрию, отказу [от 
телесного], аскезе и самообладанию.

205. Следует постоянно размышлять о непостоянстве, беззащитно
сти, одиночестве, отчужденности, нечистоте, притоке [кармы], рожде
нии, мире, разнообразии, просветлении, остановке [притока кармы] и 
уничтожении [кармы]90.

83 Связанность (sanidânah) — наличие каких-то факторов, привязывающих к этой 
жизни.

84 Чистым сердцем (svântaih) — букв, «своим пределом».
85 К отказу от вкусного (rasatyâgah), согласно джайнским представлениям, отно

сится отказ от молока, творога, масла, растительного масла, сладкого и соленого.
86 Ср. ТС 9.19.
87 Ср. там же, 9.20.
88 Главы (pungava) — букв. «быка».
89 Принуждение (dando) — доел, «наказание».
90 Ср. ТС 9.7.
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206. Голод, жажду, холод, жар, наготу, нищету, прошение [подая
ния], неполучение [подаяния], укусы москитов и других насекомых, 
брань, болезнь, уныние,

207. прикосновение к колючкам, незнание, не-видение, а также 
высшую мудрость, уважение и неуважение, отдых, сидение, хождение, 
убийц и женщин —

208. эти двадцать два91 [неудобства] следует всегда спокойно пере
носить свободным от боли и избегающим причины боли умом.

209. Домохозяину, взыскующему непрерывного освобождения, не
обходимо следовать этим «трем жемчужинам» даже частично.

210. Определяемому усилием, постоянно прилагаемым, и [при воз
можности] обретением просветления, следует вступить на путь муд
рецов и безотлагательно сделать его полным.

211. [Тот], кто, связанный кармой, следует «трем жемчужинам» 
частично, подчинен обратному (т.е. страстям. — Н.Ж .), [ведь] средст
во освобождения — не средство связанности.

212. Поскольку [есть] благие взгляды, постольку нет связанности. 
Однако поскольку [есть] вожделение, постольку появляется связан
ность.

213. Поскольку [есть] знание, постольку нет связанности. Однако 
поскольку [есть] вожделение, постольку появляется связанность.

214. Поскольку [есть правильное] поведение, постольку нет свя
занности. Однако поскольку [есть] вожделение, постольку появляется 
связанность.

215. Протяженность связанности определяется активностью души, 
длительность связанности же — страстями. Но видение, постижение 
и поведение не определяются ни природой активности, ни природой 
страстей.

216. Видение — убеждения атмана, постижение стремится к пол
ному знанию атмана, поведение — устойчивость атмана. Как же из-за 
них может появиться связанность?

217. Та связанность кармой тиртханкара и архата, которая описана 
в учении, вместе с праведностью и [правильным] поведением не ста
нет ошибочной, рассмотренная с [различных] точек зрения.

218. Связанность кармой тиртханкара и архата бывает и при нали
чии праведности и правильного поведения. Поэтому активность и 
страсти у них (у тиртханкаров и архатов. — Н.Ж.) не учитываются.

219. Но как же существует известная всем людям зависимость от 
материи, начиная с продолжительности жизни богов и до избранных 
мудрецов, придерживающихся «трех жемчужин»?

91 Ср. там же, 9.9.
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220. В этом мире [только] «три жемчужины» являются причиной 
нирваны, и ничто иное. Та добродетельная [карма] — благая направ
ленность сознания, что притекает [в душу], — это недостаток.

221. У одного совершенно противоположные действия [могут со
вершаться] вместе, например, [обычно говорят]: «Здесь горит масло», 
[хотя горит не масло как таковое, а проявляется жар, заключенный 
в масле]. Точно так же [происходит] с обыденной [точки зрения].

222. Путь Освобождения характеризуется праведностью, [правиль
ным поведением] и постижением. Он [может иметь] буквальное и ме
тафорическое объяснение. [И он] ведет душу92 к высшему состоянию.

223. Всегда незапятнанная, полностью утвержденная в своей соб
ственной природе, свободная от разрушения, высшая душа, очищен
ная от темноты, в высшем состоянии сверкает, подобно небу.

224. Так в высшем состоянии удовлетворенный всеми объектами, 
погруженный в высшее блаженство, исполненный знания высший ат
ман наслаждается вечно.

225. Подобно маслоделу, управляющему маслобойней и тянущему 
за один конец и отпускающему другой, джайнское учение преуспевает 
[в постижении] природы вещей93.

226. Слова созданы из различных букв, а фразы созданы из слов. 
Эта шастра — средство очищения души — создана из фраз, но не на
ми.

Так заканчивается сокровищница сути учения Дж ины  
под названием «Средство достиж ения цели души», 

созданная благословенным Амритачандрой Сури.

Amrtacandara Süri. 
Purusärthasiddhyupäya

1. tajjayati param jyotih samam samastairanantapayaryaih \ 
darpanatala iva sakala pratiphalati padârthamâlikâ yatra \ \

2. paramägamasya bijam nisiddhajätyandhasindhuravidhänam \ 
sakalanayavilasitänäm virodhamathanam namäbhyanekäntam \ \

3. lokatrayaikanetram nirupya paramagam prayatnena \ 
asmâbhirüpodradhriyate vidusâmpurusârthasiddhyupâyo ‘yam \ \

4. mukhyopacâravivarananirastadustavineyadurbodhâh \ 
vyavahäraniscayajnäh pravartayante jagati tirtham \ \

92 туДушу — pur usant.
93 Природы вещей — vastutattvam.
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5. niscayamiha bhütärthamvyavahäram varnayantyabhätärtham \ 
bhutärthabodhavimukhah präyah sarvo ‘pi samsärah ||

6. abudhasya bodhanärtham munisvarä desayantyabhütärtham \ 
vyavahärameva kevalamavaiti yastasya desanä nästi \ \

7. mänavaka eva simho yathä bhavatyanavagltasimhasya \ 
vyavahära eva hi tathä niscayatäm yätyaniscayajhasya | |

8. vyavahäraniscayo yah prabudhya tattvena bhavati madhyasthah \ 
präpnoti desanäyäh sa eva phalamavikalam sisyah \ \

9. astipurusascidätmä vivarjitah sparsagandharasavarnaih \ 
gunaparyayasamavetah samähitah samudayavyayadhrauvyaih \ \

10. parinamäno nityam jnänavivarttairanädisantatyä \ 
parinämänäm svesäm sa bhavati kartta ca bhoktä ca \ \

11. sarvavivarttottirnam yadä sa caitanyamacalamäpnoti \ 
bhavati tadä krtakrtyah samyakpurusärthasiddhimäpannah 11

12. jivakrtam parinämam nimittamätram prapadya punaranye \ 
svayameva parinamante ‘tre pudgaläh karmabhävena \ \

13. parinamamänasya citascidätmakaih svayamapi svakairbhavaih \ 
bhavati hi nimittamätram paudgalikam karma tasyäpi \ \

14. evamayam karmakrtairbhävairasamähito ‘p iyukta iva  \ 
pratibhäti bälisänäm pratibhäsah sa khalu bhavabijam \ \

15. viparitäbhinivesam nirasya samyagvyavasya nijatattvam \ 
yattasmädavicalanam sa eva purusärthasiddhyupäyo ‘yarn \ \

16. anusaratäm padametatkarambitäcäranityanirabhimukhäh \ 
ekäntaviratirüpä bhavati munïnümalaukikï vrttih \ \

17. bahusah samastaviratipradarsitämyo na jätu grhnäti \ 
tasyaikadesaviratih kathaniyä ‘nena bijena \ |

18. у  о yatidharmamakathayannupadisati grhasthadharmamalpamatih \ 
tasya bhagavatpravacane pradarsitam nigrahasthänam \ \

19. akramakathanena yatah protsahamäno ‘tidüramapi sisyah \ 
apade ‘p i sampratrptah pratärito bhavati tena durmatinä \ \

20. evam samyagdarsanabodhacaritratrayütmako nityam \ 
tasyäpi moksamärgo bhavati nisevyo yathäsakti \ \

21. taträdau samyaktvam samupäsrayanlyamakhilayatnena \ 
tasmin satyeva yato bhavati jnänam caritram ca \ \

22. jiväjivädinäm tattvänäm sadaiva kartavyam \ 
sraddhänam viparltä ‘bhinivesaviviktamätmaräpam tat \ \

23. sakalamanekäntätmakamidamuktam vastujätamakhilajnaih \ 
kimu satyamasatyam vä na jätu sahketi kartavyä \ \

24. iha janmani vibhavädlnamutra cakritvakesavatvädln \ 
ekäntavädadüsitaparasamayänapi ca näkänkseta \ \

25. ksuttrsnäsltosnaprabhrtisu nänävidhesu bhävesu \ 
dravyesu purlsädisu vicikitsä naiva karanlyä \ \
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26. loke sästräbhäse samayäbhäse ca devatäbhäse\ 
nityamapi tattvarücinä kartavyamamädhadrtsitvam\\

27. dharmo ‘bhivarddhaniyah sadätmano märdavädibhävanayä\ 
paradosanigühanamapi vidheyamupambrhagunärtham\\

28. kämakrodhamadädisu calayitumuditesu vartmano nyäyät\ 
srutamätmanahparasya cayuktyä sthitikaranamapikäryam\\

29. anavaratamahinsäyäm sivasukhalaksminibandhane dharme\ 
sarvesvapi ca sadharmisuparamam vätsalyamälambyam\\

30. ätmäprabhävaniyo ratnatrayatejasä satatameva\ 
dänatapojinapäjävidyätisayaisca jinadharmah\\

31. ityäsritasamyaktvaih samyagjnänam nirüpyayatnena] 
ämnäyayuktiyogaih samupäsyam nityamatmahitaih\\

32. prthagärädhanamistam darsanasahabhävino ‘p i bodhasya\ 
laksanabhedenayato nänätvam sambhavatyanayoh\\

33. samyagjnänam käryam samyaktvam käranam vadanti jinäh\ 
jhänärädhanamistam samyaktvänantaram tasmät\ \

34. käranakäryavidhänam samakälam jäyamänayorapi hi\ 
dipaprakäsayoriva samyaktvajnänayoh sughatam\\

35. kartavyo ‘dhyavasäyah sadanekäntätmakesu tattvesu\ 
samsayaviparyayänadhyavasäyaviviktamätmarüpam tat\ \

36. granthärthobhayapümam käle vinayena sopadhänam ca\ 
bahumänena samanvitamanihnavam jnänamärädhyam\\

37. vigalitadarsanamohaih sammajasajhänaviditattvärthaih\ 
nityamapi nihprakampaih samyakcäritramälambyam\\

38. nahi samyagvyapadesam caritramajhänapürvakam labhate\ 
jhünäntaramuktam cäriträrädhanam tasmät\ |

39. cäritram bhavatiyatah samastasävadyayogapariharanät\ 
sakalakasäyavimuktam visadamudäslnamätmarüpam tat\\

40. hinsäto ‘nrtavacanätsteyädabrahmatahparigrahatah\ 
kätsnyairkadesaviritescäritram jäyate dvividham\\

41. niratah kätalyanivrttau bhavatiyatih samayasärabhüto ‘yam\ 
yä tvekadesaviratirniratastasyümupäsako bhavati\ \

42. ätmaparinämahinsanahetutvätsarvameva hinsaitat\ 
anrtavacanädi kevalamudährtam sisyabodhäya\ \

43. yatkhalu kasäyayogätpränänäm dravyabhävarüpänäm\ 
vyaparopanasya käranam suniscitä bhavati sä hinsä \ \

44. aprädurbhävah khalu rägadlnäth bhavatyahinseti\ 
tesämevotpattirhinseti jinägamasya samksepah\ \

45. yuktäcaranasya sato rägädyävesamantarenä ‘pi\ 
na hi bhavatijätu hinsäpränavyaparopanädeva\\

46. vyutthänävasthäyäm rägädlnäm vasapravrttäyäm\ 
mriyantäm jivo mä vä dhävatyagre dhruvam hinsä 11



47. yasmätsakasäyah san hintyätmäprathamamätmanä ‘ ‘tmänam\ 
pascäjjäyeta na vä hinsäpränyantaränäm tu\ \

48. hinsäyämaviramanam hinsoparinamanamapi bhavati hinsä\ 
tasmätpramattayogepränavyaparopanam nityam\\

49. süksmäpi na khalu hinsäparavastunibandhanä bhavatipumsah\ 
hinsäyatananivrttih parinämavisuddhaye tadapi käryä \ \

50. niscayamabudhyamäno yo niscayatastameva samsrayate\ 
näsayati karanacaranam sa bahih karanalaso bälah \ \

51. avidhäyä \pi hi hinsä hinsäphalabhäjanam bhavatyekah \ 
krtvä ‘pyaparo hinsäm hinsäphalabhäjanam na syät \ \

52. ekasyälpä hinsä dadäti käle phalamanalpam \ 
anyasya mahähinsä svalpaphalä bhavatiparipäke \ \

53. ekasya saiva tlvram disati phalam saiva mandamanyasya \ 
vrajati sahakärinorapi hinsä vaicitryamatra phalakäle \ \

54. prägeva phalati hinsä ‘kriyamänä phalatiphalati ca krtä \pi \ 
ärabhya kartumakrtä (piphalati hinsänibhävena 11

55. ekah karoti hinsäm bhavantiphalabhägino bahavah \ 
bahavo vidadhati hinsä hinsäphalabhugbhavatyekah \ \

56. kasyäpi disati hinsä hihsäphalamekameva phalakäle \ 
anyasya saiva hinsä disatyahinsäphalam vipulam 11

57. hinsäphalamaparasya tu dadätyahinsä tuparinäme \ 
itarasya punarhinsä disatyahinsäphalam nänyat \ \

58. iti vividhabhangagahane sudustare märgamüdhadrstmäm \ 
guravo bhavanti saranam prabuddhanayacakrasancäräh \ \

59. atyantanisitadhäram duräsadam jinavarasya nayacakram \ 
khandayati dhäryamänam mürdhänamjhatiti durvidagdhänäm \ \

60. avabudhya hinsyahinsakahinsä hinsäphaläni tattvena \ 
nityamavagähamänaurnijasaktyä tyajyatäm hinsä \ \

61. madyam mämsam ksaudram pahcodumbaraphaläni yatnena \ 
hinsävyuparatikämairmoktavyäni prathamameva \ \

62. madyam mohayati mono mohitacitastu vismarati dharmam | 
vismrtadharmä jivo hinsämabisankamäcarati \ \

63. rasajänäm ca bahünäm jivänäm yonirisyate madyam \ 
madyam bhajatäm tesäm hinsä samjäyate (vasyam \ \

64. abhimänabhayajugupsähäsyäratisokakämakopädyäh \ 
hinsäyäh paryäyäh sarve ‘p i ca sarakasannihitäh 11

65. na vinä pränavighätänmämsasyotpattirisyate yasmät \ 
mämsam bhajatastasmätprasaratyaniväritä hinsä \ \

66. yadyapi kila bhavati mämsam svayameva mrtasya mahisavrsabhädeh \ 
taträpi bhavati hinsä tadäsritanigotanirmathanät \ \

67. ämäsvapipakkäsvapi vipacyamänäsu mämsapesisu \ 
sätatyenotpädastajjätinäm nigotänäm \ \
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68. ämärii vä pakkäm va khädati yah sprsati va pisitapesim | 
sa nihanti satatanicitam pindam bahujivakotïnâm \ \

69. madhusakalamapiprâyo madhukarahihsatmakam bhavati loke \ 
bhajati madhumüdhadhiko y  ah sa bhavati hinsako ‘tyantam ||

70. svayameva vigalitam yo grhniyädvä chalena madhu golat | 
tatrâpi bhavati hinsä tadäsrayapraninäm ghätät \ \

71. madhu madyam navanitam pisitam ca mahävikrtayastäh \ 
valbhyante na vratinâ tadvarnä jantavastatra \ \

72. yonirudumbarayugmam plaksanyagrodhapippalaphalâni | 
trasajivänäm tasmättesäm tadbhaksane hinsä \ \

73. yäni tu punarbhaveyuh kälocchannatrasäni suskäni \ 
bhajatastänyapi hinsä visistarägädirüpä syät \ \

74. astävanistadustaraduritäyatanänyamüniparivarjya | 
jinadharmadesanäyä bhavantipäträni suddhadhiyah \ \

75. dharmamahinsäräpam samsrnvanto ‘p i ye parityaktum \ 
sthävarahinsämasahästrasahinsäm te ‘p i muhcantu \ \

76. krtakäritänumatairväkkäyamanobhirisyate navadhä | 
autsargiki nivrttirvicitrarüpäpavädikl tvesä \ \

77. stokaikendriyaghätädgrhinäm sampannayogyavisayänäm \ 
sesasthävaramäranaviramanamapi bhavati karaniyam \ \

78. amrtatvahetubhütamparamamahihsärasäyanam labdhvä \ 
avalokya bälisänämasamahjasamäkulairna bhavitavyam \ \

79. süksmo bhagavän dharmo dharmärtham hinsane na doso ‘sti \ 
iti dharmamugdhahrdayirna jätu bhätvä saririno hinsyäh \ \

80. dharmo hi devatäbhyah prabhavati täghyah pradeyamiha sarvam | 
iti durvivekakalitäm ghisanämna präpya dehino hinsyäh \ \

81. püjyanimittam ghäte chägädlnäm na ko ‘p i doso ‘sti \
iti sampradhärya käryath nä ‘tithaye sattvasamjhapanam \ \

82. bahusattvaghätajanitädasanädvaramekasattvaghätottham \ 
ityäkalayya käryam na mahäsattvasya hinsanam jätu \ \

83. raksä bhavati bahänämekasyaiväsya jlvaharanena \ 
iti matvä kartavyam na hinsanam hinsnasattvänäm \ \

84. bahusattvaghätino ‘mi jlvanta upärjayanti gurupäpam \ 
ityanukampäm krtvä na hinsaniyäh saririno hinsnäh \ \

85. bahuduhkhäh samjhapitäh prayänti tvacirena duhkhavicchittim \ 
iti väsanäkrpänimädäya na duhkhino ‘p i hintavyäh \ \

86. krcchrena sukhäväptirbhavanti sukhino hatäh sukhina eva \ 
iti tarkamandalägrah sukhinäm ghätäya nädeyah 11

87. upalabdhisugatisädhanasamädhisärüsya bhuyaso ‘bhyäsät \ 
svaguroh sisyena sir о na kartaniyam sudharmamabhilasatä 11

88. dhanalavapipäsitänäm vineyavisväsanäya darsayatäm \
jhatiti ghatacatakamoksam sraddheyam naiva khärapatikänäm 11
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89. drstä parant purastädasanäya ksämakuksimäyäntam \ 
nijamämsadänarabhasädälabhaniyo na cätmäpi \ \

90. ko näma visati mohath nayabhahgavisäradänupäsya gurün \ 
viditajinamatarahasya srayannahinsäm visuddhamatih \ \

91. yadidam pramädayogädasadabhidhänam vidhlyate kimapi \ 
tadanrtamapi vijheyam tadbhedäh santi catvärah \ \

92. svaksetrakälabhävaih sadapi hi yasminnisidhyate vastu \ 
tatprathamamasatyam syännästi yathä devadatto ‘tra ||

93. asadapi hi vasturüpam yatra paraksetrakälabhävaistaih \ 
udbhävyate dvitlyam tadanrtamasminyathästi ghatah \ \

94. vastu sadapi svarüpätpararüpenä (bhidhiyate yasmin \ 
anrtamidam ca trtiyam vijneyam gauriti yathäsvah ||

95. garhitamavadyasamyutamapriyamapi bhavati vacanarüpam y  at \ 
sämänyena tredhä matamidamanrtam turlyam tu \ \

96. paisunyahäsagarbham karkasamasamahjasam pralapitam ca \ 
anyadapi yadutsütram tatsarvam garhitam gaditam ||

97. chedanabhedanamäranakarsanavänijyacairyavacanädi \ 
tatsävadyam yasmätpränivadhädyäh pravartante \ \

98. aratikaram bhltikaram khedakaram vairasokakalahakaram \ 
yadaparamapi täpakaram parasya tatsarvamapriyam jheyam \ \

99. sarvasminnapyasmin pramattayogaikahetukathanam y  at \ 
anrtavacane \pi tasmänniyatam hinsä samavasarati 11

100. hetau pramattayoge nirdiste sakalavitathavacanänäm \ 
heyänusthänädaranuvadanam bhavati nä ‘satyam \ \

101. bhogopabhogasädhanamätram sävadyamaksamä moktum \ 
ye te (p i sesamanrtam samastamapi nityameva muhcantu \ \

102. avitirnasya grahanam parigrahasya pramattayogädyat \ 
tatpratyeyam steyam saiva ca hinsä vadhasya hetutvät \ \

103. arthä näma y  a ete pränä ete bahiscaräh pumsäm \ 
harati sa tasya pränän у  о yasya jano haratyarthän \ \

104. hinsäyäm steyasya ca nävyäptih sughata eva sä у asmät \ 
grahane pramattayogo dravyasya svlkrtasyänyaih \ \

105. nä ‘tivyäptisca tayoh pramattayogaikakäranavirodhät \ 
api karmänugrahananirägänämavidyamänatvät \ \

106. asamartho ye kartum nipänatoyädiharanavinivrttim \ 
tairapi samastamaparam nityamadattam parityäjyam \ \

107. yadvedarägayogänmaithunamabhidhiyate tadabrahma \ 
avatarati tatra hinsä vadhasya sarvatra sadbhävät \ \

108. hinsyante tilanälyäm taptäyasi vinihite tilä уadvat \ 
bahavo jivä yonau hinsyante maithune tadvat \ \

109. yadapi kriyate kihcinmadanodrekädanangaramanädi \ 
taträpi bhavati hinsä rägädyutpattitantratvät \ \

365



110. ye nijakalatramätram parihartum saktanubanti na hi mohat \ 
nihsesasesayosinnisevanam tairapi na käryam \ \

111. ya mürcchä nämeyam vijhätavyah parigraho hyesah \ 
mohodayadudlrno mürcchä tu mamatvaparinämah \ \

112. mürcchälaksakaranätsughatä vyäptiparigrahatvasya | 
sagrantho mürcchävän vinä ‘p i kila sesasangebhyah \ \

113. yadyevam bhavati tadä parigraho na khalu ko ‘p i bahirangah \ 
bhavati nitaräm yato ‘sau dhatte mürcchänimittatvam ||

114. evamativyäptih syätparigrahasyeti cedbhavennaivam \ 
yasmädakasäyänäm karmagrahane na mürcchä ‘sti \ \

115. atisanksepädvividhah sa bhavedäbhyantarasca bähyasca \ 
prathamascaturdasavidho bhavati dvividho dvitiyastu \ \

116. mithyätvavedarägästatathaiva häsyädayasca saddosäh \ 
catvärasca kasäyäscaturdasäbhyantarä granthäh \ \

117. atha niscittasacitau bähya parigrahasya bhedau dvau \ 
naisah kadäpi sangah sarvo ‘pyativartate hinsäm \ \

118. ubhayaparigrahavarjanamäcäryäh sücayantyahinseti \ 
dvividhaparigrahavahanam hinseti jinapravacanajhäh \ \

119. hinsäparyäyatvätsiddhä hinsäntarangesu \ 
bahirangesu tu niyatam prayätu märcchaiva hinsätvam \ \

120. evam na visesah syädundararipuharinasävakädinäm \ 
naivam bhavati visesastesäm mürcchävisesena ||

121. haritatrnänkuracärinl mandä mrgasävake bhavati mürcchä\ 
undaranikaronmäthini märjäre saiva jäyate tlvrä \ \

122. nirbädham samsiddhayetkäryaviseso hi käranavisesät \ 
audhasyakhandayoriva mädhuryapritibheda iva \ \

123. mädhuryapritih kila dugdhe mandaiva mandamädhurye \ 
saivotkatamädhurye khande vyapadisyate tivrä \ \

124. tattvärthasraddhäne niryuktam prathamameva mithyätvam \ 
samyakdarsanacauräh prathamakasäyäsca catvärah \ \

125. pravihäya ca dvitiyän desacaritrasya sammukhäyätäh \ 
niyatam te hi kasäyä desacaritram niruddhayanti \ \

126. nijasaktyä sesänäm sarvesämantarangasangänäm \ 
kartavyah parihäro märdavasaucädibhävanayä \ \

127. bahirangädapi sahgädyasmätprabhavatyasamyamo ‘nucitah \ 
parivarjayedasesam tamacittam vä sacittam vä \ \

128. so ‘p i na saktastyaktum dhanadhänyamanusyavästuvittädi \ 
so ‘p i tanäkaraniyah nivrttirüpam yatstattvam ||

129. rätrau bhunjänänäm yasmädaniväritä bhavati hinsä \ 
hinsävirataistasmättyaktavyä rätribhuktirapi 11

130. rägädyudayaparatvädanivrttirnätivartate hinsäm \ 
rätrimdivamäharatah katham hi hinsä na sambhavati \ \

366



131. yadevam tirha diva kartavyo bhojanasya parihärah \ 
bhoktavyam tu nisäyäm nettham nityam bhavati hinsä 11

132. naivarh väsarabhukterbhavati hi rägo ‘dhiko rajanibhuktau \ 
annakavalasya bhuktau bhuktäviva mämsakavalasya \ \

133. arkülokena vinä bhuhjänahpariharet katham hinsäm \ 
api bodhitah pradipe bhojyajusäm süksmajantünäm \ \

134. kith vä bahupralapitairiti siddhathyo manovacanakäyaih | 
pariharati rätribhuktim satatamahinsäm sa pälayati \ \

135. ityatra tritayätmani märge moksasyaye svahitakämäh \ 
anuparatam prayatante prayänti te muktimacirena \ \

136. paridhaya iva nagaräni vratäni kila pälayanti slläni \ 
vratapälanäya tasmäcchilänyapipälaniyäni \ \

137. paridhäyasuprasiddhairmaryädäm sarvatopyabhijhänaih \ 
präcyädibhyo digbhyah kartavyä viratiravicalitä \ \

138. iti niyamitadigbhäge pravartate yastato bahistasya \ 
sakaläsamyama virahädbhavatyahinsävratam pürnam \ \

139. taträpi ca parimänam grämäpanabhavanapätkädmäm \ 
pravidhäya niyatakälam karaniyam viramanam desät \ \

140. iti viratau bahudesättadutthahinsäm visesaparihärät \ 
tatkälam vimalamatih srayatyahinsäm visesena \ \

141. päparddhijayaparäjayasariigaraparadäragamanacauryädyäh \ 
na kadäcanäpi cintyäh päpaphalath kevalam yasmät \ \

142. vidyävänijyamasikrsiseväsilpajivinäm pumsäm \ 
päpopadesadänam kadäcidapi naiva vaktavyam \ \

143. bhükhananavrksamotanasädvaladalanämbusecanädini \ 
nihkaranath na kuryäddalaphalakusumoccayänapi ca \ \

144. asidhenuvisahutäsanalängalakaravälakärmukädinäm \ 
vitaranamupakaranänäm hinsäyäh pariharedyatnät \ |

145. rägädivardhanänäm dustakathänämabodhabahulänäm \ 
na kadäcana kurvita sravanärjanasiksanädini \ \

146. sarvänarthaprathamam mathanarh saucasya sadma mäyäyäh \ 
därätpariharaniyam cauryäsatyäspadam dyütam \ \

147. evamvidhamaparamapi jnätvä muhcatyanarthadandam y  ah \ 
tasyänisamanavadyam vijayamahinsävratam labhate \ |

148. rägadvesatyägännikhiladravyesu sämyamavalabya \ 
tattvopalabdhimälam bah us ah sämäyikam käryam ||

149. rajanldivayorante tadavasyam bhävaniyamavicalitam \ 
itaratra punah samaye na krtam dosäya tadgunäya krtam \ \

150. sämäyikam sritänäm samastasävadyayogaparihärät \ 
bhavati mahävratamesämudaye ‘p i caritramohasya \ \

151. sämäyikasamskäram pratidinamäropitam sthirlkartum | 
paksärdhayorapikartvayo ‘vasyamupaväsah \ |
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152. muktasamastärambhah prosadhadinapürvaväsarasyärdhe | 
upavâsam grhnlyänmamatvamapahäya dehädau \ \

153. sritvä viviktavasatim samastasâvadyayogamapaniya \ 
sarvendriyârthaviratah kâyamanovacanaguptibhististet \ \

154. dharmadhyânâsakto väsaramativähya vihitasândhyavidhih | 
sucisamstare triyämäm gamayetsvädhyäyajitanidrah 11

155. prâtah protthüya tatah krtvä tätkälikam kriyäkalpam \ 
nirvarttayedyathoktam jinapüjäm präsukairdravyaih \ \

156. uktena tato vidhinä nitvä divasam dvitiyarätrim ca \ 
ativähayetprayatnädardham ca trtiyadivasasya \ \

157. itiyah sodas a yämängamayati parimuktasakalasävadyah \ 
tasya tadänlm niyatam pürnamahinsävratam bhavati 11

158. bhogopabhogahetoh sthävarahihsä bhavetkilämlsäm | 
bhogopabhogavirahädbhavati na leso ‘p i hinsäyäh \ |

159. vägguptenästyanrta na samastädänävirahatah steyam \ 
näbrahma maithunamucah sango nänge ‘pyamürcchasya \ \

160. itthamasesitahinsah prayäti sa mahävratitvamupacärät \ 
udayati caritramohe labheta tu na samyamasthänam \ \

161. bhogopabhogamülä viratäviratasya nänyato hinsä | 
adhigamya vastutattvam svam saktimapi tävapi tyäjyau \ \

162. ekamapiprajighänsuh nihantyanantänyatastato ‘vasyam \ 
karaniyamasesänänt pariharanamanantakäyänäm \ \

163. navanïtam ca tyäjyam yonisthänamprabhütajlvänäm  | 
yadväpipindasuddhau viruddhamabhidhiyate kihcit 11

164. aviruddhä api bhogä nijasaktimavetdya dhlmatä tyäjyäh \ 
atyäjyesvapi s'mtä käryaikadivänisopabhogyatayä 11

165. punarapi pürvakrtäyäm samlksya tätkälikim nijärit saktim \ 
simanyantarasimä pratidivasam bhavati kartavyä \ \

166. itiyahparimitibhogaih santustasatyajati bahutarän bhogän \ 
bahutarahinsävirahättasyä ‘hinsä visistä syät 11

167. vidhinä dätrgunavatä dravyavisesasya jätarüpäya \ 
svaparänugrahahetoh kartavyo ‘vasyamatithaye bhägah \ \

168. samgrahamuccasthänam pädodakamarcanam pranämam ca \ 
väkkäyamanahsuddhiresanasuddhisca vidhimähuh \ \

169. ehikaphalänapeksä ksäntirniskapatatänasüyatvam \ 
avisäditvamuditve nirahankäritvamiti hi dätrgunäh 11

170. rägadvesäsamyamamadaduhkhabhayädikam na yatkurute | 
dravyam tadeva deyam sutapah svädhyäyavrddhikaram \ \

171. pätram tribhedamuktam samyogo moksakäränagunänäm \ 
aviratasamyagdrstirviratäviratasca sakalaviratasca \ \

172. hinsäyäh paryäyo lobho ‘tra nirasyate yato däne \ 
tasmädatithivitaranam hinsävyuparamanamevestam 11
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173. grhamägatäya gunine madhukaravrttyä parännapidayate \ 
vitaratiyo nä ‘tithaye sa katham na hi lobhavän bhavati\ |

174. krtamätmärtham munaye dadäti bhaktimatibhävitatyagah | 
arativisädavimuktah sithikitalobho bhavatyahinsaiva \ \

175. iyamekaiva samarthä dharmasvam me mayä samam netum  | 
satatamiti bhävaniyä pascimasallekhanä bhaktya 11

176. maranänte ‘vasyamaham vidhinä sallekhanärii karisyami | 
iti bhävanäparinato nägatamapi pälayedidam silam \ \

177. marane ‘ vasyambhävini kasäyasallekhanätanükaranamätre | 
rägädimantarena vyapriyamanasya nätmaghäto (sti \ \

178. у  о hi kasäyävistih kumbhakajaladhûmaketuvisasastraih \ 
vyaparopayati pränän tasya syâtsatyamâtmavadhah 11

179. niyante ‘tra kasâyâ hinsâyâ hetavo yatastanutâm \ 
sallekhanâmapi tatahprâhurahinsâprasiddhyartham \ \

180. iti y  о vrataraksartham satatam pâlayati sakalasllïïni | 
varayatipatimvareva svayameva samutsukâ sivapadasrïh 11

181. aticäräh samyaktve vratesu sites и рапса pahceti \ 
saptatirami yathoditasuddhipratibandhino heyâh \ \

182. sankü tathaiva kânksâ vicikitsïï samstavo (nyadrstinâm | 
manasâ ca tatprasamsâ samyagdrsteraticârah \ \

183. chedanâtâdanavandhâ bhârasyâropanam samadhikasya \ 
pänännayosca rodhah pancâhinsâ vratasyeti \ |

184. mithyopadesadânam rahaso (bhyükhyânakütalekhakrtih | 
nyäsäpahäravacanam säkärakamantrabhedasca \ \

185. pratirüpavyavahârah stenaniyogastadährtädänam \ 
râjavirodhâtikramahïnâdhikamanakarane ca 11

186. smarativräbhinivesänangakridänyaparinayanakaranam \ 
aparigrhitetarayorgamane cetvarikayoh pahca \ \

187. vâstuksetrâstâpadahiranyadhanadhânyadâsadâslmm | 
kupyasya bhedayorapiparimânâtikramâh pahca 11

188. urddhvamadhastattiryagyyatikramâh ksetravrddhirâdhïïnâm \ 
smrtyantarasya gaditâh pahceti prathamasilasya 11

189. presyasya samprayojanamânayanam sabdarüpavinipâtau | 
ksepo ‘pipudgalanâth dvitïyasilasya pahceti \ \

190. kandarpah kautkucyam bhogânârthakyamapi ca maukharyam \ 
asamiksitâdhikaranam trtïyasilasya pahceti \ \

191. vacanamanahkäyänäm duhpranidhânam tvanüdarascaiva | 
smrtyanupasthânayutâh pahceti caturthasilasya \ \

192. anaveksitäpramärjitamädänam samstarastathotsargah | 
smrtyanupasthânamanâdarasca pahcopavâsasya \ \

193. âhâro hi sacittah sacittamisrah sacittasambandhah \ 
duhpakko ‘bhisavo ‘p i ca pahcamï sastasilasya \ |



194. paradâtrvyapadesah sacittanisepatatpidhâne ca \ 
kâlasyâtikramanarii mâtsaryarii cetyatithidâne \ \

195. jivitamaranâsanse suhrdanurâgah sukhânubandhasca | 
sanidânah pancaite bhavanti sallekhanäkäle \ \

196. ityetânaticârânapi yogi sarhpratarkya parivarjya \ 
samyaktvavratasïlairamalaihpurusârthasiddhimetya cirât \ \

197. caritrântarbhâvât tapo ‘p i moksângamâgame gaditam \ 
anigûhitanijavïryaistadapi nisevyarit samâhitasvântaih 11

198. anasanamavamaudaryam viviktasayyâsanarii rasatyâgah \ 
kâyakeso vrtteh saritkhyâ ca nisevyamiti tapo bâhyam \ \

199. binayo vaiyâvrttyarii prâyascittarii tathaiva cotsargah \ 
svâdhyâyo ‘tha dhyânarit bhavati nisevyarh tapo ‘ntarangamiti \

200. jinapungavapravacane munisvarânârii yaduktamâcaranam | 
sunirüpya nijârit padavlrit saktirii ca nisevyametadapi 11

201. idamâvasyakasatkarii samâtâstavavandanâpratikramanam \ 
pratyâkhyânarii vapuso vyutsargasceti kartavyam 11

202. samyagdando vapusah samyagdandastathâ ca vacanasya \ 
manasah samyagdando guptitritayarii samanugamyam \ \

203. samyaggamanâgamanaih samyagbhâsâ tathaisanâ samyak \ 
samyggrahaniksepau vyutsargah samyagiti samitih \ \

204. dharmah sevyah ksânti mrdutvamrjutâ ca saucamatha satyam \ 
âkihcanyarii brahma tyâgasva tapasca sariiyamasceti \ \

205. adhruvamasaranamekatvamanyatâsaucamâsravo janma \ 
lokavrsabodhisaritvaranirjarâh satatamanupreksyâh \ \

206. ksuttrsnâhimanusnarii nagnatvarii yâcanâratiralâbhah \ 
dariiso masakâdinâmâkroso vyâdhiduhkhasarityamanam \ \

207. sparsasca trnâdlnâmajhânamadarsanarii tathâprajriâ | 
sarkürapuraskârah syyâ caryâ vadho nisadyâ stri \ \

208. dvâviriisatitapyete parisodhavyâ parisahâh satatam \ 
sanklesamuktamanasâ sanklesanimittabhitena \ \

209. iti ratnatrayametatpratisamayarii vikalamapi grhasthena \ 
paripâlanïyamanisath niratyayârii muktimabhilasitâ \ |

210. baddhodyamena nityarii labdhvâ samayarii ca bodhilâbhasya \ 
padamavalambya munïnârii karttavyarii sapadiparipûrnam \ \

211. asamagrarit bhâvayato ratnatrayamasti karmabandho y  ah \ 
savipaksakrto vasyarit moksopâyo na bandhanopâyah \ \

212. yenânsena sudrstistenânsenâsya bandhanarit nâsti \ 
yenânsena tu râgastenânsenâsya bandhanarit bhavati \ \

213. yenânsena jhânath tenânsenâsya bandhanarit nâsti \ 
yenânsena tu râgastenânsenâsya bandhanarit bhavati \ |

214. yenânsena caritrarii tenânsenâsya bandhanarit nâsti | 
yenânsena tu râgastenânsenâsya bandhanarit bhavati \ |
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215. yogätpradesabandhah sthitibandho bhavati yah kasäyättu \ 
darsanabodhacaritram na yogarûpam kasâyarüpam ca ||

216. darsanamätmaviniscatirätmaparijnänmisyate bodhah \ 
sthitirâtmani caritrarh kuta etebhyo bhavati bandhah \ \

217. samyaktvacaritrübhyâm tirthakarâhïïrakarmano bandhah \ 
yo ‘pyupadistah samaye na nayavidäm so p i dosâya \ \

218. sati samyaktvacaritre tïrthakarâhârabandhakau bhavatah \ 
yogakasïïyau tasmüttatpunarasminnudâslnam \ |

219. nanu kathameva siddhyatu devâyuh prabhrti satprakrtibandhah \ 
sakalajanasuprasiddho ratnatrayadhürinam munivarânâm \ \

220. ratnatrayamiha heturnirvünasyaiva bhavati nânyasya \ 
âsravati yattu puny am subhopayogo ‘yamaparädhah \ |

221. ekasminsamaväyädatyantaviruddhakäryayorapi hi \
iha dahati ghrtamitiyathävyavahärastädrso *pi rüdhimitah 11
222. samyaktvacäritrabodhalaksano moksamärga ityesah \ 

mukhyopacärarüpah präpayatiparant padam purusam  11
223. nityamapi nirupalepah svarüpasamavasthito nirupaghätah \ 

gaganamiva paramapurusah paramapade sphurati visadatamah \ \
224. krtakrtyah paramapade paramätmä sakalavisayavisayätmä \ 

paramänandanimagne jhänamayo nandati sadaiva \ \
225. ekenäkarsanti slathayanti vastutattvamitarena \ 

antena jayati jainlnitirmanthänanetramiva gopi \ \
226. varnaih krtäni citraih padäni tu padaih krtäni väkyäni \ 

väkyaih krtam pavitram sästramidam na punarasmabhih \ \

iti srimadamrtacandrasürinäm krtih purusärthasiddhyupäyo 
*para näma jinapravacanarahasyakosah samäptah



Раздел пятый 
НЕМИЧАНДРА СИДДХАНТА ЧАКРАВАРТИН

Дигамбарская философия в лице Умасвати, Кундакунды и Амрита
чандры наследуется Немичандрой (.Nemicandra), к имени которого 
джайнская традиция прибавит еще два имени-титула Сиддханта Ча- 
кравартин {Siddhânta Cakravartiri). Это имя-прозвище означает, что 
его носитель был подобен чакравартину1 в знании писаний. Немичан- 
дра2 признается одним из самых эрудированных дигамбарских авто
ров, чьи сочинения дают ясное и целостное представление о всей 
джайнской системе воззрений, включая метафизику, этику и космоло
гию джайнизма. Традиционно время его жизнедеятельности относится 
к последней четверти X — первой четверти XI в.3.

5.1. Немичандра и его время

История джайнизма знает множество примеров (вымышленных или 
подлинных) материальной или идеологической поддержки учения Ма
хавиры правителями той или иной области. Однако самой знаменитой 
страницей ее является основание династии Гангов в Карнатаке на юге 
Индии неким дигамбарским монахом по имени Симханандин (Simha- 
nandiri) из общины Нандигана4. Симханандин ухитрился возвести на

1 Чакравартин — букв, «вращающий колесо [Дхармы]», термин, обозначающий 
в индийской культуре идеального правителя, в чьих руках находится власть над миром 
и соблюдение Дхармы (т.е. правильное «вращение колеса Дхармы») и который высту
пает гарантией мирового порядка. Свое представление о чакравартине формируется не 
только в брахманской традиции, но и в буддизме и в джайнизме.

2 В истории джайнской мысли было несколько учителей, и, как правило, «наш» 
Немичандра в литературе маркируется своим прозвищем «Сиддханта Чакравартин», но 
в данной работе мы для краткости будем использовать только одно имя.

3 См.: Commentaries on the Gommatasära. — Khadabadi B.K. Studies in Jainology, 
Prakrit Literature and Languages. Jaipur: Prakrit Bharati Academy, 1997. C. 268.

4 Cm.: Gangaräjyamam madida samhanandiäcaryar. Epigraphia Camatica. Vii, no. 46, 
139. См. также: Saletore B.A. Medieval Jainism. Bombay, 1938. C. 11.
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трон в 265 г. н.э. Мадхаву (.Mädhava), или Шивамару (Sivamära) Кон- 
гуниварму ÇKongunivarmä), первого представителя Гангов. Существу
ет немало легенд вокруг этого знаменательного для истории Индии 
вообще и джайнизма в частности события. Согласно одной из таких 
легенд, основание новой династии стало возможным благодаря тому, 
что Симханандин обладал магическими, сверхъестественными силами, 
при помощи которых он и возвел на трон нового правителя. Однако из 
подобных рассказов не следует, что дигамбарский ачарья каким-то 
образом оказывал влияние на проводимую Конгунивармой политику и 
что последующие представители этой династии были верны джайн- 
скому учению. Все так же согласно легенде, последующие правители 
следовали наставлениям дигамбарского учителя Симханандина, кото
рый сказал своему протеже: «Если ты нарушаешь то, что обещал; если 
ты не поддерживаешь джайнское Учение; если ты хватаешь жену дру
гого; если ты ешь мед или мясо; если ты общаешься с низкими людь
ми; если ты не отдаешь свое богатство нуждающимся; если ты бе
жишь с поля сражения, то твой род погибнет»5.

Эпиграфические данные ничего не сообщают о деятельной роли 
Симханандина, они лишь свидетельствуют о том, что династия Гангов 
была связана с ним. Одна из надписей (№ 213) в храме Паршванатхи 
на горе Чандрагири из Шравана Белголы упоминает, что Шивамара 
Конгуниварма был учеником Симханандина6, а другая (№ 214) свиде
тельствует, что род Гангов расцвел благодаря святому Симханандину7. 
Множество надписей, датируемых от IV вплоть до XII в., говорят о 
возведении джайнских храмов, статуй и создании пещер для джайн
ских аскетов, которые были переданы в дар последователям Махавиры 
представителями династии Гангов. Очевидно, Ганги, столицей кото
рых был город Гангавади, непрерывно в течение почти семи столетий 
проводили «про-джайнскую» политику, а некоторые из правителей ди
настии, по преданию, закончили свою жизни сугубо джайнским спо
собом — саллекханой.

Наибольший след в истории джайнизма оставил правитель Мара- 
симха II (.Märasimha), фигурирующий в ряде надписей как Дхарма Ма- 
хараджадхираджа Сатьявакья Конгуниварма Падманади Марасимха 
(.Dharma Magäräjädhiräja Satyaväkya Kongunivarmä Padmanadi Mära
simha), т.е. «Благочестивый, Великий царь царей, Изрекающий исти
ну, Конгуниварма Лотосовая река, Человеколев». Правление этого ца
ря в индийской исторической традиции связывается с решающими

5 Там же, с. 12.
6 Inscriptions at Sravana Belgola. Ed. with Introduction by Lewis Rice. Bangalore, 1889.

C. 42.
7 Там же.
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победами над Чхерами, Чолами, Пандьями и Паллавами из страны 
Ноламбади. Самая же знаменитая битва Марасимхи Второго была про
тив Ваджджаладевы в Гонуре и Уччханге. Как гласит джайнская леген
да, после блестящего правления великий царь оставил трон и прекра
тил свое существование посредством трехдневного поста-голодания8 
в присутствии своего ученика Аджитасены в Банкапуре в Дхарваре9. 
По эпитафии в недатированной надписи на четырех сторонах основа
ния колонны, известной как Куге Брахмадева кхамбха, недалеко от 
входа в храм на горе Чандрагири и по соседней с ней надписи можно 
датировать время смерти Марасимхи Второго 974/5 г.10.

С правлением Марасимхи Второго из династии Гангов связана дея
тельность его военного советника и полководца по имени Чамундарая 
(Cämundaräya), или Чамундараджа (Cämundaräja), благодаря героиз
му которого войска Марасимхи победили воинов Ваджджаладевы. От
ца Чамундараи звали Махабалайя, а мать — Калаладеви. От жены Ад- 
житадеви у него был сын по имени Джинадевана11. Надпись в Курада- 
хали (дистрикт Хассан), датируемая 1090 г., сообщает о том, что у Ча
мундараи было еще два сына: Мадираджа и Эллаппайя12. В Шравана 
Белголе есть надписи, где советник царя всячески превозносится и 
прославляется, а в другой надписи Ганга-раджа как покровитель Кун- 
дакунда-анваи из Мула-сангхи сравнивается с Чамундараей13. В весь
ма пространной надписи (№ 38, ок. 983 г.)14 на Тьягада Брахмадева 
кхамбхе, посвященной восхвалению Чамундараджи, говорится, что он 
был рожден солнцем, украшающим, подобно драгоценности, главу 
восточной вершины семьи (kulà) брахманов и кшатриев, драгоценно
стью в гирлянде, спускающейся с горы, содержащей «рудник» семьи 
брахманов и кшатриев, и неистовым ураганом, поднимающим «пла
мя» семьи брахманов и кшатриев, и т.д. В других надписях Чамунда
рая называется «творцом драгоценности праведности» (samyaktvaratnä-

8 Речь идет о саллекхане.
9 Очевидно, джайнская историография повторяет традиционный сюжетный ход — 

легенду о благочестивом правителе, — который уже использовался в истории с Чанд- 
рагуптой Маурьей. См. Раздел первый.

10 Winternitz М. A History of Indian literature. Vol. 2. Delhi a.o., 1983. C. 561 \Nemican- 
dra Siddhdnta Cakravartti. Dravya-samgraha. Engl, transi, with Prakrit Gathas (Text) and 
Sanskrit Cchäyäs (renderings) and Padapätha. Ed. by S.C. Ghoshal. — Lala Sundar Lai Jain 
Research Series. Vol. III. Delhi, 1989 (first edition in SBJ. Vol. I. Arrah, 1917).

11 Chavan S.P. Jainism in Southern Karnataka (up to AD 1565). New Delhi: D.K. Print- 
world, 2005. C. 98.

12 Там же.
13 Sangave V.A. The Sacred Shravanabelagola. A Socio-Religious Study. Delhi: Bhara

tiya Jnänapltha, 1981. С. 61.
14 Inscriptions at Sravana Belgola. Ed. with Introduction by Lewis Rice. Mysore, 1889. 

C. 85.
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kara), «жезлом, поражающим толпы врагов» (vairkulakäladanda), «до
блестным в оружии» (bhujavikrama) и «Парашурамой15 в сражении» 
(samaraparas агата)16. Про него также известно, что он покровитель
ствовал поэту Ранне, писавшему на каннада17.

После смерти Марасимхи Второго царский трон Гангов унаследо
вал Панчаладева (.Pancaladeva), а ему наследовал Рачамалла II (.Räca- 
malla), или Раджамалла II (Räjamalla)1*, чье полное имя было Дхарма 
Махараджадхираджа Сатьявакья Конгуниварма Падманади Рачамалла. 
Рачамалла правил в 974-984 гг., и во время его правления Чамундарая 
также был советником царя.

Чамундарае приписывается создание «Чамундарая-пураны» (Сй- 
mundaräya-puräna) на языке каннада, в которой рассказываются исто
рии о жизни 24 тиртханкаров, оканчивающиеся 900 г. эры Шака, го
дом Ишвары (978 г.). Этот год и принимается в качестве даты появле
ния «Чамундарая-пураны». В открывающей сочинение главе говорит
ся, что его (автора) господин был gahgakulacüdämanijagadekavlra по- 
lambakuläntakadeva («правитель, потомок семьи Ноламба, единый ге
рой мира, чудесная драгоценность из династии Гангов»), рожденный в 
роду (vamsa) брахманов и кшатриев. Завершающая часть пураны сооб
щает, что автор был учеником Аджитасены (Ajitasena) и Немичандры.

Согласно эпиграфическим данным и пуране, с возрастом Чамунда
рая полностью посвятил себя религиозной деятельности и под руковод
ством своего духовного учителя Аджитасены всячески пропагандиро
вал джайнское учение, возводя колоссальные статуи Гомматешвары19 
и Неминатхи в горах Виндьягири и Чандрагири в Шравана Белголе20. 
Возведение знаменитой 17-метровой статуи Бахубали, согласно пре
данию, было совершено в 981 г.21. По традиции Чамундарая большую

15 Парашурама — букв. «Рама с топором», одно из воплощений (аватар) бога Виш
ну. Довольно любопытный эпитет, видимо, отражающий процесс частичного инкорпо
рирования индуистских верований в джайнскую религию.

16 Saletore В.A. Medieval Jainism. C. 107.
17 Commentaries on the Gommatasära. — Khadabadi B.K. Studies in Jainology, Prakrit 

Literature and Languages. C. 278.
18 Возможно, что собственным именем царя было все же Рачамалла, хотя в надпи

сях встречается и Раджамалла. См.: EL Vol. V, надпись № 18.
19 Гомматешвара, или Бахубали, — сын первого тиртханкара, Ришабхи, особо по

читаемый дигамбарами. О происхождении названия «Гоммата» см. статью: Observation 
on Gommata, Gommatarâya and Gommatadeva. — Khadabadi B.K. Studies in Jainology, 
Prakrit Literature and Languages. С. 336-342.

20 Историю возведения статуи Гомматешвары см.: Chavan S.P. Jainism in Southern 
Karnataka (up to AD 1565). C. 93-96.

21 Считается, что начиная именно с этого года каждые 12 лет вплоть до нашего 
времени (последний раз — в феврале 2003 г.) проводится церемония «махамастакаб- 
хишека», заключающаяся в последовательном поливании и осыпании статуи 15 суб
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часть своего богатства отдал на поддержание ритуалов почитания воз
веденных статуй.

Поскольку «Чамундарая-пурана», датируемая приблизительно вто
рой половиной X в., упоминает Немичандру, то время жизни этого 
дигамбарского учителя относят к X или началу XI в. Отношения Ча- 
мундараи и Немичандры описываются в надписи, датируемой 1530 г., 
высеченной на каменной ограде храма Падмавати в Талука Нагар, ди
стрикт Шимога:

milokasära-pramukhah......
bhuvi nemicandrah 

vibhäti saiddhäntika-särvabhaumah 
cämundaräjärdhita-pädapadmah22

«[Автор] „Трилока-сары “ и других сочинений... Немичандра, вер
ховный повелитель [излож енного] в писаниях, сияет [ в  этом мире, 
его] стопы почитаются Чамундараей».

Эпитет «сайддхантика сарвабхаума» является синонимом прозви
ща «Сиддханта Чакравартин», традиционно приложимого к Неми- 
чандре.

Подробностей о жизнедеятельности Немичандры Сиддханта Ча- 
кравартина джайнская традиция не сообщает, но имя «Немичандра» 
встречается неоднократно в различных списках учителей нескольких 
дигамбарских общин. Однако очевидно, что речь в этих гурвавали 
идет о другом Немичандре, жившем, вероятно, не ранее XV в. .

Известный историк индийской философии К. Поттер в своей 
«Энциклопедии индийских философий» различает трех Немичандр: 
Немичандра I (X в.) — автор «Правачанасароддхары» (.Pravacanasä- 
roddhara), Немичандра II (975-1000) — автор «Гоммата-сары» и Не
мичандра III (XII в.) — автор «Дравья-санграхи»24. По всей видимо
сти, второй Немичандра К. Поттера является тем самым, о котором го

станциями: водой, тростниковым сахаром, миндалем, молоком, золотыми цветами, 
кокосами, топленым маслом — гхи, финиками, простоквашей, серебряными цветами, 
бананами, патокой, маковыми зернами, сандалом и серебряными монетами. В настоя
щее время в церемонии используются лишь желтая и красная пудра, сандаловая паста, 
молоко и чистая вода. См. подробнее об истории проведения этой церемонии: Sanga- 
ve V.A. The Sacred Shravanabelagola. A Socio-Religious Study. C. 94-110; Jaini P.S. Jaina 
Festivals. — Jaini P.S. Collected Papers on Jaina Studies. Delhi: Motilal Banarsidass, 2000. 
C. 252.

22 Цит. no: Sangave V.A. The Sacred Shravanabelagola. A Socio-Religious Study. C. 120.
23 Jain M. U.K. Jaina Sects and Schools. Delhi, 1975. C. 99, 104, 135.
24 The Encyclopedia of Indian Philosophies. Bibliography. Comp, by K.H. Potter. Vol. 1. 

Delhi a.o. 1974. C. 145, 150, 178.
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ворят эпиграфические данные и «Чамундарая-пурана». Сам же К. Пот
тер ни одного из трех Немичандр не аттестует как Сиддханту Чакра- 
вартина. Примечательным в данном случае является то обстоятельст
во, что историк индийской философии полагает (правда, непонятно, на 
каком основании), что «Гоммата-сара» и «Дравья-санграха» принад
лежат разным авторам, тогда как традиция приписывает их одному ди- 
гамбарскому учителю, о чем будет сказано ниже. Проблема выделения 
двух или трех Немичандр (речь идет об одном временном интервале 
в истории джайнской литературы) типологически сходна с проблемой 
двух и более Нагарджун и двух Васубандху в истории буддийской 
мысли. Вряд ли подобный исследовательский ход может дать что-то 
принципиально новое в анализе корпуса сочинений, атрибутируемых 
тому или иному учителю, так как и сама фигура учителя является в 
большей (как Нагарджуна) или меньшей (подобно Немичандре) степе
ни персонажем скорее мифологии, легенд и преданий, чем собственно 
реальных исторических событий, восстановить которые у индологов 
нет достаточных сведений и разработанного научного метода.

Что касается учительской традиции Немичандры, то в своем самом 
обширном сочинении под названием «Гоммата-сара» он воздает хва
лу и выражает почтение нескольким джайнским мудрецам, которых 
он считает своими учителями. Это Абхаянандин, Индранандин, Вира- 
нандин и Канаканандин25. В конце сочинения «Чандрапрабхачаритра» 
(Candraprabhacäritra) Виранандина говорится, что автор был учени
ком Абхаянандина, который, в свою очередь, был учеником Гунанан- 
дина. Сам же Немичандра в «Гоммата-саре» сообщает, что Индранан
дин был учителем Канаканандина.

Учеником Немичандры, согласно джайнскому преданию, был про
славленный дигамбарский учитель Гунавира Сиддхантадева.

5.2. Сочинения Немичандры

Для джайнской традиции наследие этого дигамбарского автора оказа
лось чрезвычайно влиятельным, поскольку тематика его сочинений 
охватывает всю систему воззрений последователей тиртханкаров. 
Произведения Немичандры Сиддханта Чакравартина по своей теоре
тической масштабности стоят в одном ряду с ТС Умасвати и Corpus

25 namiüna abhayanamdim sudasäyarapäragimdanamdigurum \ varavïranamdinâham 
payadïnam paccayam voccham || 785 ||. Имя Канаканандина упоминается в гатхе 396 
«Карма-канды».
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Cundacundae. Дж.Л. Джайни прямо утверждает о наследовании Неми- 
чандрой традиции Бхадрабаху, Кундакунды и Умасвати26.

Всего Немичандре Сиддханта Чакравартину приписывается пять 
произведений. Все они написаны на пракрите, том самом «дигамбари» 
(основу которого составляет джайн-шаурасени), языке сходном или 
даже идентичном языку Corpus Cundacundae27. Так же как и в случае с 
текстами Кундакунды, сочинения Немичандры имеют санскритскую 
версию на основе транспозиции.

Самое объемное по количеству гатх его произведение называется 
«Гоммата-сара» (Gommata-sära, скр. Gommata-sära), оно состоит из 
двух больших частей, или разделов: «Джива-канда» (.Jïva-kânda, скр. 
Jïva-kânda) — 734 гатхи, и «Карма-канда» (.Kamma-kända, скр. Каг- 
ma-kânda) — 972 гатхи28. Свое название трактат получил потому, что 
он представляет собой изложение сути {sârd) джайнского учения для 
Гомматараи, т.е. для мудрого и прославленного советника двух царей 
Чамундараи. Помимо своего основного наименования, под которым 
трактат фигурирует в истории джайнской литературы, он имеет еще 
одно название — «Панча-самграха» (.Panca-samgraha), т.е. «Собрание 
пяти», поскольку в трактате разъясняется пять аспектов связанности: 
1) собственно связанность {bandhd) души кармой; 2) то, что связыва
ется (,badhyamäna); 3) то, что связывает (,bandhasvämi); 4) причина 
связанности (bandhahetu) и 5) виды связанности {bandhabhedd).

Первый раздел, «Джива-канда», посвящен, как это ясно уже из само
го наименования, душе, классификации душ, их происхождению и при
роде. В некотором смысле этот раздел представляет собой своего рода 
учебник по «естественной истории» мира в джайнской интерпретации. 
«Джива-канда» служит отличной иллюстрацией джайнской (да и ин
дийской в целом) страсти к бесконечным классификациям, перечисле
ниям и подсчетам. Второй раздел трактата рассказывает о природе 
кармической материи и разъясняет суть взаимодействия кармы и ду

26 Понятно, что современный джайнский автор является выразителем взглядов ди- 
гамбарской традиции. См.: Umäsväti. Tattvârtha-adhigama-sütra. Ed. by J.L. Jaini. — 
Sacred books of Jainism. Vol. 2. Arrah, 1920. Introduction.

27 Мы говорим «сходном или даже идентичном», поскольку язык сочинений Неми
чандры, так же как и Кундакунды (даже язык самих текстов, входящих в Corpus Cunda
cundae, не является одним и тем же), нуждается в изучении специалистами- 
филологами, каковым автор данной работы не является, поэтому выводы относительно 
языковых особенностей рассматриваемых трактатов сделаны на основе выявления об
щего сходства и носят сугубо предварительный характер.

28 По С.Ч. Гхошалу — 733 и 973 соответственно. См. его Introduction в: Nemicandra 
Siddhanta Cakravarttl Dravya-samgraha. Engl, transi, with Prakrit Gathas (Text) and San
skrit Cchäyäs (renderings) and Padapätha. Ed. by S.C. Ghoshal. — Lala Sundar Lai Jain 
Research Series. Vol. III. C. xlii.
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ши. Характеризуя в целом «Гоммата-сару», следует отметить, что в 
этом трактате мы не найдем отвлеченных философских рассуждений 
в духе Кундакунды или Амритачандры. Жанр данного произведения 
несколько иной — «справочник по душе и карме», максимально пол
ная экспликация фундаментального положения джайнской онтологии 
о множестве душ. Мало кто в истории философской мысли (не только 
Востока, но и Запада) ставил перед собой задачу детально продемон
стрировать, как на уровне феноменального мира (применительно к 
терминологии индийской философской мысли — сансары) выстраи
ваются иерархические взаимосвязи между первичными единицами 
структуры, в данном случае — душами. В этом смысле «Гоммата- 
сара» является уникальным произведением не только джайнской фи
лософской литературы, но и мировой вообще.

Согласно последней гатхе «Карма-канды», Чамундарая написал на 
популярном языке (возможно, каннада) комментарий к «Гоммата-са- 
ре» под названием «Вира-марттанди» (Vîramarttandi)29. По преданию, 
Чамундарая имел еще одно имя — Вира-мартанда, поэтому и коммен
тарий получил название по его автору. В настоящее время это сочине
ние считается утерянным, однако на него ссылается Кешававарни в 
своем комментарии (Gommât a-sära-vrtti), на основании которого ин
дологи и сделали вывод о том, что Чамундарая писал на каннада30. 
Помимо Чамундараи и Кешававарни свой комментарий Mandapra- 
bodhikâ на трактат Немичандры написал на санскрите Абхаячандра 
(1275), однако он является незавершенным и доходит только до гат- 
хи 383 «Джива-канды». Существует ряд комментариев на каннада и 
хинди, самым знаменитым и авторитетным из которых в дигамбарской 
традиции считается Samyagjnânacandrikâ Тодармала (XIX в.)31.

Два других произведения Немичандры — «Лабдхи-сара» (Labdhi- 
sära, скр. Labdhi-sära — «Суть обретений») и «Кшапана-сара» (Kkhapa- 
na-sära, скр. Ksapana-sära — «Суть уничтожения»)32 можно рассмат
ривать как логическое продолжение «Гоммата-сары». В первом из 
этих трактатов, состоящем из 380 гатх, рассказывается о пяти видах 
«обретений», которые ведут к правильному поведению, тогда как вто

29 Gommatasuttallihane gommataräyena yâ kayä desi \ so rao ciram kälath vira- 
mattandi || 972 ||.

30 nemicandram jinam natva siddham srijnänabhüsanam \ vrttim gommatasärasya 
kurve karnatavrttitah || «Джину Немичандру... я создал на каннада комментарий на 
„Г оммата-сару“».

31 Список комментариев см.: Commentaries on the Gommatasära. — Khadabadi B.K. 
Studies in Jainology, Prakrit Literature and Languages. С. 269-270.

32 Последнее сочинение Немичандры Сиддханта Чакравартина не следует путать с 
трактатом Мадхавачандры Трайвидьи более позднего времени, имеющим аналогичное 
название и посвященным той же самой теме, но написанным в прозе на санскрите.
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рой посвящен теме искоренения страстей, в первую очередь гордыни, 
алчности, лживости и гнева. «Кшапана-сара» включает 270 гатх.

Еще один трактат дигамбарского автора, «Трилока-сара» (Tiloya- 
sära, скр. Triloka-sära — «Суть трех миров»), представляет собой раз
вернутое описание джайнской космологической картины, на которое 
был написан комментарий Мадхавачандры Трайвидьи33.

Самое лаконичное (всего 58 гатх) сочинение Немичандры — это 
«Дравья-самграха» (.Davva-samgaha, скр. Dravya-samgraham — «Соб
рание субстанций»). Оно является своеобразным credo джайнизма, ибо 
в этом произведении в кратких стихотворных строчках сформулиро
ваны основные догматы джайнской доктрины, поэтому «Дравья-сам
граха» — одно из наиболее популярных и цитируемых произведений 
джайнской литературы. На этот трактат существует авторитетный 
комментарий Брахмадевы (XVII в.).

С.Ч. Гхошал сообщает, что Немичандра был автором еще одного 
произведения под названием «Пратиштхапатха» (.Pratisthäpätha), по
священного созданию и почитанию образов тиртханкаров, которое 
было написано в подражание сочинению Индранандина с таким же 
названием34. Однако это сочинение остается недоступным исследова
телям, поэтому о нем нет никакой дополнительной информации, кро
ме ссылки С.Ч. Гхошала.

33 Примечательно, что сам Мадхавачандра в конце комментария сказал, что вставил 
несколько своих гатх-стихов в основной текст, согласно предписанию своего предше
ственника Немичандры. См.: Jindal К.В. An Epitome of Jainism. Delhi: Munshiram Mano- 
harlal, 1988. C. 15.

34 Nemicandra Siddhänta Cakravarttu Dravya-samgraha. Engl, transi, with Prakrit 
Gäthas (Text) and Sanskrit Cchäyäs (renderings) and Padapätha. Ed. by S.C. Ghoshal. — 
Lala Sundar Lai Jain Research Series. Vol. III. C. xliv.
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Немичандра Сиддханта Чакравартин 
Давва-самгаха

1. Того избранного владыку1 джин2, кто описал субстанции3 — ду
шу и не-душу, — восхваляемого множеством повелителей4 богов5, 
восхваляю [и я, преклонив] главу.

2. Душа есть направленность сознания. Она бестелесна, активна, 
соответствует своему телу6, «вкуситель»7, пребывает в сансаре, сидд- 
ха8, движется вниз9 [или] вверх.

1 Скр. Vrsabha — так звали легендарного основателя джайнизма, первого тирт- 
ханкара, символом которого в джайнской иконографии является бык (слово vrsabha 
значит «бык»). Согласно джайнским легендам, он обучил людей ремеслам и искус
ствам, распределил людей по'варнам и принес истинную религию — джайнизм. Его 
дочь, Брахми, изобрела письменность («брахми» — одна из систем древнеиндийского 
письма), а сын Бхарата был первым чакравартином, т.е. государем, чьим именем и на
звана Индия. Этот же эпитет в индуизме применялся по отношению к Индре, повели
телю богов. Однако в данной гатхе, в соответствии с традицией написания подобного 
рода философских трактатов, имеется в виду не Вришабха, а Махавира Вардхамана, 
24-й тиртханкар, который считается историческим основателем джайнизма, поэтому 
мы перевели данный термин как «владыка».

2 Джина (скр.jina), «победитель» — обычный титул Махавиры. Однако «джинами» 
(наряду со словом «джайны») называют и просто последователей тиртханкаров. Все 
трактаты джайнских авторов начинаются с традиционного приветствия джайнским 
«святым»: Махавире и другим тиртханкарам, освобожденным и совершенным душам.

3 Субстанция — одно из главных понятий джайнской онтологии. Это вечная не со
творенная никем первооснова всех вещей, нечто постоянное в процессе изменения и яв
ляющееся носителем, субстратом различных атрибутов и модусов. Основных субстанций, 
рубрифицирующих мир, две — душа и не-душа, которые далее в гатхе и упоминаются.

4 Повелители (скр. indra) — джайнизм отчасти унаследовал традиционные брахма- 
нистские религиозные представления, инкорпорировав в свой пантеон Индру, Брахму и 
других богов. Однако в джайнской мифологической картине эти персонажи заняли 
более скромное положение в ряду многих богов.

5 Боги (скр. deva) — один из уровней существования души. Боги бывают четырех 
основных видов: «во дворцах живущие» (bhavanvasin)\ «блуждающие», населяющие 
леса (vyantara); «светила» (jyotiska) и «небесные» (vaimanika), которые, в свою оче
редь, подразделяются на множество подвидов. См. ТС, гл. 4-5.

6 Постулат о соразмерности души телу, которое она занимает, отличает джайнскую 
философскую доктрину от остальных учений Индии. Суть данного тезиса заключается 
в том, что душа, будучи самой жизнью, наполняет и пронизывает собой все тело, кото
рое занимает в данном воплощении.

7 «Вкуситель» (скр. bhotr) — т.е. душа пожинает плоды своей деятельности.
8 Сиддха (скр. siddha), доел, «достигший» — имеется в виду душа, достигшая осво

бождения, т.е. совершенная душа, лишённая телесной оболочки и пребывающая в нирване.
9 Доел, «стареющая, ветшающая, опускающаяся». Современный комментатор и пе

реводчик С.Ч. Гхошал предпочел перевести это слово как «естественное», относящееся 
к «движению вверх». См. ДС 1917, с. 5.
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3. С обыденной [точки зрения] душа в трех временах [обладает] че
тырьмя пранами: индриями, силой, жизнью и дыханием. С подлинной 
[точки зрения] у нее [есть] только сознание.

4. Направленность сознания [бывает] двух видов: видение и знание. 
Видение — четырех видов. Видение следует знать как визуальное, не
визуальное, ясновидение и всевйдение.

5. Знание — восьми видов: истинное и ложное знание чувственное, 
знание из писаний, ясновидение, телепатия и всеведение10. Оно может 
быть прямым и опосредованным.

6. С обыденной [точки зрения] говорится, что душа [имеет] основ
ные характеристики: восемь [видов] знания и четыре [вида] видения. 
Однако с чистой точки зрения [душа] — чистое знание и видение.

7. С подлинной [точки зрения] у души нет пяти [видов] цвета11 и 
вкуса12, двух [видов] запаха 3 и восьми [видов] осязания14, поскольку 
[она] бестелесна. С обыденной [точки зрения душа] телесна из-за свя
занности [с кармой].

8. С обыденной [точки зрения душа] — создательница кармической 
материи и тому подобного, но с подлинной [точки зрения] атман — 
[создатель] кармы сознания, с чистой точки зрения — чистых состоя
ний сознания.

9. С обыденной [точки зрения душа] «вкушает» плод кармической 
материи — счастье и страдание. С подлинной точки зрения атман есть 
только свои собственные состояния сознания.

10. С обыденной [точки зрения] сознающая [душа] из-за неразру
шимости благодаря сужению и расширению соразмерна малому [или] 
большому телу. Но с подлинной точки зрения [она обладает лишь] 
бесчисленными точками пространства.

11. Земля, вода, огонь, воздух и растения есть виды неподвижных 
душ с одной индрией15. Подвижные души — улитки и тому подоб
ные — имеют две 6, три17, четыре18 и пять индрий19.

10 Восемь видов знания: истинное чувственное знание, истинное знание из писаний, 
истинное ясновидение, телепатия и всеведение, а также ложное чувственное знание, 
ложное знание из писаний и ложное (обрывочное) ясновидение.

11 Пять видов цвета — черный, синий, красный, желтый, белый.
12 Пять видов вкуса — соленый, острый, вяжущий, сладкий, горький.
13 Два вида запаха — приятный, неприятный.
14 Восемь видов осязания — твердость, мягкость, тяжесть, легкость, холодность, 

теплота, липкость, сухость.
15 Одна индрия — осязание.
16 Две индрии — осязание и вкус. Их имеют улитки, раковины, пресмыкающиеся, 

черви.
17 Три индрии — осязание, вкус и запах — имеют вши, клопы, муравьи, скорпионы 

и другие насекомые.
8 Четырьмя индриями (все вышеперечисленные и цвет) обладают слепни, моски

ты, мухи, пчелы, жуки, бабочки, стрекозы.
19 Пять индрий (осязание, вкус, цвет, запах, звук) имеют боги, люди, обитатели ада 

и животные.
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12. Известно, что [имеющие] пять индрий [бывают] обладающими 
разумом и не обладающими разумом. Остальные не имеют разума. 
[Обладающие] одной индрией [бывают] грубыми и тонкими. Все [они 
могут быть] совершенными, и наоборот.

13. Далее, известно, что с нечистой [точки зрения] пребывающие 
в сансаре [души] бывают четырнадцати видов в соответствии со сту
пенями стремления и совершенства. Однако с чистой точки зрения все 
[души] чисты.

14. Сиддхи лишены кармы, [обладают] восьмью атрибутами, не
сколько меньше последнего тела, пребывают на вершине мира, вечны 
и обладают способностью подниматься и опускаться.

15. Под не-душой понимается материя, условия движения и покоя, 
пространство, время. Материя телесна, [имеет] цвет и другие атрибу
ты. Остальные же [субстанции] бестелесны.

16. Звук, связанность, тонкость, грубость, форма, разделение, тем
нота, образ, вкупе с блеском и жаром — модусы материальной суб
станции.

17. Условие движения «помогает» перемещаться материи и душе, 
подобно тому как вода позволяет двигаться рыбам. Но оно не застав
ляет двигаться неподвижных.

18. Условие покоя «помогает» пребыванию материи и душам, по
добно тому как тень позволяет покоиться путникам. Но оно не под
держивает движущихся.

19. Познай, что согласно джайнскому [учению] пространство — 
это то, что вмещает души и другие [субстанции]. Пространство мира 
и не-мира — таковы два вида пространства.

20. Миром [называется место], где условия движения и покоя, вре
мя, материя и души существуют в пространстве. То, что за предела
ми, — называется не-миром.

21. Обычным является то время, которое есть способ преобразова
ния субстанций и отличается изменением и т.д. А в высшем смысле 
время отличается постоянством.

22. Те бесчисленные субстанции, которые существуют одна за дру
гой в каждой точке мирового пространства, подобно куче жемчужин, 
[есть] «атомы» времени.

23. Поэтому говорится, что субстанция в соответствии с подвидами 
души и не-души [бывает] шести видов, пять из которых (за исключе
нием времени) признаются протяженными субстанциями.

24. Поскольку они существуют, поэтому избранными джинами на
зываются «существующими». Подобно этому: так как [занимают] 
много точек пространства, они — «тела». Отсюда [название] — «про
тяженные субстанции».
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25. У души, условий движения и покоя бесчисленное количество 
точек пространства, у пространства — бесконечное, у телесной [суб
станции] — три вида. У времени — одна [точка], поэтому оно не на
зывается «телом».

26. Атом, хотя и [занимает] одну точку пространства, может быть 
множеством точек пространства из-за множества сочетаний. Поэтому 
с обычной [точки зрения] всеведущие называют его «тело».

27. Знай, что хотя точка пространства и занимает неделимый мате
риальный атом, она предоставляет место всем атомам.

28. Мы кратко изложим особенности души, не-души, притока [кар
мы], связанности, остановки, уничтожения, освобождения, добродете
ли и порока.

29. То изменение атмана, посредством которого карма притекает 
в душу, известно как психический приток. Другой вид назван джина
ми кармическим притоком.

30. Затем следует знать [типы психического притока]: ложность, 
отсутствие самоконтроля, невнимательность, активность, гнев и т.д., 
которые, в свою очередь, пяти, пяти, пятнадцати, трех и четырех видов 
соответственно.

31. Физическим притоком считается то, что вызывает приток [кар
мы], «затемняющей знание», и других [карм]. Джинами объяснены 
многие его виды.

32. То состояние сознания, посредством которого карма связывает, 
есть психическая карма, тогда как взаимопроникновение кармы и то
чек пространства — иное. .

33. Связанность [бывает] четырех видов в соответствии с природой, 
длительностью, интенсивностью и количеством кармы. Активность 
определяет природу и количество, страсти — длительность и интен
сивность.

34. То изменение сознания, которое прекращает приток кармы, есть 
психическая остановка. Однако физический приток прекращает иное.

35. Следует знать типы психической остановки: обеты, осторож
ность, контроль, добродетели, размышление, победа над обстоятель
ствами и различные виды [правильного] поведения.

36. Следует знать, [что существует] два вида уничтожения [кармы: 
один] через состояние сознания, посредством которого кармическая 
материя после «вкушения» плодов исчезает, [второй] — через аскезу.

37. Следует знать, что психическое освобождение — это изменение 
атмана, которое [есть] причина разрушения всех карм. Физическое 
освобождение — это состояние [реального] отделения карм.

38. Души добродетельны или порочны в зависимости от благих и 
не-благих состояний сознания. Добродетель — приятная благая жизнь, 
форма тела, семья, а порок — обратное [этому].
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39. Знай, что с обыденной [точки зрения] праведные видение, зна
ние, поведение — причина освобождения, но подлинно эти три со
ставляют свой собственный атман.

40. Три «жемчужины» не находятся ни в какой другой субстанции, 
кроме атмана. Поэтому только атман, состоящий из этих трех, есть 
причина освобождения.

41. Праведность — вера в душу и другие [субстанции]. Это — 
свойство атмана, и, когда оно [проявляется], знание, будучи свобод
ным от ошибок, становится действительно праведным.

42. Праведное знание — это свободное от сомнения, превратности, 
неопределенности детальное схватывание собственной природы атма
на, [имеющее] многие виды.

43. Схватывание общего в вещах без восприятия деталей и особен
ностей объектов в учении называется видением.

44. Видение предшествует знанию у пребывающих в сансаре, по
этому у них два вида направленности сознания не [проявляются] од
новременно. Но у всеведущих эти два [вида проявляются] одновре
менно.

45. Знай, что поведение ухудшается из-за не-блага и улучшается во 
благе. Обеты, осторожность, контроль названы Джиной формой [по
ведения] с обыденной точки зрения.

46. Предотвращение знающим внешних и внутренних деяний с це
лью уничтожения причин рождения — вот что названо Джиной пра
ведным поведением.

47. Через созерцание мудрец обязательно постигает причину осво
бождения двух видов. Поэтому практикуйте созерцание с успокоен
ным сознанием.

48. Если ты стремишься утвердить сознание для того, чтобы преус
петь в различных видах созерцания, не заблуждайся, не вожделей же
ланных, не отвращайся от нежеланных объектов.

49. Повторяй и созерцай слова [молитв] высшим душам, состоящие 
из тридцати, шестнадцати, шести, пяти, двух и одного [слогов], и дру
гие [молитвы], предписанные учителем.

50. Уничтоживший четыре «разрушающие» кармы, исполненный 
видения счастья знания и силы, пребывающий в благом теле, чистый 
атман созерцается как архат.

51. Созерцай сиддху — атман, уничтоживший тело, [порождаемое] 
восьмью кармами, знающего мир и не-мир, [имеющего] человеческую 
форму, пребывающего на вершине мира.

52. Мудрец, который укрепляет самого себя и других в практике 
аскезы, избранных поведении, силе, выдающихся видении и знании, 
считается ачарьей.
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53. Тот избранный владыка аскетов, кто наделен тремя «жемчужи
нами», постоянно занят наставлением в Учении, — упадхьяя. Покло
нение ему.

54. Тот мудрец, который практикует Путь Освобождения — со
вершенные видение и знание, постоянное и чистое поведение, — сад
ху. Поклонение ему.

55. Когда садху, обретя сосредоточение, размышляет о чем бы то 
ни было без усилия, тогда говорится, что у него есть подлинное созер
цание.

56. Не делай, не говори, не думай ни о чем, чтобы атман мог оста
новиться и привязаться только к самому себе. Только это высшее со
зерцание.

57. Поскольку сознающая [душа, обладая] аскезой, обетами, знани
ем писаний, может поддерживать «ось колесницы» созерцания, по
стольку обретение этого (созерцания. — Н.Ж .) всегда зависит от этих 
трех [предписаний].

58. Пусть великие мудрецы, исполненные [знания] сутр и избав
ленные от многих ошибок, исправят это «Собрание субстанций», рас
сказанное мудрецом Немичандрой, плохо помнящим сутры.

Nemicandra Siddhânta Cakravartin. 
Davva-samgaha

1. jivamajivam davvam jinavaravasahena jena niddittham \ 
devimdavimdavamdam vamde tarn savvada sirasä ||

2. jivo uvaogamao amutti kattä sadehaparinämo \ 
bhottä samsärattho siddho so vissasoddhagai ||

3. tikkäle chadupänä imdiya balamäu änapänoya \ 
vavahärä so jivo nicchayanayado du cedanä jassa ||

4. uvaogo duviyappo damsana nanam ca damsanam cadudhä \ 
cakkhu acakkhu ohi damsanamadha kevalam neyam ||

5. nanam atthaviyappam madisudaohi anänanänäni \ 
manapajjaya kevalamavipaccakkhaparokkhabheyam ca \ \

6. atthacadunanadamsana sämännam jivalakkhanam bhaniyam \ 
vavahärä suddhanayä suddham puna damsanam nänam ||

7. vanna rasa pamca gamdhä do phäsä attha niccayä jive \ 
no santi amutti tado vavahärä mutti bamdhädo ||

8. puggalakammädinam kattä vavahärado du niccayado \ 
cedanakammänädä suddhanayä suddhabhävänam ||

9. vavahärä suhadukkham puggalakammaphalam pabhunjedi \ 
ädä niccayanayado cedanabhävam khu ädassa ||

386



10. anugurudehapamäno uvasrhhärappasappado cedä \ 
samuhado vavahärä niccayanayado samkhadeso vä ||

11. pudhavijalateuväävanapphadi vavahathävare indi \ 
vigatigacadupancakkhä tasajivä homti samkhädi ||

12. samanä amanä neyäpancemdiya nimmanä pare savve \ 
bädarasuhameindi savve pajjatta idarä ya ||

13. magganagunathänehi ya caudasahi havamti taha asuddhanayä 
vinneyä samsäri save suddhä suddhanayä ||

14. nikammä attagunä kimcänä caramadehado siddhä \ 
loyaggathidä niccä uppädavayehi samjuttâ ||

15. ajjivo puna neo puggala dhammo adhamma äyäsarh \
Mio puggala mutto ruvädiguno amutti sesä du ||

16. saddo bamdho suhamo thiilo samthänabhedatamachäyä \ 
ujjodädavasahiyä puggaladavvassa pajjäyä ||

17. gaiparinayäna dhammo puggalajiväna gamanasahayäri \ 
toy am jaha macchänam acchantä neva so nei ||

18. thänajudäna adhammo puggalajiväna thänasahayäri \ 
chäyä jaha pahiyänam gacchantä neva so dharai ||

19. avagäsadänajoggam jivädinam viyäna äyäsam \ 
jenam logägäsam allogägäsamidi duviham ||

20. dhammädhammä Mio puggalajivä ya santi jävadiye \ 
äyäse so logo tatto parado alogutto ||

21. davvaparibattarävo jo  so Mio havei vavahäro \ 
parinämädilakkho vattanalakkho ya paramatt ho ||

22. loyäyapadese ikkekke je  tthayä hu ikkekkä \ 
rayanänam räsimiva te kälänä asamkhadavväni ||

23. evam chavbheyamidam jiväjivappabhedado davvath \ 
uttam kälavijuttam näyavvä panca atthikäyä du ||

24. santi jado tenede atthiti bhananti jinavarä jamhä \ 
käyä iva vahudesä tamhä käyäya atthikäyä ya ||

25. honti asankhä jive dhammädhamme ananta äyäse \ 
muttetivihapadesä Mlassego na tena so M o  ||

26. eyapadeso vi anä nänäkhamdhappadesado hodi \ 
bahudeso uvayärä tenaya M o bhananti savvanhu ||

27. jävadiyam äyäsam avibhägipuggalänavatthaddham \ 
tarn khu padesam jäne savvänutthänadänariham ||

28. äsavabandhanasamvaranijjaramokkhä sapunnapävä je  \ 
jiväjivavisesä te samäsena pabhanämo ||

29. äsavadi jena kammam parinämenappano sa vinneo | 
bhäväsavo jinutto kammäsavanam paro hodi ||

30. micchattäviradipamädajogakohädao tha vinneyä \
pana pana panadaha tiya cadu kamaso bhedä du puvvassa ||
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31. nänävaranädlnam joggam jam puggalam samäsavadi | 
davväsavo sa neo anayabhao jinakkhädo ||

32. bajbhadi kammam jena du cedanabhävena bhävabamdho so \ 
kammädapedasänam annonnapavesanam idaro ||

33. payadittidianubhägappadesabhedä du caduvidho bamdho \ 
jogo payqdipadesä thidianubhägä kasäyado honti ||

34. cedanaparinämo jo  kammassäsavanirohane heu \ 
so bhävasamvaro khalu davväsavarohane anno ||

35. vadasamidiguttlo dhammänupihä parlsahajao ya \ 
cäritta vahubheyam näyavväm bhävasamvaravisesä ||

36. jahakälena tavenaya bhuttarasam kammapuggalam jena \ 
bhävena sadadi neyä tassadanam cedi nijjarä duvihä ||

37. savvassa kammano jo  khayahedü appano huparinämo \
neo sa bhävamokkho davvavimokkho ya kammapudhabhävo ||

38. suha asuhabhävajuttä punnam pävam havanti khalu jivä \ 
sädarh suhäu nämam godam punnam paränipävam ca ||

39. sammaddamsana nänam caranam mokkhassa käranam jäne \ 
vavahärä niccayado tattiyamaio nio appä ||

40. rayanattayam na vattai appänam muyatu annadaviyamhi \ 
tamhä tattiyamaio hodi hu mokkhassa käranam ädä ||

41. jlvädisaddahanam sammattam rävamappano tarn tu | 
durabhinivesavimukkam nänam sammam khu hodi sadi jam hi ||

42. samsayavimohavibbhamavivajjiyam appaparasarüvassa \ 
gahanam sammam nänam säyäramaneyabheyam ca ||

43. jam  sämannam gahanam bhävänam neva kattumäyäram \ 
avisesidäna atte damsanamidi bhannaye samaye ||

44. damsanapuvvam nänam chadumatthänam na dunni uvaogä \ 
jugavam jamhä kevalinähe jugavam tu te dovi ||

45. asuhädo vinivittl suhe pavitti ya jäna cärittam \ 
vadasamidiguttirüvam vavahäranayä du jinabhaniyam ||

46. bahirabbhamtarakiriyäroho bhavakäranappanäsattam \ 
nänissa jam jinuttam tarn paramam sammacärittam ||

47. duvihampi mokkhaheum jhänepäünadi jam muni niyamä | 
tamhä payattacittä jäyarh jhänam samabbhasaha ||

48. mä mujjhaha mä rajjaha mä dussaha itthanitthaathesu \ 
thiramicchaha ja i cittam vicittajhänappasiddhie ||

49. panatisa sola chappana cadu dugamegam ca javaha jhäeha \ 
parametthiväcayänam annam ca gurävaesena ||

50. natthacadughäikammo damsanasuhanänavlriyamaio \ 
suhadehattho appä suddho ariho vicintijjo ||

51. natthatthakammadeho loyäloyassa jänao dattha \ 
purisäyäro appä siddho jhäeha loyasiharattho ||



52. damsananänapahäne viriyacärittavarataväyäre \ 
appam param ca junjai so äyario muni jheo  ||

53. jo  rayanattayajutto niccarh dhammovaesane nirado \ 
so uvajhäo appä jadivaravasaho namo tassa ||

54. damsananänasamaggam maggam mokkhassa jo  hu cärittam \ 
sädhayadi niccasuddham sähü sa muni namo tassa ||

55. jam  kimcivi cihtamto nirihavitti jave jadä sähü \ 
laddhänaya eyattam tadähu tarn tassa niccayam jhänam  ||

56. mäcitthana mä jampaha mä cintaha kimvi jena hoi thiro \ 
appä appammi rao inameva param havejjhänam ||

57. tavasudavadavam cedäjjhänarahadhurandharo havejamhä \ 
tamhä tattiyaniradä talladdhie sadä hoha ||

58. davvasamgahaminam muninähä dosasamcayacudä sudapunnä \ 
sodhayantu tanusuttadharena nemicandamuninä bhaniyam jam



ПОСЛЕСЛОВИЕ

В заключение автор хотел бы коснуться проблемы, которая не была 
предметом специального рассмотрения в предыдущих главах, но не
посредственно связана со всеми темами, так или иначе затрагивавши
мися в работе. Тем более что в среде современных последователей Ма
хавиры, а вслед за ними и западных исследователей джайнизма эта 
тема активно обсуждается. Это вопрос о том, может ли джайнская фи
лософско-религиозная доктрина претендовать на статус мировой ре
лигии, универсальной религиозной традиции, т.е. учения, которому 
могли бы следовать не только индийцы, родившиеся джайнами и при
общенные в той или иной степени к джайнизму своими родителями, 
общиной и всем жизненным укладом. Или значение этого учения ис
черпывается только узким кругом джайнской сангхи, и практиковать 
его предписания невозможно за пределами Индийского субконтинента.

Особо остро данный вопрос встает на различных публичных соб
раниях и встречах современных политиков с широкой общественно
стью и деловыми кругами Индии, среди которых немалую долю зани
мают бизнесмены-джайны, проявляющие активность в общественной 
и религиозной деятельности и чрезвычайно заинтересованные в том, 
чтобы знание основных постулатов джайнизма было доступно как 
можно более широким слоям общества как в Индии, так и за рубежом. 
Универсальность и общечеловеческий статус учения Махавиры от
стаивают и монахи, в чьи обязанности, помимо собственно аскетиче
ских упражнений, медитации и изучения джайнского философско-ре
лигиозного наследия, входит пропаганда и распространение учения 
(prabhävana). Примечательно, что вслед за адептами джайнизма о его 
общечеловеческом характере стали говорить и западные исследовате
ли (в первую очередь те, кто занимаются социальной антропологией). 
Иными словами, чем большее количество людей знакомится с доктри
ной джайнизма, тем больше становится у него почитателей. Особая 
притягательность этой традиции заключается в исключительном вни
мании и последовательном следовании идее не-насилия, не-причине- 
ния вреда всему живому, ахимсе. Это буквально, выражаясь словами 
Альберта Швейцера, «благоговение перед жизнью» в любых ее фор
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мах и проявлениях вызывает глубокие симпатии не только в самой 
Индии, что понятно и естественно, но с куда большим энтузиазмом 
к этому относятся представители западной цивилизации, которые в 
джайнизме (впрочем, наряду с буддизмом, модернизированными вер
сиями индуизма, бхагаватизмом и любыми другими восточными, ок
культными и просто экзотическими учениями) видят выход из тупика, 
в котором оказалась, по мысли обвинителей западной цивилизации, 
европейская культура со своим культом индивидуализма, антропоцен
тризмом, монотеизмом и безудержным стремлением к технологическим 
новшествам. С точки зрения таких приверженцев «псевдоромантиче- 
ского ориентализма» (по выражению отечественного индолога В.К. Шо
хина), Западу следует обратиться к ценностям иных культурных тра
диций, ибо ex oriente lux. Однако многие почитатели и сторонники 
восточных учений и практик не всегда отдают себе отчет в том, на
сколько применима эта «мудрость» к реалиям современной жизни за
падной цивилизации. Очевидно, что общество потребления ведет че
ловечество к неограниченному разумными пределами консьюмеризму 
и тем самым сводит жизнь человека лишь к совокупности предметов, 
услуг и ощущений, стремление к обладанию и переживанию которы
ми поглощает индивида целиком и полностью. На службу идеалам 
потребления ставится все живое и неживое на планете: флора и фауна, 
ресурсы и источники. В свете угрожающей самому существованию че
ловека на Земле экологической и духовной катастрофы многие обра
щаются к альтернативным западному способам жизни, истоком кото
рых и выступают различные философско-религиозные учения Востока.

Джайнская традиция в контексте подобного рассмотрения пред
ставляется весьма привлекательной, поскольку предлагает способ и 
организацию жизни, основанные на идее ахимсы, не-причинения вре
да всему живому. Это подразумевает вегетарианство (причем в жест
кой форме), отказ от употребления алкоголя, меда и предпочтитель
ные (но не обязательные) ограничения употребления зеленых овощей 
и корнеплодов, которые в джайнизме считаются населенными множе
ством душ и употребление в пищу которых влечет за собой масштаб
ное насилие.

В связи с утверждением об универсальности джайнской Дхармы и 
этического кода джайнизма встает ряд вопросов относительно того, 
возможно ли следование предписаниям джайнизма за пределами того 
региона, в котором он появился и получил распространение. Если эти
ка джайнизма универсальна и следование ей не предполагает никаких 
пространственно-временных ограничений, то как быть жителю Севе
ра, решившему встать на благой путь, основной пищевой рацион кото
рого состоит из рыбы или мяса? В таком случае оказывается, что быть
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вегетарианцем в таких регионах — дело не только непростое, но и вовсе 
невозможное, и проблема тут не в отсутствии доброй воли, а в совер
шенно иных природно-климатических условиях. На Севере не встанет 
вопрос о разграничении «зеленых» и «не-зеленых» овощей, употреб
лять в пищу корнеплоды или отказаться от них из соображений воз
можного духовного регресса. В таких условиях невозможно следовать 
не только монашеской аскезе, но и даже правилам поведения джайна- 
мирянина. Таким образом, сфера распространения учения Махавиры 
ограничивается теми регионами, где растительная пища наличествует 
в достаточном для поддержания жизни количестве.

Кроме того, джайнская сангха предполагает наличие не только ми
рян, но и монахов, осуществляющих духовное руководство мирянами 
и поддерживающих определенный уровень знания джайнской Дхар
мы. Проблема существования монашеской традиции и ее материаль
ной поддержки (джайнские монахи целиком и полностью зависят от 
мирян, которые предоставляют им еду, воду и необходимые предметы 
обихода) уже возникла в среде джайнов, проживающих за пределами 
Индии, в частности в США, Канаде, Великобритании, где имеются 
большие джайнские диаспоры. В подобной ситуации существует лишь 
два решения проблемы: либо монашеская традиция отстаивает свои 
первоначальные запреты (на путешествие, на приготовление пищи, на 
использование современных средств связи и транспорта и т.п.), жестко 
следуя древним уставам, либо она начинает приспосабливаться к со
временным условиям. Первой позиции придерживается большинство 
наиболее ортодоксально настроенных дигамбарских монахов, которые 
проживают на территории Индии, путешествуют пешком по стране 
согласно предписаниям и не пересекают ее пределов. Функцию про
поведи джайнской Дхармы (в дигамбарском понимании и интерпрета
ции) за рубежом выполняют бхаттараки (букв, «учитель/наставник»)1, 
которые, не принимая монашеских обетов, фактически ведя аскетиче
скую жизнь, являются духовными наставниками, признанными знато
ками джайнизма и священных текстов, могут пользоваться любыми 
видами транспорта. Другое дело, что таких бхаттараков существует 
очень небольшое число: они возглавляют джайнские сангхи в Карна
таке (самые известные — Шравана Белгола, Мудабидари, Каркала, 
Хамча), в Махараштре (Колхапур, Лат)гр, Нандани), Раджастане (Пра- 
тапагарх) и Тамилнаде (Меласиттамур) . Удовлетворить растущий ин

1 Институт бхаттараков возник в VIII в. в связи с необходимостью отстаивать инте
ресы джайнской дигамбарской сангхи перед лицом мусульманских правителей, запре
тивших монашескую дигамбарскую традицию как нарушающую общественные прили
чия.

2 Chavan S.P. Jainism in Southern Karnataka (up to AD 1565). New Delhi: D.K. Print- 
world, 2005. C. 228-229.
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терес к джайнизму и удовлетворить потребность в духовном руково
дстве выходцев из Индии, эмигрантов США, Канады, Великобрита
нии, они явно не в состоянии. Кроме того, бхаттараки не могут надол
го покидать свои общины, а о том, чтобы возник институт бхаттараков 
за пределам Индии, речь пока не идет.

Шветамбарская традиция, во всяком случае ее наиболее социально 
активная школа терапантхов3 во главе с десятым ачарьей Махапрагьей4, 
оказывается в более выгодном положении, поскольку предыдущий 
ачарья, Тулси (1914-1997), в 1964 г. ввел новую иерархическую сту
пень среди своих монашествующих последователей: самана (муж.) 
и самани (жен.). Это промежуточная стадия между полным монахом/ 
монахиней и послушником/послушницей, на которой ученик прини
мает часть монашеских обетов, но ему/ей разрешается путешествовать 
с целью распространения Дхармы и готовить себе еду в случае край
ней необходимости. Именно эта категория джайнских монашествую
щих (т.е. достаточно подготовленных духовно и интеллектуально) 
адептов путешествует по всему миру и духовно окормляет своих ве
рующих. Однако это наставничество приемлемо лишь для последова
телей данной школы, но не для дигамбаров.

Дигамбарские школы более позднего времени (в частности, школа 
Канджи Свами) переносят акцент с пищевых запретов и правил внеш
него поведения на интеллектуальную деятельность и медитацию, са
мообучение и внутреннее состояние психики. Это, с одной стороны, 
является попыткой возродить «древний, истинный дух» джайнизма, 
вернуться к истокам, а с другой — представляет собой своеобразную 
реакцию на характерное для последователей Махавиры излишнее ув
лечение внешними формами поведения и, в какой-то мере, приспособ
ление к современности, когда скрупулезное следование всем тонко
стям аскетической практики даже в ее «обмирщенном» варианте ста
новится невозможным.

Но возводить джайнскую традицию в ранг «мировой религии» и уж 
тем более панацеи от всех бед западной цивилизации вряд ли возможно 
по соображениям доктринально-практического характера. Безусловно, 
сознанию современного человека, осведомленного о цивилизационном

3 Терапантха (букв, «тринадцатый путь» или, по другой версии, «твой путь») — 
школа шветамбарского направления (не путать с одноименной школой дигамбаров), 
возникшая в результате реформаторской деятельности в 1760 г. муни Бхикханджи 
(позднее известного как ачарья Бхикшу). Основные отличия: отсутствие в религиозной 
практике поклонения образам и наличие одного руководителя-ачарьи для всей общи
ны. Все аскеты носят повязку, закрывающую ротоносовую полость (мухапатти).

4 К моменту выхода этой книги в свет ачарья Махапрагья скончался (9 мая 2010 г.). 
Одиннадцатым главой школы терапантха стал Ювагарья Махашраман.
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кризисе Запада и возможных экологических последствиях нещадной 
многовековой эксплуатации природных ресурсов, кажется привлека
тельной установка джайнизма на рациональное объяснение мироуст
ройства вплоть до мелочей (если, конечно, принимается за аксиому 
ряд базовых постулатов), отсутствие идеи единого Бога — Творца 
и Устроителя мира, а также его ярко выраженный этический пафос 
с идеей не-насилия по отношению ко всем формам жизни. Джайнизм 
непротиворечиво и внятно посредством теории кармы объясняет су
ществование зла в мире, показывает идеал самосовершенствования и 
путь, ведущий к нему, провозглашает принцип личной ответственно
сти за свою судьбу. Но если последовательно отстаивать эти взгляды 
и проводить в жизнь идеи тиртханкаров в современных условиях, то 
оказывается, что доктрина эта имеет множество ограничений и в своей 
жесткой форме зачастую неприменима за пределами Индийского суб
континента. Однако в качестве системы, по-своему объясняющей мир 
и предлагающей достойные способы существования в нем, джайнская 
традиция представляет несомненный исследовательский интерес.



ПРИЛОЖЕНИЕ

Акаланка Бхатта 
Сварупа-самбодхана

1. Я поклоняюсь тому высшему атману, неуничтожимому, вопло
щению знания, который свободен от кармы, но не «свободен» от со
знания, един по сущности.

2. Этот атман наделен направленностью сознания, которая после
довательно [выделяет] причину и «плод», он воспринимаем и не-вос- 
принимаем, начало и конец [всего], характеризуется пребыванием, 
возникновением, исчезновением.

3. Он неотделим от знания, не-неотделим и в каком-то смысле не 
отделим и не-неотделим. Он связан со знанием. Так о нем утверждается.

4. По отношению к совокупности познаваемых предметов атман 
наделен сознанием в форме знания и видения, в отношении Учения — 
может быть бессознательным. Поэтому состоит из сознания и бессо
знательного.

5. Он соразмерен своему телу, но понимается только лишь как зна
ние. Он вездесущ, но не все пронизывающий.

6. Он по своей собственной природе обладает многообразным зна
нием, тем не менее не множественен. По своей сущности — единое 
сознание, но может быть многообразным.

7. Он в отношении внешних проявлений описуем, но по своей сущ
ности — не-описуем. Поэтому не следует говорить односторонне, да
же что описуем или не-описуем.

8. Этот атман может быть утверждением в отношении своего Уче
ния и отрицанием в отношении чуждых учений. Из-за того, что [он] — 
воплощение знания, [называется] телесным, из-за отличия от модусов — 
бестелесным.

9. Так [сказано] вначале. Именно атман сам на себя принимает 
многообразные свойства вместе с соответствующими причинами, чей 
«плод» — связанность и освобождение.

10. Именно тот, кто создатель карм, вкуситель их «плодов». Но при 
помощи внешних и внутренних средств [может обрести] свободу от них.

11. Посредством истинного видения, знания и поведения можно 
обрести собственный атман. Видение понимается как благое пребыва
ние атмана как он есть в реальности.
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12. Правильное знание — определение вещей как они есть. [Оно] 
освещает [все]. Оно тождественно атману, [который] в некотором 
смысле [может быть] отделен от познания.

13. Проявление все более высоких модусов видения и знания, 
крепкая опора, безразличие к счастью и страданию [— это правильное 
поведение].

14. «Я — знающий, видящий. Я — один, в счастье и страдании — 
неизменен» — так это утвержденное размышление понимается [как 
правильное] поведение.

15. Место, время и другие внешние факторы, внешние составляю
щие практики аскезы могут выступать вспомогательной причиной по 
отношению к основной причине.

16. Так рассмотрев все, в благом и не-благом положении в соответ
ствии с силой атмана пусть размышляет о реальности, лишенный вож
деления и отвращения.

17. «Окрашенное» страстями сознание не воспринимает реаль
ность, [подобно тому как] шафрану трудно окрасить одежду, выкра
шенную в синий [цвет].

18. Поэтому ты, чтобы освободиться от ошибок, всецело лишись 
заблуждений. Предавшись равнодушию, погрузись мысленно в реаль
ность.

19. Познав приемлемое и неприемлемое положение реальности, 
[пребудь] отдельным, не опирающимся на других, в себе самом 
утвержденным, самоопорным.

20. О ты, не будь в самом себе излишне жаждущим [освобождения, 
ибо] насколько жажда завладела тобой, настолько ты не продвинешься 
к освобождению.

21. У кого нет стремления к освобождению, тот приближается к ос
вобождению. В силу так сказанного взыскующий блага пусть не при
вязывается к стремлению.

22. Осознав таким образом свои и чуждые вещи, думай о сущности 
вещей и в конце безразличного размышления обрети благость.

23. Если думаешь, что это легко обретается из-за утвержденное™ в 
своем атмане, то почему своей волей не можешь создать блаженство 
как «плод»?

24. Раздели свое и чуждое и от них отсеки эту ошибку [смешения]. 
Спокойно утвердись в своей самообретенной единственной сущности.

25. Сам свое собою установленное, своими [силами] из себя самого 
в своей нетленной [природе] в себе созерцая, обрети это свое неруши
мое блаженное состояние.

26. [Тот], кто, так размышляя о своей реальности, эти слова двадца- 
типятистишия «Сварупа-самбодханы» рассказывает и внимательно 
слушает, тем самым достигает высшего атмана.
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Svarüpa sambodhana

1. muktâmuktaikarüpo yah karmabhih samvidädibhih \ 
aksayam paramatmanam jhânamürti namämi tarn ||

2. so ‘p i styätmä sopayogo yah kramâddhetuphalâvah \
у  о grähyo ‘grähyänädyantah sthityutpatti vyayätmakah ||

3. jnänäd bhinno na näbhinno bhinnäbhinnah kathamcana \ 
jnänam p  ürväparibh ütam so ‘yamätmeti kirtitah ||

4. prameyatvädibhirdharmaracidätmä cidätmakah \ 
jnâna darsanatastasmüccetanäcetanätmakah ||

5. svadehapramitascäyam jnänamätro ‘p i sammatah \ 
tatsarvagatah so ‘p i visvavyäpi na sarvathä ||

6. nänäjnänasvabhävatvädekäneko ‘p i naiva sah \ 
cetanaikasvariipatvädekänekätmako bhavet ||

7. sa vaktavyah svarüpädyuairnirväcyah parabhävatah \ 
tasmännaikäntato väcyonäpi väcämagocarah ||

8. sa syäd vidhinisedhätmä svadharmaparadharmayoh \ 
samârtibodhamârtitvâdamûrtisca viparyäyät ||

9. ityädyanekadharmatvarh bandhamoksau tayoh phalam \ 
ätmä svikurute tattatkäranaih svayameva ||

10. kartähyah karmanäm bhoktä tatphalänäm sa eva tu \ 
bahirantarüpäyäbhyäm tesäm muktatvameva hi ||

11. saddrstijnänacäritramupäyä svätmalabdhaye \
tattve yäthätmyasausthityamätmano darsanam smrtam ||

12. yathävadvastunirnitih samyagjhänath pradipavat \ 
tatsvärthavyavasäyätmä kathahcitpramiteh prthak ||

13. darsanajnänaparyäyesüttarottarabhävisu \ 
sthiramälambanam yadvä mädhyastham sukhaduhkhayoh ||

14. jhätäh drstähameko ‘ham sukheduhkhe na cäparah \ 
itidam bhävanädärdhyam cäritramathavä matam ||

15. yadetanmülahetoh syät käranam sahakärakam \ 
tadabähyam desakälädistapasca bahirangakam ||

16. itidam sarvamälocya sausthyedausthye saktitah \ 
ätmano bhävayet tattvam rägadvesavivarjitam ||

17. kasüyairanjitam cittastattvam naivävagähate \ 
nllirakte ‘mbare rägo durädheyo hi kaunkumah ||

18. tatastvam dosanirmuktyainirmoho bhava sarvatah \ 
udäsinatvamäsritya tattvacintäparo bhava ||

19. heyopädeyatattvasya sthitim vijnäya heyatah \ 
nirälambo ‘nyatah svaminnupeye sävalambanah ||

20. tadäpyatitrsnävän hanta ma bhüstvatmani \ 
yâvattrnâprabhütiste tävanmoksam na yäsyasi ||
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21. mokso ‘p i yasya näkänksä sa moksamadhigacchati \ 
ityuktatvädhitänvesl känksäm ne kväpiyojayet ||

22. svam parahceti vastvittham vasturüpena cintaya \ 
upeksäbhävanotkarsaparyante sivamäpnuhi ||

23. sä ‘p i ca svätmanisthatvät sulabhä yadi cintyate \ 
ätmädhlne phale tat yatnam kinna karisyasi ||

24. svam pararii viddhi taträpi vyamohath chindi kintvimam \ 
anakulam svasantvedyasvarupe tisthakevale ||

25. svah svam svena sthiram svasmaisvasmätsvasyävinasvare \ 
svamin dhyätvä labhasvetthamänandamamrtam padam ||

26. itisvatattvam paribhävya vahmayam ya etadäkhyäti srunoti cädarät \ 
karoti tasmaiparamatmasampadam svarüpasambodhanapancavimsatih ||



СЛОВАРЬ САНСКРИТСКИХ ТЕРМИНОВ

akriyaväda —  учение о не-деятельности, пассивности. 
aksa —  орган чувств, синоним indriya.
agurulaghutva —  букв, «отсутствие легкости и тяжести», свойство каждой суб

станции, в соответствии с которой любая сущность, даже занимая общее про
странство с другой субстанцией, никогда не принимает модусы последней 
и остается тождественной самой себе при любых условиях. 

aghätiyakarman —  доел, «неразрушающие кармы», т.е. кармы, которые не разру
шают четыре основные способности души: к безграничным знанию, видению, 
силе и поведению, а лишь препятствуют самосовершенствованию души и ее 
окончательному выходу из сансары. 

acaksurdarsana —  видение, не опосредованное глазами, невизуальное видение. 
ajiva —  доел, «не-душа, не-живое»; пять субстанций (dravya), лишенных атрибута 

сознания (icetanä). 
апи —  атом, частица материи.
anga —  1) «часть», группа канонических джайнских текстов; 2) обозначение для 

свойств души, которые она обретает на Пути Освобождения. 
angabähya —  вторичный канон.
adharma —  условие покоя; одна из шести субстанций {dravya), конституирующих 

реальность.
adho-loka —  нижний мир, где находятся обитатели ада. 
adhyaväsäna —  усилие, мыслительная активность души, намерение. 
anantakäya —  букв, «бесконечное тело», имеются в виду растения, содержащие 

множество душ в себе, например картофель, редис, инжир. 
anäkara —  неопределенное, неоформленное [познание], т.е. знание в общих чер

тах; под этим термином часто подразумевается видение {darsana). 
anukampä —  сочувствие; свойство души, обладающей благой направленностью 

сознания (upayoga). 
anupreksâ —  тема для медитации, одно из средств остановки действия кармы. 
anubhava —  интенсивность воздействия кармической материи на душу. 
anubhäga —  интенсивность, одна из четырех характеристик кармического вещества. 
anuyoga —  букв, «исследование», название разделов современного дигамбарского 

канона.
anekantaväda —  учение о «неодносторонности».
anekantva —  не-односторонность, множественность позиций, взглядов и точек 

зрения.
antarayakarman —  карма, затемняющая силу души.
antarätman —  «внутренний атман», душа, обращенная на познание своей собст

венной природы.
antarmuhürta —  период времени, приблизительно равный 48 минутам. 
aparigraha —  не-привязанность к чему бы то ни было в чувственно воспринимае

мом мире, один из «пяти великих обетов» джайнизма.
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abhavya —  неспособная к освобождению душа.
abhütärthanaya —  ненастоящая точка зрения, синоним vyavahäranaya. 
amüdhadrstitva —  свойство неложного видения, отличающее идущего по Пути 

Освобождения адепта. 
amürti —  бестелесность, качество освободившихся душ —  сиддх\ атрибут ду

ховной субстанции. 
arcana —  почтение, одна из форм религиозного поклонения в джайнизме. 
arta-dhyäna —  букв, «насильственное созерцание», первая ступень созерцания 

(idhyäna), на которой душа с сожалением вспоминает предметы, дорогие ей и 
уже утерянные, с горечью думает о смерти, болезнях, неприятных событиях и 
обстоятельствах, а также мечтает о будущем. 

artha —  1) объект, предмет, вещь в широком смысле слова, синоним visaya 
и dravya; 2) объект знания, к которому относится субстанция (dravya) с ее ат
рибутами (guna) и модусами (paryäya). 

arhat —  тот, кто уже достиг всеведения, но пребывает в телесной оболочке 
с целью пропаганды джайнской доктрины. 

aloka —  доел, «не-мир», ничем не заполненное пространство, недоступное для вос
приятия и проникновения чего бы то ни было. 

avagraha —  схватывание объекта, первая ступень познания. 
avadhi —  ясновидение, один из пяти видов познания.
avarana —  доел, «покров», эпитет кармической материи, затемняющей способно

сти души.
avasarpinl —  нисходящая эра, когда в мире преобладает зло, несчастья и болезни. 
avirati —  отсутствие самоконтроля, одна из причин притока (äsrava) материи 

В душу.
asubha —  доел, «не-благая», эпитет направленности сознания или активности ду

ши, которые ведут к накоплению порочной {papa) кармы. 
astänga —  «восемь частей» праведности. 
asura —  асура, один из видов богов {deva).
astikäya —  «протяженная субстанция»; под этим термином понимаются пять суб

станций, обладающих протяженностью: материя (pudgala), пространство 
{äkäsa), условие движения (dharma), условие покоя (adharma), душа (jïva). 

astitva —  существование, один из атрибутов субстанции.
asteya —  доел, «не-воровство»; один из «пяти великих обетов» джайнизма, заклю

чающийся в непринятии того, что не дано. 
ahimsä —  доел, «не-насилие», первый из «пяти великих обетов» {рапсата- 

hävrata) джайнизма, заключающийся в отказе наносить вред любым живым 
существам.

äkäsa —  пространство, одна из шести основных субстанций джайнской онтологии 
и одна из пяти протяженных субстанций {astikäya). 

ägama —  собрание канонических текстов джайнов. 
äeära —  поведение, образ жизни.
äcärya —  доел, «учитель», глава, руководитель общины. 
ätman —  атман, душа, духовная субстанция, синоним jiva.
âdânanikçepanâ —  один из видов осторожности (samiti), суть которого заключает

ся в том, что монахам разрешается принимать от мирян только необходимые 
для религиозных целей предметы. 

äyus —  жизнь, дыхание, одна из четырех пран души. 
äyukarman —  карма, определяющая продолжительность жизни.
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älocanä —  исповедание, один из наиболее важных религиозных обрядов, заклю
чающийся в исповедании прегрешений перед лицом главы сангхи и всяческом 
удалении помыслов от порока. 

ävasyaka —  букв, «необходимость»; ежедневные, совершаемые каждым адептом 
религиозные обряды, являющиеся необходимыми для обретения способности 
души контролировать свои проявления. 

äsrava —  приток кармической материи в душу, одна из девяти категорий (ра- 
därtha) джайнской сотериологии.

indriya —  познавательная способность, орган чувств, одна из четырех пран души.
Iriya —  один из видов осторожности (samiti), касающийся передвижения.
ihä —  доел, «стремление», схватывание деталей объекта, вторая ступень познания.

ucchväsa —  дыхание, одна из пран души.
utpäda —  возникновение, одна из характеристик модусов субстанции (dravya). 
utsarpini —  восходящая эра, когда в мире преобладает добро, благо и счастье. 
udaya —  действие кармы на душу.
upagühana —  сокрытие чужих недостатков и ошибок, одно из свойств души, 

идущей по Пути Освобождения. 
upabhoga —  многократное наслаждение каким-либо объектом или предметом. 
upalabdhi —  восприятие, один из видов чувственного знания (mati). 
upayoga —  1) направленность сознания, понимание; важнейший атрибут духов

ной субстанции; 2) понимание, один из видов чувственного знания (mati). 
upaväsa —  очистительный пост в 8-й и 14-й день лунного календаря. 
upasama —  подавление действия кармической материи. 
upänga —  букв, «вторичные части» шветамбарского канона.
upädhyäya —  упадхьяя, наставник джайнской сангхи, в обязанности которого вхо

дит разъяснение наставлений «учителя» (äcärya:), распределение ежедневных 
обязанностей монахов и замещение руководителя общины в его отсутствие. 

upäsaka —  джайн-мирянин, синоним srävaka. 
ürdhva-loka —  букв, «высший мир», мир богов.

ekänta —  букв, «односторонний», одностороннее рассмотрение чего-либо, одно
сторонний взгляд, позиция и т.д. 

ekäntaväda —  букв, «учение об односторонности», обозначение в джайнизме лож
ных учений.

esanä —  один из видов осторожности (samiti), касающийся пищи.

karman —  карма, особый вид тончайшей материи, который связывает проявления 
естественных способностей души и вызывает ложные состояния сознания. 

karmapudgala —  кармическая материя, особый вид тончайшей материи, который 
связывает душу, синоним кармы, 

karmabhümi —  букв, «земля деяний», сфера обитания душ, где живые существа 
трудом добывают себе пропитание. 

kasäya —  букв, «омрачение», страсть, одна из причин связанности души кармой, 
käla —  1) время, одна из шести субстанций (dravya), конституирующих реаль

ность; 2) абсолютное время. 
kälusya —  загрязнение души кармической материей.
кагапа —  причина, (upädäna) kärana —  особая материальная причина, в отличие 

от действующей причины nimitta.
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kâya —  грубое физическое тело, синоним sarlra и deha.
käyagupti —  контроль над телом, один из видов остановки (samiti) притока карми

ческой материи в душу. 
kâyotsarga —  1) отречение от тела; 2) стоячая («по стойке смирно») или сидячая 

поза для медитации.
kevala —  доел, «абсолютный, совершенный», основная характеристика освобож

денной души, которая обладает совершенным знанием (kevala jnäna) и совер
шенным видением {kevala darsana). 

kevalin —  кевалин, достигший всеведения. 
kriyâ —  деяние, действие души.
krodha —  гнев, один из четырех основных видов страстей (kasâya). 
kies а —  умерщвление плоти, синоним аскезы {tapas), 
ksaya —  разрушение кармы.
ksullaka —  1) младший, более юный монах; 2) джайн-мирянин, находящийся на 

11-ой стадии Пути; 3) тот, кто носит одежду из трех кусков.

gaccha —  гаччха, подразделение монашеской общины.
gati —  класс существ, уровень бытия души: боги, демоны, люди или животные. 
gana —  гана, большая монашеская община, имеющая общего учителя. 
ganadhara —  1) ганадхара, ученик Махавиры Вардхаманы; согласно преданию, 

учеников было 11 человек; 2) титул, название одного из постов в джайнской 
сангхе.

guna —  1) атрибут, одна из характеристик субстанции {dravya); 2) достоинство, 
добродетель монаха. 

gunasthäna —  ступень лестницы самосовершенствования души. 
gupti —  контроль души над различными видами своей активности: над речью 

(vaggupti), умом (imanogupti) и телом Çkäyagupti); один из видов остановки 
притока материи в душу. 

gotrakarman —  карма, определяющая семью и социальный статус души. 
ghätiyakarman —  доел, «разрушающая карма», т.е. карма, которая препятствует 

проявлению четырех основных способностей души: к безграничному знанию, 
видению, силе, поведению. 

cakravartin —  букв, «вращающий колесо [Дхармы]», идеальный вселенский пра
витель.

cakritva —  положение чакравартина, идеального вселенского правителя. 
caksurdarsana —  видение, опосредованное глазами, визуальное вйдение. 
caturvimsati-stava —  восхваление, гимн 24 тиртханкарам. 
сагапа —  1) поведение, образ жизни, синоним cäritra; 2) соблюдение обетов. 
cäritra —  поведение, один из основных атрибутов души.
cetanâ —  сознание, определяющий атрибут духовной субстанции, который отде

ляет ее от остальных субстанций.

jina —  1) Джина Махавира Вардхамана, 24-й тиртханкар, основатель джайнизма;
2) джина, достигший всеведения. 

jinakalpa —  образ жизни Джины, т.е. практика наготы; прообраз дигамбарской 
традиции.

jïva —  душа, живое; основное понятие джайнской онтологии; одна из шести суб
станций (<dravya) мира, отличительным свойством которой является сознание 
{cetanâ), синоним атмана.
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jhäna —  знание, один из основных атрибутов души, определенное восприятие 
объекта.

jnänävaraniyakarman —  затемняющая знание карма, один из видов «разрушаю
щей» кармы (ghätiyakarman).

tattva —  1) «реальность», сущность, субстанция, синоним dravya; 2) категория, 
синоним padârtha.

tapas —  аскеза, одно из наиболее действенных средств уничтожения кармы. 
tiryahc —  класс живых существ, к которым относятся животные и растения. 
tïrthankara —  тиртханкар, доел, «создатель переправы», учитель и основатель 

джайнизма.
tejas —  свет, который излучает душа после уничтожения кармической материи и 

который является неотъемлемым свойством души. 
taijasa-sarïra —  огненное тело, одно из пяти тел, которыми обладает душа. 
triratna —  доел, «три жемчужины» джайнизма, под которыми понимаются пра

вильное знание (,samyajgjhäna), правильное видение (,samyagdarsana) и пра
вильное поведение (samyakeäritra).

darsana —  видение, одна из трех основных характеристик души, суть которой 
заключается в постижении внутреннего атмана. 

darsanävaraniyakarman —  затемняющая видение карма, один из видов «разру
шающей» кармы (ghätiyakarman). 

duhkha —  страдание, которое претерпевает душа, находясь в сансаре. 
deva —  бог, божество, один из уровней существования души (gati). 
deha —  грубое физическое тело, синоним sarïra и käya.
dehamätra —  доел, «соразмерная телу», одно из свойств души с обыденной точки 

зрения.
dosa —  доел, «ошибка, недостаток», часто используется как синоним кармы, 
dravya —  1) субстанция, вечная, не сотворенная никем первооснова всех вещей, 

нечто постоянное в процессе изменения; 2) носитель, субстрат атрибутов 
(gunäh) и модусов (paryäyäh); 3) конкретная вещь, эмпирический предмет, 
объект феноменального мира, синоним artha и visaya; 4) живое существо, си
ноним sattva.

dravyärthikanaya —  доел, «точка зрения субстанции».
drsti —  1) вйдение, синоним darsana; 2) тот, кто обладает видением, т.е. сам видя

щий.
dvesa —  отвращение, одно из свойств находящейся в сансаре души, служащее 

причиной притока кармы в душу. 
dharma —  1) условие движения, одна из шести основных субстанций (dravya) 

джайнской онтологии; 2) добродетель; 3) джайнское Учение, Закон; 4) вся со
вокупность религиозных, моральных, социально-политических обязанностей 
члена общества или общины. 

dharma-dhyäna —  доел, «добродетельное размышление», один из видов медита
ции, заключающийся, во-первых, в размышлении с твердой и устойчивой ве
рой в догматы джайнского канона, во-вторых, в медитации по поводу не
связанности души кармой, в-третьих, в рассмотрении души с двух точек зре
ния: обыденной и подлинной, в-четвёртых, в умное видении 14 миров и приро
ды составляющих их элементов. 

dhätu —  букв, «основания», элементы мира: вода, воздух, земля, огонь.
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dhärana —  1) концентрация мысли на словах мантр, размышление, медитация с 
использованием мантр; 2) доел, «удержание», впечатление об объекте, на ос
новании которого объект удерживается в памяти, одна из ступеней восприятия 
внешнего мира.

dhyäna —  созерцание, медитация, сосредоточение ума на чем-либо.

пауа —  точка зрения, аспект чего-либо. 
nayaväda —  «учение о точках зрения».
пйтакагтап —  карма, определяющая телесную оболочку души. 
näraka —  обитатель ада, один из уровней существования души (gati). 
näsa —  исчезновение, разрушение, одна из характеристик модусов субстанции. 
nimitta —  действующая причина.
niyama —  воздержание, один из аскетических способов саморегуляции. 
nivrtti —  избавление души от влияния кармы, синоним nirodha и moksa. 
nirgrantha —  доел, «сбросивший оковы», последователь Махавиры Вардхаманы, 

основателя джайнизма. 
nirjarä —  доел, «уничтожение», комплекс психофизических упражнений, обеспе

чивающих уничтожение кармической связанности души. 
nirodha —  прекращение воздействия кармы на душу, синоним освобождения 

(moksa).
nirvana —  нирвана, состояние совершенных душ, освободившихся от телесной 

оболочки, —  сиддх.
nirvicikitsa —  безразличие атмана к внешним воздействиям, одно из свойств души, 

идущей по Пути Освобождения. 
niscayanaya —  подлинная, ноуменальная точка зрения; один из способов описания 

какой-либо реальности, заключающийся в рассмотрении внутренней природы 
явления, его истинной сущности без учета внешних факторов и проявлений, 
синоним paramärthanaya. 

nissanka —  отсутствие сомнений в правильности избранного пути, одно из 
свойств души, которая освобождается от воздействия кармы, 

niskänksa —  бесстрастность, отсутствие страстей, одно из свойств души, идущей 
Путем Освобождения. 

no-karman —  не-карма, квазикарма, подвиды основных видов кармы.

pancamahävrata —  доел, «пять великих обетов» джайнизма: не-насилие (iahimsä), 
не-воровство (<asteya), правдивость (satya), не-привязанность (aparigraha) и 
целомудрие (brahmacaryd). 

padärtha —  доел, «категория», которых джайнская сотериология насчитывает де
вять: душа (jïva), не-душа (âjiva), связанность Çbandha), добродетель (рипуа), 
порок (papa), приток кармы (äsrava), остановка притока (,samvara), уничтоже
ние кармы (nirjara) и освобождение (moksa). 

paramâtman —  высший атман, внутренняя природа атмана. 
paramänu —  первичный атом, самая малая частица материи. 
paramärthanaya —  высшая, абсолютная точка зрения, способ рассмотрения ве

щей, явлений и предметов такими, какие они есть сами по себе, безотноси
тельно к чему бы то ни было, синоним niscayanaya. 

parihära —  отказ души от совершения порочных деяний. 
parigraha —  привязанность души к чему-либо или кому-либо. 
parinäma —  1) изменение, модификация чего-либо; 2) развитие, совершенствова

ние души и ее свойств.
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paroksa —  неочевидное, опосредованное органами чувств восприятие. 
paryäya —  модус, способ существования и проявления субстанций (dravya), одна 

из определяющих характеристик субстанции. 
paryäyärthikanaya —  доел, «точка зрения модусов».
papa  —  порок, карма, которая определяет воздаяние за совершенные проступки и 

ошибки.
рипуа  —  добродетель, заслуга; карма, которая является своеобразной наградой за 

совершенные душой благие деяния. 
pudgala  —  материя, вещество, одна из шести основных субстанций джайнской 

онтологии, атрибутами которой являются телесность и протяженность, сино
ним prakrti.

pudgalakarman  —  кармическая материя, особое тонкое, не воспринимаемое орга
нами чувств вещество. 

pürva  —  пурвы, класс 14 канонических текстов, ныне считающихся утерянными. 
prakrti —  1) материя, обладающая телесностью и протяженностью субстанция, 

синоним pudgala ; 2) природа кармы , одна из четырех характеристик кармиче
ского вещества.

pradesa  —  1) точка пространства, количественная характеристика места, занимае
мого той или иной субстанцией; 2) протяженность, одна из характеристик 
кармического вещества. 

pratikramana —  раскаяние, один из религиозных обрядов в джайнской общине, 
заключающийся в произнесении слов раскаяния перед наставником общины 
и размышлении о внутренней природе атмана. 

pratistha  —  осторожность относительно места, один из видов осторожности 
(,samiti), относящийся к отправлению естественных потребностей. 

pratyaksa  —  очевидное, не опосредованное органами чувств восприятие. 
pratyäkhyäna —  отречение, один из ритуалов джайнской сангхи, суть которого 

состоит в отказе от порочных поступков и помыслов и сосредоточенности на 
подлинной чистоте души. 

prabhävana  —  разъяснение и распространение джайнского учения, одно из 
свойств души, идущей по Пути Освобождения. 

pramäda  —  невнимательность, одна из причин притока материи в душу. 
ргат ака  —  достоверный источник познания.
ргйпа —  прана, четыре особых психофизических фактора организма: сила (bala), 

дыхание (ucchvasa:), органы чувств (indriya) и жизнь (ауи). 
präyascitta —  искупление, один из ритуалов в джайнской аскетике, заключающий

ся в очищении души от совершенных ею проступков и грехов. 
phala  —  доел, «плод», «плод [кармы]», результат деятельности души, который она 

пожинает, находясь в телесной оболочке.

bala —  сила, одна из пран души, которая относится к уму, речи и телу. 
bandha —  связанность души кармической материей; одна из девяти категорий 

(padartha) джайнской сотериологии. 
bodha —  постижение, синоним знания (jnäna). 
bodiya —  нагой, раннее обозначение дигамбаров. 
bhoga —  однократное наслаждение чем-либо.
brahmacarya —  целомудрие, безбрачие, один из «пяти великих обетов» джайниз

ма.
bhakti —  преданность монаха учению тиртханкаров и джайнской общине.
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bhava —  1) возникновение, появление, становление, одна из характеристик моду
сов субстанции; 2) бытие. 

bhavya —  способная к освобождению душа.
bhäva —  1) состояние сознания; 2) внутренняя природа, сущность чего-либо; си

ноним svarüpa.
bhävana —  1) размышление, один из видов остановки притока кармической мате

рии в душу; 2) память, один из видов чувственного знания (mati). 
bhütärthanaya —  «настоящая точка зрения», синоним niscayanaya.

mati —  чувственное познание, получаемое при помощи органов чувств и ума, 
один из пяти видов познания. 

madhya-loka —  средний мир, мир людей, животных и насекомых. 
manahparyäya —  телепатия, один из пяти видов познания. 
manusya, manusa —  человек, один из уровней существования души (gati). 
manogupti —  контроль над умом, один из видов остановки притока кармической 

материи в душу. 
mäna —  гордость, один из четырех видов страстей. 
mâyâ —  лживость, один из четырех видов страстей.
mithyätva —  ложность, ложные взгляды и верования, одна из причин притока 

кармы в душу.
mukti —  освобождение, спасение души от кармической зависимости, выход из 

сансары, синоним moksa. 
mürcchä —  пристрастие, одержимость чем-либо или кем-либо, синоним привя

занности (parigraha). 
rnürti —  телесность; атрибут материи, пространства, условий движения и покоя, 

сансарного состояния души. 
moksa —  освобождение души от кармической зависимости, переход из сансарного 

состояния в состояние сиддхи —  совершенной души; задача и конечная цель 
всех устремлений джайнского адепта. 

moksamärga —  Путь Освобождения, комплекс аскетических приемов и упражне
ний, направленных на достижение состояния совершенства и реализации 
внутренней сущности души. 

moha —  заблуждение, одна из причин притока кармы. 
mohaniyakarman —  карма, вводящая в заблуждение.

yoga —  1) деятельность души, ведущая к притоку кармической материи; 2) йога, 
комплекс психофизических упражнений, направленных на уничтожение зави
симости души от кармы. 

yojana —  йоджана, мера длины, равная приблизительно 13-15 км.

räga —  вожделение, влечение к предметам сансарного мира, одна из причин при
тока кармической материи в душу. 

гйра —  1) внутренняя природа, сущность души, синоним svarüpa и bhäva; 2) цвет, 
который имеет всякая душа с обыденной точки зрения, синоним varna; 3) ма
терия, синоним pudgala и prakrti; 4) внешняя форма, красота. 

raudra-dhyäna —  букв, «насильственное созерцание», вторая ступень созерцания 
((dhyäna), на которой ум охвачен жаждой мести за нанесение какого-либо вре
да или убытка.

linga —  внешний признак идущей по Пути Освобождения души, проявляющийся 
в том, какой облик имеет душа: монаха или мирянина.
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lesya —  «цвет» души, ее своеобразный ореол, заметный только на определенных 
ступенях познания и указывающий на уровень ее совершенства: чем совер
шеннее душа, тем светлее ореол. Существует шесть основных цветов: черный, 
синий, серо-сизый, оранжевый, розовый, белый. У освободившихся душ цвет 
отсутствует.

lobha —  жадность, один из четырех основных видов страстей (kasäya). 
loka —  мир, противостоящий не-миру (aloka); мир состоит из трех ярусов: ниж

ний —  мир демонов, средний —  людей и животных и высший —  богов.

vaggupti —  контроль над речью, один из видов остановки притока кармы в душу. 
vätsalya —  приверженность адепта учению джайнизма, одно из свойств души, 

идущей по Пути Освобождения. 
vedaniyakarman —  карма, порождающая чувства.
virya —  естественная сила души, которая проявляется после освобождения духов

ной субстанции от кармической зависимости. 
visaya —  объект органов чувств, синоним artha.
vrata —  обеты джайна, среди которых есть обязательные для всех —  «пять вели

ких обетов» (panncamahävrata) и дополнительные (silavrata), направленные на 
уменьшение бесконтрольной деятельности души. 

vyavahäranaya —  обыденная, практическая, эмпирическая, профаническая, фено
менальная точка зрения, суть которой заключается в рассмотрении внешних 
проявлений какого-либо феномена в его взаимосвязи с другими явлениями.

sarïra —  тело, грубая телесная оболочка души, синоним deha и käya. 
sukla-dhyäna —  доел, «чистое созерцание», один из видов медитации, заключаю

щийся, во-первых, в концентрации мысли на возникновении, пребывании и 
исчезновении субстанций с различных точек зрения и, во-вторых, в расчлене
нии субстанции на составляющие ее элементы, после чего наступает освобож
дение (moksd).

suddha —  доел, «чистая», эпитет сущности души, освободившейся от кармиче
ской зависимости.

suddhanaya —  чистая точка зрения, описывающая какие-либо явления такими, 
какие они есть в действительности. 

subha —  доел, «благая», эпитет направленности сознания или активности души, 
которые направлены на накопление добродетельной (рипуа) кармы, 

sraddhäna —  вера, синоним samyagdarsana. 
sramana —  шраман, джайнский аскет, монах.
srutakevalin —  доел, «знаток писания»; этим термином в джайнской традиции 

называют шесть джайнских учителей (начиная с Джамбусвамина), которые, по 
преданию, знали наизусть весь джайнский канон. 

sruti —  знание, полученное из писания, один из пяти видов познания.

sat, satt а —  сущее, собственная природа субстанции. 
sattva —  живое существо.
satya —  истина, не-лживость, один из «пяти великих обетов» джайнизма. 
sadbhäva —  истинная, подлинная, неизменная, вечная природа субстанции. 
sangha —  сангха, джайнская община.
saptabhahga —  букв, «семичленка», семичленное предицирование объекта, в со

ответствии с которым любой объект может быть описан с семи позиций: 1) не-
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которым образом есть; 2) некоторым образом не-есть; 3) некоторым образом 
есть и не-есть; 4) некоторым образом не-описуем; 5) некоторым образом есть и 
не-описуем; 6) некоторым образом не-есть и не-описуем; 7) некоторым обра
зом есть, не-есть и не-описуем. 

samatä —  самотождественность, единство атмана с самим собой, одно из свойств 
души, которая освобождается от кармической зависимости, синоним sämäyika. 

samädhi —  сосредоточение, высшая ступень созерцания, медитации. 
samiti —  осторожность, один из видов остановки притока кармы, 
samyakcäritra —  правильное поведение, аскетический образ жизни в соответствии 

с джайнским учением, одна из «трех жемчужин» джайнизма (triratna). 
samyaktva —  праведность, совершенная вера, синоним samyagdarsana. 
samyagdarsana —  правильное видение, вера в учение тиртханкаров, синоним 

samyaktva, одна из «трех жемчужин» джайнизма (triratna). 
samyagjnäna —  правильное знание, знание подлинной природы мира и состав

ляющих его элементов, одна из «трех жемчужин» джайнизма (triratna). 
samyama —  самообуздание, один из типов аскетической практики. 
samvara —  остановка притока кармы в душу, одна из девяти категорий (padärtha) 

джайнской сотериологии. 
samsara —  сансара, круговорот рождений и смертей. 
sarvajhä —  букв, «всезнающий», синоним kevalin.
sâdhu —  садху, доел, «святой»; аскет, достигший определенной ступени духовно

го совершенствования. 
säkara —  доел, «определенное, оформленное» познание, т.е. знание в деталях и 

подробностях, синоним знания в собственном смысле слова (jnäna). 
sämäyika —  самотождественность, единство атмана с самим собой, одно из 

свойств души, которая освобождается от кармической зависимости; ежеднев
ная обязательная медитация в течение 48 минут. 

siddha —  сиддха, совершенная душа, лишённая телесной оболочки и пребываю
щая в нирване.

sukha —  счастье, одна из характеристик души, пребывающей среди богов или 
вышедшей из сансары. 

sura —  сура, один из видов богов (deva).
skandha —  сочетание атомов материальной субстанции, молекула. 
sthiti —  1) пребывание, одна из характеристик модусов субстанции; 2) длитель

ность, одна из характеристик кармического вещества. 
sthitikarana —  непоколебимость, устойчивость в вере; одно из свойств души, 

идущей по Пути Освобождения. 
svädhyäya —  изучение писаний, один из видов уничтожения кармы.
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Бахубали Bähubali 223, 335-336, 375
хинди
Бидхичандрарадж Bidhicandraräj 58
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Брахмадева Brahmadeva 188,319,380
Брахм и Brähmi 335,381
Будда Buddha 231,326-327, 349
Бхадра, прк. Бхадда Bhadra , прк. Bhadda 18
Бхадрабаху Bhadrabähu 22-25, 29-32, 34, : 

220, 378
Бхадрачарья Bhadräcärya 25-26
хинди Бхактавар Bhaktavar Ratanläl 58
Ратанлал
Бхарата Bharata 335-336,381
Бхаскар анандин Bhaskaranandin 58
Бхутабали Bhütabali 48
Ваджджаладева Vajjaladeva 374
Ваправада Vapraväda 28
В ар ахам ихира Varähamihira 22-23
Варуна Varuna 337
Васшитха Vasistha 223
Васу Vasu 12
Васубандху Vasubandhu 377
Васудева Vasudeva 113
Ваттакера Vattakera 49
Ваюбхути Väyubhüti 39
прк. Весияяна прк. Vesiyäyana 19
Вибудхасена Vibhudhasena 58
Видьянанда Vidyänanda 49, 57, 58, 76, 307
Виранандин Viranandin 377
Вирасена Virasena 188,320
Вишакхачарья Visäkhäcärya 2 5 ,2 7 ,3 0
Вишну Visnu 231-232, 343,375
Вьякта Vyakta 39
Ганга, прк. Гамга Ganga, прк. Gariiga 10, 14
Гаутама Gautama 22
Гридхрапинччха Grdhrapinccha 53
Гридхрапиччха Grdhrapiccha 53
Говардхана Govardhana 25
Гомматараджа, Gommataräja, каннада 378
каннада Гомматарая Gommataräya
Гомматешвара Gommatesvara 375
Гоштхамахила, прк. Gosthämähila, прк. 10, 15-16
Готтхамахила Gotthämähila
Гунабхадра Gunabhadra 48, 50
Гунавира Gunavira Siddhäntadeva 377
Сиддхантадева
Гунадхара Gunadhara 48,50
Гунакара Сури Gunäkara Suri 52
Гунанандин Gunanandin 377
Гхошанандин Ghosanandin 52
Двайпаяка/ Двайпаяна Dvaipäyaka/Dvaipäyana 56
Девагупта Сури Devagupta Süri 58
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хинди Девадас Devadas 58
Дева Вачака Deva Väcaka 45
Девананда Devänandä 20,38
Девардхиган ин Devardhiganin 30, 34 ,37 ,41
Кшамашрамана Ksamäsramana
Девасена Сури Devasena Süri 17, 29, 179
Девачанда Devacanda 25
Дж амали , прк. Jamäli, прк. Jam ali 10-12
Дж амали
Джамбусвамин Jambüsvamin 23
Дж аянандин Jayanandin 57
хинди Дж аянт Jayänt 58
Дж аясена Jayasena 6 ,5 3 ,6 2 , 179,306
хинди Jayacandraräj 58
Джаячандрарадж
Дж инабхадра Jinabhadra 33-34,318
Дж инадасаган ин Jinadäsaganin Mahottara 31
Махоттара
Дж инадевана Jinadevana 374
Дж инапрабха Jinaprabha 56
Дж инасена Jinasena 48
Дж иначандра Jinacandra 29
Дж инендра Jinendra 39
Дж ьештха Jyesthä 11
Дивакаранандин Diväkaranandin 58
Дипаяна Dipäyana 223
Дурбалика Durbalika 16
Дханагупта Dhanagupta 14
Дханка Dhanka 12
Дхарини Dharini 43
Индра Indra 35,48, 93, 125, 128-129, 238. 

271,381
Индрабхути Гаутама Indrabhüti Gautama 32, 39, 42, 43
Индранандин Indränandin 50 ,377 ,380
Ишвара Isvara 316
Йогадева Yogadeva 58
Йогендра Yogendra 58
Йогинду Yogindu 199
Какустхаварман Käkusthavarman 39
Калакачарья Kälakäcärya 20, 43
Калаладеви Kalaladevi 374
Камакирти Kämakirti 58
Канада Kanada 15
Канаканандин Kanakanandin 377
Канха Kanha 33
Карамунда Karamunda
Каундинья Kaundinya 34
Кешававарни Kesavavarni 379
Кеши Kesi 43
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пал. Киса Санкичча
Конттинна
Коттавира
Кришна
Кришнариши
Кундакунда

пал. Kisa Sahkicca
Konttinna
Kottavira
Krsna
Krsnarsi
Kundakunda

Куника 
Лакшми  
Л  а киемидее a 
Покапала 
Лонка Ш аха 
Лоха
Мадираджа
Мадхава
Мадхава Бхатта
Мадхавачандра
Трайвидья
Мадхупинга
Майпгрея
хинди Макаранд
Малаягири
М алли/ Маллинатха
Мангухасти
Мандиката
Марасимха
Маскарипутра
Го шала, пал.
Маккхали Госала
Маундра
Маурья
Маурьяпутра
Махабалайя
Махагири
Маюрапиччха
Медхавин
Метарья
Мригешаварман
Мундапада
Махавачака
Нагарджуна
Нагарджуна Сури
Нагахастин
пал. Нанда Ваччха
Неминатха

Kûnika
Laksmi
Laksmïdeva
Lokapäla
Lonkä Säha
Loha
Madiräja
Mädhava
Madhava Bhatta
Mädhavacandra Traividyä

Madhupinga
Maitreya
Makaränd
Malayagiri
MallH Mallinätha
Manguhasti
Mandikata
Märasimha
Maskariputra Gosäla, пал. 
Makkhali Gosala

Maundra
Maurya
Mauryaputra
Mahäbalayya
Mahägiri
Mayürapiccha
Medhävin
Metärya
Mrgesavarman
Mundapada Mahäväcaka

Nagärjuna 
Nagärjuna Süri 
Nagahastin 
пал. Nanda Vaccha 
Neminätha

21
13
34
343
33
6-8, 22-23, 49, 53-55, 60, 62,
71-72, 76, 137, 179-181, 183,
187-188, 190, 193-198,306,
310,319, 321,324, 340, 343,
345, 372, 378-379
43,336
316
58
29
47
53
374
373
57
379-380

223
39
58 
58
38, 42
49
39
373-374
17-22

39
39
39
374 
13,29 
54

39
39
52

377
34,37 ,41
50
21
375
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Немичандра Nemicandra Siddhänta 6, 8, 10,11,72, 188-189,319,
Сиддханта Cakravartin 372, 375-380, 386
Чакравартин
Падмакирти Padmakïrti 58
Падманандин Padmanandin 179
Падманандин Padmanandin Bhattaraka 50
Бхаттарака
Падмарамха Padmaratha 25
хинди Панналал Pannalâl 58
Панины Pünini 316
Панчаладева Pancaladeva 375
Пар ш ва/ Pärsvaf Pârsvanâtha 9, 16, 17, 18, 29 ,35-36 , 43,
Паршванатха 373
Патанджали Patanjali 316
пкр. Пиядамсана Piyadamsanâ 11
Прабхава Prabhava 23
Прабхаса Prabhâsa 39
Прабхачандра Prabhäcandra 58
хинди Prabhäcandraräj 58
Прабхачандрарадж
Прасенаджит Prasenajit 43
Пуджьяпада Püjyapäda Devanandin 6, 40, 49, 55, 57-60, 62-63,
Деванандин 65, 68-69, 73, 78, 80, 82, 84- 

89 ,91-97 , 100, 103-107, 109, 
111,115-125,127-129, 189

Путра Putra 39
Пушпаданта Puspadanta 48
Равана Ravana 271
Равишена Ravisena 48
Раджамалла, каннада Ra jam  alla, каннада 375
Рачамалла Racamalla
Раджашекхара Räjasekhara 23
Раджендрамаули Räjendramauli 58
Рама Rama 232, 271,375
Рамануджа Ramanuja 314
Рамилла Rämilla 25-27
каннада Ранна каннада Ranna 375
Ратнананди Ratnänandi 25
Ришабха Rsabha 35, 335-336, 375
хинди Садасукхадасад Sädasukhasadäs 58
Самантабхадра Samantabhadra 49, 57, 307
Самбхутивиджая Sambh ütivijaya 23,32
Сампрати Samprati 31
Сатьяка Sätyaka 244
Свати Sväti 52
Сиддхасена Ганин Siddhasena Ganin 5 8 ,8 1 ,9 1 ,9 5 , 189
Сиддхасена Дивакара Siddhasena Diväkara 58, 307,319
Симханандин Simhanandin 372-373
Сита Sita 271
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Сиха Siha 20
Скандагупта Skandagupta 37
Скандила Skandila 30, 34 ,37 ,41
Сомадева Somadeva 334
Сомашарма Somasarmä 25
Сомашри Somas ri 25
Сомила Somila 183
Стхавира Sthavira 26-27
Стхулабхадра Sthülabhadra 23-24, 27, 29-30, 32, 34
Стхулавриддха Sthülavrddha 25
Сударшана Sudarsanä 11
Судхарман Sudharman 39
Сундари Sundari 335
Сурьябхадева Süryäbhadeva 43
Сухастин Suhastin 29
хинди Tekacandraräj 58
Текачандрарадж
Тишьягупта, пкр. Tisyagupta, прк. 10, 12-13
Тисагутта Tisagutta
хинди Тодармал Todarmäl 379
Тришала Trisalä 20,38
хинди Тхакур Прасад Thakur Prasäd 58
У драка Рамапутра Udraka Rämaputra 22
Ума Umä 52
Умасвамин Umäsvämin 6 ,5 1 ,5 3 -5 4 , 57
Умасвати Umäsväti 6, 7 ,40 , 49 ,51-178 , 185, 

188-189, 192,306-307,372, 
377-378

Уттара Uttarä 34
Уччарана Uccärana 50
хинди Фател Fatel 58
Халахала Hälähalä 19-20
Халаюдха Haläyudha 22
Харибхадра Haribhadra 11,58
Харишена Harisena 2 5 ,28 ,35
Хемачандра Hemacandra 149
хинди Хиралал Hiraläl 58
Чамундараджа, Cämundaräja, каннада 374-376, 378-379
каннада Чамундарая Cämundaräya
Чандрагупта Candragupta 25
Чандрагупта Маурья Candragupta Maurya 2 3 ,3 0 ,3 1 ,3 7 4
Чандракирти Candrakirti 29
Чандралекха Candralekhä 29
Четака Cetaka 43
хинди Чирантан Ciräntan 58
Чхалуя Рохагупта, Chaluya Rohagupta, прк. 10, 15, 16
прк. Чалуя Рохагутта Chalua Rohagutta
Чхинандакави Chidänandakavi 25
хинди Чхотейлал Choteiläl 58
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Шакатаяна Säkatäyana 25
Ш айямбхава Sayyambhava 23
Ш анкара Sankara 194,314, 324
Ш анти Santi 29
Ш антиварман Santivarman 39
Ш антьячарья Santyacärya 11
хинди Sivacandraräj 58
Ш ивачандрарадж

SilänkaШ иланка 21,22
Ш ива Siva 231
Шивабхути, прк. Sivabhüti, прк. Sivabhûi 33-34, 224
Ш ивабхуи

SivakotiШ ивакоти 25, 33, 57
Ш ивакумара Sivakumara 223
Ш ивамара Sivamära Kongunivarmä 373
Конгуниварма

SiväryaШ иварья 23
Ш ивасури Sivasüri 52
Шреника Srenika 43
Ш ригупта Sngupta 15
Шридеви Sridevi 57
Ш ри Мула Sri Müla 52
Ш римантра Srimantra 13
Ш рутасагара Srutasägara 58
Шъямачарья Syämäcarya 43
Эллаппайя Ellappayya 374
Ятивришабха Yativrsabha 31,50
Яшобхадра Yasobhadra 23,58
Ящовиджая Yasovijaya 58
Яшовидж ая Ганин Yasovijaya Ganin 58
Яшонандин Yasonandin 57



УКАЗАТЕЛЬ СОЧИНЕНИЙ

А бхидхана-ратнамала Abhidhäna-ratnamäla 22
Авандхья, прк. Аваньджха Avandhya, прк. Avanjha 46
Авашъяка, прк. Авассая Ävasyaka, прк. Л vassaya 34-35, 45
Авашьяка-нирьюкти , прк. Я vasyaka-niryukti 10, 11,32,
А вассаяниджджутти пкр. Ä vassayanijjutti

Авашьяка-чурни A vasyaka-cürni 34
Аграяния, прк. Аггеания Agräyaniya, прк. Aggeaniiya 46, 49, 57
Адипурана Яй1ригйпа 48
Акашагата Яkäsagata 47
Антакриддаша, прк. Antakrddasäh, прк. 42, 49
Амтагададасао Amtagadadasäo
Ануйога Anuyoga 46
Ануйогадвара, прк. Anuyogadvära, прк. 45
Ануйогадара Anuyogadära
Ануттараупапатикадаша, Anüttaraupapätikadasäh, прк. 42, 49
прк. Ануттароваваиядасао Anuttarovaväiyadasäo
Апта-миманса Яр1а-тшат8а 57
Астинастиправада, прк. Astinästipraväda, прк. 46, 49
Аттханаттхиппавая Atthinatthippaväya
Атмакхьяти Я ш аккуйй 306
Атмаправада, прк. Аяппавая Atmapraväda, прк. A yappavaya 46, 49
Атурапратьякхьяна, прк. Aturapratyïïkhyâna, прк. 44
Аурапаччакхана Л urapaccakhäna
Аупапатика-сутра, прк. A upapatika-sütra, прк. 10, 18—19, -
Оваваия-сутта Ovaväiyasutta
Ачарадаша, прк. Аярадасао Яcäradasäh, прк. Яyäradasäo 45
А чаранга-сутра, прк. Ясйга^а-8Ш га, прк. 35 ,41 ,49 ,
Аяранга-сутта Я уйга^а8ийа 318
Ашитикасама Asïtikasama 48
Ашта-прабхрита, пкр. Astaprabhrta, пкр. 8, 202-203,
Лт/ялга-лалгуда Atthapïïhuda
Аштасахасри Astasahasrï 57
Ашташати Astasati 57
Бодха-прабхрита, прк. Bodha-präbhrta, пкр.
Бодха-пахуда Bodha-pähuda
Брихаткальпа-бхашья Brhatkalpa-bhäsya 18,35
Брихат-(садху)-кальпа, прк. Brhat-(sädhu)-kalpa, прк. 45
Каппа Kappa
Брихаткатхакоша Brhatkathäkosa 2 3 ,25 ,35
Брихат-самхита Brhat-samhita 22

420



Бхадрабаху-катханака Bhadrabähu-kathänaka 25
Бхактапариджня, прк. Bhaktaparijnâ, прк. 44
Бхаттапариння Bhattaparinnïï
Бхавасанграха Bhävasamgraha 17
Бхава-прабхрита, прк. Bhava-präbhrta, 232
Бхава-пахуда Bhäva-pähuda
Бхагавати-арадхана Bhagavafi-ärädhana 23
Бхагавати-сутра Bhagavati-sütra 18-19,61, 183- 

185,336
Бхадрабаху-самхита Bhadrabäh u-samhita 23
Бхадрабаху-чарита Bhadrabah u-carita 25
Бхактамара-стотра Bhaktämara-stotra 52
каннада Ваддарадхане каннада Vaddärädhane 25
Вивидхатиртхакальпа Vividhatlrthakalpa 56
Видъянуправада, прк. Vidyänupraväda, прк. 46, 49
Виджджануппавая Vijjänuppaväya
Виная Vinaya 47
Вандана Vandanä 47
Випака-шрутам, прк. Vipäka-Srutam , прк. 43
Вивагасуям Vivägasuyam
Випака-сутра Vipäka-sütra 49
Вирамарттанди Vlramarttandl 379
Вирастава, прк. Вираттхая Virastava, прк. Vïratthaya 44
Вирьяпуправада, прк. Viryänupraväda, прк. 46, 49
Вириянуппавая Vïriyappavâya
Вишешавашъяка-бхашья Visesävasyaka-bhäsya 11 ,33 ,34 ,318
Вришнидаша, прк. Vrsnidasâh, прк. 44
Ванъхидасао Vanhidasäo
Вьякхьяпраджняпти, Vyäkhyäprajnäpti 18, 42, 47, 49, 183
пкр. Вияхапаннятти пкр. Viyähapannatti
Вьявахара, прк. Вавахара Vyavahära, прк. Vavahära 44
Гандхахасти-махабхашья Gandhahasti-mahâbhâsya 57
Ганивидья, прк. Ганивидджа Ganividyâ, прк. Ganivijjâ 44
Гоммата-сара, прк. Gommata-sâra, прк. 376-379
Гоммата-сара Gommata-sära
Гоммата-сара-вритти Gommata-sïïra-vrtti 379
Даршана-прабхрита, прк. Darsana-präbhrta, прк. 245,272
Дамсана-пахуда Damsana-päh uda
Даршана-сара Darsana-sära 17, 29
Дамавайкалика , прк. Dasavaikälika, прк. 45, 47, 49, 67
Дасавеял ия-сутта Dasaveyäliyasutta
Дашашрутаскандха, прк. Dasäsrutaskandha, прк. 45
Дасасуяккхандха Dasâsuyakkhandha
Двадаша-анупрекша, прк. Dvadasa-anupreksa, прк. 8, 181,202-203,
Бараса-анувеккха Bärasa-anuvekkha 271
Двивасагарапраджняпти, прк. Dvivasägaraprajnapti, прк. 44, 47
Дивасагарапаннятти Dlvasâgarapannatti
Дж амбудвипапрадж няпти , Jambüdvïpaprajhâpti, прк. 43, 47, 48
прк. Дж амбуддивапаннятти Jambûddïvapannatti
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Дж алагата Jalagata 47
Дж аядхавала Jayadhavalä 48
Дж ивабхагама , пкр. Jiväbhigama , пкр. 43
Дж ивабхигама, Jiväbhigama Jiväjiväbhigama
Дж ивадж ивабхагама
Дж нятадхармакатха, прк. Jhätädharmakathäh, пкр. 42, 49, 57
Наядхаммакахао Näyädhammakahäo
Дж нянаправада, прк. Jhänapraväda, прк. 46, 49
Нанаппавая Nänappaväya
Девендрастава, прк. Devendrastava, прк. 44
Девимдаттхая Devimdatthaya
Дж итакальпа, прк. Jitakalpa, прк. 45
Дж иякаппа Tiyakappa
Девагама-стотра Devägama-stotra 57
Дравья-самграха, прк. Dravya-samgraha, прк. 8 ,319 ,376-377 ,
Давва-самгаха Davva-samgaha 380-381
Дриш тивада, прк. Диттхавая Drstivada, прк. Ditthiväya 43 ,49
Дхавала Dhavalü 320
Йога-сутра Yoga-sütra 62,316
Йога-шастра Yoga-sästra 149
Кальпаватамшика, прк. Kalpävatamsikäh, прк. 44
Каппавадамсиао Kappävadamsiäo
Кальпавьявахара Kalpavyavah ära 48
Калъпакалъпа (видханака) Kalpäkalpa (vidhänaka) 48
Кальпа-сутра, прк. Kalpä-sütra, пкр. 11, 15 ,23 ,32 , 45,
Каппа-сутта Kappä-sutta 52
Кальянавада, прк. Kalyänaväda, прк. 46
Калланавада Kallänaväda
Кальянанамадхея Kalyänanämadheya 49
Карма-прабхрита Karma-präbhrta 50
Кармаправада, прк. Karmapraväda , прк. 46, 49
Каммаппавая Kammappaväya
Камая-прабхрита Kasäya-präbhrta 48, 50
Критикарма Krtikarma 47
Криявишала, прк. Kriyävisäla, прк. 46, 49
Кириявисала Kiriyävisäla
Кшапана-сара, прк. Ksapana-sära, прк. 379-380
Ккхапана-сара Kkhapana-sära
Лабдхи-сара, прк. Labdhi-sära, 379
Лабдхи-сара прк. Labdhi-sära
Лагхутаттваспхота Lagh utattvasphota 307, 309 ,314- 

315, 317, 321- 
322, 324-328

Линга-прабхрита, прк. Lihga-präbhrta, 240, 242
Лимга-пахуда прк. Limga-pähuda
Локабиндусара, прк. Lokabindusara, прк. 46, 49
Логавимдусара Logavimdusära
Мандапрабодхика Mandaprabodhikä 379
Маягата Mäyägata 47
Махакальпа (самджняка) Mahäkalpa (samjhaka) 48
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Маханишитха, прк. Mahänisltha, прк. 44
Маханисиха Mahänisiha
Махапратьякхьяна, прк. Mahäpratyäkhyäna, прк. 44
Махапаччаккхана Mahäpaccakkhäna
Махапундарика Mahäpundarlka 48
Махапурана Mahäpuräna 48
Мокша-прабхрита, прк. Moksa-präbhrta, прк. 197-198, 203,
Моккха-пахуда Mokkha-päh uda 233, 240, 243
Мулачара Müläcara 49
Мунивамшабхьюдая Munivamsäbhyudaya 25
Нанди-сутра, прк. Nandi-sütra, 45
Нанди-сутта прк. Nandisutta
Нираявали, Нираявали Niray avail, прк. Niray avail 43
Нирьюкти Niryukti 23
Нишидхика Nisiddhikä 48
Нишитха, прк. Нисиха Nisltha, прк. Nislha 44
Нишитхавивеша-чурни Nisithavisesa-cûrnl 31
Нияма-сара, прк. Niyama-sära, 49, 180, 203-205,
Нияма-сара прк. Niyama-sära 224-225, 321
Огханирьюкти, Oghaniryukti, прк. 45
Охан иджджутти Ohanijjutti
Пакши, прк. Паккхи Päksi, прк. Pakkhi 45
Панчакальпа, прк. Pancakalpa, прк. 45
Памчакаппа Pamcakappa
Панчакальпа-чурни Pancakalpa-cûrnl 20
Пан ча-самграха Panca-samgraha 378
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SUMMARY

The present monograph is a collection of essays on the history of Digambara 
philosophy. Each of them deals with a certain specific teacher of the tradition in 
question and includes a translation of one (or more) of his philosophical treatis
es. From the standpoint of Digambara tradition itself, the thinkers presented 
here—Umäsväti, Kundakunda, Amrtacandra Süri and Nemicandra Siddhänta 
Cakravartin—belong to the same intellectual and spiritual line of teachers (guru-sisya parampara).

The monograph also includes an essay on the history of schisms throughout 
the existence of Jainism. The question of what the history of early Jaina sangha 
with all its factions (including the “great schism” of Jainism into the Digamba- 
ras and the Shvetambaras) actually was has not yet become the object of a spe
cial critical study either in Russia or abroad. We therefore thought it necessary 
to preface the essays dedicated to individual philosophers with a history of the 
“great schism” as represented in the sources of the both trends of Jainism. A 
general analysis of the epigraphic data and of the earliest accounts of the 
schism found in literary sources quoted by both digambaras and shvetambaras 
gives us a reason to believe that the originally minor differences exemplified by 
the two trends—̂jinakalpa (“Jina’s way of life,” i.e., Mahavira’s line) and stha- 
virakalpa (“the elders’ way of life,” i.e., Parshva’s line)—had by the 5th cen
tury A.D. crystallized respectively into the Digambaras and the Shvetambaras.

The second section of the monograph is devoted to the thinker who was a 
great authority for the both branches of Jainism, Umäsväti (the Digambara pro
nunciation is Umäsvämi), and to his main work, the Tattvärtha-adhigama- 
sütra. Aside from an analysis of a number of philosophic problems having to 
do with the concept of karmic bonds, passions and psychic activity as inter
preted by Umäsväti, this section includes a complete new translation of this 
work with detailed commentaries.

The third section considers certain issues related to the corpus of texts tradi
tionally ascribed to the early Digambara master Kundakunda (the Corpus Cun- 
dacundae). We analyze here the rationalization of consciousness in Kundakun
da’s works and pose the question of how karmic matter came to pervade and 
bind the originally uncorrupted spiritual substance. As long as Kundakunda, 
according to Jaina tradition itself, is regarded as one of the earliest authors 
whose works contain mystical ideas, we also discuss the problem of mysticism
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as phenomenon in relation to Jainism in this section. Translations of three Pra
krit works incorporated into the Corpus Cundacundae—the Rayana-sära, the 
Aüha-pähuda and the Bärasa-anuvekkha—can be found here as well.

The fourth section, dedicated to Amritacandra Suri, familiarizes the reader 
with the main ideas of his recently (1968) discovered text, the Laghutattvas- 
phota. Amritacandra’s interpretation of the principal concept of Jaina ethics, 
ahimsä (nonviolence), is analyzed in the context of the Purusärtha-siddhypäya, 
a treatise whose commented translation from Sanskrit concludes the section.

The fifth section considers the historical context within which the works of 
the famous Nemicandra Siddhänta Cakravartin—the author of several funda
mental compendia on various aspects of the Jaina doctrine—were being 
created. The section includes description of all known texts attributed to that 
digambara master. It is concluded with a translation of the Davva-samgaha, 
a Prakrit treatise by Nemicandra.

The afterword discusses the place and role of Jaina ethics in contemporary 
society.

The book’s supplement contains a translation of the Svarüpa-sambodhana, 
a short Sanskrit text by the noted Digambara philosopher Akalanka Bhatta.

Appendices comprise a list of Sanskrit terms, Indices of proper names and 
works, and a Bibliography.
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