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БУДДИЙСКАЯ ФИЛОСОФИЯ В КИТАЕ 

Проникновение буддизма в Китай и формирование 
собственно китайской буддийской традиции является 
самым ярким в истории китайской культуры примером 
межкультурного взаимодействия до наступления Нового 
времени и начала интенсивных контактов Китая и За
пада. Кроме того, китайский буддизм, ставший, по су
ществу, своеобразным продуктом синтеза китайской и 
индийской культур (последнюю и представлял буддизм 
в Китае), распространился из Китая по всем странам 
Дальнего Востока (Корея, Япония, Вьетнам)1, неся с 
собой не только китайскую иероглифическую письмен
ность, но и те аспекты китайской культуры, которые к 
собственно буддизму непосредственного отношения не 
имели. Таким образом, именно распространение буд
дизма «за пределы четырех морей» оказало решающее 
влияние на протекание там цивилизационного процесса 
и, в конечном итоге, на формирование дальневосточ
ного историко-культурного региона. Но еще важнее, 
по-видимому, то, что в лице буддизма Китай впервые 
столкнулся с мировоззрением, принципиально чуждым 

1 Хотя в географическом отношении Вьетнам относится к 
Юго-Восточной Азии, в историко-культурном плане он — 
часть дальневосточного историко-культурного региона, по
скольку основы вьетнамской культуры тесно связаны с китай
ской культурной традииией, иероглифической письменностью 
и китайскими формами махаянского буддизма (особенно 
Чань/Тхиен). 

3 



ему по своим основным характеристикам и ценностным 
ориентациям. В результате сложнейшего многовекового 
процесса культурной адаптации буддизм сумел не толь
ко раз и навсегда вписаться в китайское общество, но 
и во многом трансформировать многие важные аспекты 
китайского взгляда на мир. Во всяком случае, он принес 
с собой принципиально новую культурную информа
цию, которую китайская культура осваивала, адаптиро
вала и перерабатывала в течение тысячелетия; плодом 
этого усвоения и свершившегося культурного синтеза 
во многом стало неоконфуцианство. Но, разумеется, и 
сам буддизм в ходе этого процесса претерпел огромные 
изменения, превратившись, по существу, в особую буд
дийскую конфессию в рамках традиции Махаяны. По
этому процесс становления буддизма в Китае вполне 
обоснованно называется процессом «китаизации буд
дизма» (чжунгохуа). Более того, вполне естественно 
предположить, что буддизм, как единичный представи
тель целостной индийской культурной традиции, не мог 
оказаться равномощным колоссу китайской цивилиза
ции, уже насчитывавшей к моменту начала рецепции 
буддизма около двух тысяч лет своего развития, и по
этому подвергся трансформации в большей степени, 
чем китайская культура под его воздействием. 

Говоря о проблемах, с которыми буддизм столкнул
ся в ходе своего утверждения в Китае, и вызванных ими 
дискуссиях, оказавших значительное влияние на эволю
цию буддийской мысли в этой стране, нельзя не упомя
нуть дискуссию о неуничтожимости духовного начала 
(шэнь бу ме). 

Поскольку в Китае не было развитых теорий бес
смертия души, да и вообще души как особой духов
ной и принципиально отличной от тела сущности, буд
дийское учение о карме воспринималось китайцами как 
доктрина, предполагающая наличие в человеке вечного 
и неуничтожимого духовного начала. Такое понимание 
в корне противоречило такой основополагающей буд
дийской доктрине, как анатлшвада, и по существу со
впадало с самыми грубыми формами индуистской ат-
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мавады. Однако именно эту теорию неуничтожимое™ 
духа в Китае в III—V веках воспринимали как собствен
но буддийскую. 

Противники буддизма из числа ортодоксальных кон
фуцианцев выступали против этого учения, утверждая, 
что духовное начало, будучи функцией тела, подобно 
тому как острота является функцией, или качеством, 
ножа, не может существовать после смерти тела, как и 
острота не может существовать отдельно от ножа. Осо
бенно бурные дискуссии по этому вопросу проводились 
в V — начале VI века, когда буддизм пользовался осо
бым покровительством императорского двора династии 
Южная Лян (прежде всего лянского императора У-ди, 
даже величавшего себя «шлп^шорои-бодхисаттвой»). 
Против буддийских апологетов тогда выступал конфу
цианский ученый Фань Чжэнь, имя которого и осталось 
в истории только благодаря этим диспутам. 

Закреплению доктрины «неуничтожимости духов
ного начала» долгое время способствовало и незнание 
китайцами в течение длительного времени шастр— 
систематических философских трактатов. Знакомство с 
ними благодаря переводческой деятельности Кумара-
дживы (вначале на захваченных в IV—VI веках кочев
никами северных землях страны, а потом и на юге, 
где правили национальные династии) поставило вопрос 
о соответствии устоявшихся представлений о буддизме 
его подлинному учению. 

С одной стороны, осознание этого вопроса привело 
.к отказу от полностью несовместимых с буддизмом его 
интерпретаций, а с другой — побудило китайских буд
дистов искать в самой религиозно-философской лите
ратуре индийского буддизма опору для сложившегося в 
Китае подхода к фундаментальным буддийским идеям. 

Неадекватное понимание в Китае анатмавады в зна
чительной степени было обусловлено натуралистиче
ским субстанциализмом традиционной китайской фи
лософии, который «овеществил» поток психических со
стояний (сантана) буддийской философии и превратил 
его в некую духовную «вечную вещь» (чан у). Такой же 
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подход применялся и к понятию шунья, пустота. Ки
тайские буддисты в IV веке разработали особое «учение 
о праджне» (божо-сюэ), представлявшее собой не что 
иное, как переложенную на язык буддийской термино
логии даосско-конфуцианскую философию сюань-сюэ в 
редакции Ван Би (226—249). Мыслители школы божо-
сюэ (прежде всего, учитель Хуэй-юаня, Дао-ань, 312— 
385) рассматривали шунью как аналог китайского «от
сутствия» (у) — то есть некоего неоформленного, бес
качественного состояния мира, предшествующего его 
оформлению и превращению в мир наличия (ю)> налич
ного бытия «десяти тысяч вещей» (вань у). Китайские 
буддисты IV века прямо называли шунью «коренным 
отсутствием» (бэнь у) и «телом-субстанцией» (ти) всего 
сущего. 

После перевода на китайский язык буддийских фи
лософских трактатов (вначале шуньявадинских, а позд
нее и виджнянавадинских) неправомерность подобных 
интерпретаций стала очевидной. С другой стороны, 
определенное понимание буддизма в Китае уже сло
жилось, и отказаться от него было практически невоз
можно. Тогда теоретики китайского буддизма в самой 
индийской традиции нашли идеи, подкрепляющие сло
жившуюся интерпретацию буддизма. Начинается пери
од реинтерпретации буддизма в Китае (вторая половина 
V — первая половина VI века), связанной с расцветом 
в Китае теории Татхагатагарбхи (Жулай цзан). 

Судьба теории гарбхи (так далее мы будем сокращать 
длинное слово «Татхагатагарбха») в разных регионах 
распространения Махаяны была неодинаковой. В Тибе
те она продолжала существовать как важный, но под
чиненный элемент школ, ориентировавшихся на уме
ренную мадхьямаку и йогачару. Только лишь традиция 
Джонанг-па, бывшая ответвлением школы Сакья-па, не
посредственно опиралась на доктрину гарбхи. Однако 
еще в XVII веке она прекратила свое существование. 
Впрочем, несмотря на малочисленность своих сторон
ников, Джонанг-па дала такого выдающегося деятеля 
тибетского буддизма, как Таранатха, знаменитого тра-
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диционного историка буддизма. Но в Китае именно 
теория гарбхи оказалась тем элементом, который был 
необходим для окончательного восприятия и усвоения 
буддизма в этой стране. Здесь учение о гарбхе достигло 
своей зрелости и расцвета, став теоретической основой 
всех ведущих школ китайского (а потом и всего даль
невосточного) буддизма. 

О том, что теория гарбхи возникала как вполне са
мостоятельное направление, свидетельствует тот факт, 
что она опиралась на вполне конкретные сутры и имела 
свои трактаты (шастры), по содержанию отличавшие
ся как от сочинений мадхьямиков, так и йогачаринов. 
Наиболее важны для этого учения три сутры — «Татха-
гатагарбха сутра», «Махапаринирвана сутра» и «Шрима-
ладэви симханада сутра». «Ланкаватара сутра», в кото
рой также достаточно много места уделено теории гарб
хи, отразила этап начала сближения теории гарбхи и 
философии йогачары. 

Самой важной шастрой этого направления является 
один из трактатов Майтреи—Асанги, а именно «Ратна-
готра вибхага», или «Уттаратантра» (III). Экзегеты ти
бетской школы Гелуг-па относят этот трактат к мадхъя-
мака-прасангике и считают его учение «окончательным» 
(нитартха), хотя реальное его доктринальное напол
нение очень далеко от мадхьямаки. Помимо этого текс
та следует назвать еще приписывающийся Васубандху 
трактат «О природе Будды» («Буддхаготра шастра») и 
сохранившуюся только в китайском переводе неболь
шую работу Сарамати «Махаянский трактат о том, что 
в дхармовом мире нет различий» («Дхармадхату авише-
ша шастра»; «Да чэн фацзе у чабе лунь»). 

Другие трактаты, в которых идеи гарбхи являют
ся определяющими, уже содержат в себе значительный 
элемент философии йогачары. Синтез теории гарбхи 
и йогачары проявился, в частности, во введении йогача-
ринской терминологии (алая-виджняна, васаны и др.) и в 
сближении терминов «Татхагатагарбха» и «алая-виджня-
на». Вершины и полной теоретической зрелости этот 
синтез достиг в тексте, написанном, по всей видимости, 
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в Китае VI века и на китайском языке. Это «Трактат о 
пробуждении веры в Махаяну» («Да чэн ци синь лунь»; 
«Махаяна шрадцхотпада шастра»), приписывающийся 
без всякого на то основания Ашвагхоше (I век), автору 
знаменитой поэмы о жизни Будды «Буддхачарйта». 

Что означает само слово «Татхагатагарбха»? Татхага-
та, как уже говорилось, один из основных эпитетов Буд
ды; в данном случае это просто синоним слова «Будда». 
А слово «гарбха» полисемично, причем, по-видимому, 
именно поэтому и было выбрано неизвестными созда
телями этого термина. Во-первых, оно имеет значение 
«зародыш», «эмбрион». Во-вторых, оно обозначает то 
вместилище, в котором зародыш находится, — мат
ку, хорион, лоно. Таким образом, слово «Татхагатагарбт 
ха» может быть понято и как «Зародыш Будды», и как 
«Лоно Будды», «Вместилище Будды». Оба эти значения 
весьма существенны для теории гарбхи. 

В первом значении гарбха понимается как зародыш 
состояния Будды в каждом живом существе. Другими 
словами, каждое живое существо потенциально наделе
но Буддой, или потенциально является Буддой. Этот те
зис получил в традиции две достаточно отличающиеся 
друг от друга интерпретации. Согласно первой из них, 
гарбха должна пониматься сугубо метафорически, как 
некая возможность для каждого живого существа стать 
Буддой: в природе существ нет ничего, что могло бы 
помешать им в этом. Ни о какой сущности, или суб
станции, которая могла бы называться «природой Буд
ды», в данном случае речь не идет. Когда Будда в сутрах 
возвещал истину о том, что в каждом существе скрыт 
зародыш состояния Будды, он имел в виду лишь то, что 
каждое существо имеет возможность стать Буддой. Эта 
интерпретация принималась практически всеми направ
лениями Махаяны, в том числе и такими, которые (как, 
например, последователи Гелуг-па в Тибете) считали 
окончательным учением мадхьямака-прасангику. Неког 
торым исключением была классическая йогачара, по
скольку йогачарины (в соответствии с учением «Йогаг 
чара бхуми шастры») делили всех людей на особые ка-
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тегории, или классы (готра; всего таких готр насчиты
валось пять), в зависимости от их способности продви
жения по буддийскому Пути. Например, считалось, что 
некоторые люди (по крайней мере, в данной жизни) 
по своей природе лишены возможности стать Буддами 
или бодхисаттвами; их «потолок» — состояние хиная-
нистг-шравака. Допускали йогачарины и существование 
иччхантиков, то есть людей по своей природе прин
ципиально лишенных возможности достичь пробужде
ния. Доктрина же гарбхи провозглашала существование 
только одной готры — готры Татхагаты, «семьи Буд
ды», к которой и принадлежат все живые существа. Но 
позиция йогачаринов, исключавших равную возмож
ность для существ обрести пробуждение, была исклю
чением среди направлений махаянского буддизма. 

Вторая интерпретация предполагала, что в живых 
существах реально присутствует некая особая сущность, 
которая может быть названа «природой Будды». Ес
ли первая интерпретация теории гарбхи утверждала, что 
все существа могут стать Буддами, то вторая провозгла
шала, что все живые существа уже есть Будды и им 
надо только реализовать свою потенциальную «буддо-
вость». Некоторые последователи доктрины гарбхи шли 
еще дальше, говоря о том, что эту природу Будды не 
надо даже реализовывать, она и так вполне актуальна. 
Следует лишь осознать себя в качестве Будды, понять 
и прочувствовать, что ты уже здесь и сейчас являешь
ся Буддой. Если первая интерпретация гарбхи получила 
распространение в основном в тибетской ветви Махая-
ны, то вторая безраздельно господствовала в китайско-
дальневосточном буддизме, там она переросла в знаме
нитую теорию «изначального пробуждения» (кит. бэнь 
цзюэ; яп. хонгаку), утверждавшую, что живые существа 
изначально пробуждены и сама природа ума (читта; 
синь) есть пробуждение, бодхи. Сходной позиции при
держивалось и тибетское направление Дзог-чэн (Маха 
ати йога), учившее, что природа ума (семсньид; читта-
тва) есть пробуждение, или изначальный гносис (риг-па 
или йешэс/ешей; джняна, видья), присутствующее в лю-
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бом актуальном акте сознания, подобно тому как влаж
ность (природа воды) присутствует в любой волне. Ло
зунг и Дзог-чэна, и китайских школ буддизма: «Наш 
собственный ум (читта; семе/синь) и есть Будца». Все 
живые существа суть Будды: живое существо — это Буд
да с аффективными омрачениями (клеша), Будца — это 
живое существо без аффективных омрачений. 

Именно с этой, второй интерпретацией гарбхи свя
зано и понимание самого этого термина как вместили
ща, или лона: Татхагатагарбха есть не что иное, как 
синоним абсолютной реальности, понимаемой в каче
стве единого, или абсолютного, Ума (экачитта), по
рождающего как сансару, так и нирвану и являющегося 
субстратом и того и другого. Этот Ум пуст (шунья) для 
нас, поскольку абсолютно трансцендентен различающе
му и конструирующему субъектно-объектную дихото
мию сознанию, но не пуст (ашунья) сам по себе1, будучи 
наделен бесчисленными благими качествами и свойст
вами (гуна), не отличающимися, однако, от самой суб
станции Ума (в отличие от качеств субстанции брахма-
нистских учений). И именно этот Ум (Татхагатагарбха 
как вместилище) присутствует в существах как их при
рода в качестве ростка состояния Будды (Татхагатагарб
ха как зародыш). Принципиальными атрибутами этого 
Ума являются Постоянство (нитья), Блаженство (сукха)у 
Самость (атман) и Чистота (шубха). Нетрудно заметить, 
что эти атрибуты прямо противоположны фундамен
тальным качествам сансары, как их определял еще ран
ний буддизм: непостоянство (анитья), страдание (духк-
ха), бессущностность, или бессамостность (анатма) и 
загрязненность (ашубха). 

В ранних текстах, представляющих учение о гарб-
хе («Махапаринирвана сутра», «Татхагатагарбха сутра», 

1 Здесь уместно вспомнить Канта, учившего, что для нас 
«вещь в себе» (но не как таковая) пуста, поскольку мы не 
располагаем формами ее познания (как априорные формы чув
ственного созерцания, так и категории рассудка предназначены 
только для познания явлений, а не «вещей в себе*). 
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«Ратнаготра вибхага») эта доктрина никак не связыва
ется с философией йогачары и не излагается в йога-
чаринских терминах. Более того, по-видимому, теория 
гарбхи старше йогачары. Однако впоследствии синтез 
идей гарбхи и философии сознания происходит, первым 
примером чего является «Ланкаватара сутра» (IV век). 
Почему же это произошло и к чему привело? 

По-видимому, в этом синтезе более нуждалась йога-
чара, нежели теория гарбхи. Дело в том, что йогача
ра весьма последовательно и стройно объясняла причи
ны и механизмы возникновения сансарыу но гораздо 
хуже обосновывала возможность обретения пробужде
ния и достижения состояния Будды. Из учения йогача
ры совершенно неясно, каково основание того самого 
«поворота в основании», благодаря которому алая-видж
няна перестает проецировать свои содержания вовне, 
постепенно преображаясь в недвойственную мудрость. 
Кроме того, онтологический статус самой этой мудро
сти оставался довольно темен. В результате даже воз
никла тенденция к введению в йогачаринскую систему 
еще одного — девятого — сознания (амала-виджняна — 
«неомраченное сознание»), тождественного понятию 
Дхармового Тела Будды. Окончательно эту идею сформу
лировал Парамартха (VI век), один из наиболее извест
ных переводчиков санскритских буддийских текстов на 
китайский язык и во многом ключевая фигура для ис
тории становления буддийской традиции в Китае. 

Теория гарбхи являла собой противоположную край
ность: она прекрасно объясняла причину и основание 
обретения состояния Будды, но была почти неспособна 
объяснить происхождение сансары и ее оснований — 
кармы и клеш. Поэтому в сотериологическом отношении 
йогачара и теория гарбхи великолепно дополняли друг 
друга и нуждались друг в друге, что и обусловило начало 
их сближения и постепенного синтеза. 

Прежде всего, произошло сближение понятий «Тат-
хагатагарбха» и «алая-виджняна», что отчетливо видно по 
«Ланкаватара сутре», где эти термины порой практиче
ски синонимичны. Собственно, алая-виджняна начинает 
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рассматриваться как охваченная клешами (омрачающей 
аффективностью) Татхагатагарбха, а гарбха — как очи
щенная от клеш алая-виджняна. Соответственно изме
няется и теория самой алая-виджняны: если в классиче
ской йогачаре, как уже говорилось, признается множест
венность алая-виджнян, которых столь же неисчислимо 
много, как и живых существ, то в новой синтетической 
теории гарбха-йогачары говорится о единой и единствен
ной алая-виджняне, универсальном «депозитарии», «хра
нилище» всех энграмм-семян и всех тенденций проявле
ния энергии привычки (васана). Алая-виджняна, таким 
образом, становится неким единым и всеобщим «подсо
знанием» всех существ и универсальным проектором ил
люзорных феноменов сансары с присущей им субъект-
но-объектной двойственностью. Таким образом, раз
решалась как сотериологическая проблема йогачары: 
обретение состояния Будды возможно, поскольку алая-
виджняна по своей собственной природе суть Татхагата
гарбха — абсолютный Ум Будды и его Дхармовое Тело, 
так и проблема генезиса сансары в теории гарбхи: охва
ченная клешами Татхагатагарбха превращается в алая-
виджняну, проецирующую свои омраченные содержания 
вовне и порождающую таким образом сансарическое су
ществование. В «Ланкаватара сутре» появляется знаме
нитый пример: ветры неведения дуют над спокойны
ми по своей природе водами океана пробужденного Ума 
и вздымают на нем волны сансары. Прекращение ветра 
(вспомним, что первоначальное значение слова нирва
на — угасание [огня], или прекращение [ветра]) приво
дит к возвращению вод океана к их естественному состо
янию покоя и гладкой зеркальности. 

Но тут немедленно возникала новая проблема: а от
куда, собственно, берется ветер неведения? Почему из
начально просветленная гарбха вдруг оказывается охва
ченной клешами и откуда вообще берутся клеши? Надо 
сказать, что ни один из этих вопросов не мог даже воз
никнуть, пока школы буддийской философии строго 
придерживались феноменалистской позиции и отказы
вались говорить о порождении сансары каким-либо Аб-
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солютом (будь то личный Бог или безличное Единое). 
Но как только теория гарбхи сделала решительный шаг 
в сторону абсолютистской позиции, все эти вопросы, по 
существу связанные с проблемой теодицеи (оправдания 
Бога, абсолютно благого начала, за зло, существующее 
в мире), прежде даже немыслимой в буддизме, стано
вятся в высшей степени актуальными. И ответить на 
них был призван текст, отразивший синтез гарбха-йога-
чары в его самой зрелой форме: «Трактат о пробужде
нии веры в Махаяну», написанный, видимо, в середине 
VI века в Китае (возможно, Парамартхой). 

Вкратце суть этого важнейшего текста можно изло
жить так. Единственной реальностью (бхутататхата; 
чжэнъ оку) является изначально пробужденный Единый 
Ум (экачитта; и синь). Пробуждение образует саму суб
станцию его собственной природы. Однако в этом Уме 
изначально присутствует и непробужденный аспект. Он 
сугубо акцидентен и условен, однако именно он явля
ется причиной формирования сансары. Единый Ум в 
аспекте его непробужденности, омраченности является 
алая-виджняной. Суть же этой имманентной Единому 
Уму омраченности заключается во влечении, привязан
ности, что побуждает Ум некоторым иллюзорным обра
зом полагать себя в виде субъекта и объекта. Дихотомия 
субъект—объект создает условия для актуализации ом
раченной природы клеш и развертывания сансариче-
ского существования. Однако во всех существах санса
ры как зародыш присутствует изначально пробужден
ный Единый Ум, Татхагатагарбха; этот зародыш как бы 
побуждает человека освободиться от клеш, сопряжен
ных с неведением, и реализовать свою изначально со
вершенную природу, которая есть природа Будды (то 
есть начинается как бы процесс, зеркально отражающий 
описанный выше, процесс элиминации непробужден-
ного аспекта Абсолюта). Достигая пробуждения (подоб
но царевичу Сиддхартхе Гаутаме под Древом Бодхи), 
человек уничтожает как клеши (аффекты), так и пре
пятствия, связанные с неведением, и реализует тож
дественность своей собственной природы с природой 
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Единого Ума. И это обретенное пробуждение сущност-
но тождественно изначальному пробуждению, образую
щему субстанцию абсолютной реальности Единого Ума. 
В результате все феномены сансары исчезают, подобно 
сну после пробуждения или волнам после того, как пре
кращает дуть вздымающий их ветер. 

Интересно, что «Трактат о пробуждении веры в Ма-
хаяну» обеспечивает теоретическим обоснованием и ма-
хаянский культ: истинная реальность извечно пробуж
денного Ума изнутри воздействует на сознание людей, 
формируя васаны,. направляющие людей к добру и со
вершенствованию. Это воздействие также противодей
ствует васанам, накапливающимся в алая-виджняне и 
стимулирующим кармическую активность живых су
ществ, привязывающую их к сансаре. А это уже похоже 
на идею божественного промысла теистических рели
гий. Кроме того, влияния природы Единого Ума могут 
принимать в индивидуальном сознании образы настав
ляющих человека на путь добра Будц и бодхисатгв, ко
торые как раз и почитаются в многочисленных богослу
жебных ритуалах и литургических церемониях махаян-
ского буддизма. 

Постепенно синкретическая философия йогачары-
гарбхи все больше дистанцируется от классической йога-
чары, противопоставляя себя ей даже на уровне са
моназвания. В классической йогачаре слова читта (ум, 
психика) и виджняна (сознание) употреблялись как сино
нимы и, соответственно, синонимичными считались и 
такие самоназвания йогачары, кгк ниттаматра (только 
лишь ум) и виджнянаматра (только лишь сознание). 
Синтетическое направление присваивает себе самоназва
ние ниттаматра, понимая под ниттой (умом) единый и 
абсолютный Ум, Татхагатагарбху, и оставляет название 
виджнянаматра (или виджняптиматра) за классической 
йогачарой. Позднее, уже в Китае, знаменитый теоретик 
школы Хуаянь патриарх Фа-цзан, полемизируя со столь 
же знаменитым Сюань-цзаном, заявлял, что его школа, 
представляющая читтаматру (вэй синь), постигает саму 
абсолютную природу феноменов Ума — дхарм (фасин-
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дхармота), тогда как виджнянаматра (вэй ши) Сюань-
цзана постигает лишь сами эти феномены (фасян-дхар-
малакшана), не проникая в суть их абсолютно недвойст
венной природы. Это фактически было равнозначно ут
верждению, что классическая йогачара останавливается 
на уровне относительно реального (паратантра), тогда 
как синтетическая гарбха-йогачара проникает на уровень 
совершенной реальности (паринишпанна). И именно в 
Китае (а потом также в Корее, Японии и Вьетнаме) тео
рия изначального пробуждения синкретической йогача-
ра-гарбхи стала важнейшим и определяющим аспектом 
буддийской традиции этого региона1. 

Три фактора сыграли очень важную роль в знакомст
ве китайских буддистов с теорией Татхагатагарбхи и в 
отдании ей предпочтения перед другими буддийскими 
учениями: перевод на китайский язык «Махапаринирва-
на сугры», имевший огромный резонанс, деятельность 
Парамаргхи, активно пропагандировавшего в Китае син
тез йогачары и теории гарбхи и познакомившего Китай 
с таким шедевром этого синтеза, как «Махаяна шрадд-
хотпада шастра», и установившийся еще со времен круп
нейшего конфуцианца Мэн-цзы (ок. 372—289 до н. э.) ус
тойчивый интерес китайской мысли и китайской культу
ры к проблеме сердца-ума (синь) — индийское зерно 
пало на добрую почву. 

История формирования текста «Махапаринирвана 
сугры» очень сложна и запутанна, особенно если учесть 
разницу между ее редакциями, имевшими хождение в 
северном и южном Китае, серьезные содержательные от
личия в переводах (Буддхабхадры, Фа-сяня и Дхармак-
шемы). По всей видимости, окончательное формирова
ние текста сутры, имевшей, конечно, индийское проис-

1 Когда в феврале 1991 г. известный монах-каллиграф Чу-
гуан из монастыря Ханыианьсы (г. Сучжоу, пров. Цзянсу, КНР) 
дарил мне свою каллиграфическую надпись с четырьмя иеро
глифами чан, лэ, во, цзин (то есть постоянство, блаженство, «я», 
чистота), он заметил, что в этих четырех знаках выражена вся 
суть буддизма. 
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хождение, происходило в Центральной Азии. Именно 
там, вероятнее всего, в сутру была добавлена знаменитая 
23-я глава, провозгласившая тезис, согласно которому 
все живые существа обладают изначально пробужденной 
природой, являясь по своей сути Буддами. 

«Махапаринирвана сутра» прямо провозглашает окон
чательность учения о гарбхе как изначально пробужден
ной (бэнь цзюэ) природе Будды, наделенной такими бла
гими качествами, как вечность, блаженство, истинная 
самость и чистота. Интерпретация сутры в духе учения 
об изначально пробужденном едином сердце-уме (эка-
нитта), образующем природу всех существ, окончатель
но утвердилась после комментариев знаменитого учени
ка Хуэй-юаня по имени Дао-шэн (3607—434) и перевода 
Дхармакшемы. 

Парамартха (Чжэнь-ди, 498—569; прибыл в Гуан
чжоу из Индии в 546 году) был убежденным привер
женцем синтеза йогачары и теории Татхагатагарбхи. 
Именно его переводы и интерпретации окончательно 
склонили китайских буддистов в пользу этого направ
ления буддийской мысли и убедили их в высшем и 
окончательном (нитартха; ляо и) характере. В Китае 
Парамартху преследовали неудачи, и, гонимый смутой 
и политическими неурядицами, он был вынужден по
стоянно переезжать с места на место. Парамартха стре
мился вернуться в Индию, но безуспешно (один раз он 
уже сел на корабль, но буря вынудила судно пристать в 
Гуанчжоу, губернатор которого уговорил Парамартху 
остаться), а однажды он совершил в высшей степени 
предосудительный для монаха поступок — пытался по
кончить жизнь самоубийством. Парамартха перевел на 
китайский язык такие важные йогачаринские тексты, 
как «Двадцатистишие» («Мадхьянта вибхага»), «Вимша-
тика» Васубандху и «Махаяна сампариграха шастра» 
Асанги, которые он подал в духе синтеза йогачары и 
теории гарбхи. Но самым важным его деянием было 
ознакомление китайской сангхи с. «Трактатом о пробуж
дении веры в Махаяну» («Махаяна шраддхотпада ша
стра», «Да чэн ци синь лунь»), а возможно, и само на-

16 



писание этого текста, ставшего своеобразной Библией 
оригинальных школ китайского буддизма и множество 
раз комментировавшегося в Китае (особенно известным 
комментатором является Фа-цзан), Корее (коммента
рии Вонхё) и Японии. 

В нативной китайской философской традиции серд
це (синь) прежде всего мыслящий, а не чувствующий 
орган; это «умное» сердце. В трактате «Мэн-цзы» (осо
бенно в главе «Об исчерпании сердца» — «Цзинь синь») 
содержатся такие утверждения, как «тот, кто позна
ет свою природу, познает и Небо»; там же содержатся 
такие термины, как «благосердие» (лян синь) и «благо-
мочие» (лян нэн), указывающие на благую и совершен
ную природу сердца-ума, аналогичную «самосвечению» 
(прабхасвара) ума (читта) в теории гарбхи. И наконец, 
избрание слова «сердце» (синь) для перевода санскрит
ского читта довершило конвергенцию «буддийской» и 
«конфуцианской» тенденций интерпретации сердца-ума 
(синь/читта). Таким образом, преобладающий в собст
венно китайской философской традиции интерес к про
блеме сердца/ума (синь) также во многом определил 
ориентацию китайской буддийской мысли на теорию 
Татхагатагарбхи. 

Окончательное размежевание между китаизирован
ными школами, ориентирующимися на теорию гарб
хи, и школами, стремившимися «исправить» китайский 
буддизм по индийским стандартам, произошло в сере
дине VII века. Именно тогда буддийский Китай сде
лал окончательный выбор, отвергнув в лице хуаяньско-
го патриарха Фа-цзана индийскую версию буддизма, 
принесенную в Китай Сюань-цзаном, как ограничен
ную познанием преходящих феноменов и лишенную 
подлинного сотериологического универсализма. После 
этого китайские буддисты практически утрачивают ин
терес к тому, что происходит у буддистов Индии (этот 
интерес не могут уже оживить ни паломничество мона
ха И-цзино, ни кратковременный успех проповедников 
тантрического буддизма Алюгхаваджры, Ваджрободхи и 
Субхакарасимхи в первой половине VIII века). Поэтому 
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не только поздняя Ваджраяна и традиция махасиддхов, 
но даже логико-эпистемологические изыскания Дхар-
макирти и его последователей остаются совершенно не
известными в Китае. Этот интерес внезапно и доста
точно бурно возродился в XI веке, когда на китайский 
переводятся (впрочем, подвергаясь при этом сокраще
ниям и правке в соответствии с китайским пониманием 
«приличий») тантры класса наивысшей йоги. Но этот 
всплеск интереса уже ничего не изменил, и в XIII веке 
сочинения Сюань-цзана и его ученика Куай-цзи и вовсе 
теряются (позднее они были вновь привезены в Китай 
из Японии). 

Развитие идей Татхагатагарбхи в Китае приняло 
форму создания теории «природы Будды» (фо син лунь). 
В основе ее лежало представление о наделенности каж
дого живого существа природой Будды (фо син), которая 
является его истинной сущностью и его истинным «я»: 
все живые существа по своей природе — Будды и их 
истинная природа изначально пробуждена. Обычно под 
«природой Будды» понималось исходное, субстратное 
сознание, тождественное Татхагатагарбхе. Цель буддий
ской практики — реализация этой изначально прису
щей человеку природы, ее осознание, ее актуализация 
в повседневном опыте. 

Теория природы Будды сложилась в результате вза
имодействия учения Махаяны о том, что все дхармы 
наделены «свойствами Будды», «буддовы» по своей сути 
(буддхата, буддхатва), и традиционных китайских (кон
фуцианских) теорий природы человека (син), утверж
давших устами Мэн-цзы, что человек по своей природе 
добр и потенциально наделен всеми нравственными со
вершенствами. 

К VI веку буддизм в Китае стал мощной идейной 
силой. По всей стране существовало множество монас
тырей (особенно крупные монастырские комплексы бы
ли на севере, где были возведены гигантские статуи Будд 
и бодхисатгв — пещерные комплексы Лунмэнь и Юнь-
ган), в которых жили многочисленные монахи. Буддизм, 
пользовавшийся покровительством многих императоров, 
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постепенно завершал свою интеграцию в китайское об
щество. Шел активный процесс оформления так назы
ваемой «триады учений» (сань цзяо), то есть конфуциан
ства, даосизма и буддизма. Эта триада определила ду
ховное развитие китайского общества на протяжении 
последующих полутора тысяч лет. 

Сложившиеся в VI—VIII веках школы китайского 
буддизма, определившие своеобразие буддийской тра
диции всего Дальнего Востока, можно разделить на три 
основные группы: 

1) школы трактатов (лунь), базирующиеся на одной 
из индийских шастр и занимающиеся по преимуществу 
изучением и комментированием текстов философии ин
дийского буддизма (мадхьямака, йогачара, классическая 
Абхидхарма). К ним относятся такие школы, как Сань 
дунь цзун (школа Трех Трактатов — мадхьямака), Фа сян 
цзун (школа дхармовых признаков, йогачара), Чэн ши цзун 
{близкая к Хинаяне школа трактата «Сатьясиддхи ша-
сгра», написанного Хариварманом) и Цзюйшэ лунь цзун 
(школа трактата Васубандху «Абхидхармакоша»). Эти 
школы, представлявшие собой островки индийского 
буддизма в Китае, были малочисленны, лишены сущест
венного влияния и рано прекратили свое существование 
(частично сохранившись, однако, в Японии), хотя неко
торые их представители (самый яркий пример — Сюань-
цзан) сыграли огромную роль в истории китайского буд
дизма; 

2) школы сутр (цзин), то есть школы, базирующиеся 
на том или ином доктринальном тексте, приписываю
щемся традицией Будде и считающемся в данной школе 
высшим выражением буддийской истины. К ним отно
сятся такие не имеющие индийского аналога школы, 
как Тяныпай цзун (школа горы Тяньтайшань), основан
ная на учении «Сутры лотоса благой Дхармы» («Садд-
харма пундарика сутра», «Фа хуа цзин»), и Хуаянь цзун 
(школа «Лватамсака сутры»), основанная на учении од
ноименной сутры («Хуаянь цзин»). Хотя школы данного 
типа основывались не на философском, а на религиоз-
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но-доктринальном тексте, тем не менее они занимались 
теоретическими философскими проблемами, разработа
ли сложные системы, не сводимые к учению того или 
иного индийского текста. Эти школы создали специфи
ческие дальневосточные системы буддийской филосо
фии, базирующиеся на теории Татхагатагарбхи (точнее, 
на синтезе теории гарбхи и йогачары). После расцвета 
в VII — первой половине IX века их влияние ослабело, 
хотя философия школ сутр сохранила свою актуаль
ность в течение всей истории буддизма в Китае и на 
Дальнем Востоке; 

3) школы дхьяны, то есть созерцания (Чань), уде
лявшие внимание преимущественно буддийской психо
практике, медитации, йоге. К этой группе прежде все
го относится специфически китайская школа Чань цзун 
(яп. Дзэн-сю). С известными оговорками к этой груп
пе можно также отнести школу мантр (чжэнь янь цзун; 
она же — «тайное учение», ми цзяо), представлявшую в 
Китае начиная с VIII века тантрический буддизм, кото
рый не получил, однако, значительного распростране
ния в Китае; школу Чистой Земли (Цзинту цзун), цент
ральной практикой которой является молитвенное по
вторение имени будды Амитабхи; школу Винаи (Люй 
цзун), занимавшуюся разработкой вопросов монаше
ской дисциплины. Некоторые из этих школ разрабаты
вали доктрины преимущественно созерцательного ха
рактера, учение других отличалось акцентом на вере и 
религиозном ритуале. С середины IX века школы этой 
группы — Чань и Чистая Земля — становятся главен
ствующими школами китайского, а с XII—XIII веков — 
и всего дальневосточного буддизма. Они часто исполь
зуют религиозную практику друг друга и заимствуют 
многие положения теоретического учения других школ, 
прежде всего Хуаянь. 

Школа Тяньтай (Тяньтай цзун) 
Школа Тяньтай — одна из первых буддийских школ, 

оформившихся в Китае. Ее основатель — монах Чжи-и 
(538—597), хотя основы учения были заложены его учи-
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телями — Хуэй-вэнем и Хуэй-сы. Название школы про
исходит от названия горы Тяньтайшань в восточном 
Китае (пров. Чжэцзян), где долгое время жил и про
поведовал Чжи-и. Поскольку основным каноническим 
текстом школы является «Сутра Лотоса» («Фа хуа цзин»), 
то ее называют также школой Сутры Лотоса (Фахуа 
1(зун). 

Предпочтение, оказываемое школой Тяньтай этой 
сутре, тесно связано с ее доктриной классификации уче
ний (пань цзяо), обосновывающей ее преимущество пе
ред другими школами. Эта доктрина называется «Пять 
периодов, восемь учений» (Уши ба цзяо). 

Согласно учению о пяти периодах, Будда Шакьяму-
ни после обретения пробуждения пребывал в особой 
форме предельной сосредоточенности, трансе (самадхи) 
«морского отражения» (хай ин саньмэй). В этом состоя
нии сознание Будды, подобно морской глади во время 
штиля, отражало все объекты, и Будда увидел весь мир 
как абсолютное единство бесконечного Ума. Свое виде
ние Будца изложил в «Аватамсака сутре» и проповедо
вал божествам и бодхисаттвам, но даже для них она 
оказалась слишком сложной и непонятной. Тогда Будда 
решил готовить учеников к восприятию истины посте
пенно и в Оленьем парке в Бенаресе (Варанаси) пропо
ведовал учение о Четырех Благородных Истинах и при
чинно зависимом происхождении (Хинаяна). После ус
воения этого учения Будда проповедовал махаянскую 
теорию сознания (йогачару), а затем — махаянское уче
ние о бессущностности и пустотности дхарм (мадхьяма-
ку). И только после того, как ученики были так под
готовлены к восприятию высшей истины, Будца про
поведовал им «Сутру Лотоса», которая и стала итогом 
его наставлений. Перед самой своей кончиной и окон
чательным уходом в нирвану Будда проповедовал еще 
«Махапаринирвана сутру», которая в школе Тяньтай 
рассматривается как сутра, подтверждающая высшую 
истинность «Сутры Лотоса». 

Утверждается, что содержание «Сутры Лотоса» тож
дественно высшей истине «Аватамсака сутры», одна-
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ко по форме «Сутра Лотоса» превосходит последнюю: 
«Аватамсака сутра» понятна, да и то с большим трудом, 
людям только с самым сильным и развитым интеллек
том, тогда как «Сутра Лотоса» доступна и понятна как 
людям наиболее умным и образованным, удовлетворяя 
их требования, так и простым и невежественным. Сле
довательно, заключает Чжи-и, именно учение «Сугры 
Лотоса» является всеобъемлющим, законченным, совер
шенным, «круглым» (юань). 

Обычно считается, что учение школы Тяньтай бази
руется на мадхьямаке Нагарджуны. Однако в действи
тельности оно очень далеко от классической мадхьяма-
ки и представляет собой вариант теории Татхагатагарб-
х-и. Две важнейшие идеи Тяньтай — доктрина «В одном 
акте сознания — три тысячи миров» (И нянь сань цянь) 
и концепция «Единого Ума» (и синь; экачитта). Психо
практическая сторона учения школы выражается в фор
муле «прекращение и созерцание» (чжи гуань), восходя
щей к раннебуддийской практике шаматха-випашьяна 
(успокоение и аналитическое созерцание), но приобрет
шей в рамках школы Тяньтай специфические формы. 

И доктрина «И нянь сань цянь», и учение о Едином 
Уме тесно связаны с космологическими представления
ми буддизма, прежде всего с воззрением, согласно ко
торому каждый тип живых существ и его «местопребы
вание» могут рассматриваться двояко: как особый уро
вень развертывания сознания и как соответствующий 
ему мир. 

Таких миров/типов живых существ (ши) традиция 
школы Тяньтай насчитывает десять. Прежде всего, это 
шесть миров сансарических существ: миры адов, голод
ных духов, животных, людей (имеются в виду только 
«мирские люди», «профаны» — притхагджана; су жэнь), 
титанов-асуров и божеств. К этим мирам сансары до
бавляются еще четыре мира «благородных личностей» 
(арья пудгала; сянь): мир шраваков, пратьека-будд, бод-
хисаттв и мир Будды. 

Каждый из этих миров присутствует в любом другом 
мире, миры как бы проникают друг в друга, мир адов 
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присутствует в мире Будды (отсюда и весьма оригиналь
ная-агностическая» идея буддизма Тяньтай о том, что 
природе Будды присуще не только добро, но и зло), но 
и мир Бухты присутствует в адах; умножение десять на 
десять дает сто миров. Каждый мир рассматривается 
еще в трех отношениях, каждое из которых тоже по
лучает статус особого мира (иш цзянь): 1) мир существ 
(рассмотрение каждого мира в аспекте населяющих его 
существ); 2) мир пяти скандх (рассмотрение каждого 
мира в психологическом аспекте как уровень разверты
вания сознания существ) и 3) мир-страна (рассмотрение 
каждого мира как вместилища живых существ). 

Умножение десяти миров на три дает тридцать ми
ров. Далее следует перемножение уже имевшихся ста 
миров и полученных тридцати, что и дает число три 
тысячи. В этом учении ясно просматривается сущность 
школы Тяньтай как результата взаимодействия индий
ской и собственно китайской традиций, которое здесь 
проявилось через взаимовлияние индийской философ
ской психологии и китайской комбинаторики и нуме
рологии, то есть идеологически значимых операций с 
математическими или квазиматематическими объекта
ми; нумерология играла очень важную роль в традици
онной китайской философии. 

Все три тысячи миров существуют не только объек
тивно и не только как содержание сознаний живых су
ществ, но все они равным образом опираются на абсо
лютный Единый Ум (и синь), Ум Будды. Каждый акт это
го Ума (и нянь) полагает эти миры целиком и полностью. 

Теория Единого Ума теснейшим образом связана с 
тяньтайской доктриной «Вечного Будды». 

В «Сутре Лотоса» Будда говорит, что только глупцы 
отождествляют его с Сиддхартхой Гаутамой, обретшим 
пробуждение под Древом Бодхи: Будда пробужден из
вечно, он никогда не рождается и никогда не умирает. 
Основатели школы Тяньтай сделали из этих высказыва
ний вывод, что Будда есть истинная сущность, подлин
ная реальность как всей вселенной в целом, так и каж-

23 



дого существа в отдельности, все наделено изначаль
но просветленной природой Будды. Этот тезис школы 
Тяньтай отличает ее от всех других школ китайского (и 
не только китайского) буддизма. Школа Тяньтай ут
верждает, что природой Будды наделены не только жи
вые существа (сантана, «психические континуумы»), но 
и вещи, «неживая природа» (асантана, «не-континуу-
мы»), другие же школы считают только живых существ 
обладателями природы Будды, тогда как «неживая при
рода» выступает лишь их коррелятом. Следует отметить, 
что этот своеобразный тяньтайский пантеизм оказал ог
ромное влияние на искусство Дальнего Востока, осо
бенно на поэзию и живопись Китая и Японии, прони
занные переживанием образов природы как многооб
разных явлений единого Абсолюта. 

В учении школы Тяньтай в полной мере проявился 
субстанциализм китайского буддизма, граничащий с 
элементами панпсихизма и пантеизма. 

Еще один аспект учения школы Тяньтай — ее тео
рия тройственной истины (сань ди). 

По форме это учение восходит к теории двух истин 
Нагарджуны, однако по сути оно радикально отличается 
от последней, хотя определенная преемственность идей, 
конечно, сохраняется. 

Первая истина школы Тяньтай гласит, что посколь
ку любое явление причинно обусловлено, оно лишено 
самобытия и фактически бессущностно, будучи своего 
рода проявлением той совокупности причин и условий, 
которые ее породили. Эта истина пустоты (кун ди) в 
целом соответствует учению Нагарджуны. 

Вторая истина называется истиной о ложном, или 
условной истиной (цзя ди). Она сводится к тому, что все 
явления лишены истинной сущности, неизменной и по
стоянной основы и поэтому подобны иллюзорным об
разам или порождениям фантазии (хуань; хуа). 

Третья истина называется истиной срединного пути 
(чжун дао ди), то есть пути между двумя крайними точ
ками зрения. Она заключается в том, что в действитель
ности все явления наделены одной и той же дхармовой 
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природой (фа сын), не рождаются и не гибнут, будучи 
вечными проявлениями вечного Будды. 

По существу, истиной в строгом смысле слова шко
ла Тяньтай считает только третью истину, тогда как пер
вые две представляют собой только лишь следствие не
полного или неадекватного познания реальности. Дру
гими словами, если мы будем рассматривать явления 
вне целостного миропонимания и без знания о тожде
стве чувственного мира и Единого Ума Будды, то с не
избежностью придем к первым двум ограниченным точ
кам зрения. Теория Единого Ума восстанавливает мир 
в его реальности, утверждая его тождественность с аб
солютно пробужденным Умом Будды и совершая в рам
ках буддийского мировоззрения своеобразное «оправда
ние бытия» (выражение К. Ю. Солонина). 

В учении о трех истинах опять-таки присутствует 
результат взаимодействия фундаментальных для маха-
янского буддизма учений о тождестве сансары и нирва
ны и об относительной и абсолютной истинах с тради
ционной натуралистической и космологической на
правленностью философской мысли Китая. 

Психопрактика школы Тяньтай прежде всего рас
крывается в «Великом трактате о прекращении волне
ния сознания и аналитическом созерцании» («Мохэ чжи 
гуань», «Маха шаматха випашьяна»). В этом тексте ут
верждается, что методы созерцания были унаследованы 
школой Тяньтай благодаря тайной устной передаче двух 
методов йоги: метода «золотого устного наставления», 
передаваемого от Будды Шакьямуни, и «метода нынеш
него учителя», передаваемого от Нагарджуны. 

Изложение основ психопрактики сопровождается в 
трактате Чжи-и детальным анализом всех положений 
тяньтайского учения и категорий философии данной 
школы. 

Школа Тяньтай процветала в Китае до середины 
IX века, после чего постепенно пришла в упадок, пере-
жцв период краткого возрождения в XI—XII веках. В на
чале IX столетия японский монах Сайте (767—822) на
чал распространять учение Тяньтай (яп. Тэндай) в Япо-
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нии, где в IX—XII веках оно получило широкое распро
странение и государственную поддержку. В ХШ сто
летии из Тэндай выделилась школа монаха Нитирэна 
(1222—1282), делавшая особый упор на почитании «Сут
ры Лотоса» и повторении ее названия (по-японски — 
Нолю мёхо рэнгэ кё — Поклонение «Сутре лотоса сокро
венного Учения»). Эта молитва заменила всю сложную 
созерцательную практику шаматхи и випашьяны школы 
Тяньтай. В остальном школа Нитирэн-сю разделяет по
ложения учения Тэндай, считая его наивысшим учением 
Единой Колесницы. В настоящее время школа Нитирэн-
сю •— одна из самых распространенных буддийских школ 
Японии. Собственно школа Тэндай также остается до
статочно влиятельной. Ей принадлежат многочисленные 
монастыри, храмы, центры, благотворительные фонды 
и университеты. 

Определенное распространение, хотя и незначитель
ное, школа Тяньтай имела в Корее и Вьетнаме. 

Школа Хуаянь (Хуаянь цзун) 
Школа Хуаянь получила свое название по наимено

ванию сутр, на которых основывала свое учение. «Хуа
янь цзин» («Аватамсака сутра») — собрание нескольких 
сутр, сведенных воедино в начале нашей эры (видимо, 
в Центральной Азии). Важнейшей из них для школы 
Хуаянь была «Гандавьюха сутра». 

Основатель школы — монах Фа-цзан (или Сянь-
шоу, 643—712) был по своему происхождению согдий-
цем, из Центральной Азии, хотя родился и жил в Китае. 
Он формально считается третьим патриархом Хуаянь, 
поскольку впервые стал комментировать «Аватамсака 
сутру» монах Ду-шунь (557—640), который при жизни 
считался, правда, скорее чудотворцем, нежели мысли
телем. 

Еще совсем молодым человеком Фа-цзан стал чле
ном переводческой группы Сюань-цзана и с энтузиаз
мом работал над переводами. Однако вскоре он полно
стью разочаровался в индийском буддизме Сюань-цзана 
и ушел из группы. Несколько позднее он в чрезвычайно 
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резких выражениях критиковал преемника Сюань-цза-
на, монаха-философа Куай-цзи (Куи-цзи), сыграв, по су
ществу, ключевую роль в дискредитации дела Сюань-
цзана, приведшей к упадку его школы и радикальному 
разрыву китайского буддизма с магистральной ветвью 
развития позднеиндийской буддийской традиции. Сю-
ань-цзан был для Фа-цзана полухинаянистом, огра
ничивавшимся познанием феноменов, а не Абсолюта, 
проявляющегося в феноменах. Он категорически от
верг йогачаринскую доктрину иччхантиков, провозгла
сив принцип всеобщего обладания существами изна
чально пробужденной природой Будды. 

Будучи авторитетнейшим буддийским учителем сво
его времени, Фа-цзан был приглашен проповедовать 
императрице У-хоу (У Цзэтянь), пытавшейся узурпиро
вать престол в конце VII веке и надеявшейся обрести в 
буддизме идеологическое обоснование своей узурпации. 
Эти проповеди легли в основу знаменитого «Трактата 
о золотом льве» («Цзинь ши-цзы чжан»). 

Сама школа Хуаянь — одно из наиболее философ
ски ориентированных направлений китайского буддиз
ма. Это даже послужило поводом для ее критики со сто
роны других школ, обвинявших Хуаянь в том, что из-за 
своей приверженности к теоретическим построениям 
она пренебрегает буддийской религиозной практикой. 

Исходный пункт хуаяньской философии, ее доктри-
нальная основа — образ драгоценной сети бога Индры, 
описанный в «Гандавьюха сутре». Эта сеть была сплете
на из драгоценных каменьев, каждый из которых отра
жал все остальные камни и в свою очередь отражался 
во всех камнях. В этом образе последователи Хуаянь 
увидели метафору «дхармового мира» (дхармадхату; фа 
цзё)7 единого и целостного универсума. Объясняя уче
ние Хуаянь своим ученикам, Фа-цзан взял десять зеркал 
и расположил их вокруг статуи Будды таким образом, 
что статуя стала до бесконечности отражаться в этих 
зеркалах (подобного рода экспозиции можно видеть и в 
современных буддийских монастырях в Китае). Этот на
глядный пример иллюстрировал одно из четырех базо-
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вых положений Хуаянь: «все в одном и одно во всем» — 
в каждом элементе весь мир и этот элемент — в каждом 
другом элементе: 

1. Все в одном. 
2. Одно во всем. 
3. Все во всем. 
4. Одно в одном. 
Эти положения развертываются хуаяньскими мыс

лителями в стройную религиозно-философскую систе
му при помощи двух доктрин: 1. «Взаимная беспрепят
ственность принципа и феноменов» (Ли-иш у ай) и 
2. «Взаимная беспрепятственность феноменов» (Ши-ши 
у ай). Но прежде, чем рассматривать эти доктрины, не
обходимо выяснить, что понимали мыслители школы 
Хуаянь под «принципом» (ли) и под феноменами (ши). 

Понятие «принцип» (ли) восходит к конфуцианско
му мыслителю III века до н.э. Сюнь-цзы и философии 
синкретической даосско-конфуцианской школы III— 
IV веков до н. э. сюань-сюэ, однако центральной фило
софской категорией до Хуаянь оно не было. Зато позд
нее из учения Хуаянь его заимствуют философы-нео
конфуцианцы XI—XII веков Чэн Хао, Чэн И и Чжу Си, 
которые не только выстроили все свое учение вокруг 
понятия «принцип», но и назвали свою систему «прин-
ципологией» (ли сюэ). 

Как слово обыденного языка, ли первоначально озна
чало размежевание полей, позднее — обработку, шли
фовку и огранку драгоценных камней. С самого начала 
в нем присутствовало значение упорядочивания, внесе
ния порядка, структуры, оформления. Благодаря этому 
за ли закрепились такие значения, как «принцип», «пра
вило», «норма», «разумность», «резон». В философии это 
слово стало обозначать рациональный структурообра
зующий и формообразующий принцип. В современном 
китайском языке понятие «рациональность» передается 
через слово хэли — «соответствующий принципу», «соот
ветствующий ли». 

Слово ши имело два основных значения: 1) дело и 
2) как глагол оно означало «служить». В философских 
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текстах ши в первом значении стало употребляться как 
синоним слова у (вещь, существо), что связано с пред
ставлением о вещах как о делах, то есть образованиях, 
находящихся в процессе постоянного изменения (и). 

Таким образом, понятие ли выражало идею некоего 
вечного и неизменного принципала ши — его времен
ного, текучего и изменчивого проявления, или выраже
ния. С этими значениями двух рассмотренных понятий 
и связаны основные положения хуаяньской буддийской 
философии. 

В философии Хуаянь оба рассмотренных понятия 
введены, естественно, в буддийский философский кон
текст. Под принципом (ли) понимается реальность, как 
она есть, истинносущее, по выражению выдающегося 
российского буддолога О. О. Розенберга. «Вещи-собы
тия» (ши) — это проявления «принципа», элементы эм
пирической действительности, дхармы в их инобытии 
(тогда как «принцип» — это дхармы, точнее, Дхарма, как 
она есть). Исходя их махаянского положения о фунда
ментальном тождестве нирваны и сансары, философы 
школы Хуаянь рассматривают «принцип» и «вещи» (фе
номены) как не только связанные, но и сущностно тож
дественные начала: феномены — это проявления «прин
ципа», его обнаружение; это как бы «выход» «принципа» 
из его бытия в мир причинно обусловленных факторов. 
Поэтому они лишены «своей» собственной независимой 
от «принципа» природы и по своей сути тождественны 
ему. Если «принцип» является в вещах, то и вещи, в свою 
очередь, наделены природой «принципа». 

Если теория ли-ши у ай может, таким образом, быть 
возведена к общемахаянским доктринальным положе
ниям, то теория ши-ши у ай исключительное достояние 
буддизма Хуаянь. 

Поскольку феномены наделены природой прин
ципа, они несут в себе все его атрибуты, в том числе и 
бесконечность. Следовательно, каждый феномен, каж
дый элемент, каждая дхарма по своей природе бес
конечны и всеобъемлющи: «Каждый цветок содержит 
в себе мудрость всех сутр Великой Колесницы». Весь 
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эмпирический мир — система, целостность бесконеч
ных и поэтому взаимосодержащих друг друга элемен
тов — феноменов, «вещей» (ср. образ сети бога Индры). 
В каждой песчинке Ганга содержатся все бесчисленные 
миры, в которых столько же Гангов, сколько песчинок 
в одном Ганге; в одном волоске присутствует весь зо
лотой лев (пример, на котором Фа-цзан объяснял свое 
учение императрице). В качестве современного примера 
можно привести голограмму, каждый сколок которой 
содержит в себе информацию о целом; принцип голо-
графичности становится одним из важнейших в процес
се становления новой научной парадигмы, и ныне к 
нему проявляют все больший интерес многие специа
листы в области методологических проблем науки и на
учного знания. Мир в его подлинной реальности — это 
единая целостная система «принципа», явленного в «ве
щах», и «вещей», каждая из которых несет в себе все 
остальные. И этот же мир (дхармадхату; фа цзе) — Все
ленское Тело Будды, олицетворенное в образе Будды 
Вайрочаны, — это Единый Ум, существующий, однако, 
только будучи явленным в единичных умах/сердцах су
ществ. 

Школа Хуаянь считает свое учение самым совер
шенным и полным (юань чэн) буддийским учением, 
Единой Колесницей (Экаяна; и чэн). Это превосходство 
Хуаянь над другими буддийскими школами не про
сто декларируется ее последователями, но и обосновы
вается в традиционных доксографических и историко-
философских текстах по классификации учений (пань 
цзяо). 

Первый такой текст («Трактат о пяти учениях»; 
«У цзяо чжан») был написан уже самим Фа-цзаном. 
В нем он последовательно рассматривает учение народ
ного буддизма (доктрина кармы), Хинаяну, две школы 
Махаяны — йогачару и мадхьямаку, а также собственно 
учение Хуаянь. В качестве критерия истинности и пол
ноты учений взята их способность разрешить проблему 
соотношения «я» (во; здесь — сознание, субъект, един
ство) и «дхарм» (фа; здесь — вещи, объекты, множест-
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венность). Результат, к которому пришел Фа-цзан, мож
но резюмировать следующим образом: 

1. Народный буддизм (получивший позднее наиме
нование «учения людей и богов», поскольку ставит сво
ей целью не освобождение, а обеспечение себе нового 
благоприятного рождения в виде человека или божест
ва): есть и «я», и «дхармы». 

2. Хинаяна: «я» нет, дхармы есть. 
3. Махаяна: 
а) Йогачара: «я» есть, дхарм нет. 
б) Мадхьямака: нет ни «я», ни «дхарм»; есть лишь 

отношение между ними. 
4. Хуаянь (Экаяна): есть и «я», и «дхармы», но нет 

их противопоставления, оппозиция между ними снята. 
В этой схеме важны два момента. Во-первых, ее 

диалектичность. Вначале признаются оба тезиса, затем 
последовательно — только один из них, затем отрица
ются оба и утверждается лишь реальность отношения 
между ними, и, наконец, в результате вновь утвержда
ются оба принципа, но отношение между ними (их оп
позиция, или противопоставление друг другу) отрица
ется. Во-вторых, понятия буддийской психологии («я», 
«дхармы») употребляются здесь в значениях очень дале
ких от классических абхидхармистских, хотя и близких 
к йогачаринским, в которых под «я» (атман, грахака) 
часто понимался эмпирический субъект, коррелирую
щий с эмпирическими объектами (грахья; дхармы). 

Высшая точка зрения, принимаемая Фа-цзаном,— 
Дхармовая Вселенная школы Хуаянь, где есть и субъект 
(чоку — «хозяин», или ши — «это») и объект (кэ — «гость», 
или би — «то»), и единство и множественность, но нет их 
противопоставления или взаимоисключенности: все при
сутствует во всем, все имманентно всему. Классификацию 
Фа-цзана развил и дополнил хуаяньский мыслитель Цзун-
ми (780—841), пятый патриарх этой школы и держатель 
традиции Хэцзэ школы Чань. Помимо названных учений 
он также рассматривал конфуцианство и даосизм как 
самые низшие, «внешние» учения (вай дао). 
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Школа Хуаянь как самостоятельное направление ки
тайского буддизма приходит в упадок во второй полови
не IX века, но ее философию заимствует школа Чань в 
качестве теоретического основания своей созерцатель
ной практики, что подготовил своей деятельностью упо
мянутый выше Цзун-ми. В рамках Чань учение школы 
Хуаянь сохранилось до настоящего времени. 

Школа Хуаянь имела ограниченное распространение в 
Корее (Хваом) и в Японии (Кэгон). Сейчас в Китае и Япо
нии существует по одному хуаяньскому монастырю, одна
ко хуаяньская философия продолжает тщательно изучать
ся в многочисленных монастырях школы Чань (Дзэн). 

Школа Чань (Чань цзун) 
Школа Чань относится к наиболее китаизированным 

школам дальневосточного буддизма, и некоторые иссле
дователи даже склонны видеть в ней квинтэссенцию ки
тайского буддизма. Вместе с тем нельзя не признать, что 
типологически сходные явления характерны и для иных 
традиций буддизма, — достаточно вспомнить об индий
ских махасщщхах с их своеобразным юродством и стрем
лением к обретению состояния Будды «в этом теле» или 
тибетскую практику Дзог-чэн (а отчасти и Маха-мудру). 
С другой стороны, нельзя не учитывать и того факта, что 
господствующее положение Чань в позднем буддизме 
Китая и других стран региона во многом обусловлено 
конкретно-историческими условиями развития этих об
ществ в тот период. Тем не менее отрицать или пре
уменьшать значимость этой школы для дальневосточно
го буддизма, конечно, нельзя. 

Название школы точно отражает ее существо. Сло
во чань (сокращение от чаньна) есть не что иное, как 
транскрипция санскритского дхьяна (созерцание, меди
тация). Это указывает на преимущественно йогическую, 
психопрактическую ориентацию данного направления 
буддизма. Другое, малоизвестное, название этой шко
лы — школа Сердца Будды (буддха хридая; фо синь н,зун). 

Согласно традиции, основал ее сам Будда Шакьяму-
ни, который один раз поднял перед учениками цветок 
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и улыбнулся («Цветочная проповедь Будды»). Никто, 
однако, кроме Махакашьяпы, не понял смысла этого же
сти Будды. Махакашьяпа же ответил Будде, тоже подняв 
цветок и улыбнувшись. В это мгновение он пережил 
пробуждение: состояние пробуждения было передано ему 
Буддой непосредственно, без наставлений в устной или 
письменной форме. Так, согласно Чань, началась тради
ция прямой («от сердца к сердцу») передачи пробужде
ния от учителя к ученику. В Индии Дхарма (в данном 
случае то же самое, что и пробуждение, бодхи) передава
лась в течение двадцати восьми поколений наставников, 
к которым, согласно чаньскому преданию (совершенно 
легендарного, конечно, характера), относились такие ве
ликие будцисты, как Ашвагхоша и Нагарджуна. Двадцать 
восьмым патриархом (эта нумерация, разумеется, име
ет абсолютно апокрифический характер) школы созер
цания в Индии был Бодхидхарма, брахман из Южной 
Индии, который в качестве проповедника прибыл в 
Китай (в начале VI века) и стал первым патриархом Чань 
в Государстве Центра. Исторически достоверных сведе
ний о жизни и учении Бодхидхармы крайне мало, позд
ние его жизнеописания наполнены очевидно вымыш
ленными деталями, цель которых — всячески возвели
чить основателя школы Чань. 

Тем не менее с большей или меньшей степенью уве
ренности можно утверждать, что Бодхидхарма наставлял 
новым для Китая методам созерцания и проповедовал 
учение «Ланкаватара сутры», текста, сочетавшего фило
софию йогачары с теорией Татхагатагарбхи. На первом 
этапе своего существования Чань даже называли «шко
лой Ланкаватары». 

О ранней истории школы Чань известно немногое. 
На рубеже VII—VIII веков она пережила раскол на Се
верную и Южную школы. В основе раскола лежала дис
куссия о мгновенном, внезапном (дунь), или постепен
ном (цзянь) характере пробуждения. Южная школа во 
главе с учеником шестого патриарха Хуэй-нэна (ум. в 
713) Хэцзэ Шэнь-хуэем утверждала, что пробуждение, 
будучи самой природой сознания, не может быть ничем 
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обусловлено и должно озарить «мирское», обыденное, 
профаническое сознание последователя Чань подобно 
вспышке молнии. Северная школа во главе с учеником 
пятого патриарха Хун-жэня по имени Шэнь-сю, напро
тив, настаивала на постепенном характере пробужде
ния, подобном постепенному исчезновению мрака во 
время рассвета. Существовало и множество переходных 
смешанных концепций, например теория Цзун-ми о 
«мгновенном пробуждении и постепенном совершенст
вовании» (дунь у цзянь сю): солнце восходит внезапно 
(пробуждение мгновенно), но разгоняет туман и иссу
шает росу постепенно (совершенствование, приводящее 
к исчезновению аффектов, заблуждений и их последст
вий постепенно). 

К середине IX века, а возможно, и еще раньше Се
верная школа, заклейменная последователями Шэнь-
хуэя как «оппортунистическая», прекратила свое суще
ствование. Южная школа разделилась между тем на пять 
направлений («домов» — цзя) классического Чань, два из 
которых существуют и сейчас, определяя лицо современ
ного Чань. Это «дом» Линьцзи (яп. Риндзай), созданный 
монахом Линьцзи И-сюанем (811?—866), и «дом» Цаодун 
(яп. Сото), восходящий к двум наставникам того же вре
мени — Цаошань Бэнь-цзи и Дуншань Лян-цзе. Три дру
гих «дома» — Гуйян, Юньмэнь и Фаянь — исчезли после 
XII—XIII веков (направление Гуйян было весьма влия
тельно во Вьетнаме в XI—XIII веках). Огромная роль в 
формировании классического Чань принадлежит мона
ху VIII века Ма-цзу Дао-и, провозгласившему принцип: 
«Ум обычного человека и есть ум Дао, речь обычного 
человека и есть слово Будды». 

До середины IX века школа Чань была менее влия
тельной, чем Тяньтай или Хуаянь, однако ей удалось 
без значительных потерь пережить антибуддийские 
гонения императора У-цзуна (845), вдохновленные его 
фаворитами-даосами, от которых монарх надеялся полу
чить эликсир бессмертия (во время этих гонений про
водились массовые конфискации монастырской соб
ственности и массовое насильственное возвращение 
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монахов к мирской жизни). Гонения «годов Хуэй-чан» 
привели к кризису и началу упадка таких влиятельных 
прежде школ, как Тяньтай и Хуаянь. Однако школа 
Чань почти не понесла ущерба: у чаньских монахов в 
то время даже почти не было монастырей и они обычно 
жили в монастырях школы Винаи; кроме того, они за
нимались производительным трудом (выращивание чая 
и т.п.), что освобождало чаньских монахов от обви
нений в «тунеядстве». В результате в X—XI веках Чань 
превращается в одну из ведущих школ, создает большие 
монастыри и духовную иерархию, что дисгармонирова
ло с первоначальным антиавторитарным и антибюро
кратическим духом раннего Чань. В XI—XII веках про
цесс институциализации Чань завершается. 

Основными принципами школы Чань являются сле
дующие положения: «Смотри в свою природу и станешь 
Буддой» и «Пробуждение передается особым образом от 
сердца к сердцу без опоры на письменные знаки». 

Первое из этих положений означало, что поскольку 
каждое живое существо наделено природой Будды, бо
лее того, является Буддой, но не знает об этом (ср. вы
сказывание японского наставника школы Сото — Дзэн 
Догэна: «Если правильным оком посмотреть на жабу и 
червяка, то окажется, что даже они наделены тридцатью 
двумя признаками Будды»), то любой человек может 
усмотреть, непосредственно узреть эту природу в ка
честве своей собственной сути, своего истинного «я», 
осознать себя как «пребывающего в мешке из пло
ти внутреннего человека без ранга» (слова Линьцзи). 
И для этого вовсе не нужно ни изучать многочисленные 
и сложные философские тексты, ни в течение многих 
жизней постепенно восходить по ступеням пути бодхи-
саттвы. Обретение состояния Будды в этой жизни («в 
одном теле») — вот цель Чань, роднящая ее с тантрой 
и тибетским Дзог-чэн. 

Второе положение Чань означало, что пробуждение, 
будучи изначальной собственной и нерожденной (япон
ский учитель Дзэн XVII века Банкэй особенно подчер
кивал именно это определение) природой сознания, не 
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может быть обусловлено никакими внешними фактора
ми, в том числе и изучением канонических текстов. 

Состояние пробуждения может быть реализовано лю
бым человеком через прозрение, просветление сознания, 
что осуществляется пробужденным учителем благодаря 
определенным приемам воздействия на психику ученика. 

Благодаря этому воздействию учитель как бы пе
редает, транслирует осознанную пробужденность своего 
«трезвенного» сознания ученику, подобно тому как Буд
да передал свое пробуждение Махакашьяпе. Эта идея 
объясняет исключительную важность для Чань списков 
преемственности Дхармы, содержащих сведения о по
следовательности передачи пробуждения от одного учи
теля к другому (это называется «передачей светиль
ника» — нуань дэн). Для подчеркивания принципа не
посредственности, «безопорности» этой передачи и для 
искоренения у учеников привязанности к букве, образу, 
символу многие чаньские наставники раннего перио
да демонстративно сжигали тексты сутр и священ
ные изображения. Монах Линьцзи И-сюань даже ска
зал: «Встретишь Будду — убей Будду. Встретишь патри
арха — убей патриарха». Смысл этого высказывания в 
том, что следует убить в себе привязанность ко всему 
внешнему, ко всем образам и именам: Будда — это сам 
человек в его истинности, а не некий религиозный ав
торитет или законоучитель. И тем более это не изобра-
жение^ и не текст. Как сказал настоятель монастыря на 
горе Йонтышон (Вьетнам) юному императору Вьетна
ма Чан Тхай-тонгу (XIII век), решившему стать мона
хом: «В горах нет Будды. Будда — это твое собственное 
сердце, и вне его никакого другого Будды нет». Вместе 
с тем чаньская практика предполагала строжайшую дис
циплину и полный авторитет учителя для ученика, что 
было закреплено в XII—XIII веках в нормативных уста
вах чаньских монастырей («чистые правила» — цин гуй), 
своеобразной чаньской школы Винаи. 

В своей психопрактике школа Чань тоже достаточно 
оригинальна. Несмотря на то что. некоторые направле
ния Чань (особенно Цаодун/Сото) практиковали и тра-
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диционное созерцание в сидячей позе со скрещенными 
ногами (цзо чань/дза дзэн), эта школа не считала тако
вое наиболее совершенным и тем более единственно 
возможным методом. Большинство направлений Чань 
предписывало монахам пребывать в состоянии созер
цания при любых формах деятельности, даже во время 
занятий физическим трудом, бывших обязательными 
для всех чаньских монахов (принцип учителя Бай-чжа-
на: «День без работы — день без еды»). А продвинутые 
монахи должны были уметь заниматься созерцательной 
практикой даже во сне. Иногда для стимулирования 
мгновенного пробуждения чаньские монахи практико
вали палочные удары, обрушивавшиеся на ничего не 
подозревающих, погруженных в созерцание учеников. 

Наиболее распространенными и специфически чань-
скими (особенно в направлении Линьцзи/Риндзай) объ
ектами сосредоточения были так называемые «вопросы-
ответы» (вэнъ-да, яп. мондо), то есть парадоксальные и 
алогичные беседы учителя и ученика, и так называемые 
гун-ань (яп. коан) — парадоксальные высказывания, цель 
которых — пробуждение сознания ученика. Иногда гун-
ань представляли собой извлечения из «вопросов—от
ветов». Вот примеры некоторых характерных гун-ань: 
«Всем известно, что такое хлопок двумя ладонями. А как 
звучит хлопок одной ладони?», «Каково было твое лицо 
прежде, чем родились твои родители?» (имеется в виду 
изначальная и нерожденная природа Будды как истин
ное «лицо» человека), «Не утверждая и не отрицая, ска
жи, в чем смысл Чань?», «Представьте, что вы, будучи 
связаны по рукам и ногам, висите над пропастью, ухва
тившись зубами за ветку дерева. К краю пропасти под
ходит учитель и спрашивает о том, зачем Бодхидхарма 
пришел с Запада. Ответьте ему». 

Логическая неразрешимость гун-ань должна стиму
лировать некий интуитивный прорыв сознания ученика 
за пределы всякой двойственности и вызвать в нем ви
дение собственной природы как природы Будды. Иногда 
словесно сформулированный ответ на гун-ань звучал так 
же парадоксально и не имел видимой связи с вопросом 
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(например, вопрос: «Что такое Будда?» Ответ: «Три 
фунта льна»). Со временем в Китае возникла мода на 
«вопросы—ответы», и гун-ань и чаньские диалоги нача
ли зачастую просто имитироваться.представителями тра
диционной интеллектуальной и творческой элиты1. 

Близок к гун-ань также и метод, известный как хуа
тоу (слово, как и гун-ань, практически непереводимое: 
если гун-ань означает нечто вроде «публичный юриди
ческий казус», то «хуатоу» можно калькировать как 
«словность», «речевость» и т. д.). Хуатоу есть некое чань-
ское «вопрошание о сущем». Например, монах повторяет 
имя Будды Амитабхи, а затем вопрошает себя: «Кто есть 
тот, кто повторяет имя Будды?» 

Хотя школа Чань принципиально отвергала разра
ботку отвлеченных философских проблем, она тем не 
менее охотно использовала готовые философские по
ложения и теории других школ. С начала IX века бла
годаря деятельности Цзун-ми, бывшего одновременно 
пятым патриархом школы Хуаянь и последним дер
жателем чаньской традиции Хэцзэ (основанной Хэцзэ 
Шэнь-хуэем), в Чань восторжествовал принцип цзяо-
чань и чжщ то есть «доктрина (цзяо — имеется в виду 
философия Хуаянь) и созерцание (чаньская психопрак
тика) суть одно». Вследствие этого «Аватамсака сутра» 
становится одним из наиболее почитаемых в Чань текс
тов, а сочинения хуаяньских философов — теоретиче
ским фундаментом Чань (особенно сблизилось с Хуаянь 
чаньское направление Фаянъ). 

1 Чаньское «иконоборчество» также постепенно стало куль
турным стереотипом, что привело к отказу Чань от него. Здесь 
уместно вспомнить любопытный случай, произошедший с из
вестным современным американским популяризатором япон
ского Дзэн Ф. Капло. Когда он впервые приехал в Японию и 
зашел в дзэнский монастырь, то первое, что Капло увидел, был 
монах, зажигающий свечу пред изображением основателя мо
настыря. Капло сказал ему: «Зачем ты ставишь свечу? Не лучше 
ли разбить это изображение?» Монах ответил на это: «Если тебе 
хочется этого, разбей его. А мне больше хочется поставить пе
ред ним свечу». 

38 



Школа Чань быстро распространяется из Китая в 
другие страны региона. Во Вьетнаме в X—XIV веках Чань 
(вьет. Тхиен) фактически был официальной идеологией 
династий Ранняя Ли и Чан, многие императоры которых 
становились монахами и даже патриархами тхиенских 
направлений. Во Вьетнаме возникло два специфически 
вьетнамских направления Тхиен: Чуклам («Бамбуковый 
лес»; XIII—XIV веков; по-видимому, на базе китайского 
направления Гуйяй) и Лиеу Куан (по имени основателя — 
с XVIII века; на основе направления Линьцзи). 

Сходная ситуация была и в Корее, где Чань (Сон) 
играла очень важную роль, особенно благодаря деятель
ности монаха Чинуля (1158—1210). Однако позднее, в 
связи с утверждением в Корее идеологической моно
полии конфуцианства, деятельность буддийской сангхи 
была подвергнута многочисленным ограничениям. 

В Японию школа Чань (Дзэн) проникла поздно, на 
рубеже XII—XIII веков. Первыми проповедниками Дзэн 
были Эйсай (направление Риндзай) и Догэн (Сото). Од
нако Дзэн очень быстро приобрел огромное влияние, в 
особенности в самурайской среде: старые школы, такие 
как Кэгон, Сингон и Тэндай, были в большей степени 
связаны с придворной киотоской аристократией, а при
шедший одновременно с Дзэн культ будды Амитабхи по
лучил особое распространение в демократической сре
де — между горожанами — ремесленниками и торгов
цами, а также среди крестьян. До XVII века (когда был 
установлен режим сёгуната Токугава, отдававший пред
почтение неоконфуцианству) Дзэн, по существу, играл 
роль официальной доктрины военного (сёгунского) пра
вительства Японии (бакуфу). 

Учение Чань о внезапном пробуждении (у; яп. сато-
ри), о непосредственном усмотрении природы Будды,в 
себе и во всем сущем (цзянь син; яп. кэнсё), а также и дру
гие аспекты теории и практики Чань оказали огромное 
влияние на литературу, искусство и эстетические теории 
Китая и сопредельных стран. Здесь особенно следует от
метить китайскую монохромную живопись тушью, рас
цветшую в XII—XIII веках; большинство корифеев этого 
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направления в искусстве или практиковали Чань, или 
были чаньскими монахами (Ся Гуй, Лян Кай, Му Ци). 
Глубокий интерес к Чань проявляли многие поэты и ли
тераторы (Ван Вэй, Су Ши, Лу Ю и другие). Дух Дзэн 
пронизывает всю культуру Японии от хайку Басе до чай
ной церемонии (тя-но ю) и искусства икебаны. 

С середины XX века интерес к Чань (Дзэн) резко 
возрастает на Западе, во многом благодаря произведе
ниям талантливого популяризатора Дзэн и известного 
ученого-буддолога Дайсэцу Тэйтаро Судзуки. Этот ин
терес даже перерос в своеобразный «дзэнский бум», до
стигший апогея в конце 50-х — 60-х годах. Он был тес
но связан с движениями битников и хиппи, видевших 
в Дзэн своеобразный образ жизни, отвергающий авто
ритарность, иерархию ценностей и утверждающий пол
ную свободу и раскрепощенность. 

Влияние Дзэн можно обнаружить в творчестве Г. Гес
се, Дж. Сэлинджера, Дж. Керуака, во взглядах А. Швей
цера, психологии К. Г. Юнга и Э. Фромма (написавше
го даже вместе с Судзуки статью «Дзэн-буддизм и пси
хоанализ»), в произведениях некоторых композиторов 
(Г. Малер) и художников рубежа XIX—XX веков (В. Ван 
Гог, А. Матисс). 

В настоящее время чаньские (дзэнские) общины име
ются в большинстве стран Европы и Америки, появились 
они и в России (русскоязычные общины в Москве, 
Санкт-Петербурге, Ульяновске и др.). 

На Дальнем Востоке Чань остается одной из лиди
рующих школ. По существу, сосуществование и даже 
синтез Чань и школы Чистой Земли (культ будды Ами-
табхи) определяют в настоящее время жизнь буддийских 
общин в Китае, Корее и Вьетнаме, тогда как в Японии, 
несмотря на все свое влияние, Дзэн уступает по числен
ности таким школам буддизма, как Чистая Земля (в ее 
японском варианте) и Нитирэн-сю. 

Е. А. Торчинов 



Трактат 
о пробуждении веры 

в Махаяну 





ПРЕДИСЛОВИЕ 

Предлагаемый читателю трактат («Махаяна шраддхот-
пада шастра», «Да чэн синь лунь») является одним из фун
даментальнейших текстов китайской (и всей дальневосточ
ной) буддийской традиции. Он оказал огромное влияние на 
все собственно китайские буддийские школы, прежде всего 
на Хуаянь и Чань, и уже вскоре после своего создания стал 
одним из самых (если не самым) часто комментируемых и 
изучаемых в Китае, Корее и Японии буддийских трактатов. 

Традиция утверждает, что он был написан в Индии зна
менитым мыслителем и поэтом Ашвагхошей (кит. Ма-мин) 
и переведен на китайский язык переводчиком и проповед
ником буддизма Парамартхой (499—569) в 550 году. Однако 
в настоящее время существуют серьезные основания счи
тать, что шастра была создана в самом Китае и лишь при
писана Ашвагхоше. Косвенно подтверждает это предполо
жение и то, что в настоящее время не только не существует 
санскритского текста трактата, но неизвестен и его тибет
ский перевод. Таким образом, китайский текст шастры яв
ляется единственным известным в настоящее время. Прав
да, существует еще одна китайская же версия «Трактата о 
пробуждении веры в Махаяну», представляющая собой его 
перевод с санскрита, выполненный в VII веке Шикшанан-
дой. Однако скорее всего это был перевод с обратного пе
ревода текста (с китайского на санскрит), принадлежащего 
знаменитому философу, переводчику и паломнику Сюань-
цзану (602—664). Существенно, что этот перевод на сан
скрит и был выполнен Сюань-цзаном именно потому, что 
он выяснил, что столь важный для китайской традиции 
текст совершенно неизвестен в Индии. «Махаяна шрадд-
хотпада шастра» тем не менее имеет форму классического 
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индийского философского трактата и весьма трудна для 
перевода из-за своего предельного лаконизма. 

Теоретической основой учения «Трактата о пробуждении 
веры...» является позднемахаянская доктрина Татхагатагарбха 
(Вместилище Татхагаты, кит. жулай цзан). Данная доктрина, 
сформулированная в ряде сутр («Татхагатагарбха сутра», «Ма-
хапаринирвана сутра», «Шрималасимханада сутра» и др.), 
была осмыслена в сочинении «Ратнаготра вибхага» (или «Ут-
таратантра», кит. «Баосин лунь») — «Трактат о драгоценной 
природной сущности». Доктрина Татхагатагарбха представля
ет собой максимально онтологизированный вариант буддий
ской философии, подводящей онтологическую базу под фи
лософскую психологию буддизма. С другой стороны, доктри
на Татхагатагарбха подчеркивает и обосновывает тезис об 
изначальной наделенности человека природой Будды. Все это 
было весьма созвучно тому направлению, которое уже приня
ла эволюция буддийской мысли в Китае в VI веке. 

Одним из важнейших вопросов, рассматривающихся 
в шастре, является проблема соотношения пробужденного 
(просветленного) и омраченного аспектов сознания. Суще
ственной стороной этой проблемы был вопрос о субъекте 
заблуждения (неведения), который решается автором текс
та вполне диалектически, поскольку таковым субъектом 
объявляется само субстратное сознание, а Татхагатагарбха 
провозглашается субстанциальной основой мира рожде
ний-смертей (санскр. сансары). 

К шастре в Китае и других дальневосточных странах 
было написано множество комментариев, наиболее важны
ми из которых могут считаться комментарии третьего пат
риарха школы Хуаянь Фа-цзана (643—712), Хуэй-юаня 
(532—592) и корейского монаха Вонхё (617—686). На ша-
стру, как на высокий авторитет, ссылались практически все 
чаньские и хуаяньские мыслители. 

Текст шастры переводился на европейские языки (дваж
ды — на английский: Д. Т. Судзуки и Ёсито Хакэда). Полный 
перевод трактата на русский язык был опубликован санкт-пе
тербургским обществом «Фогуан» («Свет Будды») в 1997 году, 
перевод некоторых фрагментов текста еще ранее был опубли
кован Н. В. Абаевым (Чань-буддизм и культурно-психологи
ческие традиции в средневековом Китае. Новосибирск, 1989. 
С. 247-256). 

Е. А. Торчинов 



I 

1 Локлоняюсь тому, кто в своей жизни * совершил 
все наилучшие деяния, возможные в пространстве 
десяти сторон света, тому, кто наделен всеведением 
и чья телесность2 беспрепятственно свободна, спа
сителю3 мира, наделенному великим Состраданием. 

Также поклоняюсь знамению его сути, морю 
дкармовости и истинной реальности4, вместилищу 
неизмеримой благости заслуг. Также поклоняюсь 
тем, кто совершенствуется в истине. 

Да исчезнут у всех живых существ сомнения, 
да отвергнут они все дурные пристрастия, да воз
никнет истинная вера в Великую Колесницу, и 
семя, взращенное Буддой, да не погибнет никогда. 

Трактат гласит: Есть Учение5, которое может 
взрастить корень веры в Махаяну6. Посему следует 
объяснить его. Объяснение содержит пять разделов, 
а именно: 1) о причине написания трактата; 2) об 
установлении смысла объясняемого7; 3) о разъясне
нии смысла; 4) о вере и практике совершенствова
ния; 5) о пользе, приносимой практикой. 

II 

Вначале следует разъяснение причины. 
Вопрос: По какой причине создан этот трактат? 

45 



Ответ: Таких причин насчитывается восемь. 
Первая причина основная. Она заключается в 

желании освободить живые существа от всех стра
даний, дабы они могли достичь высшей и со
вершенной радости8. Посему трактат написан от
нюдь не ради мирской славы, выгод или често
любия. 

Вторая причина заключается в моем желании 
разъяснить основополагающий смысл учения Тат-
хагаты9 и добиться того, чтобы живые существа 
понимали его правильно и не впадали в заблуж
дение. 

Третья причина заключается в том, чтобы жи
вые существа, благие корни которых созрели, сле
довали бы учению Махаяны и не отступали бы 
с Пути благой веры. 

Четвертая причина заключается в том, чтобы 
способствовать совершенствованию истинного со
знания10 живых существ, чьи благие корни еще 
слабы и некрепки. 

Пятая причина заключается в желании пока
зать правильный метод11, ведущий к уничтожению 
препятствий дурной кармы, благосохранению со
знания, отдалению всех заблуждений и лености 
и избавлению от всех ложных учений. 

Шестая причина заключается в желании по
казать практические методы прекращения заблуж
дений и созерцания12, способствующие исправле
нию сознания и простых людей13, и последовате
лей двух Колесниц14 и избавлению от недостатков. 

Седьмая причина заключается в желании по
казать метод сосредоточенного памятования15, да
бы овладевшие им смогли бы вновь родиться 
во время жизни Будды16 и непременно утверди
лись бы во благе, не сходя с Пути истинного со
знания. 

46 



Восьмая причина заключается в желании пока
зать пользу изучения данного трактата и подвиг
нуть к поиску пробуждения. 

Вот каковы причины, из-за которых написан 
этот трактат. 

Вопрос: Но ведь и в сутрах17 содержится учение 
об этом, зачем же еще раз надо останавливать на 
нем внимание? 

Ответ: Хотя в сутрах и содержится учение об 
этом, корни способностей и поступков живых су
ществ в наши дни отличаются от тех, что были во 
времена создания сутр. Их способности восприни
мать учение и распознавать причины также раз
нятся. Можно сказать, что, когда Татхагата был в 
мире, само его пребывание в нем благодетельство
вало корни живых существ. Когда он проповедо
вал, будучи наипревосходнейшим по облику, уму 
и деяниям18, все люди, независимо от различий 
между ними, слышали его совершенный голос и 
все понимали. Поэтому тогда не было нужды в та
ких трактатах. 

После исчезновения19 Татхагаты были такие 
живые существа, которые могли благодаря сво
им собственным силам много слушать и достичь 
понимания всего; были такие живые существа, ко
торые благодаря своим собственным силам мог
ли слушать мало, но много понимать; были такие 
живые существа, которые не имели силы муд
рости и поэтому нуждались в обширных истолко
вывающих трактатах, чтобы обрести понимание. 
Но были среди них и такие живые существа, 
которые приходили в замешательство от много
словных обширных трактатов и сердца которых 
радовались текстам, содержащим мало слов, но за
ключавшим в себе много смысла, и только благо-

47 



даря таким сочинениям они могли достичь пони
мания. 

Таким образом, данный трактат стремится охва
тить и обобщить безграничный смысл обширней
шего и глубочайшего учения Татхагаты. Поэтому 
и составлен этот трактат. 

Закончен раздел о причине написания трактата. 
Теперь следует раздел, устанавливающий смысл 
объясняемого. 

III 
В целом Махаяна20 может быть рассмотрена в 

двух аспектах. 
Какие это два аспекта? 
Первый — это дхарма, второй — это смысл. 
То, что называют дхармой,— это сознание жи

вых существ. Именно это сознание объемлет как 
все мирские дхармы21, так и все дхармы, выводя
щие из мира22. Если опираться на это сознание, 
то можно понять смысл Махаяны. 

По какой причине? 
Поскольку сознание наделено свойством истин

ной реальности23, то через его постижение можно 
понять субстанцию2^ Махаяны. Поскольку же со
знание наделено свойствами рождения и исчезно
вения и причинной обусловленности, то через его 
постижение можно понять свойства25 и функции26 

собственной субстанции Махаяны. 

Говорить о смысле можно в трех аспектах. 
Какие это три аспекта? 
Первый — это величие27 субстанции, ибо все 

дхармы истинно реальны и равностны, не возрас
тают и не уменьшаются. 
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Второй — это величие свойств, ибо вместили
ще Так Приходящего28 наделено полнотой неис
числимых благих качеств29. 

Третий — это величие функций, ибо они про
являются в способности порождения всех мирских 
и выводящих из мира благих причин и следствий. 

Поэтому30 все будды ездили31 на этой колесни
це и все бодхисаттвы оседлывали эту дхарму, до
стигая обители32 Так Приходящего. 

Закончен раздел, устанавливающий смысл объ
ясняемого. Теперь следует раздел разъяснения 
смысла. 

Разъяснение смысла предполагает три аспекта. 
Какие три аспекта? 
Первый — это объяснение правильного смысла. 
Второй — это исправление ложных привязан

ностей. 
Третий — это различение форм устремлений к 

Пути33. 

Объяснение правильного смысла опирается на 
то, что дхармы Единого Сознания, в свою очередь, 
двухаспектны. 

Каковы эти два аспекта? 
Первый — это истинно реальный аспект со

знания34. 
Второй — это аспект сознания, подверженный 

рождениям и смертям. 

Оба эти аспекта объемлют все дхармы. 
Каков же смысл этого? 
Почему эти два аспекта являются неотделимы

ми друг от друга? 
Сознание как истинная реальность является еди

ным дхармовым миром35, в совокупности объемлю-
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щим все дхармы в качестве их субстанции. Об этом 
и говорят: природа сознания не рождается и не гиб-̂  
нет. Все дхармы различаются лишь постольку, по
скольку они опираются на ложную различающую 
мысль36. Если удалить все аспекты сознания, обу
славливающие различающую мысль, то не будет су
ществовать никаких свойств у всего мира объектов. 

Вот по этой причине все дхармы с изначальных 
времен лишены свойств выразимости в словах, ли
шены свойств, делающих возможным их именова
ние, лишены свойств, делающих возможным их 
осмысление, и в конечном итоге все они равност-
ны, неизменны, лишены различий и неразрушае-
мы. Все они лишь Единое Сознание. 

Поэтому данный аспект и называется истинной 
реальностью. Все слова представляют собой толь
ко ложные имена, лишенные сущностного соот
ветствия и основывающиеся на ложной различаю
щей мысли, которой недоступна природа дхарм. 
Поэтому и говорится, что истинная реальность ли
шена каких-либо свойств37 и является как бы пре
делом для слов, и в этом пределе слово полагает 
конец слову. Но сама субстанция истинной реаль
ности не может иметь конец, и по этой причине 
все дхармы истинны по своей природе. 

Поэтому нечего и установить в качестве истин
ного, ибо все дхармы в действительности тождест
венны друг другу в своей истинности. Следует 
знать, что все дхармы не могут быть описаны в 
словах и не могут быть познаны различающей 
мыслью. Поэтому их и называют истинной реаль
ностью как она есть. 

Вопрос: Если смысл учения таков, то каким же 
образом все живые существа могут успешно сле
довать ему и вступить на его Путь? 
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Ответ: Если знать относительно всех дхарм, что 
хотя о них и говорят, но в действительности нет 
ни говорящего, ни того, о чем говорится, и что 
хотя их и осмысляют в терминах различающей 
мысли, но в действительности нет ни мыслящего, 
ни того, что мыслится, — это и будет называться 
успешным следованием. Отстранение различаю
щей мысли называется вступлением на Путь. 

Далее. Если исходить из словесных разграниче
ний38, то эта истинная реальность может быть 
описана в двух аспектах. 

Что это за два аспекта? 
Первый — это пустота истинно реальной сущ

ности39, называемой так по той причине, что она 
способна в полной мере обнаруживать истинную, 
сущность. 

Второй — это нё-пустота истинно реальной 
сущности, называемой так по той причине, что она 
в своей субстанциальной основе наделена полно
той лишенных по своей природе притока аффек-
тивности40 благих качеств. 

О реальности говорят как о пустотной, посколь
ку она изначально не связана ни с какими омра
ченными дхармами, лишена различающих свойств 
всех дхарм и не имеет отношения к бессодержа
тельной41 деятельности заблуждающегося сознания 
и различающей мысли. 

Следует знать, что истинная реальность по сво
ей собственной природе не является наделенной 
свойствами, не является лишенной свойств, не яв
ляется не наделенной свойствами, не является не 
лишенной свойств и не является одновременно и 
лишенной, и наделенной свойствами. Она лише
на свойства «единство» и лишена свойства «разли
чие». Она не является не наделенной свойством 
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«единство» и не является не наделенной свой
ством «различие»42. Она не лишена и не наделе
на свойствами «единство» и «различие» одновре
менно. 

Говоря в целом об этом, можно сказать, что все 
живые существа благодаря наличию заблуждаю
щегося сознания и деятельности многочисленных 
и разнящихся друг от друга мыслей о различиях 
отдаляются от нее. Поэтому можно сказать, что, 
хотя ее и называют пустотой, в действительности 
нет никакой пустоты, если отсечь заблуждающееся 
сознание43. 

То, о чем говорят как о не-пустом, является 
таковым по причине полного обнаружения пусто
ты субстанции дхарм и отсутствия заблуждений. 
Это и есть Истинное Сознание. Поскольку оно 
постоянно и неизменно, будучи целокупной пол
нотой чистых дхарм, его и называют не-пустым. 
Оно также лишено каких-либо доступных пони* 
манию44 свойств. Оно отдалено от сферы деятель
ности различающей мысли и пребывает в гармо
нии с пробужденностыо. 

Что касается сознания, которое подвержено 
рождениям и смертям, то оно по причине опо
ры на Вместилище Так Приходящего и оказы
вается сознанием, подверженным рождениям и 
смертям. 

То же, что называют нерождающимся и негиб-
нущим, находится в гармоническом единстве с 
подверженным рождению и смерти по принципу 
не-единства и не-отличия45. Это называется «со
знание-алая»46. 

Это сознание может быть рассмотрено в двух 
аспектах, которые охватывают все дхармы и рож
дают все дхармы. 
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Каковы же эти два аспекта? 
Один — пробужденный47 и один — непробуж-

денный. 
Когда говорят о пробужденном аспекте, то име

ют в виду субстанцию сознания, отделенную от 
различающей мысли. Отделенное от различаю
щей мысли сознание подобно пустому простран
ству, для которого нет ничего, что бы оно со
бой не охватывало. Дхармовый мир, наделенный 
свойством единства, есть не что иное, как само
тождественное Дхармовое Тело48 Так Приходя
щего. 

Опираясь на это Дхармовое Тело, данный ас
пект сознания и оказывается изначально пробуж
денным. 

И по какой причине? 
Изначальное пробуждение соотносится с имею

щим начало пробуждением49 таким образом, что 
имеющее начало пробуждение оказывается тожде
ственным изначальному пробуждению. 

Что касается имеющего начало пробуждения, то 
следует сказать, что непробужденный аспект созна
ния также обусловлен изначально пробужденным 
его аспектом. В силу наличия опоры на это непро-
бужденное сознание и возникает необходимость в 
имеющем начало пробуждении50. Полная пробуж-
денность сознания вплоть до самых его истоков на
зывается окончательным пробуждением. 

. Если истоки сознания еще не пробудились, то 
можно говорить только о неокончательном про
буждении. 

Что это означает? 
Если простой человек51 пробуждается к пони

манию того, что прежде возникавшие различаю-
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щие мысли были порочны, и стремится остано
вить возникшие позднее мысли, делая так, чтобы 
положить конец их возникновению52, то хотя это 
и можно назвать пробуждением, тем не менее это 
не настоящее пробуждение53. 

Так, последователи двух Колесниц54, такие как 
получившие первоначальную установку55 бодхи-
саттвы, пробуждаются к осознанию изменчивой 
природы различающей мысли, и их мысль лиша
ется привязанности к свойству изменчивости56. 
Благодаря этому они отбрасывают грубые разгра
ничения, проистекающие из ложных ментальных 
конструктов57, и поэтому называются достигшими 
пробуждения относительно свойств. 

Бодхисаттвы, реализовавшие Дхармовое Те
ло, достигают пробуждения относительно при
сутствия различающей мысли58. Когда мысль ли
шается свойства присутствия, они удаляют грубые 
заблуждения, вызванные разграничением сущно
стей, и достигают пробуждения, называемого 
пробуждением относительно следования своему 
Пути59. 

Если бодхисаттва достигает ступени завершения 
своего Пути60 и полноты искусных методов61, то 
любая его мысль соответствует возникшему у не
го пробужденному сознанию. Само же сознание 
лишено каких-либо имеющих начало свойств, и 
посему оно освобождается даже от тончайших и 
неуловимейших различающих мыслей62. Поэтому 
обретается видение природы сознания, которая 
есть постоянное присутствие. Это и называется 
окончательным пробуждением. 

Поэтому сутра63 гласит: «Если живое существо 
может созерцать лишенное различающей мысли 
сознание, это значит, что оно приближается к муд
рости Будды». 
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Кроме того, поскольку сознание с самого появ
ления не имеет никаких познаваемых свойств воз
никновения64, то говорят, что знание свойств воз
никновения есть отсутствие различающей мысли65. 

Поэтому все живые существа называются не-
пробужденными только потому, что они изначаль
но находятся во власти непрестанно сменяющих 
друг друга различающих мыслей. Они еще не уда
лили различающие мысли, поэтому и говорят, что 
они безначально пребывают в неведении. Если 
бы они достигли состояния отсутствия различаю
щей мысли, то они постигли бы, как свойства со
знания рождаются, присутствуют, меняются и ис
чезают, ибо такое существо лишено различающей 
мысли. 

На самом деле нет никаких различий между 
исходным состоянием и пробуждением, ибо все 
четыре состояния66 наличествуют одновременно 
и лишены самостоятельности, будучи изначально 
равностными и тождественными Единому Про
буждению. 

Далее. Изначальное пробуждение при его рас
смотрении относительно омраченных состояний 
сознания может быть разделено на два вида-свой
ства, неотделимых от изначального пробуждения. 

Каковы эти два вида-свойства? 
Первое — это свойство чистоты мудрости. 
Второе — свойство непостижимой для мысли 

деятельности67. 
Чистая мудрость. Благодаря силе следов68, опи

рающихся на Дхарму69, можно исполнить все виды 
практики, достичь совершенства в искусных мето
дах70 и по этой причине разрушить свойства гар
монически сочетающего сознания71, уничтожить 
свойства исчезновения и непрерывной длитель-
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ности сознания и выявить в собственной природе 
Тело Дхармы, вследствие чего мудрость станет ис--
тинной и чистой. 

Каков смысл этого? 
Все свойства психики-сознания72 непросвет

ленны. Однако и свойство непросветленности так
же неотделимо от пробужденной природы, поэто
му оно не может быть ни уничтожено, ни не уни
чтожено. Это можно сравнить с водой великого 
моря. Когда дует ветер, то вздымаются волны. 
В таком случае свойства ветра и свойства воды не
отделимы друг от друга. 

Однако вода по своей собственной природе не
подвижна, и когда ветер успокаивается, то и дви
жение как свойство воды прекращается, а ее влаж
ная природа остается неизменной. 

Точно так же и собственной природой всех жи
вых существ является изначально чистое и спокой
ное сознание, которое под воздействием ветра не
просветленности приходит в движение. И созна
ние, и непросветленность лишены свойств своей 
собственной оформленное™73 и не могут быть от
делены друг от друга. 

Однако сознание является неподвижным по 
своей собственной природе. Поэтому, когда непро
светленность прекращается, длительность омрачен
ных состояний сознания также заканчивается, а 
его собственная природа, являющаяся мудростью, 
остается неизменной. 

Непостижимая для мысли деятельность. Опи
рающийся на чистую мудрость может создавать 
великое множество совершенных и сокровенных 
миров74, что называется свойством неизмеримости 
благих качеств. Эти качества проявляются непре
рывно и беспрестанно. Зная корни живых су
ществ, бодхисаттва естественно сообразуется с их 
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индивидуальным характером и особенностями и 
приносит им всем пользу. 

Далее. Что касается свойств субстанции про
бужденного сознания, то их можно рассматри
вать в четырех смыслах. Они подобны свойствам 
пустого пространства и сходны с чистым зерка
лом. 

Каковы же эти четыре смысла? 
Первый по своей сути подобен пустоте зерка

ла без отражений. Такое сознание отделено от 
всех ментальных объектов и не имеет ни одной 
дхармы, которую можно было бы проявить. По
этому ему нечего и осознавать, освещая своим 
светом. 

Второй — это зеркало, затронутое влиянием 
следов-впечатлений75. Его называют не-пустым по 
истинной сути. Все объекты мира равно отража
ются и проявляются в нем. Они не покидают его 
и не вступают в него, не теряются и не разруша
ются. Это постоянно присутствующее Единое Со
знание. Поскольку все дхармы наделены истинной 
сущностной природой76, ни одна из, омраченных 
дхарм не может омрачить его. Субстанция мудро
сти недвижна77 и полностью очищена от притока 
аффективности78. Поэтому она через следы-впе
чатления влияет на живые существа. 

- Третий подобен освобожденному от дхарм зер
калу. Его называют дхармой не-пустоты. Это со
знание свободно от аффективных препятствий 
и от познавательных препятствий79. Оно лишено 
также свойств гармонизирующего сознания80. По
этому оно чисто и беспримесно светло. 

Четвертый является зеркалом, оказывающим 
воздействие следами-впечатлениями81. О нем гово^ 
рится, что оно, по причине очищенности от омра-
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чения, освещает своим светом сознание всякого 
живого существа и побуждает его совершенство
вать свои благие корни82, обнаруживая природу 
различающей мысли83. 

Что касается непробужденного сознания, то 
оно появляется по причине отсутствия должного 
и сущностного знания единства всех дхарм и ис
тинной реальности как она есть. По этой причине 
непробужденное сознание возникает и имеет в се
бе различающую мысль. 

Различающая мысль лишена собственных свойств 
и неотделима от изначальной пробужденное™, 
подобно заблудившемуся человеку, потерявшему 
правильное направление. Если бы он освободил
ся от направления, то нельзя было бы и заблу
диться. 

Таковы и все живые существа: опираясь на 
пробуждение, они оказываются во власти заблуж
дения. Но если они освободятся от привязанности 
к пробужденной природе, то не будет и никакой 
непробужденности. Но поскольку их сознание не 
пробуждено и охвачено ложными мыслительными 
актами, и говорится об истинном пробуждении с 
учетом того, что отчетливо понимается смысл это
го понятия. 

Поэтому можно сказать, что если освободиться 
от непробужденного сознания, то не будет и ни
какого самостоятельного, наделенного собствен
ным свойством истинного пробуждения. 

Из-за опоры на непробужденность рождаются 
три вида свойств, которые находятся во взаимном 
соответствии с непробужденностью и неотделимы 
от нее. 

Какие же это три? 
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Первый — это свойство непросветленной дея
тельности84. Из-за опоры на непробужденность 
сознание приходит в движение. Это и называют 
деятельностью. Если есть пробуждение, то движе
ние отсутствует. А если есть движение, то есть и 
страдание. Поэтому следствие нельзя отделить от 
причины. 

Второй — это свойство быть воспринимающим 
субъектом85. Воспринимающий субъект возникает 
из-за опоры на движение. Если нет движения, то 
нет и возможности воспринимать. 

Третий —• это свойство наличия мира объек
тов. Из-за опоры на воспринимающий субъект 
возникает как кажемость мир объектов. Если ос
вободиться от восприятия, то не будет существо
вать и мир объектов. 

По причине наличия мира объектов появляют
ся свойства шести видов. 

Какие это шесть? 
Первое — свойство мышления86. Из-за опоры 

на мир объектов в сознании возникает способ
ность различения, выделяющая желательное и не
желательное. 

Второе — свойство континуальной преемст
венности. Из-за опоры на мышление рождается 
переживание страдания и радости, в сознании 
осознанно возникают различающие мысли, взаи
мообусловленность которых порождает непрерыв
ную преемственность. 

Третье — свойство привязанности и схватыва
ния. Из-за опоры на континуальную преемствен
ность различающая мысль проецируется на мир 
объектов, привязывается к нему и схватывается за 
страдание и радость87, в результате чего сознание 
облекается влечением. 
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Четвертое —- свойство конструирования имен 
и знаков88. Из-за опоры на ложные привязанно
сти сознание различает и классифицирует слова 
и имена, лишенные собственной реальности89. 

Пятое — свойство возникновения деятельно
сти. Из-за опоры на имена и знаки сознание при
вязывается к ним и вовлекается во все виды дея
тельности90. 

Шестое — свойство страдания, связанное с по
следствиями деятельности. Из-за опоры на дея
тельность пожинаются ее плоды и сознание теряет 
свою свободу. 

Из этого следует знать, что отсутствие про
светления приводит к порождению всех омра
ченных дхарм и все омраченные дхармы есть 
не что иное, как свойство непробужденности со
знания. 

Пробуждение и непробуждение имеют два рода 
свойств. 

Какие же два? 
Первое — свойство тождества. 
Второе — свойство различия. 
Свойство тождества можно образно предста

вить себе через уподобление керамическим пред
метам: все они сделаны из глины. 

Точно так же все кармически обусловленное и 
иллюзорное, имеющее природу как лишенную при
тока аффективности, так и погруженную в неведе
ние, — все оно равным образом наделено свойством 
истинной реальности. 

Вот поэтому и сутра91 гласит: «Опираясь на это 
содержание истинной реальности, все живые су
щества с безначальных времен вечно пребывают в 
Нирване. Дхарма пробуждения не может быть об
ретена ни через совершенствование, ни через со-
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зидание. В конечном итоге она вообще не может 
быть обретена»92. 

Она также не наделена свойством материаль
ности, которое можно было бы воспринять при 
помощи зрения, а то, что наделено свойством ма
териальности, воспринимаемым посредством зре
ния, есть не что иное, как иллюзия, порожденная 
вследствие кармической омраченности93. И это 
вовсе не означает, что материя, обусловленная 
мудростью94, не пуста по своей природе, посколь
ку в природе самой мудрости нет ничего, что мог
ло бы быть воспринято при помощи зрения. 

Что касается свойства различия, то его мож
но сравнить с акцидентальными различиями всех 
глиняных предметов: как таковые, все они отли
чаются друг от друга. 

Точно так же иллюзорно отличаются друг от 
друга дхармы, подверженные притоку аффектив-
ности и погруженные в неведение в соответст
вии с природой живых существ, сознание кото
рых обуславливает наличие этих иллюзорных раз
личий. 

Далее. Причиной и условием подверженности 
рождениям и смертям является опора живых су
ществ на психическое. Разум и сознание форми
руются посредством его трансформаций и на его 
основе. 

Как же объяснить это? 
Из-за опоры на алая-сознание и возникает не

ведение. Разумом называется воспроизводящее се
бя сознание, наделенное свойствами «возникнове
ние» и «различение». Оно появилось по причине 
наличия непробужденности и выделения способ
ности к восприятию95, способности к проецирова
нию сознания вовне и конструированию сферы 
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объектов, которые доступны восприятию и кото
рые являются источником привязанностей96. 

Этот разум, в свою очередь, обозначается пятью 
различными наименованиями. 

Какие же это пять? 
Первое — это кармически активное сознание, 

называемое так по причине внесения движения в 
непробужденное сознание силой неведения. 

Второе — это трансформирующее сознание, 
поскольку оно порождает наделенное свойством 
способности к восприятию сознание97 посредст
вом опоры на активизирующийся разум. 

Третье — это проецирующее сознание, которое 
называется так постольку, поскольку оно проеци
рует вовне всю сферу объективного, подобно тому 
как гладкая поверхность зеркала проявляет себя 
через отражение в ней чувственных образов98. Про
ецирующее сознание тоже таково. Когда оно со
прикасается с объектами восприятия пяти органов 
чувств, тогда оно и проецирует вовне свое содер
жание. Оно ежемгновенно, не различает ни про
шлого, ни будущего, обнаруживает себя в любой 
момент времени, помещая воспринимаемые объек
ты перед воспринимающим субъектом. 

Четвертое — это познающее сознание, назы
ваемое так по той причине, что оно аналитически 
распознает чистые и омраченные дхармы. 

Пятое — это сознание, наделенное свойством 
воспроизведения. Оно называется так по той при
чине, что, вступая в гармоническое соответствие с 
различающей мыслью, непрерывно воспроизводит 
себя. Оно содержит в себе хорошую и дурную 
карму неисчислимых прошедших эпох, не позво
ляя утратить ничего из нее. Оно также-способно 
довести до завершения и зрелости кармические 
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тенденции и безошибочно реализовать их в буду
щих страданиях и удовольствиях. Оно также обла
дает способностью актуализировать в сознании со
бытия прошлого и внезапно вспоминать их", а 
также бессознательно порождать ложные фанта
зии о будущем100. 

Поэтому все три мира пусты и иллюзорны, бу
дучи порождением только сознания101. 

Если удалить фактор сознания, то не будет и 
сферы объектов, воспринимаемых шестью органа
ми чувств102. 

Как это понять? 
Все дхармы исходят из сознания (кит. синь; 

санскр. читта); поскольку есть различающая 
мысль, то они и рождаются. Все различия и раз
граничения есть не что иное, как различия и раз
граничения самого сознания. Поскольку сознание 
не может воспринимать само себя, постольку оно 
не обладает и сущностными свойствами, которые 
можно было бы постичь103. 

Следует знать, что все мирские объекты поддер
живаются омраченным заблуждающимся сознани
ем живых существ, благодаря чему только и воз
можна привязанность к этим объектам. Поэтому 
все дхармы, будучи лишенными какой-либо суб
станциальности, подобны образам, отраженным в 
зеркале. Они имеют природу сознания, а сами по 
себе пусты и ложны. Поскольку сознание начинает 
функционировать, постольку и рождается все мно
жество дхарм. Когда сознание перестает функцио
нировать, тогда и все множество дхарм исчезает10*, 

Далее. Можно сказать, что сознание (кит. и ши\ 
санскр. мановиджняна) — это постоянно воспро
изводящее себя сознание. Из-за того, что у обыч-
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ных людей чрезвычайно глубоко укоренены при
вязанности, они конструируют представления «я» 
и «мое» и крепко держатся за всевозможные лож
ные явления. 

Поскольку объекты восприятия оказываются 
данными сознанию, оно начинает различать объек
ты шести органов чувств и получает наименование 
«сознание» (кит. ши\ санскр. виджняна), которое 
также называют «различающим и разграничиваю
щим» сознанием, а кроме того, также «различаю
щим объекты» сознанием. 

Поэтому направленность этого сознания на 
различение еще более возрастает из-за его опо
ры на препятствия познавательные и препятствия, 
связанные с притоком аффективности. 

То, что сознание возникает из-за воздействия 
омраченных следов-впечатлений, остается за пре
делами понимания обычных людей. И это также 
превосходит мудрость, доступную последователям 
двух низших Колесниц105. 

Те бодхисаттвы, которые, находясь на началь
ной ступени правильной веры106, направляют свое 
сознание на пробуждение107 и, занимаясь анали
тическим созерцанием108, восходят к Дхармовому 
Телу, могут в малой степени понять это. 

Только будцам доступно это знание в полной 
мере. 

И по какой причине? 
Сознание-психика (санскр. нитта), будучи из

начально чистым по своей собственной природе, 
сопровождается тем не менее омраченностью неве
дения. Из-за воздействия этого омраченного неве
дения109 появляется и затронутое омраченностью 
созшние. Хотя омраченное сознание и наличеству
ет, оно тем не менее по своей природе остается по-
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стоянным и неизменным. Посему понимание этого 
и остается доступным только Буддам. 

То, что называется природой сознания-психи
ки, постоянно лишено какой-либо различающей 
§шслительной активности, поэтому ее и называют 
'неизменной. Когда она еще не реализовала в себе 
дхармический универсум110, сознание еще не на
ходится в совершенном согласии с истинной ре
альностью. Поэтому внезапно111 возникает разли
чающая мысль. Это и называется омраченностью 
неведением. 

Можно выделить шесть видов омраченного со
знания. 

Какие же это шесть? 
Первый — омраченность, связанная с сущност

ным свойством привязанности. От нее избавляют
ся последователи первых двух Колесниц112 и бод-
хисаттвы на ступени установления веры113. Эти 
бодхисаттвы также свободны от нее. 

Второй — омраченность, связанная с сущност
ным свойством непресечения114. Бодхисаттвы, на
ходящиеся на ступени установления веры и совер
шенствующиеся в правильном методе, постепенно 
избавляются от нее, а на ступени чистоты созна
ния115 окончательно от нее освобождаются. 

Третий — омраченность, связанная с сущност
ным свойством различающей мудрости. Бодхисат
твы на ступени полноты обетов116 начинают по
степенно освобождаться от нее и на ступени пра
вильного метода отсутствия сущностных свойств117 

окончательно от нее освобождаются. 
Четвертый — омраченность, не связанная с яв

ленной материальностью118, от которой могут изба
виться бодхисаттвы на ступени свободы от матери
ального119. 
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Пятый — омраченность, не связанная с со
знанием, способным к восприятию120. На ступени 
свободы от сознания121 бодхисаттвы могут изба
виться от нее. 

Шестой — омраченность, не связанная даже 
с коренной предрасположенностью к кармиче
ской деятельности122. Только бодхисаттвы, находя
щиеся на завершающей ступени и обретшие со
стояние Так Приходящего, могут освободиться 
от нее. 

Разъяснение относительно выражения «еще не 
реализовал в себе дхармический универсум». Бод
хисаттвы, начиная со ступени установления веры 
через обучение и практику распознавания, дости
гают ступени чистоты сознания и с нее, через рас
познавание и овладение омраченностью, освобож
даются от нее и переходят на ступень Так Прихо
дящего, на которой они всецело избавляются от 
какой бы то ни было омраченности. 

Разъяснение относительно выражения «согла
сие, соотнесенность»123. Оно означает, что хотя со
знание и дхармы, составляющие его содержание, 
и различаются, но в зависимости от того, чисто 
или омрачено сознание, его содержание, обуслов
ленное этим обстоятельством, также будет соот
ветствовать характеру сознания. 

Разъяснение относительно выражения «несо
гласие, несоотнесенность». Это означает, что, ко
гда непробужденное сознание еще не разделилось, 
отношение «субъект—объект» еще не установи
лось, не будучи еще чем-либо обусловленным. 

Разъяснение относительно выражения «омра
ченное сознание». Оно означает препятствие, со
зданное аффектами, не допускающими никакого 
понимания истинной реальности как она есть124. 
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Разъяснение относительно выражения «неведе
ние»125. Оно означает препятствие, созданное не
правильным знанием126, не допускающим свобод
ную деятельность127 сознания, направленного на 
мирские объекты. 

Что все сказанное означает? 
Из-за опоры на омраченное сознание воспри

нимающий субъект получает возможность проеци
ровать вовне объекты и ложно схватывать их, ук
лоняясь от равностности истинной реальности. 
Хотя все дхармы вечно успокоены и лишены свой
ства возникновения, сознание, по причине нали
чия неведения и непробужденности, уклоняется от 
дхарм истинной реальности. По причине этого и 
невозможно обрести познание, соответствующее 
природе всех родов мирских о&ьектов128. 

Далее. Если произвести различение существен
ных свойств мира рождений и смертей, то можно 
выделить два типа таких свойств. 

Какие же это два? 
Первый — «грубый», соответствующий активно

сти сознания ш . 
Второй — «тонкий», не соответствующий ак

тивности сознания. 

«Грубое грубого» соответствует миру объектов, 
воспринимаемых обычными людьми130. 

«Тонкое грубого» и «грубое тонкого» соответ
ствуют миру объектов, воспринимаемых бодхисат-
твами. 

«Тонкое тонкого» соответствует миру объектов, 
воспринимаемых Будцами131. 

Эти два типа свойств пребывания в мире рож
дений и смертей наличествуют по причине воздей-
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ствия непросветленных следов-впечатлений созна
ния. Можно сказать, что они опираются на причи
ну и сопутствующее условие132. 

Опора на причину — это опора на непробуж-
денность. Опора на сопутствующее условие — это 
опора на иллюзорно полагаемый сознанием мир 
объектов 133.г Если устраняется причина, то устра
няется и сопутствующее условие. 

Когда устраняется причина, то уничтожается 
и сознание, не соотносящееся с полагаемым ми
ром объектов, а когда устраняется сопутствующее 
условие, то и соотносящееся с привязанностью к 
ложной идее субстанциального субъекта134 созна
ние также уничтожается. 

Вопрос: Если сознание уничтожается, что же 
происходит с его континуальной длительностью? 
Если же есть присущее сознанию свойство кон
тинуальной длительности, то как можно говорить 
об окончательном прекращении восприятия мира 
объектов? 

Ответ: Когда говорят об уничтожении созна
ния, то имеют в виду уничтожение присущих ему 
сущностных свойств, а вовсе не субстанции со
знания. 

Если дует ветер, то вода приобретает свойство 
двигаться, волноваться. Если вода исчезает, то 
свойства ветра также исчезают, ибо им не на что 
опереться. Если вода не исчезает, то и свойства 
ветра продолжают обнаруживаться. Но как только 
ветер прекращается, вслед за этим сразу же пре
кращается и свойство движения-волнения воды, 
но сама вода отнюдь не исчезает. 

Это же относится и к непросветленному неве
дению. Оно, опираясь на субстанцию сознания, 
приводит последнее в движение-волнение. Если 
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бы субстанция сознания исчезла, то и все жи
вые существа были бы уничтожены и заблужде
нию было бы не на что опереться. Но поскольку 
субстанция неуничтожима, сознание приобрета
ет свойство непрерывной длительности. Когда за
блуждение исчезает, то и свойства сознания вслед 
за этим исчезают, однако мудрость как природа 
сознания не исчезает135. 

Далее. Существует четыре вида дхармически 
выраженных следа-впечатления, по причине нали
чия которых омраченные дхармы и чистые дхармы 
появляются и существуют в непрерывном конти
нууме. 

Какие же это четыре? 
Первый — это чистая дхарма, которая называ

ется истинной реальностью как она есть. 
Второй — причина всякой омраченности, ко

торая называется непросветленным неведением. 
Третий —• это заблуждающееся сознание, на

зываемое кармическим, деятельным сознанием. 
Четвертый — это иллюзорные объекты, назы

ваемые шестью видами пыли136. 
Что означает термин «след-впечатление»? 
Вот пример из мирской жизни: одежда по 

своей природе лишена ароматного запаха, но если 
человек пропитает ее благовониями, то они как бы 
оставят на ней свой след и она приобретет аромат. 
Вот и здесь точно так же. 

Чистая дхарма истинной реальности, как она 
есть по своей природе лишена какой-либо омра
ченности. Однако неведение пропитывает ее, ос
тавляя свои следы-впечатления, и тогда она при
обретает свойство омраченности. 

Дхарма непросветленного неведения по своей 
природе лишена способности к какой-либо чистой 
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деятельности, однако истинная реальность, как она 
есть, пропитывает эту дхарму, оставляя свои следы-
впечатления, и тогда она приобретает функцию 
способности к очищению. 

Вопрос: Каким же образом следы-впечатления 
порождают омраченные дхармы, которые приоб
ретают непрерывное существование? 

Ответ: Можно сказать, что они возникают из 
непросветленного неведения, появляющегося по 
причине опоры на дхарму истинной реально
сти. По причине наличия этой омраченной дхар
мы неведения оное получает возможность про
питывать истинную реальность, оставляя на ней 
свои следы-впечатления. По причине наличия 
этих следов-впечатлений возникает заблуждающе
еся сознание. Благодаря наличию заблуждающе
гося сознания дхарма истинной реальности в 
еще большей степени пропитывается непросвет
ленным неведением, оставляющим свои следы-
впечатления. Неведение относительно природы 
дхармы истинной реальности приводит к возник
новению непробужденной различающей мысли, 
являющей себя в ложных образах объектов внеш
него мира. Из-за этого сопутствующего условия, 
то есть наличия омраченных дхарм ложных обра
зов объектов внешнего мира, в заблуждающееся 
сознание закладываются новые следы-впечатле^ 
ния, вследствие чего различающая мысль порож
дает все виды семян. Результатом этого являют
ся бесчисленные физические и психические стра
дания. 

Что касается сущности следов-впечатлений лож
ных образов объектов внешнего мира, то существу
ют два вида их. 
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Вопрос: Какие же два? 
Первый — это следы-впечатления, стимули

рующие и взращивающие различающую мысль. 
Второй — сдеды-впечатления, стимулирующие 

и взращивающие привязанности. 

В свою очередь, в сущностном аспекте можно 
выделить два вида следов-впечатлений заблужда
ющегося сознания. 

Какие же это два? 
Первый •— это фундаментальные следы-впечат

ления деятельного, то есть связанного с кармой, 
сознания; они являются причиной того, что арха-
ты, пратьекабудды и все бодхисаттвы137 испытыва
ют страдания мира рождений-смертей. 

Второй — это следы-впечатления, стимули
рующие и взращивающие сознание, различающее 
объекты. Они являются причиной того, что обыч
ные люди страдают от уз своих деяний. 

В.свою очередь, в сущностном аспекте можно 
выделить два вида следов-впечатлений непросвет
ленного неведения. 

Вопрос: Какие же два? 
Первый — это фундаментальные следы-впечат

ления, посредством которых доводится до состоя
ния зрелости активное, то есть связанное с кармой, 
сознание. 

Второй — это следы-впечатления, вызываю
щие появление ложных взглядов и влечений, по
средством которых доводится до состояния зре
лости сознание, различающее объекты. 

Вопрос: Каким же образом следы-впечатления 
порождают чистые дхармы, которые получают не
прерывно длящееся существование? 
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Ответ: Можно сказать, что это происходит 
благодаря тому, что дхарма истинной реально
сти как она есть может пропитывать непросвет
ленное неведение, оставляя свои следы-впечат
ления. 

По причине наличия силы, обусловленной на
личием этих следов-впечатлений, заблуждающее
ся сознание отвергает страдания мира рождений-
смертей и радостно устремляется к Нирване. 

Поскольку это сознание, будучи все еще за
блуждающимся, обладает как интенцией отвер
жения, так и интенцией утверждения и наделено 
способностью пропитывать истинную реальность, 
оставляя свои следы-впечатления, то благодаря 
этому живые существа обретают веру в свою ис
тинную природу и познают, что все, существую
щее в опыте, есть лишь проявление ложной дея
тельности сознания и что в действительности нет 
никакого мира объектов, распростертого перед 
ними. 

Зная это, они применяют все виды правиль
ных методов, дабы добиться своего соответст
вия истинной реальности. Они ни к чему не 
привязываются, и у них не возникает различаю
щая мысль. И так продолжается до тех пор, по
ка под воздействием силы благих следов-впе
чатлений непросветленное неведение не уничто
жится. 

После уничтожения непросветленного неве
дения омраченная деятельность сознания больше 
не возникнет. Благодаря отсутствию омрачен
ной деятельности сознания и вслед за установ
лением сознания уничтожится и весь мир воспри
нимаемых объектов. Вследствие же уничтожения 
как основной причины, так и сопутствующих 
условий138 все свойства сознания также прекра-
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тят свое существование. Это и называется обре
тением Нирваны и свершением деяния самоес
тественности. 

Следы-впечатления истинной реальности, про
никающие в заблуждающееся сознание, бывают 
двух видов. 

Какие же это два? 
Первый — это следы, остающиеся в созна

нии, различающем объекты. Опираясь на них, все 
обычные люди и последователи двух низших Ко
лесниц отвергают страдания мира рождений-смер
тей и в соответствии со своими возможностя
ми постепенно приближаются к наивысшему 
Пути139. 

Второй — это следы-впечатления, остающие
ся в уме140. Благодаря им у бодхисаттв возникает 
стремление быть мужественными и упорными и 
быстро обрести Нирвану. 

Можно также выделить два вида следов-впе
чатлений, оставляемых истинной реальностью. 

Какие же это два? 
Первый — это следы-впечатления свойств соб

ственной субстанции истинной реальности141. 
Второй — функциональные следы-впечатле

ния142. 
Следы-впечатления свойств собственной суб

станции истинной реальности с безначальных вре
мен собирают в себе все дхармы без притока 
аффективности. Они свершают непостижимые для 
ума деяния и формируют природу объектов вос
приятия 143. 

По этим двум причинам эти следы-впечатле
ния постоянно проникают в омраченное сознание. 
В силу этого они побуждают живые существа от-
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вергать страдания мира рождений-смертей, ра
достно стремиться к Нирване и, зная, что в их 
собственных телах уже есть дхарма истинной ре
альности, порождать в себе стремление к самосо
вершенствованию ,44. 

Вопрос: Если это так и все живые существа 
всегда имеют в себе истинную реальность, которая 
воздействует на них через свои следы-впечатле
ния, то как же получается, что есть верующие и 
неверующие, а также неисчислимое количество 
существ, которые различаются тем, что одни из 
них начинают веровать раньше, а другие позже? 
Ведь, по идее, все они должны одновременно по
нять, что они наделены дхармой истинной реаль
ности и, искусно применяя правильные методы, 
вступить в Нирвану. 

Ответ: Истинная реальность в своей основе 
едина, но существуют бесчисленные и неизмери
мые виды непросветленного неведения. С самого 
начала неведению по его собственной природе 
присущи различия, и поэтому оно неодинаково 
также и в отношении большей или меньшей ин
тенсивности своих проявлений. 

Аффективные состояния сознания, более мно
гочисленные, чем песчинки в Ганге, опираясь на 
непросветленное неведение, обретают существова
ние во многих формах. 

Аффекты, ложные воззрения, такие как воз
зрение, согласно которому «я» существует145, и 
страстные влечения опираются на непросвет
ленное неведение и проявляют себя в разных фор
мах. 

Все эти аффективные состояния возникают из-
за опоры на непросветленное неведение и обретают 
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многоразличные формы своих проявлений. И толь
ко Так Приходящий может знать все об этом. 

Учение всех будд содержит в себе положение о 
наличии основных причин и сопутствующих усло
вий. Когда есть и причины, и сопутствующие ус
ловия, тогда формируется и результат. Например, 
в дереве скрыта природа огня, и наличие ее есть 
подлинная причина его горючести. Но если не 
придет человек, знающий это, и не применит под
ходящего средства для того, чтобы поджечь дере
во, оно не загорится. 

Точно так же дело обстоит и с живыми суще
ствами. Хотя в них и есть истинная причина про
буждения, заключающаяся в силе этих следов-впе
чатлений, но если они не встретят Будд, бодхи-
саттв или благого друга, наделенных должным 
знанием и представляющих собой сопутствующее 
условие освобождения от аффективных состояний 
и вступления в Нирвану, то Нирвана не будет об
ретена ими. 

Если же и будет проявлена сила сопутствую
щих условий извне, но изнутри не будет воздейст
вия силы следов-впечатлений чистой дхармы, то 
равно невозможно будет до конца отвергнуть стра
дания мира рождений-смертей и радостно устре
миться к Нирване. Если же основные причины и 
сопутствующие условия равно наличествуют, то 
есть присутствует воздействие силы следов-впе
чатлений истинной реальности и есть милосерд
ная помощь и сострадательная поддержка всех 
Будд и бодхисаттв, то тогда может появиться 
стремление отвергнуть все страдания, уверовать в 
Нирвану и совершенствовать свои благие корни. 
Когда совершенствование благих корней успешно 
обрело зрелость, тогда можно встретить Будд и 
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бодхисаттв, которые наставят, научат, облагоде
тельствуют и возвеселят такое существо, дабы оно 
могло следовать по Пути, ведущему к Нирване. 

Что касается функциональных следов-впечат
лений, то они представляют собой силу внеш
них, относительно живых существ, сопутствую
щих условий. Таких внешних сопутствующих ус
ловий может быть неисчислимое множество, но 
если их обобщить, то можно выделить два основ
ных их типа. 

Какие же это два? 
Первый — это особые сопутствующие условия. 
Второй — это общие сопутствующие условия. 
Что касается особых сопутствующих условий, 

то их смысл таков. С тех пор как человек, опира
ясь на учение будд и бодхисаттв, начинает искать 
Путь, ведущий к пробуждению, побуждаемый к 
этому искренним стремлением, и вплоть до того 
момента, когда он обретает состояние Будды, он 
старается узреть или мысленно представить себе 
Будд и бодхисаттв, которые порой являются ему 
как родители, или как родственники, или как слу
ги, или как близкие друзья, или как враги. 

Посредством условий, создаваемых всеми их 
неисчислимыми деяниями, такими как четыре по
ступка милосердия146, они укрепляют силу следов-
впечатлений своего великого сострадательного пе-
чалования, дабы такой человек в большей степени 
взращивал свои благие корни. Они также стремят
ся принести благо и пользу такому человеческому 
существу, которое тогда бы увидело их деяния или 
услышало о них. 

Эти сопутствующие условия, в свою очередь, 
бывают двух видов. 
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Каких же двух? 
Первый — это условие быстрого действия, по

зволяющее быстро переправиться на другой берег 
существования. 

Второй — это условие отдаленного действия. 
Оно способствует переходу на другой берег суще
ствования через длительный период времени. 

Если же провести разграничение этих двух, то 
есть условий быстрого действия и отдаленного дей
ствия, то опять-таки окажется, что они бывают 
двух типов. 

Каких же двух? 
Первый — сопутствующие условия, взращиваю

щие благие деяния. 
Второй — сопутствующие условия, способствую

щие обретению Пути147. 
Что касается общих сопутствующих условий, то 

они заключаются в том, что будды и бодхисаттвы 
стремятся перевести на другой берег существова
ния и освободить все живые существа, постоянно 
и безостановочно воздействуя на них своими бла
гими влияниями. 

Посредством силы их мудрости, единой по сво
ей субстанции148 с истинной реальностью, они 
свершают и являют свои спасительные деяния в со
ответствии с нуждами живых существ, которых они 
видят и о которых слышат. По этой причине все 
живые существа, опираясь на практику самадхи, в 
равной степени обладают способностью зреть Будд. 

Если же провести разграничение по типам и 
этих следов-впечатлений, восходящих как к самой 
субстанции реальности, так и к ее функциональ
ным проявлениям, то также окажется возможным 
выделить два типа их. 



Какие же это два? 
Первый — тип еще не-соответствия. Обыч

ные люди, последователи двух низших Колесниц 
и бодхисаттвы, у которых только лишь возникло 
стремление к пробуждению на основе воздействия 
на их сознание этих следов-впечатлений по при
чине силы их веры, могут заниматься практикой 
совершенствования. Не обретя, однако, еще со
знания неразличения, они продолжают стремиться 
к соответствию свойствам субстанции реальности. 
Не обретя еще способности к совершенствованию 
свободных деяний149, они продолжают стремиться 
к соответствию свойствам функциональных про
явлений реальности. 

Второй — тип уже соответствия. Бодхисатт
вы, обретшие Дхармовое Тело и сознание нераз
личения, находясь в единстве с субстанцией Будд и 
обретя свободу деяний совершенствования15®, пребы
вают в соответствии со свойствами функциональ
ных проявлений мудрости всех Будд. Они опи
раются только на силу Дхармы, самоестественно 
спонтанно самосовершенствуясь; они получают 
постоянное воздействие со стороны истинной ре
альности и проникают в нее, уничтожая таким об
разом непросветленное неведение. 

Далее. Омраченные дхармы с безначальных вре
мен непрерывно оставляют свои следы-отпечатки в 
сознании, пока не достигается состояние Будды. 
После этого их воздействие прекращается. Следы-
впечатления чистых дхарм, напротив, не могут в 
будущем уничтожиться и исчезнуть. 

Почему же это так? 
Дхарма истинной реальности постоянно воз

действует на сознание через свои следы-отпечат
ки. Когда заблуждающееся сознание уничтожает-
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ся, Дхармовое Тело ясно являет себя и проявляет
ся через свои следы-отпечатки, которые поэтому 
и не могут исчезнуть151. 

Далее. Что касается сущностного свойства соб
ственной субстанции истинной реальности как 
она есть, то она не возрастает и не убывает ни в 
обычных людях, ни в слушающих голос, ни в оди
ноко пробужденных152, ни в бодхисаттвах. 

Она не родилась прежде предела времен и не 
уничтожится после предела времен153, будучи все
цело вечной и постоянной. Она изначально по 
своей собственной природе преисполнена всеми 
благими качествами154. Поэтому можно сказать, 
что она в своей субстанциальной сути наделе
на сияющим светом великой премудрости, осве
щающей собою все стороны дхармового универ
сума. 

Ее истинная сущность — всесознающее созна
ние, покойное и чистое по своей собственной 
природе и характеризующееся как вечность, бла
женство, истинное «я», чистота155. Она подобна 
освежающей прохладе, будучи неизменной и аб
солютно свободной. Она наделена таким количе
ством благих качеств, которое превосходит число 
песчинок в Ганге, и эти качества не отличны от 
нее, не существуют отдельно от нее, не разъеди
нены с ней и не отличимы от непостижимой мыс
лью Дхармы Будды156. 

Эта сущность наделена всей полнотой этих ка
честв, не имеющих какого-либо недостатка, и на
зывается Вместилищем Так Приходящего, а также 
Дхармовым Телом Так Приходящего157. 

Вопрос: Выше говорилось, что субстанция ис
тинной реальности как она есть равностна и ли-
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шена каких-либо свойств. Почему же теперь гово
рится, что субстанция наделена всеми видами бла
гих качеств? 

Ответ: Хотя по сути своей она наделена всеми 
этими благими качествами, однако при этом ей не 
присуще свойство различия. Она равностна и име
ет один и тот же вкус. Истинная реальность как 
она есть — только Единое. 

Что же это означает? 
Поскольку она лишена каких-либо различий, 

лишена самого свойства наделенности различия
ми, она по этой причине не-двойственна158. 

Как же тогда можно говорить о различиях?159 

Сошлемся в качестве примера на свойство под
верженности рождениям-смертям, присущее опи
рающемуся на кармическую активность созна
нию160. 

Каким образом сошлемся? 
Поскольку все дхармы изначально являются 

только сознанием и по сущности своей не сводят
ся к различающей мысли161, тем не менее, когда 
сознание охвачено заблуждением, его непробуж-
денность полагает начало различающей мысли, 
вследствие чего сознание начинает воспринимать 
весь мир объектов. Поэтому и говорят о наличии 
непросветленного неведения. Тем не менее при
рода сознания не подвержена возникновению и 
поэтому является сияющим светом великой пре
мудрости. 

Когда сознание совершает акт восприятия, то
гда появляется и свойство не-восприятия объек
тов162. Но природа сознания не имеет отношения 
к актам восприятия, и поэтому она освещает сво
им светом все стороны дхармового универсума. 

То сознание, которое пребывает в движении, 
не является истинным всесознающим сознанием 
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и лишено собственной природы. Оно лишено веч
ности, лишено блаженства, лишено «я», лишено 
чистоты. Напротив, оно охвачено суетой, аффек
тами, печалью, изменчивостью, а посему и явля
ется несвободным, и все эти неблагие качества по 
своему числу превосходят песчинки в Ганге. 

Из этого ясно, что поскольку природа созна
ния неподвижна, то она и наделена свойствами 
всех чистых благих качеств, превосходящих по 
своему числу песчинки в Ганге. Вот как можно 
здесь сослаться на непробужденное сознание. 

Если сознание возникает, а тем более совер
шает акты восприятия дхарм, помещенных перед 
ним163, и становится способным к порождению 
различающей мысли, то эти благие качества, при
сущие ему по природе, сокращаются. 

Тем не менее все эти бесчисленные благие ка
чества чистых дхарм есть не что иное, как Единое 
Сознание. И поскольку оно по своей природе не 
имеет ничего общего с содержанием различающей 
мысли, по этой причине оно и преисполнено эти
ми качествами и называется Вместилищем Дхар-
мового Тела Так Приходящего,64. 

Далее. Под воздействием функциональных про
явлений истинной реальности как она есть все Так 
Приходящие Будды, находясь на причинной сту
пени165, проявляли великое сострадание, практи
ковали все парамиты166, собирали и преобразо
вывали все живые существа. Они давали великие 
обеты, желая до конца освободить все живые су
щества и перевести их на другой берег существо
вания. 

Кроме того, в течение бесчисленных космиче
ских циклов167 вплоть до самых отдаленных пре
делов фядущего они смотрели на любое живое 
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существо как на самих себя, не отличая себя от 
него. 

И тем не менее они не схватывали свойство 
«быть живым существом». 

Каким же образом? 
В силу того, что они поистине знали, что и все 

живые существа, и они сами тождественны абсо
лютно равностной и лишенной каких-либо разли
чий истинной реальности как она есть. 

Поскольку они имели таковую мудрость, объ
единенную с великими искусными методами, они 
смогли уничтожить непросветленное неведение и 
узреть изначальное Дхармовое Тело. 

Будучи самоестественными, они совершили все 
виды превосходящих всякое мышление деяний 
и проникли во все места мира благодаря сво
ему тождеству с истинной реальностью как она 
есть. 

И тем не менее они никак не обнаружили ни
каких признаков своей деятельности, которые 
можно было бы воспринять. 

И по какой причине? 
Ведь все Будды Так Приходящие суть лишь од

но только Дхармовое Тело и воплощение свойства 
его мудрости168. Они принадлежат миру Первой 
Истины, а не миру, относящемуся к области Про-
фанической Истины169. Они не причастны ника
ким мирским поступкам, и поэтому живые суще
ства, следуя за ними, взирая на них и внимая им, 
получают благо. Поэтому и говорится о воздейст
вии через них истинной реальности. 

Эти воздействия бывают двух видов. 
Каких же двух? 
Первый — это воздействия, опирающиеся на 

различающее объекты сознание, и их воспринима-
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ют обычные люди, а также последователи первых 
двух Колесниц. 

Это называют Отраженным Телом170. Поскольку 
эти люди не знают, что эти воздействия есть лишь 
проявление сознания, созданное его же трансфор
мациями]71, то они считают, что они пришли отку
да-то извне. Они считают, что это Тело имеет мате
риальные ограниченияш, и не могут до конца по
нять его суть. 

Второй -— это воздействия, опирающиеся на 
деятельное сознание. Их воспринимает сознание 
бодхисаттв от первой ступени появления установ
ки на пробуждение до завершающей ступени. 

Это называют Телом Воздаяния173. Это тело име
ет неисчислимые формы; эти формы, в свою оче
редь, имеют неисчислимые свойства; а эти свой
ства, в свою очередь, имеют неисчислимые благие 
признаки174. Те места, где эти формы пребывают, 
опираясь на плоды совершенных подвигов, также 
имеют все виды неисчислимых украшений. 

Проявления этого Тела не знают границ, буду
чи неисчерпаемыми. Они лишены свойств каких-
либо материальных ограничений. Это Тело прояв
ляет себя в ответ на потребности живых существ 
и всегда сохраняет свое постоянство, не разруша
ется и не несет ущерба. 

Все эти благие качества были обретены благо
даря практике всех парамит и воздействию лишен
ных притока аффективности следов истинной ре
альности175. 

Поскольку это Тело под воздействием превос
ходящих мышление следов истинной реальности 
наделено всей полнотой неисчислимых свойств 
блаженства, его и называют Телом Воздаяния. 

Что же касается того, что видят обычные люди, 
то это только грубые телесные формы. Живые су-
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щества блуждают шестью путями176, и их видение 
[проявлений реальности] не одинаково, их множе
ство, и все они отличаются друг от друга, однако 
в равной степени лишены свойств блаженства. 

Поэтому этот тип [проявлений] называют Те
лом Соответствия177. 

Далее. Бодхисаттвы, возымевшие первоначаль
ную установку на пробуждение, и прочие благода
ря их глубокой вере в дхарму истинной реальности 
менее разнятся в их видении [ее проявлений]. 

Они понимают, что телесные свойства и ве
личие украшений, являющихся атрибутами Тела 
Воздаяния, и другие тому подобные явления не 
появляются и не исчезают и чужды какому-либо 
ограничению. Они опираются лишь на сознание, 
будучи его явлениями, и неотделимы от истинной 
реальности как она есть. 

Однако эти бодхисаттвы еще подвержены про
ведению различий и разграничений, поскольку 
они не вступили еще в обитель Дхармового Тела. 

Если они достигают состояния «чистоты созна
ния», то видимые ими формы становятся все утон
ченнее и чудеснее, а воздействие истинной реаль
ности многократно возрастает. И так продолжа
ется вплоть до завершения Пути по ступеням 
бодхисаттвы. Тогда способность видения достигает 
своего предела, и если происходит освобождение 
от кармически активного сознания, то исчезают и 
все видимые свойства, ибо Дхармовое Тело всех 
Будд находится по ту сторону различения «этого» 
и «того»178. Что же касается телесных свойств, то 
их видение прекращается. 

Вопрос: Если Дхармовое Тело всех Будд сво
бодно от телесных свойств, то каким же образом 
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оно может являть себя через нечто, наделенное 
телесными свойствами? 

Ответ: Это Дхармовое Тело и есть Тело, наде
ленное чувственно воспринимаемой формой179. 
Поэтому оно и может являть себя через телесную 
форму. 

Можно сказать, что изначально материя и со
знание недвойственны180. 

Поскольку материя по своей природе тождест
венна премудрости, телесная форма, разделенная 
на отдельные чувственно воспринимаемые формы, 
и называется Телом Премудрости181. 

Поскольку премудрость по своей природе тожде
ственна материи, постольку и говорится, что Дхар
мовое Тело объемлет собою все без исключения. Яв
ленные ею телесные формы не имеют ограничений. 

Следуя сознанию, Дхармовое Тело может про
явиться во всех десяти сторонах света в виде бес
численных бодхисаттв, бесчисленных Тел Воздая
ний и бесчисленных величественных украшений. 
Хотя все они и отличаются друг от друга, но тем 
не менее не знают никаких ограничений и ника
ких противодействий со стороны друг друга. Их 
нельзя познать различающим сознанием, посколь
ку они являются свободными энергиями182 истин
ной реальности как она есть. 

Далее будет разъяснено, как перейти из мира 
рождений-смертей в мир истинной реальности как 
она есть. 

Можно сказать, что, анализируя пять скандх183, 
мы приходим к выводу, что они сводятся к мате
рии и сознанию. 

Объекты шести органов чувств184 при оконча
тельном анализе оказываются вовсе не тем, чем 
они нам представлялись ранее. 
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Что же касается сознания, то оно вовсе не имеет 
никаких свойств оформленной телесности, и даже 
если искать последние по всем десяти сторонам 
света, то все равно их не найти. 

Если человек заблудился и принимает восток 
за запад, то даже если он и будет идти по неиз
менному маршруту, все равно не придет туда, куда 
ему нужно. 

Таковы и все живые существа. Они заблуди
лись по причине неведения и стали принимать 
за свое сознание различающую мысль. Сознание 
по своей сущности недвижно. Если человек может 
созерцать, анализировать и познавать суть своего 
сознания и поймет, что она тождественна отсутст
вию различающей мысли, то он может легко и 
успешно вступить в мир истинной реальности как 
она есть. 

Что касается излечения от ложных привязан
ностей, то все ложные привязанности опираются 
на воззрение, согласно которому «я» существует. 
Если отказаться от веры в «я», то не будет и лож
ных привязанностей. 

Есть два типа воззрения на «я». 
Первый заключается в признании наличия «я» 

у личности. 
Второй — в признании наличия «я» у дхарм185. 

Существует пять типов веры в наличие «я» у лич
ности, которой придерживаются обычные люди. 

Какие же это пять? 
Первый тип заключается в том, что, услышав из 

сутры, что Дхармовое Тело Так Приходящего пре
бывает в предельном покое и подобно пустому 
пространству, и не зная, что об этом говорится, 
дабы разрушить заблуждения, начинают утверж-
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дать, что пустое пространство и есть природа Так 
Приходящего. 

Как же исправить это заблуждение? 
Следует понять, что свойство быть пустым про

странством есть лишь ложная дхарма, лишенная 
субстанциальности и бессущностная. Это свойство 
лишь приписывается материи и потому как бы су
ществует. 

Признание же реальности этого свойства бу
дет удерживать сознание в мире рождений-смер
тей. Поскольку же все дхармы, образующие группу 
материи, изначально есть не что иное, как созна
ние, никакой материи вне сознания нет. 

Если же никакой материи помимо сознания 
нет, то нет и свойства быть пустым простран
ством. Можно сказать, что весь мир объектов — 
одно только сознание, приобретающее видимость 
реальности из-за возникновения заблуждения. 

Если сознание освободится от своей омрачен
ной деятельности, то исчезнет и весь мир объектов 
и останется лишь одно истинное сознание, объем
лющее все без исключения. Вот каков окончатель
ный смысл учения о безбрежной по своей приро
де мудрости Так Приходящего, а вовсе не таков, 
что мудрость по своим свойствам подобна пустому 
пространству186. 

Второй тип заключается в том, что миряне, 
услышав из сутры, что все дхармы в основе сво
ей воплощают пустоту, что они, вплоть до дхармы 
нирванической истинной реальности как она есть, 
также в основе своей пусты и изначально их са
мость пуста, будучи свободной от всех свойств, 
и не зная, что об этом говорится, дабы разру
шить заблуждения, начинают говорить, что при
родой истинной реальности как она есть и Нир
ваны является одна лишь пустота. 

87 



Как же исправить это заблуждение? 
Следует понять, что Дхармовое Тело истинной 

реальности как она есть по своей собственной суб
станции отнюдь не пусто, а имеет природу, наде
ленную полнотой неисчислимых благих качеств и 
совершенств. 

Третий тип заключается в том, что люди, услы
шав из сутры, что Вместилище Так Приходящего 
никоим образом не увеличивается и не уменьшает
ся и воплощает в себе все дхармы благих качеств и 
совершенств, и не понимая смысла услышанного, 
начинают утверждать, что во Вместилище Так При
ходящего существуют различия между собствен
ными свойствами дхарм материального и психиче
ского. 

Как же исправить это заблуждение? 
Следует понять, что вышесказанное относи

тельно Вместилища Так Приходящего справедли
во лишь относительно истинной реальности как 
она есть и о различиях говорится лишь примени
тельно к способности омраченного сансарическо-
го ума187. 

Четвертый тип заключается в том, что люди, 
услышав из сутры, что все загрязненные дхармы 
мира рождений и смертей опираются на Вмести
лище Так Приходящего и что все дхармы неотде
лимы от истинной реальности как она есть, и не 
понимая причины этого, начинают говорить, что 
Вместилище Так Приходящего в своей собствен
ной субстанции содержит все дхармы мира рожде
ний и смертей. 

Как же исправить это заблуждение? 
Ведь об этом говорится по той причине, что 

Вместилище Так Приходящего изначально вме
щает в себя более многочисленные, чем песчин
ки в Ганге, чистые благие качества, неотделимые, 
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неотсекаемые и неотличные от истинной реаль
ности как она есть188. Все же более многочислен
ные, нежели песчинки в Ганге, загрязненные и 
подверженные притоку аффективное™ дхармы су
ществуют лишь по видимости, и они никогда с 
самого безначального начала не вступали во взаи
модействие с природой Вместилища Так Приходя
щего. 

Если бы даже Вместилище Так Приходящего в 
самой своей субстанции содержало бы ложные 
дхармы и тем не менее побуждало бы живые су
щества к достижению пробуждения и вечного ус
покоения всего ложного, то ни для чего ложного 
просто не осталось бы места. 

Пятый тип заключается в том, что люди, услы
шав из сутры, что мир рождений и смертей суще
ствует благодаря опоре на Вместилище Так При
ходящего и что Нирвана также обретается благо
даря опоре на Вместилище Так Приходящего, и 
не понимая смысла сказанного, начинают утверж
дать, что живые существа имеют начало, а раз они 
имеют начало, то и Нирвана, обретенная Так При
ходящим, может также закончиться и он вновь 
может стать живым существом. 

Как же исправить это заблуждение? 
Разъяснением того, что поскольку Вместилище 

Так Приходящего не имеет никакой временной 
границы в прошлом, то и свойства неведения так
же не имеют начала. 

Если же кто-либо говорит, что источник про
исхождения живых существ находится за предела
ми трех миров, то это означает, что он повторяет 
доктрины внешних путей. 

Кроме того, поскольку Вместилище Так При
ходящего не имеет никакой временной границы и 
в будущем, то и Нирвана, обретаемая всеми Буд-
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дами, а также и все соотносящиеся с ней свойства 
также не имеют никакой временной границы в бу
дущем 189. 

Воззрение, согласно которому дхармы наде
лены «я»190, опирается на несовершенство корней 
учения двух Колесниц191. Из-за этого несовершен
ства Так Приходящий наставлял их последовате
лей только лишь в доктрине об отсутствии «я» у 
личности, а эта доктрина не является исчерпы
вающей. Согласно этому воззрению, личность со
ставлена из подверженных возникновению и гибе
ли дхарм пяти скандх192. Последователи этих Ко
лесниц страшатся пребывания в мире рождений и 
смертей и испытывают ложное влечение к Нир
ване. 

Как же исправить эти заблуждения? 
Ведь по своей собственной природе дхармы пя

ти скандх вовсе не рождаются, а следовательно, и 
не гибнут, изначально пребывая в Нирване. Для 
того же, чтобы окончательно изжить все ложные 
привязанности, следует понять, что все загрязнен
ные и чистые дхармы взаимозависимы и не имеют 
никаких собственных свойств, о которых можно 
было бы говорить. 

По этой причине все дхармы изначально не 
имеют природы ни материи, ни психики, ни муд
рости, ни сознания, ни деятельного, ни не-дея-
тельного193. 

Поэтому вовсе нельзя говорить о свойствах, а 
все-таки продолжающим говорить об этом следу
ет знать, что Так Приходящий, умело применяя 
искусные методы, проповедовал условные исти
ны, дабы иметь возможность вести живые суще
ства, усвоившие их, к освобождению от различа
ющей мысли и вернуться к истинной реальности 
как она есть. Посредством различающей все дхар-
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мы мысли сознание и оказывается подверженным 
рождениям и смертям и не может вступить в на
деленную истинной сущностью мудрость. 

Что касается разделения типов устремления к 
пробуждению по свойствам Пути, то можно ска
зать, что Путь, который проходят все Будды и все 
бодхисаттвы, возымевшие сознание устремления и 
занимающиеся совершенствованием, может быть 
рассмотрен в аспекте типов устремления как бы
вающий трех видов. 

Каких же трех? 
Первый — это устремление, связанное с совер

шенством веры. 
Второй — это устремление, связанное с пони

манием и деятельностью. 
Третий — это устремление, связанное с непо

средственным постижением сути. 

Что касается совершенства веры и возникно
вения устремления к пробуждению, то в людях 
какого типа это находит себе опору, какого рода 
практику предполагает, а при достижении совер
шенства веры у кого может появиться устремление 
к пробуждению? 

Что касается существ так называемого неуста
новившегося типа194, то среди них есть такие, ко
торые благодаря воздействию силы благих корней 
следов-впечатлений реальности верят в карму и в 
плод совершенных деяний и могут совершать де
сять видов благих дел195. Такие люди отвращаются 
от страданий мира рождений и смертей и желают 
устремиться к наивысшему бодхи196. Если им уда
ется встретить Будд, то они по-родственному слу
жат им и пекутся о них, совершенствуясь в дея
ниях верного сознания. По прошествии десяти 
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тысяч кальп вера в их сознании становится совер
шенной. Что касается устремления к пробужде
нию, то оно будет укрепляться благодаря настав
лениям Будд и бодхисаттв, благодаря возрастанию 
великого сострадания или по причине их стрем
ления сохранить истинное Учение от исчезнове
ния — все это будет способствовать укреплению 
их стремления к пробуждению. Если они таким 
образом, через обретение совершенства веры, об
ретут устремление к пробуждению, то они приоб
щатся к типу определившихся существ и уже ни 
при каких условиях не повернут вспять. О них го
ворят как о принадлежащих к семени Так Прихо
дящего197. 

Однако среди соответствующих существ есть и 
такие, благие корни которых чрезвычайно малы, а 
накопившиеся в течение исключительно длитель
ного времени аффекты исключительно сильны. 
Хотя они также могут встретить Будд и почитать 
их, в них может произрасти лишь семя обретения 
в будущем рождения в виде человека или божества 
или семя приобщения к пути двух низших Колес
ниц198. И хотя среди них также будут люди, взыс
кующие Пути Великой Колесницы, из-за неуста
новленное™ их корней они будут то продвигаться 
вперед, то отступать назад. 

Но будут и такие, которые смогут благода
ря наличию особенно благоприятных условий до
стичь формирования устремления к пробуждению 
еще до прошествия десяти тысяч кальп. Это может 
произойти благодаря телесному присутствию Буд
ды, благодаря заботе и попечению о Сангхе, бла
годаря получению наставлений от последовате
лей двух низших Колесниц или благодаря обуче
нию у других праведных личностей — благодаря 
всем этим условиям может развиться устремление 
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к пробуждению. Но все эти виды устремления 
к пробуждению являются неустановившимися, и 
потому в случае появления неблагоприятных усло
вий люди, наделенные ими, могут вновь отсту
пить на уровень последователей двух низших Ко
лесниц. 

Далее. Какой же тип сознания надо взращивать 
для развития устремления к пробуждению через 
достижение совершенства в вере? 

Можно сказать, что существует три таких типа. 
Какие же три? 
Первый — это прямонаправленное сознание, 

предполагающее правильное памятование1" ис
тинной реальности как она есть. 

Второй — это глубокое сознание, наслаждаю
щееся накоплением всех видов благих деяний. 

Третий — это сознание, преисполненное ве
ликим состраданием, стремящееся освободить все 
живые существа от страданий. 

Вопрос: Выше говорилось, что Дхармовый Мир 
обладает лишь свойством единственности и в суб
станции Будды нет двойственности. Почему же 
тогда недостаточно только размышлять об истин
ной реальности как она есть, а еще надо стре
миться научиться совершать все виды благих дея
ний? 

Ответ: Возьмем для примера драгоценность ма
ни 20°, которая по своей сущностной природе чиста 
и лучезарна, но тем не менее на поверхности за
грязнена нечистотами. 

Если человек будет только размышлять о сущ
ности драгоценности и не будет, используя все 
имеющиеся искусные методы, чистить и полиро
вать ее, то он никогда не увидит ее чистоты. 
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Точно так же дхармовая сущностная природа 
истинной реальности, составляющей природу жи
вых существ, пуста и чиста, однако тем не ме
нее из-за неисчислимых загрязнений, создающих
ся аффектами, она оказывается омраченной. 

Если человек только размышляет об истинной 
реальности как она есть и не использует все имею
щиеся искусные методы, чтобы пропитаться ис
тинной реальностью и достичь совершенства, он 
также никогда не достигнет чистоты. 

Поскольку бесчисленные загрязнения, подоб
но пелене, окутывают все дхармы, необходимо со
вершенствоваться в свершении всех благих дея
ний, чтобы таким образом очиститься. Если че
ловек таким образом совершенствует все благие 
дхармы, то он легко и естественно возвращается к 
гармонии с дхармой истинной реальности как она 
есть. 

Если говорить вкратце, то можно выделить че
тыре вида искусных методов. 

Какие же это четыре? 
Первый — это фундаментальные искусные ме

тоды. Так называется созерцание нерожденной 
своеприродности201 всех дхарм, отказ от ложных 
воззрений во имя не-пребывания в мире рожде
ний-смертей. 

Это также созерцание всех дхарм как совокуп
но порожденных причинами и условиями и пони
мание неизбежности кармических следствий. 

Из этого понимания возникает великое со
страдание, стремление к совершению приносящих 
благо счастья202 деяний во имя собирания и пре
ображения живых существ, что, в свою очередь, 
предполагает не-пребывание в Нирване, посколь
ку согласованность с дхармовой природой203 и сле-
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дование ей предполагают не-пребывание в какой-
либо сущности204. 

Второй — это способные к приостановлению 
искусные методы. Они заключаются в развитии 
способности к совестливому раскаянию в совер
шенных ошибочных поступках, которая может 
приостанавливать все дурные дхармы и не давать 
связанным с ними состояниям возрастать и уси
ливаться. Благодаря этому согласованность с дхар
мовой природой и следование ей позволяют избе
жать всех видов ошибочных поступков. 

Третий — это взращивающие и усиливающие 
уже появившиеся благие корни искусные методы. 
Например, если человек усердно почитает, забот
ливо пестует и благоговейно поклоняется Трем 
Драгоценностям205, воспевает, радуется и превоз
носит всех Будд, то благодаря силе его любви 
и преданному почтению к Трем Драгоценностям, 
переполняющим его сердце, его вера возрастет и 
усилится, и такой человек тогда сможет направить 
свое усердие на достижение наивысшего Пути. 

Кроме того, благодаря силе Будды, Дхармы и 
Сангхи, которая будет хранить такого человека, он 
сможет уничтожить все кармические препятствия 
и его благие корни не понесут ущерба, а благодаря 
согласию с дхармовой природой и следованию ей 
он сможет удалить все виды препятствий, проис
текающих из-за невежества. 

Четвертый — это искусные методы великого 
обета, равно распространяемого на все живые су
щества. Этот обет заключается в том, чтобы в бу
дущем преобразить и перевести на другой берег 
все живые существа без остатка, дабы они обрели 
окончательную и безостаточную Нирвану206. 

Это возможно по причине согласованности с 
дхармовой природой и следования ей, ибо нет в ней 
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никакой разорванности, дхармовая природа всеох
ватна и величественна, она, словно пелена, окуты
вает все живые существа, равностна и не-двойствен-
на. В ней нет места различению «того» и «этого»207, 
и она всецело пребывает в покое исчерпания208. 

Если бодхисаттва приобретает это устремление, 
то он в малой степени может приобщиться к Дхар-
мовому Телу. Приобщившись к Дхармовому Телу, 
он может, следуя силе своего обета, явить себя 
восемью способами перед живыми существами 
ради их блага209. 

Они таковы: нисхождение с небес Тушита210, 
вхождение в утробу матери, пребывание в утробе 
матери, покидание утробы матери, уход из семьи, 
обретение Пути211, поворот Колеса Учения, вступ
ление в Нирвану. 

Однако про такого бодхисаттву еще нельзя ска
зать, что он полностью реализовал Дхармовое Те
ло, поскольку его карма, связанная с притоком 
аффективности в течение неизмеримых эпох, еще 
полностью не отсечена. Поэтому его жизнь связа
на со свойством «быть подверженным наималей
шим страданиям». 

Однако это происходит все-таки не вследствие 
кармических результатов, а в силу свободно при
нятого им великого обета. Если в сутре говорится, 
что среди таких бодхисаттв бывают и отступающие 
с Пути в дурные формы существования, то это не 
означает подлинного отступления. Об этом гово
рится исключительно только для того, чтобы во
одушевить героическую решимость бодхисаттв на
чальной стадии ученичества, еще не занявших 
подлинное положение бодхисаттв и могущих про
являть нерадивость. 

Однако, как только единственное устремление 
бодхисаттвы развилось, он окончательно отбрасы-
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вает далеко назад всякий страх и слабость и не 
боится даже опуститься на уровень последовате
лей двух низших Колесниц. И тогда, даже если он 
слышит, что будет испытывать страдания и му
ки, занимаясь своим изнурительным трудом в те
чение неисчислимых и не имеющих пределов 
асанкхейя212 кальп, прежде чем обретет Нирвану, 
он тем не менее не испытывает никакого беспо
койства слабости, ибо ему достоверно известно, 
что все дхармы уже изначально пребывают в Нир
ване. 

Что касается обретших стремление к пробуж
дению через понимание и деяние, то следует 
знать, что оно превосходит по достоинству выше
описанное, поскольку оно присуще бодхисаттвам, 
которые близки к завершению первого этапа сво
его Пути, начавшегося асанкхейя кальпы тому 
назад с момента обретения ими впервые правиль
ной веры, и которые по этой причине, достиг
нув глубокого понимания сути дхармы истинной 
реальности как она есть, отбросили всякую при
вязанность к свойствам, которыми обладают их 
деяния. 

Зная, что в субстанции дхармовой природы нет 
ничего, вызывающего привязанность и влечение, 
и пребывая в согласии с ней и следуя ей, эти бод-
хисаттвы совершенствуются в дана-парамите213. 

Зная, что в дхармовой природе нет никаких за
грязнений, они удаляют все пороки пяти страстей, 
а пребывая в согласии с ней и следуя ей, совер
шенствуются в шила-парамите214. 

Зная, что в дхармовой природе нет страданий, 
они удаляют аффект гнева и, пребывая в согласии 
с ней и следуя ей, совершенствуются в кшанти-
парамите215. 
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Зная, что дхармовая природа лишена свойств 
как физического, так и психического216, они уда
ляют леность и, пребывая в согласии с ней и сле
дуя ей, совершенствуются в вирья-парамите217. 

Зная, что дхармовая природа постоянна и ста
бильна, а ее субстанции чуждо какое-либо смеше
ние или беспорядок, они пребывают в согласии с 
ней и, следуя ей, совершенствуются в дхьяна-па-
рамите218. 

Зная, что дхармовая природа в своей субстан
ции есть просветление, они освобождаются от не
ведения и, пребывая в гармонии с ней и следуя 
ей, совершенствуются в праджня-парамите219. 

Что касается постижения возымевших устрем
ление к просветлению и поднимающихся со сту
пени чистоты сознания на окончательную ступень 
состояния бодхисаттвы, то какой тип объектов 
они постигают? 

Следует сказать, что это истинная реальность 
как она есть. Мы говорим о ней как об «объек
те» лишь применительно к способности транс
формирующего сознания220, но в действительно
сти это постижение не предполагает какого-либо 
объекта221. 

Только познание истинной реальности как она 
есть называют познанием Дхармового Тела222. 
Только такие бодхисаттвы могут за одно только 
мыслимое мгновение обойти все без остатка миры 
десяти сторон света и почтить всех Будд, прося их 
повернуть Колесо Учения. 

Однако в своем стремлении руководить живыми 
существами на их Пути и заботиться об их благе 
они не опираются на письменные знаки223. Иногда 
для пользы слабых и трусливых существ они пока
зывают, как, минуя все последовательные ступени, 
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быстро достичь совершенного пробуждения. Ино
гда для пользы ленивых и медлительных существ 
они объясняют, как идти по Пути достижения со
стояния Будды в течение асанкхейя кальп. 

Так они оказываются способны использовать 
все неисчислимые искусные методы и сверхмыс
лимые принципы. Но по сути все бодхисаттвы, 
будучи равны независимо от своего типа, природы 
и корней, равны и в своем стремлении к пробуж
дению, и в своем постижении224, а следовательно, 
нет и никакого способа опережения одних други
ми225, и все бодхисаттвы равным образом долж
ны совершенствоваться в течение трех асанкхейя 
кальп. 

Однако поскольку миры живых существ не оди
наковы и то, что воспринимается их зрением или 
слухом, а также их корни, желания и природа весь
ма различаются между собой, то и методы совер
шенствования, которые предлагаются им, также 
многообразны. 

Что касается свойств стремления бодхисаттв к 
пробуждению, то можно выделить три типа свойств 
тончайших состояний сознания. 

Какие же это три? 
Первый — истинное сознание, называемое так 

по причине отсутствия в нем каких-либо разгра
ничений. 

Второй — сознание искусных методов, назван
ное так по причине его спонтанного распростра
нения повсюду во имя деяний на благо всех живых 
существ. 

Третий — это сознание кармического осозна-
вания226, названное так по той причине, что оно 
возникает и исчезает наиболее тонким и неулови
мым образом227. 
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Если же бодхисаттва достиг полноты и со
вершенства своих благих свойств, то он проявляет 
себя на высшем уровне мира форм228 и обре
тает величайшее и достойнейшее тело во всех 
мирах. 

Посредством отклика своей изначальной муд
рости, наделенной свойством единовременного 
проявления, его неведение мгновенно229 исчезает, 
и тогда его называют бодхисаттвой, наделенным 
всеми видами мудрости. Тогда он спонтанно об
ретает способность совершать недоступные мысли 
деяния, благодаря которой он может явить себя во 
всех десяти сторонах света во имя блага всех жи
вых существ. 

Вопрос: Поскольку пространство бесконечно, 
то и число миров в нем бесконечно, а посколь
ку число миров в нем бесконечно, то и число жи
вых существ в них бесконечно, а поскольку число 
живых существ в них бесконечно, то и формы раз
вертывания их сознания также бесконечно много
различны. А если это так, то и чувственные объ
екты их также нельзя приравнивать друг к другу, 
а следовательно, их чрезвычайно трудно познать и 
понять. Если же неведение прекращено, то зна
чит, что более нет ни осознавания, ни мыш
ления. Как же тогда можно называть достигшего 
этого бодхисаттву наделенным всеми видами муд
рости? 

Ответ: Все миры чувственных объектов в сво
ей основе — одно лишь сознание. Будучи отде
лены от истинного знания посредством разли
чающего мышления и своих представлений, жи
вые существа ложным образом воспринимают 
чувственные объекты и различают или сравнива
ют их. 

100 



Возникшее в силу этого заблуждения разли
чающее мышление и его представления не соот
носятся с дхармовой природой, и поэтому живые 
существа не могут достичь полноты понимания. 

Что же касается Так Приходящих Будд, то они 
освобождены от представлений, обусловленных 
ложным видением, и поэтому не может быть та
кого, что оставалось бы недоступным их знанию. 
Их сознание пребывает в своей истинности, и по 
сути своей оно и есть природа всех дхарм, а посе
му оно по самой своей сущности озаряет своим 
светом все дхармы, обусловленные заблуждением. 
Они наделены великой мудростью, проявляющей 
себя в неисчислимых искусных методах, которые, 
соотносясь с особенностями различных живых су
ществ, ведут их к освобождению, открывая смысл 
всех видов Учения. Поэтому и употребляют назва
ние «все виды мудрости». 

Еще вопрос: Если Будды обладают спонтанной 
способностью к деяниям, посредством которых 
они могут являть себя во всех местах на благо жи
вых существ, то все без исключения живые су
щества должны были бы получить благо, созер
цая их телесный образ, или взирая на их божест
венные трансформации и чудеса, или внимая их 
проповеди. Но если это так, то почему же во все
ленной большинство существ не может узреть 
Будд? 

Ответ: Дхармовое Тело всех Так Приходящих 
Будд совершенно равностно и пронизывает собой 
все в мире. Поскольку Будды свободны от какой-
либо преднамеренной заданности в своих деяниях, 
то их и называют спонтанными. Однако они яв
ляют себя, опираясь на особенности сознания раз
ных типов живых существ. 
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Сознание живых существ подобно зеркалу. Ес
ли зеркало загрязнено, то и отражения в нем не 
появятся. Если сознание живых существ загряз
нено, то и Дхармовое Тело не может в нем про
явиться230. 

IV 

Закончив раздел о разъяснении смысла, перей
дем теперь к разъяснению учения о практике со
вершенствования и сущности исполненного верой 
сердца. 

О практике самосовершенствования и об ис
полненном верою сердце говорят лишь для тех 
живых существ, которые не вступили еще на сту
пень бесповоротного утверждения на Пути к про
буждению. 

Какие же существуют виды веры? 
Как следует заниматься практикой самоусовер

шенствования? 

Если говорить в самом общем смысле, то все
го существует четыре типа сердец, исполненных 
верой. 

Какие же четыре? 
Первый — вера в коренную основу. Она назы

вается так, поскольку'основывается на радостном 
памятовании о природе дхарм истинной реально
сти как она есть. 

Второй —- вера в то, что Будда обладает на-
деленностью неизмеримым количеством благих 
свойств и качеств. Благодаря наличию такой веры 
человек стремится постоянно памятовать об этих 
качествах, приближаться к ним, почитать их, пре-
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клоняться перед ними, развивая таким образом 
свои благие корни и желая обретения всеведения. 

Третий — вера в то, что Учение Будд приносит 
великую пользу и благо. Таким образом, верующий 
человек стремится постоянно памятовать о необхо
димости непрерывной практики всех парамит. 

Четвертый — вера в то, что Сангха обладает 
способностью самосовершенствоваться, принося 
благо как себе, так и другим живым существам. Че
ловек, наделенный такой верой, с радостью стре
мится приблизиться к сонму бодхисаттв и искать 
их наставлений относительно правильной практи
ки самосовершенствования231. 

Существует пять врат практики самосовершен
ствования, благодаря которым можно довести веру 
до ее полной завершенности. 

Какие же это пять? 
Первые врата — врата милосердия, вторые — 

врата обетов, третьи — врата терпения, четвер
тые — врата усердия, пятые — врата приостанов
ления и созерцания. 

Как практиковать вхождение во врата мило
сердия? 

Если практикующий милосердие человек ви
дит, что некто пришел за подаянием, он должен 
отдать ему то из своего имущества и богатства, 
что он может отдать. Так, освобождая себя от жад
ности и алчности, он делает и другого человека 
счастливым и радостным. 

Если такой человек видит кого-либо в опасно
сти, беде, страхе или в каком-либо затруднении, 
он должен стремиться избавить такого несчастно
го от его невзгод, насколько он в.состоянии сде
лать это. 
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Если какое-либо существо придет к такому че
ловеку в поисках наставлений в Учении, то он 
должен в соответствии со своими возможностями 
преподать этому существу Учение, используя ис
кусные методы. Такой человек не должен алкать 
ни славы, ни выгоды, ни почестей. Он должен 
думать лишь о том, чтобы принести пользу и себе, 
и другим, используя обретенные заслуги для обре
тения бодхи232. 

Как практиковать вхождение во врата соблюде
ния обетов? 

Не убивай, не кради, не распутничай, не дву
личничай, не злословь, не лги, не будь велеречив. 
Избавься от алчности и жадности, гнева, лжи, 
клеветы, плутовства, ненависти и ложных воз
зрений. 

Если такой человек является монахом, ушед
шим из семьи, то ему следует для освобождения 
от аффективных состояний удаляться от соблаз
нов и суеты мира и постоянно пребывать в по
кое и тишине, стремиться к уменьшению жела
ний, довольствоваться малым и практиковать ас-
кезу-дхута233 и другие аскетические методы. 

Совершив даже малый проступок, такой чело
век уже испытывает сильное беспокойство, и ро
дившийся в его сердце стыд ведет его к раская
нию. Он не должен легкомысленно относиться к 
тому, что было запрещено Так Приходящим, и ему 
следует воздерживаться от клеветы и распростра
нения сплетен и слухов, чтобы не ввести в соблазн 
другие живые существа и не побудить их к совер
шению предосудительных деяний. 

Как практиковать вхождение во врата тер
пения? 
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Практикующий их человек должен терпеливо 
сносить любые проявления аффективности других 
людей, и в его сердце не должна появиться да
же тень мысли о мщении. Он должен терпеливо 
и безропотно принимать приобретения и утраты, 
почести и опалу, хвалу и клевету, горе и радость 
и все прочие дхармы того же рода. 

Как практиковать вхождение во врата усердия? 
Сердце такого человека не должно знать лено

сти при совершении добрых дел. Его воля должна 
неизменно быть несокрушимо твердой и крепкой, 
и он должен навсегда отстранить от себя слабость 
и малодушие. Он должен всегда помнить о том, 
что с безначальных времен он уже подвергался по
пусту всем великим мукам тела и ума, не имея 
никакой пользы от этого. 

Поэтому ему следует усердно совершенство
ваться в накоплении всех видов заслуг, чтобы при
нести пользу и себе, и другим. Тогда и все невзго
ды сразу же сгинут и исчезнут. 

Но следует помнить, что даже человек, практи
кующий совершенствование веры своего сердца, 
тем не менее во множестве своих предыдущих жиз
ней совершал многочисленные тяжкие преступле
ния и злодеяния, отягощая свою карму и создавая 
кармические препятствия, что делает его уязвимым 
для искушений Мары и его демонов234, мирских 
соблазнов, которые могут увлечь его вновь и погру
зить в суету обыденности и различных болезней и 
недугов. 

И поскольку подобного рода препятствий чрез
вычайно много, надо быть особенно отважным и 
мужественным, усердно предаваясь практике са
мосовершенствования. Следует днем и ночью в те
чение всех шести страж суток поклоняться Буддам 
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и почитать их. Когда же сердце исполнится ис
кренности и пробудится раскаяние, тогда можно 
просить Будд о помощи и поддержке, сорадуясь с 
другими живыми существами, что будет способст
вовать продвижению к бодхи. 

Если всегда поступать так, не зная лени и не
радивости, то непременно устранишь все препят
ствия и преграды и премного взрастишь свои бла
гие корни. 

Как практиковать вхождение во врата приоста
новления и созерцания? 

То, что называют приостановлением, это при
остановление восприятия всех свойств чувствен
ных объектов по причине следования в процессе 
созерцания нормам шаматхи. 

То, что называют созерцанием, это аналитиче
ская процедура, предполагающая распознавание 
свойств причин и условий возникновения и раз
рушения по причине следования нормам випа-
шьяны235. 

Что означает слово «следование»? 
Оно означает, что необходимо плавно и посте

пенно совершенствоваться в этих двух видах прак
тики, не отделяя их друг от друга, для того чтобы 
они сообща улучшались благодаря друг другу. 

Для практики совершенствования в приоста
новлении следует уединиться в особом тихом по
мещении, сесть прямо и выправить свою волю и 
мысль236, не сосредоточиваясь ни на дыхании, ни 
на телесной форме, ни на пустоте, ни на земле, 
воде, огне или ветре и достигая таким образом 
осознанности, не опирающейся ни на зрение, ни 
на слух. 

Тогда все мысли и представления, сопровождаю
щие различающую мысль, будут отсечены. И да-
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же будет оставлено само отсечение представле
ний, ибо все дхармы в изначальной основе сво
ей лишены свойств, не возникают с каждым но
вым моментом и не исчезают с каждым новым 
моментом. 

Так можно достигнуть соответствия с подлин
ной природой всех дхарм через совершенствование 
в приостановлении211. И вовсе не следует вначале 
устремлять мысль на внешние чувственные объек
ты, а затем при помощи сознания очищать созна
ние. Если мысль рассеивается и скачет вовне, ее 
следует схватить, вернуть и утвердить в правиль
ном памятовании238. 

Следует знать, что это правильное памятование 
есть не что иное, как только сознание, и что вне 
его нет никакого мира чувственно воспринимае
мых объектов. Даже само это сознание лишено 
каких-либо собственных свойств239, и его суть 
нельзя ухватить через его мгновенные следующие 
друг за другом акты. 

Если же практикующий встает со своего места, 
ходит туда-сюда, останавливается или делает ка
кие-либо дела, он должен всегда неотступно памя
товать об искусных методах практики, жить в со
ответствии с неизменной природой истинной реаль
ности как она есть240 и тщательно обозревать и 
анализировать свой опыт, постоянно упражняясь 
и неустанно тренируясь; тогда его сознание станет 
прочно установленным и стабильным. 

Поскольку сознание прочно установится и ста
нет стабильным, постепенно, шаг за шагом спо
собность к достижению приостановления станет 
все более и более мощной, и практикующий смо
жет вступить в самадхи241 истинной реальности 
как она есть. Тогда аффекты такого человека ока
жутся глубоко скрытыми, а сила веры его сердца 
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возрастет чрезвычайно, и он встанет на Путь, ве
дущий к совершенству, с которого уже нельзя по
вернуть обратно. 

В это состояние никоим образом не могут 
вступить люди, исполненные сомнений и колеба
ний, люди неверующие, клевещущие на истину и 
кощунствующие, совершившие тяжкие преступле
ния и создавшие кармические препятствия на сво
ем Пути, люди, обремененные привязанностями 
к своему «я», люди ленивые и нерадивые. 

Далее. По причине опоры на это самадхи прак
тикующий созерцатель познает свойство наделен
ное™ единством дхармового универсума; он по
стигнет равностность Дхармового Тела всех Будд 
и тел живых существ и их не-двойственность. 

Это состояние называется самадхи одного дей
ствия242. Следует знать, что корнем и основой это
го самадхи является сама истинная реальность как 
она есть и, если человек продолжает практиковать 
его, он непременно сможет породить в себе неиз
меримое самадхи. 

Если же к этой практике приступит живое су
щество, лишенное силы благих корней, то ему не 
избежать искушений и нападений со стороны все
возможных бесов, а также демонов и божеств, по
читаемых сторонниками внешних учений243. Сидя 
в созерцании, такой человек может увидеть демо
нические явления в их ужасной форме, но они 
могут предстать перед ним и просто в виде муж
чин или женщин. 
• Если осознать, что все эти чувственно воспри

нимаемые образы — всего лишь явления только 
сознания, то они немедленно исчезнут и не при
чинят никакого вреда. Они могут также явиться 
в виде небесных божеств, бодхисаттв и даже Так 
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Приходящего, наделенного всей полнотой призма-
ков Будды. 

Они могут произносить дхарани244, пропове
довать совершенства даяния, соблюдения обетов, 
терпения, усердия, созерцания и мудрости. 

Они могут также проповедовать о пустотной 
равностности, лишенной свойств, лишенной обе
тов, лишенной гнева, лишенной родственных при
вязанностей, лишенной причин, лишенной след
ствий и являющейся только абсолютной пустот-
ностью покоя и ничто, и утверждать, что это и 
есть истинная Нирвана245. 

Они могут также преподать знание как собы
тий прошлых жизней, так и того, что произойдет 
в будущем. 

Они могут объяснить, как проникать в мыс
ли других людей и как в совершенстве овладеть 
искусством красноречия, чтобы соблазнить живые 
существа, алчно привязанные к благам и выгодам 
мира и мирской славе. 

Они могут произвольно ввергать человека то в 
состояние гнева, то в состояние радости, лишая 
его природу постоянства и устойчивости и скло
няя ее то к обильным проявлениям милосердия, 
то к большой сонливости и вялости, то к не-
дужности и болезненности. В его сердце все вре
мя сменяют друг друга то леность и нерадивость, 
то усердие и старательность. После этого человек 
впадает в прострацию, проистекающую из неве
рия, его охватывают многочисленные сомнения и 
тревожные думы. Такой человек может и совсем 
забросить правильную практику самосовершенст
вования и предаться совершению различных обря
дов смешанной природы246 или оказаться повязан
ным по рукам и ногам мирскими делами и обя
занностями. 
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Иногда эти искусители могут ввести человека 
в различные состояния, отдаленно напоминающие 
самадхи, это те состояния, которых достигают в 
своей практике адепты внешних учений, а отнюдь 
не подлинное самадхи. Они могут сделать так, что 
человек будет непрерывно находиться в состоянии 
транса день, или два дня, или три дня, а то и 
целых семь дней. В их власти заставить человека 
как бы естественным образом ощутить утончен
ные ароматы и благоухания божественных яств и 
напитков, наполняющих все его тело и все его 
сердце блаженством, причем он не будет испыты
вать ни голода, ни жажды; после же этот несчаст
ный привяжется к этим ощущениям и окажется в 
полной зависимости от них. 

Или они могут призвать человека есть без норм 
поста, то много, то мало, отчего цвет его лица и 
внешность изменятся. По этим причинам практи
кующий должен постоянно при помощи мудрости 
рассматривать и анализировать свой опыт, не по
зволяя своему сознанию попадать в демонические 
сети и ловушки247. 

Если практикующий усерден в правильном па
мятовании, если он не привязывается к своим ви
дениям и не ухватывается за них, то он легко смо
жет удалить все кармические препятствия и пре
грады. 

Следует также знать, что самадхи внешних уче
ний не преодолевает привязанность к охваченному 
заблуждениями сознанию иллюзорного «я» и не 
освобождает от влечения к мирской славе, выгоде 
и почестям. 

Напротив, самадхи истинной реальности как 
она есть не фиксируется на свойстве привязанно
сти к какому-либо воззрению, не фиксируется на 
свойстве обретения чего бы то ни было, и поэтому 
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даже после достижения предельного сосредоточе
ния сознания практикующий его не испытыва
ет ни высокомерия, ни лености, а все присущие 
ему аффекты и влечения постепенно ослабева
ют и сходят на нет. И никогда не бывало такого, 
чтобы кто-либо из простых людей248 становился 
членом семьи наделенных природой Так Приходя
щего249, не практикуя регулярно это самадхи. Те 
же, кто практикует все формы созерцания и са
мадхи, пользующиеся известностью в миру, входят 
во вкус этих состояний и, по причине их опо
ры на веру в существование ложного «я», оказы
ваются привязанными к троемирию сансары250, 
уподобляясь приверженцам внешних учений. Ведь 
как только человек отказывается от защиты тех, 
кто наделен благознанием251, как он сразу же ста
новится на точку зрения приверженцев внешних 
учений. 

Далее. Серьезно и усердно практикующие это 
самадхи уже в этой жизни обретают десять видов 
пользы. 

Какие же это десять видов? 
Первый — это постоянная защита со сторо

ны всех Будд и бодхисаттв всех десяти сторон 
света252. 

Второй — это бесстрашие относительно иску
шений и дерзостей всех бесовских и демонических 
сил. 

Третий — это неподверженность смущению и 
сомнениям, вызываемым влиянием всех божеств и 
демонов, почитаемых в девяноста пяти внешних 
учениях. 

Четвертый — это освобождение от клеветы 
и кощунства относительно глубочайшего Учения 
Будды и постепенное уменьшение и исчезнове-
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ние кармических препятствий, созданных тяжки
ми проступками и злодеяниями. 

Пятый — это исчезновение всех сомнений и 
нечестивых воззрений относительно пробуждения. 

Шестой — это непреложное возрастание веры 
в мир Так Приходящего. 

Седьмой — это удаление всех горестей и сожа
лений, а также обретение неизменного мужества и 
отваги относительно тягот мира рождений-смер
тей. 

Восьмой — это обретение мягкости и гармонии 
сердца, отказ от высокомерия и гордыни, непод
верженность аффективному воздействию со сторо
ны других людей. 

Девятый — это способность даже без вхожде
ния в состояние созерцательного сосредоточения 
во все времена и во всех мирах уменьшать и ос
лаблять свои аффекты и не наслаждаться мирски
ми прелестями. 

Десятый — это способность в случае вхожде
ния в самадхи не реагировать ни на какие звуки 
голоса, обусловленные внешними причинами. 

Далее. Если человек серьезно совершенствует
ся только в практике приостановления, его созна
ние погружается в свои глубины и тонет в них, 
причем может возникнуть состояние пассивной 
лености и нерадивости, сопровождаемое отсутст
вием радования всем видам блага и исчезновением 
великого сострадания. Вот по этой причине и не
обходимо совершенствоваться также в практике 
созерцания. 

Человек, непрестанно практикующий созерца
ние, непременно должен созерцать все мирские 
деятельные дхармы253 как неспособные к длитель
ной стабильности и стремящиеся к изменению и 
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разрушению, а все психические события как не
престанно рождающиеся и исчезающие мгновен
ные акты сознания; поэтому все это есть стра
дание254. 

На все дхармы, актуализовавшиеся в сознании 
прежде, следует при созерцании смотреть как на 
морок и сон; на все дхармы, актуализующиеся в 
сознании в данный момент, следует смотреть при 
созерцании как на вспышку молнии; на все дхар
мы, которые актуализуются в сознании в будущем, 
следует при созерцании смотреть как на облака, 
внезапно появляющиеся в небесной пустоте255. На 
все мирское, наделенное телесной самостностью 
существование следует смотреть как на нечистое, 
замаранное всеми видами грязи и ни в одном из 
своих проявлений не достойное радования. 

Так следует мыслить все живые существа: с 
безначальных времен все они по причине воздей
ствия силы следов-впечатлений неведения испы
тывают все виды великих психических и физичес
ких страданий, а их сознание оказывается непре
станно рождающимся и гибнущим. Ныне все они 
страдают от нестерпимых мучений и в будущем их 
также ждут безмерные муки и невзгоды. От них 
трудно избавиться и их трудно избежать, но живые 
существа не осознают этого. И поэтому все они в 
высшей степени заслуживают жалости и сочувст
вия. Практикуя эту мыслительную работу, следует 
отважно и мужественно утвердиться в исполнении 
такого великого обета: 

Я чаю того, чтобы мое сознание, освободившись от 
всякого ментального конструирования и проведения 
различий, 

Объяло бы все десять сторон света, совершая все 
виды благих и похвальных деяний 
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И вплоть до самого конца грядущих времен, приме
няя все неизмеримые искусные методы, спасало бы все 
страдающие под властью аффектов живые существа, 

Дабы все они могли бы обрести наипервейшее бла
женство Нирваны. 

Приняв такой обет, человек должен совершать 
все виды благих дел в любое время и в любом 
месте в соответствии со своими возможностями, 
непрерывно совершенствуясь и обучаясь, не имея 
в сердце ни капли лености и нерадивости. За ис
ключением того времени, когда он сидит, занима
ясь практикой приостановления, ему следует все
гда аналитически размышлять о том, что следует 
делать и чего не следует делать. 

Ходя, стоя, лежа, вставая, он должен непре
рывно заниматься приостановлением и созерцани
ем. Он должен, с одной стороны, памятовать о 
том, что все дхармы по своей собственной природе 
нерожденны, но, с другой стороны, он должен па
мятовать о том, что из-за схождения причин и 
условий, из-за хорошей или плохой кармы живые 
существа обретают плоды страдания или блажен
ства, и эту цепь нельзя ни утратить, ни порвать. 

И хотя ему следует памятовать о причинах и 
условиях, хорошей и плохой карме и ее плодах, 
он также должен памятовать и о непостижимости 
аналитическими методами сущностной природы. 
Практика совершенствования в приостановлении 
делает простого человека способным исцелить
ся от привязанности к мирскому, а последователя 
двух низших Колесниц наделяет силой преодолеть 
ограниченность их воззрений, обусловленную их 
слабостью и робостью. 

Практика совершенствования в аналитическом 
созерцании позволяет последователям двух низ-
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ших Колесниц преодолеть ограниченность остро
ты их разума, мешающую возникновению у них 
великого сострадания, а простым людям дает воз
можность преодолеть неумение практиковать свои 
благие корни. 

Поэтому двое врат приостановления и созерца
ния равным образом ведут к благим заслугам и 
совершенствам, и их никак нельзя отделять друг 
от друга. Если приостановление и аналитическое 
созерцание не практикуются сообща, то невоз
можно вступить на Путь, ведущий к бодхи. 

Далее. Когда живые существа начинают изу
чать эту Дхарму, желая стяжать истинную веру, их 
сознание слабо и робко. Живя в этом мире Саха256, 
они сами боятся того, что не смогут лично встре
титься с Буддами, чтобы иметь возможность лично 
совершить им подношение и почтить их. А будучи 
убежденными, что без этого веру их сердца трудно 
довести до совершенства, они приходят к выводу, 
что им непременно придется отступить назад и 
пойти вспять. 

Но следует знать, что Так Приходящие облада
ют наипревосходнейшими искусными методами, 
благодаря которым те живые существа могут укре
пить и сохранить веру своего сердца. Поэтому го
ворят, что сосредоточение мысли на памятовании 
о Будде и его имени создает причины и условия 
для исполнения чаяния относительно обретения 
рождения в Земле Будды257, где рожденного там 
всегда будет видеть Будда и где навсегда будет от
сечена возможность обретения дурных форм рож
дения. Как гласит сутра: «Если человек сосредото
чит свою мысль и памятование на западной земле 
Высшего Блаженства Будды Амитабхи258 и возже
лает обрести рождение в этом мире, направив на 
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это все свои чаяния и все результаты совершенст
вования своих благих корней, то он непременно 
возродится там. 

Находясь постоянно в присутствии Будды, он 
никогда не отступит со своего Пути. Если он будет 
созерцать истинную реальность как она есть Дхар-
мового Тела того Будды и с усердием совершенст
воваться в этой практике, то он также непременно 
родится в том мире, ибо уровень его сосредоточе
ния будет поистине соответствовать уровню того 
мира»259. 

V 

Выше говорилось о практике совершенствова
ния верующего сердца, теперь будет сказано о поль
зе, приносимой усердием в этой практике. Выше я 
неоднократно говорил в общем смысле о том, что 
Махаяна есть тайное вместилище всех будд. 

Если какое-либо живое существо пожелает об
рести правильную веру в мир Так Приходяще
го, отказаться от клеветы на него и кощунств 
и вступить на Путь Великой Колесницы, то оно 
непременно должно придерживаться учения этого 
трактата, постоянно думать и рассуждать о нем, 
непрерывно усердно практиковать то, в чем он на
ставляет; в таком случае оно сможет в полной ме
ре и окончательно обрести наивысший Путь про
буждения. 

Если человек до конца прослушал эту Дхарму 
и у него не родились слабость и робость, то сле
дует знать об этом человеке, что он полностью 
укрепился в семье, наделенной семенем Будд, и 
такой человек непременно получит от Будды про
рочество о том, что он обязательно обретет про-
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буждение. Даже если какой-либо человек сможет 
преобразить три тысячи большой тысячи миров260, 
наполненных живыми существами, и побудит их 
исполнять десять благих обетов261, то он все равно 
не сравнится с человеком, который должным об
разом размышляет об этой Дхарме только в тече
ние времени, необходимого для того, чтобы по
есть. Да, его благие качества и заслуги будут 
в действительности, а не метафорически, больше, 
чем благие качества и заслуги первого человека. 

Далее. Если какой-либо человек будет придер
живаться учения этого трактата, будет аналитиче
ски созерцать его суть и непрестанно совершен
ствоваться в практике его предписаний, занимаясь 
этим и днем и ночью, то приобретенные им благие 
качества и заслуги будут неизмеримы и безбрежны 
настолько, что их нельзя будет даже выразить сло
вами. Даже если все Будды станут воспевать эти 
благие качества и заслуги в течение неизмеримых 
и безбрежных асанкхейя кальп, то они все равно 
не смогут исчерпать их до конца. 

И по какой причине? 
По той причине, что благие качества сущност

ной природы всех дхарм неисчерпаемы, благие ка
чества и заслуги такого человека также безбрежны 
и безграничны. 

Если же какое-либо живое существо, узнав уче
ние этого трактата, не поверит в него, станет кле
ветать на него и кощунствовать, то это непремен
но принесет дурные неблагие плоды, последствия 
которых оно будет переживать в течение неизме
римых кальп, испытывая великие муки и стра
дания. 

Вот почему живым существам следует верить в 
это учение, а не клеветать и не кощунствовать по 
его поводу, ибо неверие и кощунство по его по-
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воду приносят вред и им самим, и другим людям, 
прерывая их причастность к семье семени Трех 
Драгоценностей262. По той причине, что все Так 
Приходящие Будды, опираясь на эту Дхарму, об
рели Нирвану, все бодхисаттвы, по причине со
вершенствования в ее практике, вступают в сферу 
мудрости Будд. 

Следует знать, что все бодхисаттвы прошло
го, опираясь на эту Дхарму, обрели совершенство 
чистой веры. Бодхисаттвы настоящего, опираясь 
на эту Дхарму, обретают совершенство в чис
той вере. Бодхисаттвы будущего, опираясь на эту 
Дхарму, обретут совершенство в чистой вере. 

Вот по этой причине живым существам и сле
дует усердно совершенствоваться в изучении этого 
трактата. 

Глубок и обширен великий смысл Учения всех Будд, 
Ныне я обобщил и свел его в одно настолько точно, 

как мог. 
Пусть все благие качества, подобные качествам 

сущностной природы дхарм, 
Которые я обрел этим делом, будут переданы всем 

живым существам и принесут им благо и пользу. 



КОММЕНТАРИИ 
1 Данное вступление, аналогичное мангала-ишоке 

брахманистских текстов Индии, представляет собой 
расширенную форму поклонения Трем Драгоценностям 
(кит. сань бао; санскр. триратна) буддийского учения — 
Будде, Дхарме и Сангхе. В первой части вступительных 
стихов речь идет о Будде. 

2 Телесность — условный перевод иероглифа сэ, 
обычно передающего санскритский термин рупа — «ма
терия», «чувственное», «воспринимаемое зрением». 

3 В тексте употреблен иероглиф цзю — «спасать». 
«Спаситель мира» (кит. цзю ши) в данном случае явля
ется точным переводом соответствующего китайского 
выражения. 

4 Дхармовость (кит. фа сын; санскр. дхармата) — 
сущностная природа всех дхарм, понимаемая в дальне
восточной буддийской традиции как «природа Будды» 
(кит. фо сын). Истинная реальность (кит. чжэнь жу; 
санскр. бхутататхата) — реальность как она есть в 
действительности, вне и помимо рефлектирующего со
знания, дословно «истинная таковость». 

5 Учение — Дхарма (кит. фа), дословно в китайском 
переводе — «Закон». 

6 Здесь употреблен не обычный китайский перевод 
слова «Махаяна» — да чэн, да шэн, то есть «Великая 
Колесница», а транскрипция мохэянъ. 

7 Имеется в виду обзорное изложение основного со
держания «Трактата...». 
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8 Радость (кит. лэ) — китайский аналог санскрит
ского слова сукха (блаженство). 

9 Татхагата — один из важнейших эпитетов Будды, 
переводимый с санскрита или «Так Приходящий» (Шпа 
&а*а), или «Так Уходящий» (1а1па а§а1а), что обычно в 
махаянских текстах интерпретируется как «Ушедший в 
Истинную Реальность — таковость» или «Пришедший 
из Истинной Реальности». На китайский язык это сло
во переводится однозначно: «Так Приходящий» (кит. 
жу лай). 

10 Истинное сознание (кит. синь синь). — Иероглиф 
синь, переведенный здесь как «истинный», дословно 
означает «верный», «заслуживающий доверия» и явля
ется китайским аналогом санскритского шраддха (вера), 
то есть понятия, вынесенного в заглавие «Трактата...». 
Однако дословный перевод «верующее сознание» внес 
бы в перевод чуждые тексту христианские коннотации, 
почему от него и решено было отказаться. 

11 Правильный метод (кит. фан бянь; санскр. упаСш) — 
методы совершенствования и способы, используемые 
бодхисаттвами для спасения живых существ. Корреля
том упайя является мудрость, праджня (кит. баньжо, 
божо, чжи). 

12 Прекращение заблуждений и созерцание (кит. чжи гу-
ань; санскритский аналог — шаматха-випашьяна) — весь
ма важные термины буддийской психотехники, описы
вающие две операции с сознанием созерцателя: его успо
коение, минимализацию его аффективности и анализ 
его содержания. В буддизме китайской школы Тяньтай 
эти понятия приобрели дополнительный философский 
смысл, став важнейшими категориями тяньтайской буд
дийской мысли. Ср. название одного из основных тракта
тов тяньтайского мыслителя Чжи-и (VI век) «Мохэ чжи 
гуань» («Маха шаматха-випашьяна») — «Великое прекра
щение заблуждений и созерцание». 

13 Простые люди (кит. фань фу). — Имеются в виду 
так называемые притхагджана, миряне, не являющиеся 
сознательными последователями того или иного на
правления буддизма. 
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14 Две Колесницы (кит. эр чэн, эр шэн) — Хинаяна и 
Махаяна. 

15 Сосредоточенное памятование (кит. чжуань нянь) — 
аналог санскритского смрити; в данном случае один из 
видов созерцания, специально рассматриваемых в чет
вертой и пятой главах текста. 

16 Вероятно, имеется в виду рождение во время про
поведи на земле грядущего Будды Майтрейи. 

17 Сутра — вместо обычного перевода этого слова 
как цзин («канонический текст»; слово имеет ту же эти
мологию, что и санскритский эквивалент — «основа 
ткани») здесь употреблена транскрипция сюдоло. 

18 Здесь употреблены слова сэ (санскр. рупа), синь 
(санскр. читта; в данном случае, видимо, нама, «пси
хическое», «духовное» как коррелят рупа — «физиче
ское», «материальное») и е (санскр. карма). 

19 Имеется в виду нирвана, точнее, паринирвана Будды. 
20 Махаяна. — Здесь, как и далее в тексте, речь идет 

не о Махаяне как учении, а о Махаяне в смысле объекта 
этого учения. Таким образом, словом «Махаяна» здесь 
обозначается истинная реальность, таковость (кит. жу, 
санскр. татхата; кит. чжэнь жу, санскр. бхутатат-
хата). 

21 Мирские дхармы (кит. иш цзянь фа) —- видимо, 
аналог неблагих (кит. бу шань\ санскр. акушала) дхарм 
абхидхармистской традиции, понимаемых в качестве 
элементов психической жизни, препятствующих дости
жению пробуждения, просветления и привязывающих 
живое существо к циклическому существованию (кит. 
лунь хуэй; санскр. сансара). 

22 Дхармы, выводящие из мира (кит. чу ши цзянь 
фа), — благие (кит. шань\ санскр. кушала) дхармы, эле
ментарные психические состояния, культивация кото
рых способствует достижению пробуждения. 

23 Свойство истинной реальности (кит. чжэнь жу сян\ 
санскр. бхутататхата лакшана). — Имеется в виду на-
деленность сознания в его собственной природе атри
бутом совершенной реальности, которая и есть сущ
ностная характеристика его природы. 

121 



24 Субстанция (кит. ти) — дословно «тело». Этот 
термин в традиционной китайской философии передает 
идею субстанции. Под воздействием китайской добуд-
дийской философии субстанциалистский подход стал 
весьма характерен и для философии дальневосточных 
школ буддизма. 

25 Свойства (кит. сян; санскр. лакшана) — сущност
ные характеристики, существенные признаки. 

26 Функции (кит. юн) — категория традиционной ки
тайской философии, разработанная в рамках даосской 
философской школы Сюань-сюэ (учение о сокровенном, 
мистология) III—IV веков и выражавшая идею акциден
ции как динамической функции или энергии субстанции 
(кит. ти). Оппозиция «субстанция—акциденция» стала 
позднее весьма значимой и для философии китайского 
буддизма (особенно для школ Хуаянь и Чань). 

27 Здесь и ниже обсуждается вопрос о смысле опреде
ления «великий» (кит. да; санскр. маха) в сочетании «Ма-
хаяна», причем, как уже говорилось выше, под Махаяной 
здесь понимается истинная реальность. Применение 
слова «великий» рассматривается здесь в трех аспектах: 
применительно к субстанции (сущности), ее свойствам 
(санскр. лакшана) и ее функциям-акциденциям. 

28 Вместилище Так Приходящего (кит. жулай цзан; 
санскр. татхагатагарбха) — одно из важнейших поня
тий китайской буддийской традиции, восходящее к ряду 
индийских сутр («Татхагатагарбха сутра», «Сутра о льви
ном рыке царицы Шрималы», «Махапаринирвана сут
ра» и др.) и шастр («Ратнаготра вибхага», или «Уттара-
тантра», и др.). 

Слово гарбха имеет два значения: «хорион» (лоно, 
матка) и «зародыш». Китайские переводчики избрали 
для перевода первое значение и передали слово гарбха 
через иероглиф цзан (хранилище, вместилище), тогда 
как тибетцы пошли по второму пути. Двойственность 
значения слова гарбха хорошо отражает двойственность 
и самой концепции Татхагатагарбха: с одной стороны, 
это зародыш «буддовости», пробужденности, состояния 
Будды в каждом живом существе, с другой — абсолют-
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ная реальность, понимаемая как субстрат сансары и все
объемлющий абсолют. Субстанциалистские элементы в 
учении поздней Махаяны нашли поэтому в концепции 
Татхагатагарбха свое полное выражение: она характери
зуется в текстах («Ратнаготра вибхага», «Баосин лунь») 
как вечная (кит. чан; санскр. нитья), блаженная (кит. 
лэ; санскр. сукха), чистая (кит. цзин; санскр. шубха) суб
станция и даже как субстанциальный субъект «я» (кит. 
во; санскр. атман). Именно этот субстанциализм док
трины Татхагатагарбха обусловил ее первостепенную 
значимость для китайских буддийских школ (прежде 
всего для Тяньтай, Хуаянь и Чань). Интересно, что в 
Тибете, напротив, все сутры, связанные с данной док
триной, считались сообщающими лишь относительную 
истину, нуждающимися в интерпретации (санскр. ней-
артха), и то, что было нормой в Китае, оказывалось 
исключением для Тибета, где на доктрину Татхагата
гарбха ориентировалась лишь школа Джонанг-па («буд
дийские онтологи», по выражению Д. Руегга), объявлен
ная еще в XVII веке еретической и прекратившая свое 
существование. 

29 Благие качества (кит. гун дэ). — Этим китайским 
биномом при переводе с санскрита часто передается 
слово пунья (заслуга). 

30 То есть в силу наличия благих причин и след
ствий. 

31 Иероглиф чэн (шэн) — «колесница» — здесь упо
треблен в глагольном значении. 

32 Обитель Так Приходящего (кит. жулай ди) — до
словно: «земля Татхагаты». Иероглифом ди (земля) обыч
но передается санскритское слово бхуми (уровень, сту
пень совершенствования). Таким образом, санскритский 
аналог данного словосочетания — татхагата бхуми. 

33 Для передачи слова «Путь» (санскр. марга) упот
реблен иероглиф дао. 

34 Истинно реальный аспект сознания (кит. синь 
чжэнь жу мэнь). — Имеется в виду абсолютный, изна
чально пробужденный аспект Единого Сознания (кит. и 
синь), в отличие от феноменального аспекта Единого 
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Сознания, которому присуще неведение (санскр. ави-
дья) и которое обусловливает сансарическое бывание 
живого существа (сознание, подверженное смертям и 
рождениям, кит. синь шэн-ме мэнь). 

35 Дхармовый Мир (кит. фа цзе\ санскр. дхармадха-
ту). — В махаянских текстах круга теории Татхагата-
гарбха и в собственно китайских буддийских школах 
(Тяньтай, Хуаянь, Чань) этот термин означает универ
сум как единое целое, Единое Сознание (кит. // синь) и 
всю совокупность его содержания. 

36 Ложная различающая мысль (кит. вал нянь) — поня
тие китайской буддийской традиции, означающее сущ
ностную направленность омраченного аспекта Татхагата-
гарбха на различение, проведение различий и констру
ирование фиктивно независимых сущностей; источник 
сансарического существования. 

37 Здесь говорится о том, что истинная реальность 
лишена каких-либо атрибутивных свойств, выражаю
щих ее сущность, и является поэтому неописываемой и 
невербализуемой. 

38 Дословно: «Если говорить об этой истинной ре
альности, опираясь на слова, и производить разграни
чения...» Здесь «Трактат» утверждает, что все классифи
цируемые аспекты единой реальности, анализируемые 
ниже, являются по существу конвенциональными, ус
ловными, выделяемыми лишь для удобства рассмотре
ния того, что в принципе не описывается и, разумеется, 
не является чем-то множественным. 

39 Пустота истинно реальной сущности (кит. жу ши 
кун) — «апофатический» аспект истинной реальности. 
Здесь интересно употребление слова «сущность» (кит. 
ши), передававшего зачастую санскритское дравья (суб
станция), что свидетельствует как о субстан циалистскои 
направленности теории Татхагатагарбха, так и об ана
логичном характере базировавшейся на ней традиции 
китайских буддийских школ. 

40 Без притока аффективности (кит. у лоу) — китай
ский аналог санскритского анасрава, обозначавшего в 
абхидхармистской традиции тип дхарм, лишенных эмо-
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ционально-аффективной окрашенности. Перевод, пред
ложенный выше, впервые был дан В. И. Рудым. 

41 Дословно: «различающей мысли пустого и ложно
го сознания» (кит. сюй ван синь нянь). Слово «пустой» 
передается здесь иероглифом сюй, а не кун (санскр. 
шунья, шуньято). 

42 Возможно, философски вернее было бы перевес
ти «тождества» и «различия», однако переводчик пред
почел более точное следование китайскому тексту, опе
рирующему понятиями «единство» (кит. и) и «различие» 
(кит. //). Возможно, что под «различием» здесь имеется 
в виду «отличное от единства», «иное, нежели единст
во», то есть множественное. 

43 Второй аспект истинной реальности — «катафа-
тический», описываемый «Трактатом...» как наделен
ный всеми благими свойствами и качествами и потому 
«не-пустой» (кит. бу кущ санскр. ашунья). Однако, гово
рится далее, даже «пустой» аспект в действительности 
не пуст, не бессуществен и представляется таким только 
различающей рефлектирующей мысли. Деление созна
ния на «пустое» и «не-пустое» восходит к сутре «Льви
ный рык царицы Шрималы» (см. примеч. 28). 

44 Дословно: «лишено свойств, которые можно было 
бы взять» (кит. у сян кэ цюй). Истинное Сознание (кит. 
чжэнь синь) — внефеноменальный несансарический ас
пект Единого Сознания (кит. и синь). 

45 Или: не-тождественности и не-отличия. 
46 Алая-виджняна (кит. алие ши) — «сознание-со

кровищница». В классической Виджнянаваде Асанги 
и Васубандху — восьмое, субстратное сознание, источ
ник всех эмпирических форм сознания и вместилище 
следов-впечатлений, «семян» (санскр. биджа), заклады
ваемых и определяемых «силой привычки», «энергией 
предыдущего опыта» (кит. сюньси; санскр. васана), как 
своего рода зародышей последующих тенденций дея
тельности живого существа. 

Цель буддийской практики по Виджнянаваде — 
прекращение проецирования содержания апая-виджня-
ны вовне, окончание ее соответствующей направленно-
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сти, «опустошение» алая-виджняны от ее содержания, в 
результате чего направленное само на себя сознание 
явит себя в качестве татхаты, истинной реальности. 

В теории Татхагатагарбха, представленной в «Трак
тате...», алая-виджняна является результатом взаимодей
ствия пробужденного и сансарического аспектов созна
ния и источником всех дхарм. 

47 Пробужденный (кит. цзюэ) — точный перевод со
ответствующего китайского слова и его санскритских 
аналогов (санскр. бодхи, будда-буддха, то есть Пробуж
денный — ср. с аналогичным русским корнем в словах 
«будить», «пробуждаться»). В буддологической литера
туре часто переводится как «просветленный». 

48 Дхармовое Тело (кит. фа шэнь; санскр. дхарма-
кайя) — абсолютное «тело» Будды (или всех будд), совер
шенно пробужденное сознание в универсальном смысле. 

49 Истинное пробуждение безначально по своей при
роде и сущностно, тогда как непробужденность означа
ет лишь не реализованную, но потенциально имеющую
ся пробужденность. В силу этой потенциальной про-
бужденности все живые существа изначально свободны 
от уз сансары и являются буддами, но, не зная этого, 
нуждаются в акте пробуждения как его реализации, это 
и есть «имеющее начало пробуждение». 

50 То есть в силу актуального неведения своей изна
чальной пробужденности. 

51 Простой человек — см. примеч. 13. 
52 Здесь и ниже «Трактат...» уподобляет стадии реа

лизации пробуждения четырем сущностным состояниям 
существования в обратной последовательности. Эти со
стояния (санскр. авастха) суть: 1) достижение пробуж
дения аналогично рождению (санскр. джати); 2) состо
яние стабильной практики, ведущей к его достижению, 
аналогично возмужанию (санскр. стхити); 3) поворот
ный шаг для вступления на Путь, «изменение», а также 
понимание изменчивой природы сознания, аналогичен 
переходу от зрелости к старости (санскр. аньятхатва) и 
4) приостановление возникновения различающих мыс
лей — старости (санскр. ниродха). 
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53 Поскольку оно затрагивает лишь конкретные за
блуждения, не устраняя общую непробужденность и не 
знаменуя «поворота в глубочайшей седловине созна
ния», по выражению «Ланкаватара сутры». 

54 Колесницы шраваков (слушающих голос) и пратье-
кабудд (одиноко пробужденных). Эти две Колесницы 
вместе образуют малую Колесницу Хинаяну (кит. сяо чэн). 

55 Получившие первоначальную установку (кит. фа и) — 
аналог «появления установки на пробуждение» (кит. фа 
пути синь; санскр. бодхичитта утпада). 

56 То есть происходит отказ от таких идей, как на
личие неких неизменных сущностей (санскр. атмана). 

57 Ментальные конструкты (кит. фэньбе чжи чжао; 
санскр. викальпа) — дословно: «разделяющее, держащее 
и облекающее». — Имеются в виду некие априорные, 
беспредпосылочные представления о реальности, иска
жающие ее природу и препятствующие ее познанию. 

58 Бодхисаттвы, реализовавшие Дхармовое Тело (кит. 
фа шэнь; санскр. дхармакайя — см. примеч. 48), не за
блуждаются и относительно устойчивых, стабильных со
стояний сознания (аналогичных стхити, возрасту воз
мужания). 

59 Имеются в виду заблуждения относительно реаль
ного существования вещей внешнего мира. Пробужде
ние относительно следования своему Пути (кит. суй 
фэнь цзюэ) — Ёсито С. Хакэда, следуя Фа-цзану, трак
тует это название как «относительное пробуждение». 

60 Дословно: «ступени совершенствования бодхисат-
твы исчерпаны» (кит. пуса ди дзинь). 

61 Искусные методы (кит. фан бянь\ санскр. упайя) — 
вторая (наряду с праджней, интуитивной мудростью) со
ставляющая Пути бодхисаттвы, заключающаяся в вели
ком сострадании (санскр. каруна) и умении применять 
многообразные средства спасения живых существ. Ин
теграция праджни и упайи ведет к пробуждению (санскр. 
бодхи). 

62 То есть заблуждений относительно природы со
знания. 

63 Определить цитируемую сутру не удалось. 
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64 То есть сознание (кит. синь; санскр. читта) в его 
собственной природе неизменно пребывает (кит. чан 
чжу), никогда в действительности не возникая (кит. ци). 

65 То есть истинная природа сознания обнаружива
ется после прекращения деятельности различающей 
мысли, создающей иллюзию появления, возникновения 
пробужденного сознания (в действительности всегда 
потенциально присутствовавшего). 

66 Имеются в виду состояния возникновения, пребы
вания, изменения и прекращения различающей мысли. 

67 Слово «деятельность» здесь передано через иеро
глиф е, обычно означающий карму. В данном случае 
речь идет, видимо, о двух атрибутах пробужденного со
знания, рассматриваемого в аспекте его отношения к 
сансарическим состояниям сознания. 

68 Следы — условный перевод термина сюньси (санскр. 
васана), дословно означающего «воскурения», «аромат, 
оставшийся после воскурений». О его смысле см. примеч. 
46. Обычно переводится как «сила привычки», «энергия 
прошлого опыта» и т. п. 

69 В данном случае имеется в виду сущность созна
ния как изначальная пробужденность. 

70 См. примеч. 61. 
71 Речь идет об аяая-виджняне, содержащей в себе 

как пробужденность, так и непробужденность. 
72 Здесь употреблен бином синь ши (сознание-пси

хика, санскр. читта-виджняна). 
73 Сознание и его омраченность не являются двумя 

самостоятельными сущностями и не могут быть отделе
ны друг от друга, подобно тому как нераздельны мор
ская вода и волны или, точнее, как волны и вызываю
щий их ветер, ибо вода (пробужденное сознание) по 
своей природе неподвижна, и только ветер неведения 
(кит. у мин; санскр. авидья) заставляет ее волноваться 
(приводит к появлению эмпирических, сансарических 
состояний сознания). 

74 Совершенные и сокровенные миры (кит. ион мяо 
цзин цзе). — Вероятно, имеются в виду так называемые 
«поля Будды» (санскр. буддха кшетра) — миры, создан-
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ные силой сознания будд для спасения живых существ. 
Наиболее известным «полем Будды» является Сукхава-
ти (кит. Цзин ту) — «рай» будды Амитабхи. 

75 Следы-впечатления (кит. сюнь си; санскр. васа-
на) — см. примеч. 46 и 68. 

76 Истинная сущностная природа (кит. чжэнь ши 
син). — Имеется в виду реальность всех дхарм как форм 
проявления Единого Абсолютного Сознания. В данном 
термине вновь появился субстанциализм доктрины Тат-
хагатагарбха, чуждый другим формам классической ин
дийской махаянской мысли. Так, с точки зрения мад-
хьямаки, ни одна из дхарм не является самодостаточной 
сущностью и поэтому лишена самобытия (кит. цзы син; 
санскр. свабхава — дословно: «самосущее», «самопри-
родность»). В силу этого дхармы пусты (кит. кун; 
санскр. шунья). По учению Виджнянавады, дхармы яв-
ляются условными единицами языка описания созна
ния, которое, будучи реальным (но не субстанциаль
ным), и является их собственной природой. Теория же 
Татхагатагарбха прямо провозглашает абсолютность и 
субстанциальность сознания, наделяющего реальностью 
и все свои проявления. 

77 Субстанция (кит. ти) мудрости (кит. чжи) не
движна (кит. бу дун; санскр. ачала). — Ср. генетически, 
видимо, связанное с данным положением утверждение 
«Алмазной сутры»: «Действительная реальность (таковая 
таковость, кит. жу жу) недвижна (кит. жу жу бу дун)». 

78 Очищенное от притока аффективности (кит. у лоу; 
санскр. анасрава) — в Абхидхарме класс обусловленных 
(кит. ювэй; санскр. санскрита) дхарм, которым сопутству
ет эмоциональная (кит. фань нао; санскр. клеша) омрачен-
ность, «заклешенность». Перевод данного термина как 
«приток аффективности» впервые предложил В. И. Рудой. 

79 Аффективные препятствия (кит. фань нао ай; 
санскр. клеша аварана) и познавательные (гносеологи
ческие) препятствия (кит. чжи ай; санскр. джнейя ава
рана) —- два типа препятствий на Пути к пробуждению. 

Первый из них связан с аффектами и привязанно
стями чувственно-эмоционального характера (страсти), 
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второй — с заблуждениями в сфере познавательной де
ятельности (вера в существование индивидуального суб
станциального «я», в реальность и субстанциальность 
внешнего мира и т.п.). 

Первое преодолевается бодхисаттвой благодаря ме
тоду (кит. фан бянь; санскр. упайя) и состраданию (кит. 
бэй; санскр. кору на), второе — мудрости (кит. чжи; 
санскр. праджня). 

80 Дословно: «свойств (кит. сян; санскр. лакшана) 
гармонии и согласия (кит. хэхэ)» •— имеется в виду алая-
виджняна как уровень сознания, сочетающий в себе и 
пробужденный, постоянный, и изменчивый, заблужда
ющийся, аспекты. 

81 Зеркало, оказывающее воздействие следами-впе
чатлениями (кит. юань сюнь-си цзин), то есть аспект про
бужденного сознания, присутствующий и активно фор
мирующий сферу опыта, и, в свою очередь, форми
рующийся под ее воздействием уровень психики. Он 
является элементом, делающим возможным появление 
у живых существ установки на достижение пробуж
дения. 

82 То есть культивировать благие (кит. шань; санскр. 
кушала) дхармы, способствующие духовному прогрессу. 

83 То есть как бы отражая ее в себе и обнажая тем 
самым природу различающего мышления. 

84 Имеется в виду активная, деятельная (кармиче
ская) сторона непробужденного сознания (кит. у мин е)у 
обусловленная неведением (кит. у мин; санскр. авидья). 

85 Дословно: «зрящий», «могущий зреть», «воспри
нимающий» (кит. нэп цзянь). Единое Сознание под вли
янием имманентной ему (но акцидентальной, в отличие 
от субстанциальности пробуждения) непробужденности 
как бы поляризуется, полагая себя вначале в виде субъ
екта, а потом и в виде коррелирующего с ним, но вто
ричного по отношению к нему объекта (кит. цзин цзе 
или, в других текстах, — «зримое», «то, что зрится», 
«воспринимаемое» — со цзянь). 

86 Различающая мысль, обусловливающая привя
занность к желаемому и отвращение от нежелаемого. 
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87 Уровень непосредственного функционирования 
упомянутой выше привязанности. 

88 Имеется в виду механизм порождения менталь
ных конструктов-концептов (кит. цзи мин-цзы; санскр. 
викальпа), подменяющих собой для сансарического су
щества реальность. 

89 Таким образом порождается низший уровень опы
та, лишенный какой-либо реальности, но подменяющий 
ее для сансарического существа (санскр. парикалпита) в 
отличие от относительно реального, — уровень понима
ния реальности в категориях абхидхармического анализа 
(санскр. паратантра) и абсолютной реальности как Еди
ного Сознания (санскр. паринишпанна). Следующим эта
пом погружения в заблуждение является собственно кар
мическая активность живого существа и вовлеченность 
его в непрерывный цикл рождений-смертей (кит. лунь 
хуэй\ санскр. сансара). 

90 Таким образом, схема развертывания непробуж-
денного (кит. бу цзюэ) аспекта Единого Сознания (кит. 
и синь) такова: 1) наличие его деятельного характера, 
обусловленного неведением и тождественного тенден
ции к развертыванию; 2) полагание непробужденного 
аспекта сознания в виде субъекта; 3) его полагание се
бя в виде коррелирующего с субъектом объекта; 4) на 
основе субъектно-объектной дихотомии появление: 
а) различающего мышления; б) потенциальной возмож
ности привязанности; в) актуальной привязанности, 
проявляющейся во влечении и отвращении; г) менталь
ного конструирования псевдореальности; д) разверты
вания кармической активности и вовлечения в циклы 
рождений-смертей; е) переживания страдания как фун
даментальной характеристики сансарического сущест
вования. 

91 Источник данной цитаты определить не удалось. 
92 Данное утверждение вытекает из махаянской док

трины о тождестве нирваны и сансары, согласно кото
рой с позиции абсолютной истины вообще нельзя гово
рить о достижении нирваны, ибо все дхармы пребывают 
в ней изначально. 
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93 То есть вследствие сансарической деятельности, 
обусловленной аффектами (санскр. клеша) и неведени
ем (санскр. авидья). 

94 Вероятно, имеется в виду материя (кит. сэ\ санскр. 
рупа), связанная с деятельностью бодхисаттв («превра
щенная», «магическая», «созданная мыслью» — санскр. 
нирмана, маномайя). 

95 Здесь употреблены следующие психологические 
термины школы Виджнянавада: читта (кит. синь) — 
психика в широком смысле, отождествляемая в Виджня-
наваде с сознанием-сокровищницей (санскр. алая-видж-
няна); манас (кит. и), отождествляемый с мановиджняной 
(кит. ши) — самосознанием, и виджняна, то есть созна
ние как таковое, иногда конкретно сознание пяти форм 
чувственного восприятия. Вместе с тем следует отметить, 
что автор «Трактата...» часто употребляет эти термины в 
особом, далеком от классической Виджнянавады смыс
ле, который становится ясен в ходе последующего изло
жения. 

96 Разум (или ум) — условный перевод термина ма
нас (кит. //). Здесь манас описывается как аспект созна
ния, который, будучи непробужденным, обладает спо
собностью не только выступать в роли воспринимающе
го субъекта (кит. нэн цзянь), но и способен также в силу 
своей интенциальной обращенности вовне конструи
ровать объекты, считающиеся внешними, он также счи
тается ответственным за привязанность к этим объ
ектам. 

97 Здесь употреблен термин нэн цзянь (способный к 
видению, зрящий), обозначающий воспринимающего 
субъекта. 

98 Чувственные образы — дословно: «материальные 
образы» (кит. сэсян). Термины «проецирующее созна
ние» (санскр. кхьяти виджняна) и «различающее объек
ты сознание» (санскр. васту пративиксыьпа виджня
на) восходят к «Ланкаватара сутре», оказавшей, видимо, 
большое влияние на автора «Трактата...». 

99 Кит. // цзин нжи ши ху жань эр нянь. 
100 Кит. вэй лай чжи ши бу цзюэ ван люй. 
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101 Сознание — здесь синь (санскр. читта). Выраже
ние: «Все три мира пусты и иллюзорны, будучи порож
дением только сознания» (кит. сань цзе сюй вэй, вэй 
синь со цзо), ставшее классическим, восходит к ранней 
махаянской сутре (I—II века) — «Дашабхумика сутра» 
(«Сутра о десяти ступенях пути бодхисаттвы»), которая 
позднее (в Центральной Азии или уже в Китае) была 
введена в «Аватамсака сутру» Хуаянь цзин. 

Данное" утверждение не только охотно использо
валось в учении школы Хуаянь, базировавшейся на док
трине Татхагатагарбха, но и считалось каноническим 
подтверждением главного тезиса Виджнянавады. Не 
случайно, что Васубандху, один из создателей Виджня
навады, считается автором комментария к «Дашабху
мика сутре». Сама цитата из сутры может быть точно 
переведена следующим образом: «Все, что принадлежит 
трем мирам, — это только сознание» (см. также ком
ментарий Васубандху «Трипитака годов Тайсё». Т. 26. 
С. 169). Три мира — мир желаний (кит. юй цзе; санскр. 
кама дхату), мир форм (кит. сэ цзе; санскр. рупа дхату) 
и мир не-форм (кит. у сэ цзе; санскр. арупа дхату) — 
три уровня буддийского психокосма, коррелирующие 
с уровнем сознания живых существ, населяющих это 
трехмирие (обитатели ада, голодные лухи-прета, живот
ные, люди, титаны-асуры и бот-дэва; на уровне не
форм пребывают йогины, достигшие определенных сту
пеней созерцательного сосредоточения (санскр. дхьяна). 

102 Здесь употреблен термин лю чэнь (дословно: 
«шесть видов пыли»), обозначающий вишайя, чувствен
но воспринимаемые предметы как объекты сознания. 
По-китайски фраза выглядит так: ли синь, цзэ у лю чэнь 
цзин цзе. Шесть видов чувственного восприятия — зри
тельное, слуховое, вкусовое, обонятельное, осязатель
ное и осознавание как функция манаса (его объекты — 
дхармы). 

103 То есть сознание (кит. синь; санскр. читта), не 
наделенное свойствами (кит. сян; санскр. лакшана), ко
торые могли бы рассматриваться в качестве субстанци
альных сущностей. 
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104 Исчезает в силу того, что дхармы не обладают 
собственной природой, будучи субстанциально тождест
венными сознанию и являясь, по существу, его элемен
тарными состояниями. 

105 Имеются в виду Колесницы как Пути совершен
ствования (кит. нэп; санскр. яна)у относимые махаяни-
стами к Хинаяне (кит. сяо нэн). Это Колесницы слуша
ющих голос (кит. шэн вэнь; санскр. шравака) и будд-для-
себя (кит. юаньцзюэ, бинжи фо; санскр. пратьекабудда). 

106 Правильная вера — дословный перевод китайско
го чжэн синь (санскр. самьяк шраддха). 

107 Здесь употреблено выражение фа синь (санскр. 
читтотпада), которое, видимо, тождественно стандарт
ному бодхичиттотпада (кит. фа пути синь) и означает 
появление у бодхисаттвы установки на достижение про
буждения или просветления (санскр. бодхи) на благо 
всех живых существ. 

108 Аналитическое созерцание (кит. гуань */д).— Вероят
но, имеется в виду випашьяна (кит. гуань), созерцание, на
правленное на достижение внутреннего переживания ис
тин буддизма через их аналитическое рассмотрение и яв
ляющееся наряду с шаматха (прекращение, успокоение, 
кит. чжи) важнейшим аспектом буддийской психотехники. 

109 Омраченное неведение (кит. у мин; санскр. ави
дья). — В переводе также используются следующие си
нонимы: непросветленность, непросветленное неведе
ние, заблуждение. 

110 Дхармический универсум, или дхармовый мир — 
см. примеч. 35. 

111 Внезапно (кт.хужань).— Комментаторы неодно
кратно истолковывали это место, поскольку оно затраги
вает фундаментальную проблему буддизма, проблему 
возникновения неведения, заблуждения. Фа-цзан, круп
нейший идеолог школы Хуаянь и комментатор «Тракта
та...», вслед за корейским монахом Вонхё (кит. Юань-
Сяо) считает, что авидья является единственным источ
ником аффектов сознания, и, поскольку ничто другое не 
может быть таковой причиной, в «Трактате...» и говорит
ся, что авидья возникает внезапно. При этом «внезапно» 
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означает «безначально», поскольку нет никакого иного 
состояния, предшествующего состоянию авидьи. Поэто
му слово «внезапно» не имеет никакого значения, свя
занного с последовательностью во времени; авидья явля
ется безначальной, но не бесконечной, поскольку пере
стает существовать после пробуждения (санскр. бодхи) 
[Трипитака годов Тайсё. Т. 44. С. 214—215, 267]. 

Монах эпохи Мин (1368—1644) Чжэнь-цзе в своем 
комментарии к «Трактату...» (1599) комментирует «вне
запно» как «бессознательно», «без осознания причины» 
(кит. бу цзюэ) \Накейа УозЫШ 5. Тпе А\уакешпв оГ РаНЬ. 
№\У Уогк, 1967. Р. 51]. 

Как отмечает Ё. Хакэда (там же), если ху жань яв
ляется переводом санскритского слова, то этим словом 
должно быть акасмат (без причины, случайно). Если 
это так, то к данному пассажу вполне применима ме
тафора хуаяньского монаха Цзы-сюаня (ум. в 1038): 
«Неведение подобно пыли, которая внезапно покрывает 
зеркало, или облаку, внезапно появившемуся в небе» 
[Трипитака годов Тайсё. Т. 44. С. 360]. 

Ё. Хакэда по этому поводу замечает, что, поскольку, 
как учит «Трактат...», человек по своей природе пробуж
ден, неведение для него не сущностный, а лишь акци-
дентальный фактор. Следствием его является бессозна
тельное и временное отстранение от природы сознания 
как истинной реальности (санскр. татхата). При от
сутствии осознания этого отстранения, однако, неведе
ние не может быть объектом интеллектуального анали
за, так как для интеллекта истоки неведения остаются 
непредставимыми и могут даже мифологизироваться. 
Поэтому слово «внезапно» как нельзя лучше подходит 
для описания возникновения авидьи [Ор. сИ. Р. 51]. 

112 См. примеч. 105. 
113 Названия ступеней бодхисаттвы, приводимые в 

«Трактате», не совпадают со стандартными названиями, 
приводимыми в «Дашабхумика сутре» и «Виджняпти-
матрасиддхи шастре». 

114 Или: «сущностным свойством непрерывной дли
тельности (континуальности)» — кит. бу дуань сян. 
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115 Возможно, соответствует второй ступени бодхи-
саттвы по стандартному перечислению. 

116 См. примеч. ИЗ. 
117 См. примеч. 113. Возможно, имеется в виду седь

мая ступень, когда бодхисаттва пребывает «в действиях, 
лишенных сущностных свойств» (кит. чжу юй у сяк сын). 

118 Имеется в виду наличие тонкой формы неведе
ния, не связанного с репрезентатируемым сознанием ми
ра объектов. 

119 См. примеч. 113. Свобода от материального — кит. 
сэ цзы цзай (возможный перевод: «свобода от формы»). 

120 Имеется в виду наличие тонкой формы неведе
ния, предшествующего этапу выделения в Едином Со
знании воспринимающего субъекта. 

121 Свобода сознания (или, точнее, «свобода от созна
ния») — кит. синь цзы цзай. Имеется в виду свобода от 
сознания, подверженного какой-либо аффективности. 

122 Коренная предрасположенность к кармической дея
тельности (кит. гэнь бэнь е) — подсознательное влечение к 
сансарическому существованию, предшествующее даже 
субъектно-объектным отношениям при наличии непро-
бужденности. Фундаментальная подсознательная тенден
ция, влечение к «в-сансаре-бытию», авидья в чистом виде. 

123 Согласие, соотнесенность — кит. сян ин. 
124 Истинная реальность как она есть — санскр. бху-

тататхата (кит. чжэнь жу). 
125 Неведение (кит. у мин; санскр. авидья) — в других 

местах переводится так же как «непросветленное не
ведение», исходя из буквального значения китайского 
слова «непросветленность». 

126 Неправильное знание (кит. чжи ай) — дословно: 
«препятствие, [связанное со] знанием» (санскр. джнейя 
аварана) — гносеологическое препятствие для достиже
ния пробуждения (наличие ложных воззрений). Другое 
препятствие — клеша аварана (кит. фань нао ай) — «пре
пятствие, [связанное с] аффектами». 

127 Свободная деятельность (кит. цзы жань е) — 
здесь употреблен даосский термин, исходно означаю
щий самоестественную спонтанность бытия. 
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12ь Познание, соответствующее природе всех родов 
мирских объектов (кит. суй шунь ши цзянь и це цзин цзе 
чжун чжун чжи; санскр. приштхалабдха джняна), — муд
рость, приобретенная пробужденным сознанием после 
постижения природы сансары и направленная на спасе
ние живых существ. Страдание как фундаментальная ха
рактеристика сансары становится в полном объеме по
нятно только после достижения пробуждения, что, в 
свою очередь, порождает установку на избавление живых 
существ от этих страданий. 

129 «Грубое» соотносится с первым типом омрачен -
ностей сознания, «тонкое» — со вторым (см. выше). 

130 То есть миру, как он воспринимается людьми, не 
вступившими на Путь буддийского совершенствования. 

131 По мнению Вонхё (Юань-сяо), с которым согла
сен и Фа-цзан, «психическая активность, относящаяся к 
сфере сансарических заблуждений типа „тонкое тонко
го", имеет место, когда нет еще разделения на восприни
мающего и воспринимаемое (субъект и объект). По
скольку по характеру эта деятельность чрезвычайно тон
ка, только Будды знают о ней» [Трипитака годов Тайсё. 
Т. 44. С. 216, 269; Накес1а УозНИа Б. Ор. ск. Р. 54-55]. 
Интересно, что в варианте Шикшананды эта фраза отно
сительно наличия «тончайшей из тонких» омраченностей 
у Будд вообще опущена. 

132 Причина и сопутствующее условие (кит. инь-мань; 
санскр. хету-пратьяя). — Например, причиной огня яв
ляется наличие у дерева свойства горения, но загорается 
оно только тогда, когда имеет место дополнительное 
условие (зажигание его человеком, попадание молнии 
и т.д.). См. также ниже. 

133 Дословно: «ложно создаваемый мир объектов» 
(кит. ван цзо цзин цзе). 

134 Слова «к ложной идее субстанциального субъек
та» (кит. во; санскр. атман) добавлены переводчиком, 
исходившим при этом из контекста высказывания. 

135 Образ ветра, воды и волн для разъяснения связи 
между изначально пробужденным сознанием, неведени
ем и сансарой восходит к «Ланкаватара сутре» и является 
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очень распространенным в дальневосточной буддий
ской традиции. 

136 Шесть видов пыли (кит. лю чэнь) — шесть типов 
объектов чувственного восприятия. См. примеч. 102. 

137 Кдо. алохань (санскр. архат), кит. бинжи фо (санскр. 
пратьекабудда) и кит. пуса (санскр. бодхисаттва). 

138 См. примеч. 132. 
139 Путь —- кит. дао. Здесь синоним «пробуждения» 

(санскр. бодхи). 
но Кргг и сюнь си _ «следы-впечатления, оставляе

мые в манасе». 
141 Согласно Фа-цзану, первый тип следов-впечатле

ний (санскр. васана) определяется как нэй сюнь (внутрен
ние следы) [Трипитака годов Тайсё. Т. 44. С. 271]. Это 
как бы импульс, идущий из глубин сознания, из его соб
ственной природы, импульс, побуждающий вступить на 
Путь пробуждения и идущий как бы из «сущности» в «су
ществование», из нирваны в сансару. Поскольку он исхо
дит из самого человеческого существа, его и называют 
«внутренним следом» [Накес1а УозкНа 5. Ор. ск. Р. 59]. 

142 Кит. юн сюнь си, что можно интерпретировать 
как «следы-впечатления, оставляемые внешними влия
ниями». 

143 То есть формирует свои собственные проявления, 
обнаруживающиеся и в качестве объектов сознания. Воз
можно, что здесь слово цзин цзе (объективное) обознача
ет именно объективированные проявления данных васан. 
Старейший комментатор «Трактата...» Тань-янь (516— 
588) считает, что здесь речь идет о магическом творении 
чувственных объектов [Накес1а УозННа 5. Ор. с\Х. Р. 60]. 
Истинная реальность не может быть объектом или объ
ектами. Объективируясь, она становится относительно 
истинной, нирвана превращается в сансару. 

Поэтому следует согласиться с Ё. Хакэда, считаю
щим (см. там же), что это выражение следует понимать 
фигурально как «открывает» или «обнаруживает» себя, 
«проявляет себя изнутри» и т. п. 

144 Здесь истинная реальность как она есть опреде
ляется как плерома (полнота) всех дхарм без притока 
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аффективности (кит. цзюй у лоу фа; санскр. анасрава 
дхарма). Согласно Фа-цзану, термин анасрава дхарма 
здесь должен пониматься в смысле «изначально про
бужденного состояния не-пустоты» (кит. бу кун; санскр. 
ашунья), то есть изначально пробужденной полноты со
знания [Трипитака годов Тайсё. Т. 44. С. 271]. 

145 Кит. во цзянь; санскр. атма дришти, 
146 Добросердечие, добрая речь, благотворительность 

и сотрудничество. 
147 См. примеч. 139. 
148 Кит. тун ти чжи, дословно «единотелесной (или 

единосубстанциальной) с истинной реальностью муд
ростью». Монах Цзы-сюань (ум. в 1038) по этому пово
ду говорит: «По сути своей мудрость является тем же 
самым, что и истинная реальность... Мудрость позволя
ет узнать, что все люди — и обычные люди, и мудрецы, 
омраченные и чистые, — все они равно пребывают в 
единстве с реальностью» [Трипитака годов Тайсё. Т. 44. 
С. 372; Накеа'а УозННа 5. Ор. ей. Р. 63]. 

149 Совершенствование свободных деяний (кит. цзы 
цзай е сю син). — Согласно Фа-цзану, это «мудрость, 
возникающая после пробуждения, которая действует 
спонтанно, сообразуясь со всеми обстоятельствами ми
ра» [Трипитака годов Тайсё. Т. 44. С. 273]. 

150 Слова, выделенные курсивом, отсутствуют в тек
сте, помещенном в «Трипитаке годов Тайсё», и восста
новлены по комментарию Фа-цзана [Трипитака годов 
Тайсё. Т. 44. С. 273]. 

151 Весь анализ проблемы «неведения», предложен
ный в «Трактате...», свидетельствует о том, что «неве
дение» понимается в нем как начало исключительно 
гносеологического, а не онтологического характера, по
скольку описывается как безначальное, но не бесконеч
ное, в отличие от вечной и непреходящей истинной ре
альности как она есть (санскр. бхутататхата), являю
щейся собственной природой сознания [Накеа'а УозННа 5. 
Ор. ск. Р. 64]. 

152 Слушающие голос (кит. шэн вэнь; санскр. шравака) 
и одиноко пробужденные (кит. юань цзюэ; санскр. пратье-
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кабудда) — обычные в махаянских текстах обозначения 
последователей Малой Колесницы — Хинаяны. 

153 Начальный предел (кит. цянь цзи), конечный пре
дел (кит. хоу цзи). Имеется в виду безначальность и бес
конечность истинной реальности как она есть (кит. 
чжэнь жу; санскр. бхутататхата). 

154 Благие качества (кит. гундэ; санскр. гуна) — име
ется в виду бесконечное число положительных атри
бутов, которыми истинная реальность наделена как 
«сущая сама по себе», тогда как для сансарического 
сознания, омраченного неведением, она представляется 
пустой и безатрибутной. 

155 Вечность (кит. чан; санскр. нитъя), блаженство 
(кит. лэ; санскр. суюса), истинное «я» (кит. во; санскр. 
атман), чистота (кит. цзин; санскр. шубха) — четыре 
парамиты (здесь: фундаментальных атрибута) истинной 
реальности как она есть. Эти четыре атрибута прямо 
противоположны четырем фундаментальным характе
ристикам сансары, мира рождений-смертей, каковыми 
являются непостоянство (кит. у чан; санскр. анитья), 
страдание (кит. ку; санскр. духкха), бессущностность, 
«все-без-„я"» (кит. у во; санскр. анатма) и загрязнен
ность (кит. гоу; санскр. ашубха). 

Такая характеристика истинной реальности харак
терна для текстов, связанных с теорией Татхагатагарбха 
и восходит к таким каноническим текстам Махаяны, 
как «РЛахапаринирвана сутра», «Шрималадеви симхана-
да сутра», а также к столь авторитетному трактату, как 
«Ратнаготра вибхага» («Уттаратантра»), приписывающе
муся в тибетской традиции бодхисаттве Майтрейе и 
Асанге, а в китайской — Сарамати (Цзяньхуэй). 

По существу, в данной доктрине мы имеем дело с 
переформулированным в буддийской терминологии 
важнейшим постулатом индийской религиозной мысли 
(брахманистская традиция), восходящим еще к Упани-
шадам: «Атман есть Брахман» («истинное „я" тождест
венно Абсолюту»). Теперь эта формула приобретает вид: 
«Татхата есть атман» или «Дхармакайя (Дхармовое Тело 
Будды) есть атман (истинное „я")». 
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156 Под Дхармой Будды (кит. фо фа) здесь имеется в 
виду Дхармовое Тело Будды (санскр. дхармакайя). Пред
ставляется возможным сопоставить излагаемое в «Трак
тате...» учение об истинной реальности как сущности, 
наделенной бесконечным количеством благих атрибу
тов, не только с Сагуна Брахманом (Абсолютом с каче
ствами) брахманизма, но и со средневековым схоласти
ческим определением Бога как совокупности всех ре
альностей. 

Интересно, что, хотя обычно буддийская философия 
Махаяны сопоставляется с брахманским учением Ад-
вайта-веданты, где единственной реальностью призна
ется бескачественный Абсолют (Ниргуна Брахман), кон
цепция данного «Трактата...» ближе к более поздним 
типам Веданты, где Абсолют, наделенный качества
ми (Сагуна Брахман), ставится выше бескачественного 
Брахмана не-двойственной Веданты (Рамануджа, Мад-
хва, Валлабха и др.). 

157 Кит. жулай фашэнь; санскр. татхагата дхармакайя. 
158 Не-двойственна (кит. бу эр; санскр. адвайя) — не

двойственность, не-дихотомичность — одна из важней
ших характеристик истинной реальности в махаянском 
буддизме. Интересно тонкое различие между брахман
ским термином адвайта и буддийским адвайя, равно 
обозначающими не-двойственность. Первый из них ак
центирует единство реальности, второй — отсутствие в 
истинной реальности оппозиций, противоположностей 
и вообще какой-либо дихотомии (так, согласно китай
ской буддийской школе Хуаянь, в действительности 
единство и множественность, субъект и объект и другие 
пары противоположностей вовсе не являются оппози
циями: и то и другое есть, но их противостояния или 
противоречия между ними нет). 

159 Различия (кит. чабе). — Речь идет о правомер
ности утверждения о множественности атрибутов (ка
честв) реальности при условии декларирования ее не
двойственного характера. 

160 Речь идет о том, что хотя истинной реальности 
как она есть в высшем смысле и не могут приписывать-
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ся никакие характеристики, тем не менее условно та
ковые могут быть установлены, подобно множествен
ности характеристик, присущих дхармам, опирающимся 
на кармическую активность сознания. 

161 Дословно: «не пребывают в различающей мысли». 
Другими словами, истинная реальность отнюдь не тожде
ственна тому, что представляется реальным омраченному 
неведением сознанию, поскольку последнее ложно при
писывает реальности свои собственные характеристики. 
Иначе можно сказать, что истинная реальность превосхо
дит все ментальные конструкты, принимаемые сансари-
ческим существом за нечто действительно реальное. 

162 То есть никакой акт восприятия не может охва
тить все множество объектов. Все невоспринятые объ
екты останутся таковыми, пребывая вне актуального со
держания данного сознания на данный момент. 

163 То есть приписывает свои собственные свойства 
(дхарма как элемент потока психической жизни живого 
существа, континуума — сантаны) внешним вещам. 

164 Дхармакайя Татхагатагарбха (кит. фа шэнь жу-
лай чжи цзан). 

165 Причинная ступень (кит. инь ди). — Имеется в 
виду ступень совершенствования бодхисаттвы, предше
ствующая достижению состояния Будды (ступень плода, 
кит. го ди). 

166 Парамиты — совершенства, переводящие на дру
гой берег существования, то есть в нирвану. Наиболее 
известен список из шести парамит: дана-парамита (со
вершенство даяния), шила-парамита (совершенство со
блюдения обетов нравственности), кшантн-парамита 
(совершенство терпения), вирья-парамита (совершенство 
усердия), дхьянапарамита (совершенство созерцания) и 
праджня-парамита (совершенство мудрости). 

167 Космические циклы (кит. цзе; санскр. кальпа) — 
цикл существования мира от его возникновения из пус
тоты до разрушения и формирования нового мира (на
чало следующего цикла). 

168 В поздней Махаяне выделялось два аспекта Дхар-
мового Тела: когнитивный (Дхармовое Тело Мудрости, 
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санскр. джнянадхармакайя) и бытийственный (Дхармо-
вое Тело Самобытия, санскр. свабхавыкадхармакат). 

169 Здесь вводится важнейшее махаянское учение о 
двух истинах: профанической, или условной (кит. цзя ди; 
санскр. санврытты сатья), и абсолютной (кит. чжэнь ды; 
санскр. парамартха сатья). Классическая формулировка 
этой теории принадлежит Нагарджуне [Мула мадхьямака 
карика, XXIV, 8, 9, 10]: «Разъяснение Учения Будды воз
можно на основании двойственной истины: первая есть 
условная истина, вторая — абсолютная истина. Не зна
ющие различия между этими двумя истинами не знают 
подлинной сути наставлений Будды. Абсолютная истина 
не может быть показана иначе как на основе относитель
ной истины (санскр. вьявахара сатья)', без постижения 
абсолютной истины Нирвана не может быть обретена». 

Абсолютная истина — это истинное знание относи
тельно реальности как она есть в действительности 
(санскр. татхата, нирвана, дхармакайя и т.д.). Эта ис
тина может быть пережита и обретена, но не сообщена 
другому или адекватно описана. 

Условная истина — эмпирическая истина, которая 
может быть сообщена языковыми средствами. Это ис
тина, согласующаяся с опытом и другими источниками 
познания. Выражаясь языком кантианской философии, 
первая есть истина относительно ноуменального, вто
рая — феноменального. 

170 Отраженное Тело (кит. ин шэнь), иначе — Превра
щенное Тело (кит. хуа шэнь; санскр. нирманакайя) — ма
гически созданное Тело. Это третье из Тел Будды, созда
ваемое Буддой силой своей психической энергии на 
уровне мира желаний (кит. юй цзе; санскр. кама дхату), 
для проповеди Учения существам этого мира (прежде 
всего — людям). С точки зрения Махаяны, таким Отра
женным Телом был и Сиддхартха Гаутама Шакьямуни, 
исторический Будда. 

171 Поскольку нирманакайя является Телом, создан
ным психической силой Будды (санскр. маномайя), то 
его также можно считать продуктом трансформации со
знания (кит. чжуань ши). 
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172 Ограничения (кит. фэнь ци) — дословно: «разгра
ничиваемое и равное». 

173 Тело Воздаяния (кит. бао шэнь; санскр. самбхога-
кайя) — второе из Тел Будды, создаваемое Буддой на 
уровне мира форм и не-форм. В этом теле будды обре
тают нирвану как положительное блаженство и обща
ются с бодхисаттвами и йогинами, сознание которых 
разворачивается на данном уровне. Отсюда и воспри
ятие будд самбхогакайя как «медитативных», «созерца
тельных» будд. В иконографии изображения будд самб-
хогакайя имеют короны и другие многочисленные атри
буты славы и величия. 

Это Тело называется Телом Воздаяния, поскольку 
создается бесчисленными заслугами будд. Китайское 
слово бао очень удачно передает идею санскритского 
термина, поскольку означает и плод, результат, воздая
ние (в том числе и в добуддийских религиозных пред
ставлениях Китая), и связь, коммуникацию, передачу 
информации (ср. современное китайское баочжи — «га
зета», дословно: «информационная бумага»). 

174 Слово «признаки» добавлено по смыслу. Дослов
но: «это Тело имеет неисчислимые чувственные формы 
(кит. сэ; санскр. рупа), чувственные формы имеют не
исчислимые свойства (кит. сян\ санскр. лакшана), свой
ства имеют неисчислимые блага (кит. хао)». 

175 Анасрава васана ачара (кит. у лоу син сюнь). 
176 Шесть путей (кит. лю дао). — Имеется в виду 

шесть типов живых существ сансарического мира: боже
ства (санскр. дэва), титаны (санскр. асура), люди, живот
ные, голодные духи (санскр. прета) и обитатели адов. 

177 Здесь объясняется китайское обозначение нир-
манакайя как Тела Соответствия (кит. ин шэнь). Если 
Дхармовое Тело является истинной реальностью как 
она есть, а в своем потенциальном присутствии в каж
дом живом существе —- Вместилищем (Зародышем) Так 
Приходящего (Татхагатагарбха), а Тело Воздаяния — 
этой же реальностью в восприятии бодхисаттв, идущих 
по ступеням совершенствования, то Тело Соответствия 
(Отражения) соответствует разным типам сознания сан-
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сарических существ и воспринимается ими в соответст
вии с их особенностями. 

178 «То» и «это» (здесь: би цы; чаще: би иш) — со вре
мен Чжуан-цзы (IV—III века до н.э.) распространенное 
в китайской философии обозначение объекта и субъекта. 

179 Чувственно воспринимаемая форма (кит. сэ ти) — 
дословно: «материальное тело» или «тело цвета и формы». 

1X0 Здесь декларируется учение о недуальной приро
де реальности, в которой не существует двойственности 
материи (кит. сэ; санскр. рупа) и сознания (кит. ши; 
санскр. виджняна), создаваемой лишь неведением (кит. 
у мин; санскр. авидья) сансарического сознания. 

181 Природа и сознания, и материи тождественна и 
сводится к чистому знанию, премудрости (кит. чжи; 
санскр. джняна), и поэтому физическое тело по сути 
своей тождественно когнитивному аспекту Дхармового 
Тела (санскр. джнянакайя или джнянадхармакайя). Эта 
тема особенно подробно разрабатывается в тантриче
ском (кит. цзинь ган чэн; санскр. ваджраяна) буддизме. 

Фраза, переведенная выше как «...телесная форма, 
разделенная на отдельные чувственно воспринимаемые 
формы...», точно должна переводиться как «телесная 
форма не имеет оформленности» (кит. сэ ти у син), од
нако, по-видимому, в тексте произошла случайная за
мена знака фэнь (разделяться) на у (нет, не имеет). 

182 Свободные энергии истинной реальности (кит. чжэнь 
жу цзыцзай юн). — Словом «энергия» здесь переведено 
юн — «употребление», «использование», «функция», «ди
намическая акциденция», значение которого близко к ис
ходному греческому значению слова «энергия». 

183 Пять скандх (кит. у инь; санскр. панча скандха) — 
пять групп элементов (санскр. дхарм), конституирующих 
эмпирическую личность. Они суть: материя (кит. сэ; 
санскр. рупа), ощущение (кит. шоу; санскр. ведана), спо
собность формировать представления (кит. сян; самдж-
ня), формирующие факторы (кит. син; санскр. санскара) 
и сознание (кит. иш; санскр. виджняна). 

184 Материя и сознание (психика в широком смыс
ле) — рупа и читта (кит. сэ и синь). Материя — рупа 
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скандха (кит. сэ инь), психика — остальные четыре 
скандхи. 

Шесть органов чувств («шесть видов пыли», кит. лю 
чэнь\ санскр. индрия) — пять органов чувственного воспри
ятия и манас как «орган» восприятия «умопостигаемого» 
(санскр. дхарма), тесно связанный с памятью («память 
предыдущего момента»), что определяет его ведущую роль 
в создании сантаны — «психического континуума как лич
ности» (санскр. пудгала) в ее протяженности во времени. 

185 Имеются в виду два аспекта буддийской теории 
Анатмавада (кит. у во): пудгала найратмья (кит. жэнь у 
во), согласно которой индивидуальная душа отсутствует 
и личность представляет собой упорядоченное сочета
ние групп элементов (санскр. скандха), и дхарма най
ратмья (кит. фа у во), согласно которой каждый элемент 
(санскр. дхарма), в свою очередь, является не онтологи
ческой (санскр. дравья сат), а лишь мыслимой реаль
ностью (санскр. праджняпти сат). 

186 Цель данного рассуждения показать, что любой 
атрибут может приписываться истинной реальности на
шим сознанием лишь условно и в пропедевтических 
(санскр. упайя) целях, причем он не должен восприни
маться в качестве сущностного свойства самой реальнос
ти, превращающейся иначе просто в один из «феноме
нов». Столь же условны и атрибуты «без-атрибутности», 
или «небытийности», характеризующие реальность не са
му по себе, а лишь как представление о ней в заблужда
ющемся сознании, которое только лишь и может мыс
лить реальность как «пустую», «бескачественную», «не
определимую», подобную «пустому пространству» и т. д. 
Здесь же текст формулирует и позицию китайской Видж-
нянавады относительно проблемы реальности внешнего 
мира — «никакой материи (кит. сэ; санскр. рупа) вне со
знания (кит. синь; санскр. читта) нет» — // це сэ фа бэнь 
лай ши синь, ши у вай сэ. Жо у вай сэ чжэ, цзэ у сюй кун 
чжи сян. Это утверждение отличает позицию китайских 
виджнянавадинов от индийских, по крайней мере осно
воположника школы Васубандху и других мыслителей до 
Дхармапалы (конец VI — начало VII века), выступавших 
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с отрицанием приписывания качества «быть реальны
ми и внеположными сознанию» чувственным объектам 
(санскр. витая), не отрицая существования стоящих за 
ними объектов (санскр. васту). 

187 Подробнее см. примеч. 185. 
188 Здесь в рассуждении о соотношении качеств или 

атрибутов (кит. гундэ; санскр. гуна), присущих реальности 
в ее самобытии, используется фундаментальный буддий
ский абхидхармический принцип неотличимости носите
ля (санскр. дхарма) от несомого им качества, противостоя
щий брахманистскому субстанциализму, разграничиваю
щему субстанцию и несомые ею качества. 

189 Общий смысл данного пассажа заключается в 
том, что пробуждение и неведение, нирвана и сансара, 
не должны рассматриваться как взаимоисключающие и 
связанные с последовательностью во времени понятия 
(вначале нирвана, потом сансара, потом снова нирвана 
и т. п.). Связь между ними предполагает лишь логиче
ское предшествование: логически изначальное пробуж
дение предшествует неведению и является его «базой», 
нирвана первичнее сансары и «основа» последней. Ср. 
высказывание Фа-цзана: «Узнав, что ложное зависит от 
истинного, люди думают, что вначале существует ис
тинное, а потом появляется ложное. Так они утвержда
ются в ложных взглядах на природу начала. Или напро
тив, некий проповедник ложных взглядов может ут
верждать, что из первоначального мрака пробуждение 
как раз и возникает, а люди будут считать, что вначале 
были погруженные в сансару живые существа, а затем 
опирающееся на истину освобождение из нее» [Трипи-
така годов Тайсё. Т. 44. С. 2776]. 

190 То есть учения, признающие теорию пудгала 
найратмья, а не дхарма найратмья. Подробнее см. при
меч. 185. 

191 То есть Хинаяна: Колесницы шраваков (слушаю
щих голос) и пратьекабудд (будд-для-себя). 

192 См. примеч. 184. 
193 Здесь излагается махаянская доктрина неописыва-

емости собственной природы дхарм, выступающей в та-
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ком контексте в качестве шуньяты (пустота, кит. кун), ад-
вайя (не-двойственность, кит. бу эр) или нисвабхава (без-
само-природы, кит. у цзы син). Не-деятельное (кит. у вэй; 
санскр. асанскрита) — дхармы, не подверженные санса-
рическому волнению. Абхидхарма относит к ним про
странство и два вида «угасания» (санскр. ниродха, нирва
на). Деятельное (кит. ю вэй; санскр. санскрита) — все ос
тальные дхармы, вовлеченные в сансарическое волнение. 

194 Неустановившиеся (кит. бу дин) — существа, чье 
движение по Пути к состоянию Будды неравномерно и 
успехи чередуются с отступлениями назад, а также те, 
кто не получил заверения от того или иного будды, что 
они достигнут пробуждения. 

195 Десять благих дел (в дальневосточной традиции): 
не убивать, не красть, не прелюбодействовать, не лгать, 
не краснобайствовать, не клеветать, не двурушничать, 
не завидовать, не гневаться и не поддерживать ложные 
взгляды. 

196 Бодхи (кит. пути) — пробуждение, просветление. 
197 Семя Так Приходящего (кит. жулай чжун; санскр. 

татхагата биджа) — возможно, то же, что и татхага-
та готра, татхагата кула — «семья Татхагаты», то есть 
люди наивысших способностей, быстрее других могу
щие реализовать свою природу как природу Будды. 

198 См. примеч. 191. 
199 Правильное памятование (кит. чжэн нянь; санскр. 

самьяк смрити) — седьмая ступень Благородного Вось
меричного Пути (кит. шэн ба дао; санскр. арья аштанга 
марга), аналитическое размышление о природе тела, 
чувств, психики и элементов сознания. 

200 Мани — санскритское слово, оставленное в тексте 
в транскрипции (кит. мони бао — «драгоценность мани»), 
и означает собственно драгоценность. Здесь, вероятно, 
имеется в виду чантамани, волшебная драгоценность, 
исполняющая желания, один из атрибутов Будды и все
ленского монарха — Чакравартина (кит. чжуань лунь шэн 
ван) из набора «семи сокровищ». 

201 Своеприродность — точная калька китайского 
цзы син (самобытие, санскр. свабхава). 
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202 Благо счастья (кит. фу дэ; санскр. пунья) — заслу
ги, приобретаемые на Пути буддийского самосовершен
ствования. 

Здесь представляется необходимым прокомментиро
вать также термин «не-пребывание» (кит. бу чжу; санскр. 
апратиштха), связанный с основами «практического ра
зума» шуньявадинского учения (он обозначает тип пове
дения, предполагающийся пониманием шуньяты, пус-
тотности всего): это свобода, спонтанность, непривязан
ность, отсутствие ригидности во взглядах и т. п. 

203 Дхармовая природа (кит. фа сын; санскр. дхарма -
та) — природа всех дхарм как истинная реальность. 

204 То есть отсутствие привязанности к какой-либо 
сущности или отдельному аспекту реальности. 

205 Три Драгоценности (кит. сань бао; санскр. три-
ратна) — три высшие ценности буддизма: Будда, Дхар
ма (Учение) и Сангха (монашеская община). Приобще
ние к буддизму знаменуется «принятием прибежища» в 
Трех Драгоценностях: «Поклонение Будде, поклонение 
Дхарме, поклонение Сангхе» (санскр. намо буддхайя, на-
мо дхармайя, намо сангхайя). 

206 Окончательная и безостаточная Нирвана (кит. 
цзюцзин у юй непань; санскр. ануттара анупадхишеша нир
вана) — то есть высшая и совершенная нирвана Будды. 

207 «То» и «это» (кит. би цы) — объект и субъект. См. 
примеч. 178. 

208 Покой исчерпания (кит. цзю цзин цзиме; санскр. 
ануттара ниродха) — дословно: «окончательное упокое
ние уничтожения». 

«Уничтожение» (имеется в виду уничтожение клеш, 
аффектов и заблуждений) — обычное в Китае обозна
чение нирваны. 

209 Восемь способов (кит. ба чжун) — основные события 
житийного варианта биографии Будды Шакьямуни (см. 
ниже). В стандартном варианте, однако, обычно опускает
ся «пребывание в утробе матери» и добавляется (после 
«ухода из семьи») «победа над Марой-искусителем». 

Поворот Колеса Учения (кит. чжуань фа лунь) — на
чало Проповеди Будды. Махаяна выделяет три таких 
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«поворота»: первая проповедь в Варанаси (Бенаресе) — 
начало Хинаяны, проповедь праджня-парамиты — на
чало Махаяны, проповедь учения о «только осознава-
нии» — завершение Махаяны. 

Данное в «Трактате...» перечисление обычно назы
вается «восемью типами проявления Махаяны». 

210 Тушита (кит. доушуай тянь) — ближайшие к ми
ру желаний небеса мира форм, на которых находится 
бодхисаттва (будущий будда) перед нисхождением на 
землю (своим последним рождением). 

211 Имеется в виду пробуждение (санскр. аннутара 
самъяк самбодхи), обозначенное здесь, как в самых ран
них переводах буддийских текстов на китайский язык, 
словом дао — «Путь». 

212 Асанкхейя (кит. асэнци) — дословно: «неисчисли
мый». То есть имеется в виду не поддающееся исчисле
нию количество космических циклов (кит. цзе; санскр. 
кальпа), необходимых для обретения нирваны. 

213 Дана-парамита (кит. тань боломи) —• парамита 
(совершенство) даяния. 

214 Шила-парамита (кит. иш боломи) — совершенст
во соблюдения обетов нравственности. 

215 Кшанти-парамита (кит. чаньти боломи) — совер
шенство терпения. 

216 Свойства... физического... и психического (кит. 
шэнъ синь сян; санскр. кайя-читта лакшана) — дослов
но: «свойств телесного и психического». 

217 Вирья-парамита (кит. билие боломи) — совершен
ство усердия. 

218 Дхьяна-парамита (кит. чань боломи) — совершен
ство созерцания, медитации. 

219 Праджня-парамита (кит. банъжо боломи, божо 
боломи) — совершенство премудрости. 

220 Трансформирующее сознание (кит. чжуань ши; 
санскр. правритти виджняна) — сознание, соотносящее 
себя с воспринимающим и мыслящим субъектом. Воз
никает вследствие неведения (кит. у мин; санскр. ави-
дъя). Смысл фразы заключается в том, что хотя истин
ной реальности как она есть и нельзя приписать ника-
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ких предикатов, тем не менее это условно приходится 
делать, поскольку иначе информация о ней будет недо
ступна для сознания, функционирующего только в рам
ках дихотомии «субъект—объект». 

221 Объекты (кит. цзинцзе; санскр. витая) — в клас
сической Абхидхарме объекты восприятия. 

222 Достижение Дхармового Тела Будды бодхисаттва-
ми означает их полное единство с истинной реальностью 
как она есть и предполагает ее проявление и действова-
ние через них и их деяния по спасению живых существ. 

223 ...не опираются на письменные знаки (кит. бу и вэнь 
цзы). — Здесь «Трактат...» впервые формулирует прин
цип, положенный позднее в основу учения школы Чань 
(яп. Дзэн), отвергавшей принципиальную возможность 
передачи истинного знания (то есть пробужденного со
стояния сознания) через текст и знак вообще. 

224 То есть и по исходной установке, и по результату 
между бодхисаттвами нет различий. 

223 Здесь «Трактат...» рассматривает и учение о 
«мгновенном пробуждении», учение о котором стало 
специфичным для Чань (яп. Дзэн), и учение о длитель
ном Пути бодхисаттвы в качестве двух видов упайя 
(метод, кит. фан бянь), использующихся для воодушев
ления людей разных психических типов. В действитель
ности же, несмотря на форму практики, все бодхисат
твы достигают пробуждения за три неисчислимых по 
времени длительности космических цикла. 

226 Сознание кармического осознавания (кит. еши синь; 
санскр. карма виджняна читта) — одно из так называ
емых свойств трех тонких форм сознания (кит. сань 
чжун си вэй чжи сян). 

227 Об этих «трех тонких формах сознания» Фа-цзан 
говорит: «Истинное сознание — это исконная мудрость, 
свободная от какого-либо различения. Сознание искус
ных методов — это мудрость, которая после обретения 
пробуждения свободно действует во имя спасения дру
гих. Третье, сокрытое сознание есть сознание-сокро
вищница, являющееся основой других двух типов муд
рости» [Трипитака годов Тайсё. Т. 44. С. 280в]. 
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228 Мир форм (кит. сэ цзе; санскр. рупа дхату) — вто
рой из трех миров буддийской космологии, образующих 
сансару. Здесь имеется в виду небо Акаништха — выс
ший уровень этого мира. 

229 Мгновенно. — Здесь употреблен иероглиф дунь, пе
редающий идею мгновенности или внезапности в чань-
ском (дзэнском) учении о «мгновенном (внезапном) 
пробуждении» (кит. дунь у). 

230 Еще один «проточаньский» момент учения 
«Трактата...», поскольку сравнение сознания с зеркалом 
стало одним из важнейших образов этой школы. Ср. 
инцидент со стихами Шэнь-сю и Хуэй-нэна при выборе 
шестого патриарха этой школы, в которых образ зеркала 
и его очищения от пыли стал центральным: «Светлое 
зеркало следует постоянно очищать от мирской пыли» 
(Шэнь-сю) и «Светлое зеркало не имеет подставки, от
куда же взяться пыли мирской?» (Хуэй-нэн). 

231 Второй—четвертый пункты данной классифика
ции воспроизводят принцип Трех Драгоценностей буд
дийского учения — принципы Будды, Дхармы (Учения) 
и Сангхи (монашеской общины). 

232 Бодхи (кит. пути) — пробуждение, просветление. 
233 Дхута (кит. тоуто) — различные виды аскезы и 

самоограничения. Употребленное здесь же выражение 
«довольствоваться малым» (дословно: «знать меру до
статочного», кит. чжи цзу) восходит к «Дао-дэ цзину». 

234 Мара — демон чувственных наслаждений и иску
шений древнеиндийской мифологии, искушавший царе
вича Сиддхартху Гаутаму (будущего Будду) во время его 
заключительного перед обретением пробуждения созер
цания под древом бодхи. В махаянских текстах Мара 
обычно выступает в качестве метафоры аффектов и 
страстей (кит. фань нао\ санскр. клеша). 

235 Приостановление (кит. чжи) и созерцание (кит. 
гуань) — базовые термины буддийской психотехниче
ской йогической практики, восходящие к самым ран
ним пластам буддийской канонической литературы; 
их санскритские аналоги — шаматха (умиротворение) и 
випашьяна (аналитическое созерцание). 
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Шаматха предполагает достижение полного успокое
ния психики и приостановление всех психических про
цессов, випашьяна — аналитическую медитацию об эле
ментах психофизического опыта — дхармах. Эти два ас
пекта буддийской практики строго взаимодополнительны. 

В Китае теорию «приостановления — созерцания» 
развили мыслители буддийской школы Тяньтай, прежде 
всего ее третий патриарх и фактический основатель 
Чжи-и (539—597), написавший два основополагающих 
трактата на эту тему — «Великий трактат о приостанов
лении и созерцании», «Мохэ чжи-гуань» и «Малый 
трактат о приостановлении и созерцании», «Сяо чжи-
гуань», ставшие авторитетными буддийскими текстами 
также в Корее, Японии и Вьетнаме. 

236 Китайское слово и означает как волевой, так и 
мыслительный импульс. В употребленном здесь выра
жении нжэн и можно при желании увидеть реминисцен
цию о конфуцианских выражениях «выпрямление разу
ма-сердца» (кит. нжэн синь) и «делание искренней воли» 
(кит. нэп и) [Да сюэ]. 

237 Выделенный курсивом текст восстановлен по 
комментарию Фа-цзана [Трипитака годов Тайсё. Т. 44. 
С. 2836]. 

238 Правильное памятование (см. примеч. 199) — седь
мая ступень Благородного Восьмеричного Пути, предпо
лагающего целостный и всеохватный контроль над всеми 
психофизическими аспектами и функциями, образующи
ми эмпирическую личность. 

239 Собственное свойство (кит. цзы сян\ санскр. сва-
лакшана) — это то, что характеризует нечто единичное 
и индивидуально неповторимое (а следовательно, со
гласно буддийскому номинализму, и сущее) в данный 
единственно реальный момент времени (санскр. кшана). 

240 Слова, выделенные курсивом, восстановлены по 
комментарию Фа-цзана [Трипитака годов Тайсё. Т. 44. 
С. 283в]. Фраза выше («Если практикующий встает со 
своего места, ходит туда-сюда...») приводится в тяньтай-
ском тексте «Малый трактат о приостановлении и со
зерцании» Чжи-и, что определило огромную авторитет-
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ность «Трактата о пробуждении веры в Махаяну» для 
тяньтайской традиции. Однако такие крупные ученые, 
как Сэкигути Синдай и Ёсито Хакэда, считают этот пас
саж позднейшей тяньтайской интерполяцией в текст 
«Трактата...». 

241 Самадхи (кит. саньмэй) — восьмая, завершающая 
ступень Благородного Восьмеричного Пути; предельная 
форма сосредоточения, переходящая в транс и полную 
транквилизацию психики. 

242 Самадхи одного действия (кит. и сип саньмэй; 
санскр. экачарья самадхи) — очень важный термин маха-
янского буддизма, восходящий к праджня-парамитским 
сутрам и играющий исключительную роль в школах 
дальневосточного буддизма — Тяньтай (как одно из че
тырех базовых форм самадхи), Цзинту (как предельное 
сосредоточение на имени будды Амитабхи) и Чань (как 
аналог мгновенного пробуждения). Обозначает транс са
мадхи как переживание полного недвойственного ото
ждествления с истинной реальностью как она есть. 
Иногда (в частности, в поздних редакциях переводимого 
трактата) называется также «самадхи одного свойства» 
(кит. и сян саньмэй; санскр. экалакшана самадхи). 

243 Внешние учения, или внешние пути (вай дао; санскр. 
тиртхика),— небуддийские религии и философские сис
темы. 

244 Дхарани (кит. толони) — заклинательные или мне
монические формулы, особенно характерные для тантри
ческого буддизма. 

245 По-видимому, здесь содержится имплицитная 
критика крайних последователей радикальной мадхья-
маки (мадхьямака прасангика), по существу склоняв
шихся к крайности нигилизма и отрицавших «таковый», 
истинно сущностный характер пустоты как синонима 
абсолютной реальности. 

246 То есть частично буддийской, а частично — 
«внешней». 

247 Весьма интересно сравнить искушения буддий
ского йогина и «прелести», описанные в святоотеческой 
аскетической литературе, где также часто сообщается о 
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демонах, принимающих облик ангелов, святых и даже 
Христа и стремящихся через это соблазнить подвижника. 

243 Простые люди — см. примеч. 13. 
249 Концепция семьи (санскр. готра\ на китайский 

язык обычно передается словом сип — «природа», «природ
ная сущность») характерна для поздней Махаяны и Вадж-
раяны. Семья Татаагаты — группа бодхисатгв высших спо
собностей, способных к реализации природы Будды. 

250 Троемирие сансары — миры желаний, форм и не
форм, образующие сансару как мир циклического су
ществования рождений-смертей. 

251 Благознание (кит. шань чжиши) — мудрость, ос
нованная на фундаменте буддийского мироощущения. 

252 То есть всех миров — основных и дополнитель
ных сторон света, верха и низа. 

253 Мирские деятельные дхармы, (кит. ши цзянь ю вэй 
фа; санскр. лаукика санскрита дхарма) — дхармы, то 
есть элементарные психофизические состояния, под
верженные эмпирическому «быванию» и конституирую
щие сансарический опыт живого существа. 

254 Здесь демонстрируется Первая Благородная Ис
тина буддизма — истина о страдании (кит. ку; санскр. 
духкха) как фундаментальной характеристике сансары, 
которая тесно связана со всеобщим непостоянством 
(кит. у чащ санскр. анитья). 

255 Ср. заключительную гатху «Алмазной сутры» 
(«Ваджраччхедика праджня-парамита сутра»): 

Как на сновидение, иллюзию, 
Как на отражение, пузыри на воде, 
Как из росу и молнию, 
Так следует смотреть на все деятельные дхармы. 

256 Мир Саха — наш мир (троекосмие), сосущест
вующий с бесчисленным количеством других аналогич
ных миров. 

257 Земли Будды (кит. фо ту; «поля Будды» — санскр. 
буддхакшетра) — «очищенные» миры, превратившиеся 
в некоторое подобие «рая»; называются часто также 
«Чистыми Землями» (кит. цзин ту). 
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258 Западная земля Высшего Блаженства (Цзи лэ ту; 
Сукхавати) будды Амитабхи — наиболее известная и 
почитаемая из всех Чистых Земель. Согласно махаян-
ским сутрам, создана бодхисаттвой Дхармакарой, став
шим буддой Амитабхой (Амитофо) во исполнение обе
та. В дальневосточном буддизме, по существу, превра
тилась в рай, цель устремлений масс верующих. 

Культ Сукхавати вылился даже в создание особой 
школы Чистой Земли (Цзин ту цзун), последователи ко
торой считают почитание будды Амитабхи и медитатив
ное повторение его имени важнейшим средством для 
обретения рождения на этой Земле, ведущего впослед
ствии к пробуждению и обретению нирваны. 

259 Данный фрагмент не обнаружен ни в одной из 
сутр традиции Чистой Земли (Малая и Большая сутры об 
Амитабхе, сутра о созерцании Амитаюса; Амитаюс — 
один из аспектов Амитабхи) или в близких к ней кано
нических текстах. Вместе с тем наличие данного фраг
мента обусловило очень высокий авторитет «Трактата о 
пробуждении веры в Махаяну» среди последователей 
культа будды Амитабхи. Не исключено, однако, что дан
ный фрагмент был включен в текст «Трактата...» позднее, 
в качестве интерполяции. Если учесть отмечавшуюся 
выше связь учения «Трактата...» и школы Тяньтай, то на
личие подобного рода фрагментов-интерполяций неуди
вительно, поскольку школа Тяньтай находится в несо
мненной генетической связи с традицией почитания 
будды Амитабхи. 

260 Согласно буддийской космологии, «большой ты
сячей миров» называется космологическая единица, обо
значающая тысячу тысяч обычных миров, аналогичных 
нашему тройственному миру. 

261 См. примеч. 195. 
262 См. примеч. 205. 



ЦЗУН-МИ 

О началах 
человека 





ПРЕДИСЛОВИЕ 
Танский период истории китайского буддизма (VII— 

IX века) часто называют его золотым веком. И действи
тельно, именно в это время завершается формирование 
буддийской традиции в Китае, появляются и переживают 
свой расцвет такие школы, как Хуаянь, Фасян, Чжэнь янь, 
окончательно формируется школа Чань. В это время тру
дами таких переводчиков, как Сюань-цзан и И-цзин, за
вершается в целом формирование китайского буддийского 
канона. Таким образом, к концу IX века буддийская тра
диция в Китае сложилась окончательно и пережила свой 
расцвет, после которого постепенно начала клониться к 
упадку (начало этому процессу положили антибуддийские 
гонения императора У-цзуна в 845 году, после которых 
была подорвана экономическая мощь сангхи). Буддийская 
мысль конца танского периода отражает максимально зре
лый этап эволюции китайского буддизма и поэтому пред
ставляет особый интерес для исследования духовной куль
туры традиционного Китая. 

Цзун-ми (Гуйфэн Цзун-ми, 780—841) является одной 
из центральных фигур в истории буддизма в Китае и чрез
вычайно интересным мыслителем китайского Средневеко
вья. Цзун-ми был патриархом школы Хуаянь (санскр. Ава
тамсака), основавшей свое учение на одноименной ин
дийской сутре. В учении «Аватамсака сутры» сочетаются 
положения двух ведущих школ буддизма Махаяны — мад-
хьямаки и Виджнянавады. Основные виджнянавадинекие 
положения дополнены в данной сутре учением о реально
сти, существующей в качестве объективного внерефлектив-
ного бытия (кит. жу\ санскр. татхата). Отсутствие четкой 
дифференциации между концепциями двух философских 
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учений Махаяны, характерное для индийского буддизма 
до IX века, привело к формированию доктрины Татхагата-
гарбхи (гейт, жулай цзан, дословно: «лоно Татхагаты»; Тат-
хагата — один из эпитетов Будды) как абсолютного и еди
ного субстратного сознания. 

На основе данной доктрины китайские мыслители шко
лы Хуаянь разработали своеобразное холистическое учение, 
рассматривающее мир как единый универсум (кит. фа цзе\ 
санскр. дхармадхату), все элементы которого образуют еди
ное целое, полностью присутствующее, в свою очередь, в 
каждом из них. Идеология хуаяньского буддизма и опреде
лила все мировоззрение Цзун-ми. 

Одновременно Цзун-ми был и наставником буддизма 
школы Чань ветви Хэцзэ, которая восходит к одному из 
учеников знаменитого шестого патриарха Чань Хуэй-нэна 
(ум. в 712) по имени Хэцзэ Шэнь-хуэй. 

Цзун-ми принадлежат многочисленные сочинения как 
по хуаяньскому учению, так и по специфическим чаньским 
приемам достижения определенных измененных состояний 
сознания (психотехника), оцениваемых как высшие, совер
шенные с позиций буддийского учения. В подобных сочи
нениях Цзун-ми рассматривает чаньскую медитацию как 
практическую сторону хуаяньского учения, что видно из 
его выделения в буддизме двух аспектов: учения (школа 
Хуаянь) и медитации (школа Чань). 

Вместе с тем сочинения Цзун-ми ценны не только как 
источники для изучения философии школы Хуаянь, но и 
как своеобразные историко-философские сочинения, по
скольку им был разработан оригинальный метод рассмот
рения китайских (конфуцианство, даосизм) и различных 
буддийских религиозно-философских учений, содержащий 
значительный историко-философский элемент. 

Причиной, породившей эту традиционную историко-
философскую концепцию, была апологетическая задача, 
стоявшая перед Цзун-ми, как и перед подавляющим боль
шинством средневековых мыслителей, — показать преиму
щество и совершенство своей школы (в данном случае — 
хуаяньского варианта буддизма). Подобная задача приобре
тала тем не менее большую актуальность в условиях острой 
конкуренции между различными школами, каждая из ко
торых стремилась поэтому доказать не только свою древ
ность, но и свое исключительное совершенство как носи-
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теля истинного понимания сущности учения самого Буд
ды. Отсюда и установка на демонстрацию того, что учения 
остальных школ являются лишь частным случаем, одним 
из аспектов «истинной» доктрины. 

Из исторического контекста становится понятна пред
ставленная Цзун-ми самооценка хуаяньской традиции как 
совершенного и целостного буддийского учения, содержа
щего в себе все иерархически соотнесенные буддийские и 
небуддийские учения. Это доктринальное положение Цзун-
ми обосновывает средствами философского дискурса в 
трактате «О началах человека» («Юань жэнь лунь»), исполь
зуя разработанный им метод. Следует также отметить, что 
трактат «О началах человека» весьма интересен также и как 
своеобразная экспозиция самого хуаяньского учения. 
В нем сжато и доходчиво изложены все основные положе
ния этой школы на зрелом этапе ее развития. Трактат про
ясняет оценку хуаяньской традицией всех основных школ 
классического буддизма, а также конфуцианства и даосизма 
и содержит материал, позволяющий судить о восприятии и 
особенностях понимания классической буддийской фило
софии в Китае. 

Трактат Цзун-ми состоит из предисловия и четырех 
глав, причем в его композиции заметно влияние индийской 
традиции написания философских текстов. В предисловии 
формулируется цель написания текста и характеризуется 
его композиция. Цель Цзун-ми имеет антропологический 
характер: каковы истоки и начала человека и в чем причи
ны его телесного существования. 

В первой главе излагаются и подвергаются критике 
конфуцианство и даосизм. Во второй главе, наибольшей по 
объему, дается изложение и критика основных нехуаянь-
ских направлений буддизма: 1) доктрина небожителей — 
популярные формы буддизма, связанные только с верой в 
корму и новые рождения, 2) учение Хинаяны — и две ма-
хаянские школы: 3) Виджнянавада, или Дхармалакшана, и 
4) Шуньявада (мадхьямака), названная Цзун-ми учением 
о разрушении свойств. 

Третья глава посвящена изложению существа хуаянь
ского учения. Четвертая — демонстрации того, что в этом 
учении содержатся в качестве его составляющих все ранее 
рассмотренные концепции. Каждая из них оказывается 
«корректной» в определенных границах в качестве одного 
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из моментов хуаяньской философии. Претензии же этих 
направлений на полноту истины лишь демонстрируют, со
гласно Цзун-ми, ущербность иных нехуаяньских школ, 
их неспособность решить основную проблему, вынесенную 
Цзун-ми в название своего трактата. 

Таким образом, необходимо выделить два основных 
принципа, использовавшихся Цзун-ми в построении своей 
концепции: 1) принцип движения от наименее содержа
тельного (и менее правильного) к наиболее содержательно
му и правильному и 2) принцип соответствия хронологи
ческой последовательности становления буддийских уче
ний и возрастания их истинности и содержательности. 

Итак, Цзун-ми отождествляет логику изложения и ре
альную историческую последовательность рассматриваемых 
им учений, причем логический аспект выступает у Цзун-ми 
как основной, а логика изложения определяет историче
скую последовательность школ и направлений. 

Различные теории и школы религиозной философии 
буддизма воспринимаются, следовательно, Цзун-ми не в ка
честве независимых и самодостаточных направлений, а в их 
взаимосвязи, как соподчиненных моментов единого целого. 

Ниже вниманию читателей предлагается полный перевод 
трактата Цзун-ми «О началах человека». Перевод выполнен 
по изданию: Тайсё синею дайдзокё (Трипитака годов Тайсё). 
Т. 45, №1881. Токио, 1968. С. 707-710 - и на русском 
языке был опубликован санкт-петербургским обществом 
«Фогуан» («Свет Будды») в 1998 году (см.: Цзун-ми. Чаньские 
истины / Пер. с кит., предисл. и коммент. Е. А. Торчи нова, 
К. Ю. Солонина. СПб., 1998. С. 5-23). 

Е. А. Торчи нов 



1У1ириады одушевленных1 существ так же трудно 
сосчитать, как и части огромной массы из сме
шанных и спутанных элементов, но каждое из них 
возвращается к своему корню2. Мириады вещей в 
беспорядке и путанице, но каждая возвращается 
к своей основе. 

Ведь не бывает так, чтобы не было основы и 
корня, но были бы ветви и вершина. А тем более 
невозможно отсутствие корня и истока у самого 
одушевленного существа, пребывающего в центре 
творящей триады3. 

Кроме того, говорится: «Знающий людей мудр, а 
знающий себя просветлен»4. Так, я обретаю челове
ческое тело, но не знаю, откуда я сам пришел. Как же 
могу я познать удел других поколений?! Как же могу 
я познать дела людей прошлого и настоящего в Под
небесной?! Поэтому я несколько десятилетий изучал 
науку учителей, проповедующих непостоянное5, все
сторонне рассмотрел и внутреннее, и внешнее6, что
бы понять истоки своего телесного существования. 
Возжелав обратиться к истоку, я не удовлетворяюсь 
возможностью по плоду узнать о том, каков корень. 

Так, ныне изучающие конфуцианство и даосизм 
о близком к ним знают только то, что они получи
ли это тело благодаря непрерывной линии предков 
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от древних прародителей до их отцов, а об удален
ном от них знают только лишь то, что единая пнев-
ма7 изначального хаоса8 разделилась надвое, поро
див инь и ян9. Эта двоица родила триаду: Небо, 
Землю и Человека10. Эта триада, в свою очередь, 
родила все сущее11. Следовательно, и все сущее, и 
человек имеют в качестве своего корня пневму. 

Изучающие буддийский закон, однако, говорят 
о близком к ним как о том, что человек получа
ет это тело как результат12 дел13, совершенных в 
предыдущей жизни. О далеком же от них — как о 
том, что совершение дел происходит от заблужде
ния, вовлекающего в круговорот существования и 
восходящего к алая-сознанию14, которое и являет
ся корнем и основой телесного существования. 

Все эти утверждения исчерпывают имеющееся 
ныне у людей знание, но тем не менее не вскрывают 
истинной сущности бытия. Ведь Конфуций, Лао-
цзы и Шакьямуни — все они являются наивысшими 
совершенными мудрецами. Следуя задачам своего 
времени, они откликались на нужды всего сущего и 
создали учения, которые отличаются по предлагае
мым ими Путям, ведущим к цели. Они накапливали 
как внутреннее, так и внешнее, чтобы принести 
пользу всему множеству народа, и побуждали к со
вершению мириад добрых дел, прозревали сущность 
причин и следствий, исчерпывали знание о мириа
дах дхарм, всесторонне изъясняли, в чем корень, а в 
чем вершина в проявлении жизни15. 

Хотя в мыслях всех совершенномудрых содер
жится учение как об истинной сущности, так и о 
ее преходящих проявлениях, в первых двух учени
ях16 содержится только лишь знание о преходящих 
явлениях. Учение же Будды соединяет в себе зна
ние и об истинной сущности, и о ее преходящих 
проявлениях. Цель этого учения — содеять мириа-
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ды благих дел, искоренить зло, вознафадить за 
добро и совместно упорядочить все сущее. 

Таким образом, всем трем учениям нужно по
чтительно следовать. Но если человек стремится по
стичь природу мириад дхарм, исчерпать познание 
принципов и без остатка познать природную сущ
ность вплоть до ее корня и истока, то ему следует 
обратиться к буддизму, который только и может 
всесторонне разрешить эти вопросы. Однако ныне 
ученые мужи придерживаются каждый только одно
го лишь учения, а буддийские наставники все еще 
заблуждаются относительно истинного смысла уче
ния. Поэтому они не могут проникнуть к изначаль
ным истокам Неба, Земли, Человека и всех вещей. 

Ныне я вновь попытаюсь, опираясь на принци
пы учения о внешнем и внутреннем, исчерпать зна
ние о мириадах дхарм. Исходя вначале из мелкого, я 
постараюсь достичь глубокого, попытаюсь от пости
жения учения о преходящих явлениях перейти, от
бросив его, к проникновению в скрытую сущность, 
дабы дойти до самого корня. Затем, опираясь на по
нятую суть совершенного учения, я покажу, в чем 
смысл вовлечения жизни в круговорот бытия, и 
смогу, таким образом, завершив знание о корне, по
стичь и вершину (вершина — это Небо, Земля и Че
ловек17. В этом сочинении четыре главы. Его назва
ние — «О началах человека».— Цзун-ми). 

Глава I 
ОБ УНИЧТОЖЕНИИ ПРИВЕРЖЕННОСТИ К МЕЛКОМУ 
То есть об изучающих конфуцианство и даосизм. — 

Цзун-ми 

Конфуцианство и даосизм — эти два учения 
утверждают, что люди, животные и существа дру-
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гих типов все порождены, сформированы и вскор
млены Великим Дао — пустотой и отсутствием18. 
Они говорят, что Дао берет за образец само
естественную спонтанность19 и рождается в из
начальной пневме20. Изначальная пневма порож
дает Небо и Землю, а Небо и Земля рождают все 
сущее. Поэтому глупость и мудрость, знатность и 
ничтожество, бедность и богатство, страдание и 
радость — все это ниспослано Небом или же об
условлено временной предопределенностью21. По
этому после смерти любое существо вновь возвра
щается к Небу и Земле, вновь идет к пустоте свое
го отсутствия. 

Таким образом, сущность доктрин внешних 
учений заключается в признании наличия тела как 
основы совершения всех видов действий, а не в 
рассмотрении изначальной основы телесного су
ществования. То, что говорится ими обо всем су
щем, не выходит за пределы их существования 
в зримых материальных формах. Хотя этими уче
ниями и указывается, что Великое Дао является 
корнем сущего, но в них нет готовности прояс
нить, в чем заключаются причины и условия сле
дования истинному миропорядку и противодейст
вия ему, возникновения и исчезновения, чистоты 
и скверны. Поэтому изучающие эти доктрины не 
знают, что все это лишь преходящие явления, и 
держатся за подобные наставления, как за истину. 

Теперь попробую взять эти учения и опроверг
нуть их. Говорится, что все сущее рождено Вели
ким Дао — отсутствием и пустотой. Великое Дао — 
это корень рождения и смерти, мудрости и глупо
сти и основа радости и беды, горя и счастья. Осно
ва и корень — так называют вечно существующее. 

Если все это так, то тогда от горя, смуты, беды, 
глупости никоим образом нельзя избавиться, а 
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счастье, процветание, доброта и мудрость не могут 
принести никакой пользы. Каким же в таком слу
чае образом использовать учения Лао-цзы и Чжу-
ан-цзы?! Это значит, что Дао вскормило тигров и 
волков, зачало тиранов Цзе и Чжоу22, обрекло на 
раннюю смерть Янь Хуэя23, постепенно ввергло в 
бездну гибели Бо И и Шу Ци24. Как же тогда на
зывать его достойным преклонения? 

Еще говорят, что все сущее рождено естествен
ными и спонтанными трансформациями25 и ни 
одна вещь не зависит ни от причин, ни от усло
вий26. Но в таком случае все вообще беспричин
но, поскольку сущее только откликается жизне-
творящим трансформациям. Тогда можно сказать, 
что камни откликаются им и рождают траву, тра
ва рождает людей, люди рождают животных и так 
далее. А ведь отклик жизни не знает ни «до», 
ни «после», проявляется, не зная ни «рано», ни 
«поздно». Но тогда, значит, святым-бессмертным27 

не нужно поддерживать себя киноварными снадо
бьями28, правителю эпохи великого благоденст
вия29 не надо опираться на мудрых и талантливых, 
а принципы гуманности и справедливости никоим 
образом нельзя усвоить благодаря обучению и по
вторению пройденного. Но почему же тогда Лао-
цзы, Чжуан-цзы, Чжоу-гун и Конфуций30 устано
вили, что принципы и нормы утверждаются бла
годаря обучению? 

И еще говорят: все произошло, родилось и 
сформировалось из изначальной пневмы. Если бы 
это было так, то стихийно родившийся дух не мог 
бы ни обучаться, ни размышлять. Но почему же 
тогда даже новорожденные уже могут испытывать 
любовь и отвращение и проявлять непослушание? 

Если же говорят, что подобная стихийность име
ет спонтанно-самоестественный характер и каж-

167 



дый может по своему желанию любить, ненави
деть и так далее, то тогда все могли бы произволь
но проявлять все пять добродетелей31 и знание 
всех шести искусств32. Почему же в таком случае 
приходится полагаться на такие излишние при
емы, как обучение и повторение, чтобы достичь 
совершенства в них?! Если бы жизнь была стихий
ным получением пневмы, а смерть ее спонтанным 
лишением, то кто бы тогда после смерти мог стать 
духом или демоном?33 

Тем не менее если бы в мире были люди, по
мнящие о своих предыдущих рождениях и знаю
щие свои прошлые деяния, то они подтверди
ли бы, что данная жизнь является продолжением 
прошлой. А это уже совсем не то, что обретение 
пневмы и стихийное получение жизни. Опять же 
если бы память об осознании себя в качестве ду
хов и демонов была бы непрерывной, то все знали 
бы, что состояние после физической смерти — это 
совсем не то, что рассеяние пневмы и стихийная 
утрата жизни. Поэтому люди молятся и совершают 
жертвоприношения, чтобы обрести долголетие. Об 
этом гласят и тексты древней классики, а еще 
больше повествуют те, кто умирал, а потом вновь 
ожил; они и рассказали нам о мрачных стезях 
иного мира. Были и такие, которые после смерти 
беспокоили своих жен и детей и расплачивались 
за ранее совершенное по отношению к ним добро 
или зло. Такое бывало в древности, случается и 
ныне. 

Некто из сторонников внешних учений, же
лая поставить меня в затруднение, однажды ска
зал: «Если бы люди умирали и становились демо
нами, то с древности их накопилось бы столько, 
что они заполнили бы все улицы и переулки и кто 
угодно видел бы их. Разве это не так?» 
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Я ответил: «Люди после смерти идут шестью 
путями34 и не обязательно все становятся демона
ми. А демоны после своей смерти вновь становят
ся людьми и так далее. Как же иначе объяснить 
то, что с древности постоянно существует сонм 
демонов?» 

К тому же основа пневмы Неба и Земли лише
на сознания. Если люди получают только лишен
ную сознания пневму, то откуда же они стихийно 
получают сознание? Ведь травы и деревья тоже 
получают пневму, так почему же они лишены со
знания?! 

Еще говорят: бедность и богатство, знатность и 
ничтожность, мудрость и глупость, добро и зло, 
счастье и горе, удача и беда — все это зависит от 
небесного предопределения. Но если это так, то 
почему же согласно дарованным Небом предопре
делениям бедных много, а богатых мало, ничтож
ных много, а знатных мало? Если разделение на 
то, чего много, а чего мало, зависит от Неба, то 
почему же Небо не относится ко всем одинако
во? А тем более бывает, что беспутный человек 
знатен, а порядочный ничтожен, безнравственный 
богат, а добродетельный беден, строптивый про
цветает, а справедливый страдает, гуманный без
временно гибнет, а жестокий наслаждается дол
голетием. И так вплоть до того, что следующий 
должным принципам терпит поражение, а лишен
ный их — возвышается. Если все это зависит от 
Неба, то, значит, Небо возвышает беспринципных 
и губит следующих должным принципам. Как же 
говорить о справедливости наград при недостатке 
счастья, добра и успеха и о справедливости нака
заний при избытке бед, беспутств и злодеяний? 
Если все беды, смуты, бунты и строптивость то
же зависят от Неба, то это означает, что совер-
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шенномудрые, распространяя свои учения, нало
жили бремя обязанностей на человека и не нало
жили бремени обязанностей на Небо, возложили 
вину на сущее, но не возложили вину на Небесное 
предопределение, а такой несправедливости не 
должно быть. 

Если это так, то когда «Ши цзин»35 облича
ет правление, основанное на смуте, когда «Шу 
цзин»36 восхваляет путь истинного монарха, когда 
«Ши цзи»37 призывает к миру и служению прави
телю, когда «Юэ цзин»38 провозглашает преобра
зование нравов, то разве могут эти восхваления, 
порицания и призывы считаться превознесением 
воли Неба и соответствием самой сердцевине пе
ремен и трансформаций сущего?! Все это означа
ет, что знание только этих учений еще не может 
дать истинного понимания начал человека. 

Глава II 
ОБ ОТБРАСЫВАНИИ ВСЕХ ОДНОСТОРОННИХ 

И МЕЛКИХ УЧЕНИЙ 
Рассмотрение тех буддийских учений, которые 

не уясняют истинного смысла буддизма. — Цзун-ми 

Буддизм, если смотреть на него в плане пе
рехода от поверхностных учений к глубоким, 
включает в себя пять учений разной степени глу
бины. 

Первое —- учение небожителей39. 
Второе — учение Малой Колесницы40. 
Третье — учение Великой Колесницы41 о дхар-

мовых свойствах42. 
Четвертое — учение Великой Колесницы об 

уничтожении свойств43 (эти четыре рассматрива
ются в данной главе. — Цзун-ми). 
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Пятое — учение Единой Колесницы44, прояс
няющее суть природной сущности человека (это 
учение рассматривается в третьей главе.— Цзун-ми). 

Первое. Исходной посылкой буддийского уче
ния люди считают учение о трех мирах45, обрете
нии результатов совершенных ранее дел, о благих 
и дурных причинах и их следствиях. 

Говорят, что совершившие десять наитягчай
ших злодеяний46 после смерти низвергаются в ад47; 
совершившие проступки средней тяжести стано
вятся голодными духами48, а совершившие наи
более легкие прегрешения рождаются животными. 
Поэтому Будда преподал миру учение о пяти по-
стоянствах49 (хотя в Индии форма внешнего выра
жения учения для мирян отлична от нашей, нака
зания за зло и награды за добро ничем не отлича
ются от наших, также нет отличий и относительно 
понимания гуманности, справедливости и других 
добродетелей из числа пяти постоянств. Вот при
мер того, как поступают добродетельные: в этой 
стране люди при приветствии складывают руки и 
поднимают их, а туфани50 расслабляют руки и дают 
им свободно висеть вдоль тела. — Цзун-ми) и нака
зал придерживаться пяти обетов51 (не убивать — 
это гуманность, не воровать — это справедливость, 
не прелюбодействовать — это благопристойность, 
не лгать — это искренность, не пить опьяняющих 
напитков и не вкушать мяса — это мудрость, по
скольку это полезно для сохранения в чистоте и 
духа, и пневмы. — Цзун-ми). 

Таким образом, через соблюдение обетов об
ретаются три спасительные стези, одна из кото
рых — путь к рождению человеком. Те же, кто 
совершает десять наивысших благих деяний52, со
блюдает заповеди и всегда ведет себя тому подоб-
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ным образом, рождаются на одном из шести не
бес53 мира желаний54; практикующие четыре вида 
дхьяны55 и восемь видов сосредоточения56 рожда
ются на небесах мира формы и не-формы57 (в из
ложенном не выделен отдельно ад небесных де
монов58. — Цзун-ми); эти области отличаются от 
перечисленного выше, и о них нельзя узнать бла
годаря зрению и слуху. Обыватели59 ведь не знают 
даже о верхушке, где уж им пытаться доискиваться 
до корня! Поэтому для обывателей учение таким 
образом объясняет истоки человеческого сущест
вования. 

(Ныне излагая доктрины буддийских сутр60, я 
также выбираю в качестве примеров только самое 
необходимое. — Цзун-ми.) 

Вот каково так называемое учение небожите
лей (так, согласно ему, бывает три рода деяний: 
первый — дурные деяния, второй — благие, тре
тий — нейтральные61. Результат они приносят в 
трех временах: сразу же62, в текущей жизни и в од
ной из последующих жизней.— Цзун-ми). 

Согласно содержанию этого учения, деяние яв
ляется корнем телесного существования. Ныне, 
критикуя его, скажу: «Если исходить из того, что 
совершенные деяния определяют получение того 
или иного тела на одном из пяти путей, то никогда 
нельзя выяснить, кто творит то или иное деяние, 
а кто испытывает его последствия. Если вот этих 
глаз, ушей, рук, ног достаточно, чтобы совершать 
деяния, то и испытывать их последствия должны 
соответственно глаза, уши, руки и ноги скончав
шегося. 

Разве вам не приходилось слышать, как гово
рят, что в действительности субъект деятельности, 
совершающий поступки, — это не тело, а психи
ка?63 Но что это за психика? Иногда говорят, что 
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это его материальный носитель — телесное серд
це. Но телесное сердце вещественно и связано с 
внутренними органами тела. Как же оно может 
двигаться и входить в глаза и уши, оценивая как 
бы извне, что является праведным, а что — пороч
ным? Если же неизвестно, что праведно, а что по
рочно, то как можно отречься от суеты? Кроме 
того, сердце вместе с глазами, ушами, руками, но
гами составляет телесную сущность. Как же оно 
может в таком случае обеспечивать взаимопрони
кающее движение и взаимный отклик, будучи од
новременно и причиной совершения поступков? 

Если же сказать, что радость, гнев, любовь, не
нависть воздействуют на тело и речь, повелевая 
быть им субъектами действия, то следует учесть, 
что радость, гнев и другие чувства то возникают, 
то исчезают и сами по себе лишены субстанциаль
ности. Так как же они могут главенствовать в ка
честве субъектов действия? Речи с подобными ут
верждениями вовсе не соответствуют действитель
ности. 

Если же подойти к этому вопросу с другой сто
роны, иначе попытаться дойти до сути, то можно 
предположить, что и психика, и тело сообща могут 
быть субъектом действия. Но если это тело уже 
умерло, то кто же испытывает последствия совер
шенных поступков в виде горя или радости? 

Если же сказать, что после смерти обретается 
новое тело, то не получится ли тогда так, что тело 
и психика в настоящей жизни совершают преступ
ления или, творя благо, устремляются к счастью, 
а расплачиваться за них горем или радостью при
ходится телу и психике, обретенным в следующем 
рождении? 

В соответствии с этим получается, что устрем
лявшийся к счастью понесет огромный ущерб, 

173 



а совершавший преступления получит огромную 
удачу. Разве принятие в качестве истинного по
добного духовного принципа не будет свидетель
ствовать о том, что это не есть истинный Путь? 
Поэтому изучившие и принявшие это учение не 
получают подлинного понимания сущности кор
ня телесного существования, хотя и верят, что его 
причиной является действие». 

Второе. Учение Малой Колесницы64 гласит о 
том, что материя65 (плоть и тело), а также пси
хика66 (мысль и суждения) благодаря безначально 
действующей силе причинности каждое мгнове
ние рождаются и исчезают, безгранично продол
жая свою взаимную преемственность. 

Как бегут струйки воды, как горят язычки пла
мени в светильнике, так тело и психика по ви
димости соединяются в нечто как бы единое, как 
бы постоянное. А все глупцы, не понимая этого, 
держатся за это, принимают за свое «я», доро
жат этим «я», по причине чего и возникает алчная 
привязанность (алчной привязанностью называют 
стремление добиться выгоды, чтобы прославить 
себя. — Цзун-ми), гнев (гнев — это чувство нена
висти к тому, что устрашает, угрожает или вредит 
«я». — Цзун-ми) и невежество (отсутствие истин
ного принципа рассуждения. — Цзун-ми) — эти три 
яда67. Три яда толкают помыслы и подвигают тело 
и речь на совершение всех видов действий. Когда 
действия совершены, то их последствий нельзя из
бежать. Поэтому обретается новое телесное суще
ствование в горе или радости на одном из пяти 
путей (в соответствии с тем, с чем соотносятся 
данные конкретные действия. — Цзун-лш). Полу
чение телесного существования в трех мирах68, 
благих или дурных местах (в соответствии с сово-
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купностью действий. — Цзун-ми) обусловлено тем, 
что существа вновь хватаются за иллюзию «я». 
Вновь возникает алчная привязанность и прочее, 
совершаются действия, пожинаются их плоды. Ес
ли есть телесное существование, то есть рождение, 
старость, болезнь, смерть, а после смерти — новое 
рождение. Если есть миры, то есть их формиро
вание, становление, разрушение, пустота, а после 
пустоты — новое формирование. 

(О том, как из кальпы69 пустоты формирует
ся мир, гимн70 гласит следующее. В мире пустоты 
поднимается великий ветер, веющий в неизмери
мом пространстве, и наполняет шестнадцать лак-
ша71, его природа подобна алмазу и нерушима. Он 
называется поддерживающим мир ветром. Злато-
цветные облака небес сияния и звучности абхасва-
ра распространяются на три тысячи миров. Идет 
дождь, струи которого толсты, как оси телеги, ве
тер прекращается, и не слышно, как он льется. Он 
заполняет глубину в одиннадцать лакша. Вначале 
создается алмазный мир. После этого дождь, сте
кающий из златоцветных облаков, наполняет его 
изнутри. Вначале создается мир Брахмы, затем — 
другие, вплоть до неба Ямы72. Из бушующего вет
ра и чистых вод формируются мировая гора Суме-
ру и семь железных горных поясов вокруг нее. Из 
водной мути — другие горы и земли, четыре ма
терика и прочее вплоть до ада-нирайа. Соленое 
море снаружи окружает эти земли. Так устанавли
вается поименованный по четырем сторонам света 
сосуд вещественного мира. Когда проходит одна 
кальпа возрастания и убывания73, процесс доходит 
до миров счастья второй дхьяны74. В конце этого 
времени люди внизу вначале едят земляные ле
пешки75 и лесной тростник, а потом у них по
являются запасы обработанного риса. И малые, и 
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великие имеют свою выгоду. Происходит разделе
ние мужского и женского полов, размежевывают
ся поля, устанавливается власть государей, ищутся 
сановники им в помощь. Так, одно за другим, по
являются все роды сущего. 

Время прохождения следующих девятнадцати 
периодов возрастания и убывания, то есть все
го двадцати периодов, называется кальпой сози
дания. 

В трактатах говорится, что кальпа мира пу
стоты — это то, что даосское учение, говоря о 
Дао-Пути, называет пустотой и отсутствием. Так, 
субстанция Дао-Пути покойна, всеозаряюща, оду
хотворена и всепроникающа, и она отнюдь не яв
ляется пустотой и отсутствием76. Господин Лао-
цзы77, то ли заблуждаясь, то ли с умыслом, стре
мясь отсечь людские страсти, указывал на мир 
пустоты как на Дао-Путь. Великий ветер в мире 
пустоты — это и есть единая пневма первоздан
ного хаоса. Поэтому Лао-цзы говорит: «Дао-Путь 
рождает одно»78. Златоцветные облака — это нача
ло телесного оформления пневмы, то есть Вели
кий Предел. Стекающий вниз дождь — это сгуще
ние пневмы инь. Силы инь—ян приходят в гармо
ническое единство друг с другом и могут обрести 
порождающую творческую способность. Миры от 
небес Брахмы до Сумеру — это то, что даосы на
зывают Небом. Водная муть — это Земля. Вот и 
«одно рождает два». Существа от мира счастья 
второй дхьяны до самого низа — это люди. Вот и 
«два рождают три». Так устанавливается вселен
ская триада79. От земляных лепешек до всех родов 
сущего — это как раз то, о чем говорится: «Три 
рождают мириады вещей». 

Вплоть до времени трех августейших госуда
рей80 все были вынуждены жить в пещерах и на-
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ходить пропитание на лугах, и никто еще не умел 
добывать огонь. По той причине, что в те времена 
не было знаков письма, чтобы делать записи, пре
дания людей последующих поколений о них ли
шены ясности, в них есть только кружение от 
ошибок к заблуждениям. Сочинения всех филосо
фов по этому поводу содержат все виды самых 
разноречивых сведений. Буддизм постиг и проник 
в суть трех тысяч миров, но не склонил к своему 
учению всю великую Танскую империю81. Поэто
му сочинения внутренних и внешних учений82 не 
полностью согласуются между собой. 

«Пребывание» — это кальпа пребывания. Она 
длится двадцать периодов возрастания и убывания. 

«Разрушение» — это кальпа разрушения. Также 
длится двадцать периодов возрастания и убыва
ния. За девятнадцать периодов возрастания и убы
вания гибнут все живые существа, за один послед
ний период возрастания и убывания гибнет мир-
сосуд. Он может погибнуть от трех стихий — огня, 
воды и ветра. 

«Пустота» — это кальпа пустоты. В течение 
еще двадцати периодов возрастания и убывания в 
пустоте нет ни миров, ни кого бы то ни было из 
живых существ. — Цзун-ми) 

Так, кальпа за кальпой, жизнь за жизнью, не
прерывно вращаются живые существа в кругово
роте сансары, без начала и конца, словно колодез
ное колесо. 

(Даосизм знает только одну-единственную каль-
пу пустоты до появления данного мира и говорит 
о ней как о пустоте и отсутствии, хаосе, единой 
пневме, называет ее изначальным началом, но не 
знает, что до этой кальпы пустоты уже были ты
сячи тысяч, мириады мириад кальп формирова-
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ния, пребывания, разрушения и пустоты, которые 
кончались и начинались вновь. Поэтому я знаю, 
что даже самое ничтожное из ничтожных учений 
буддийского Закона — доктрина Малой Колесни
цы превосходит глубочайшие из глубочайших рас
суждения внешних традиций. — Цзун-лш.) 

И все это из-за того, что нет понимания, что 
корень этого телесного существования отнюдь не 
«я». О том, что в действительности не является 
«я», говорят как о свойстве, на котором основы
вается телесное существование и которое появля
ется по причине упорядоченного взаимосоедине
ния материи и психики. 

Теперь, осуществляя анализ, отмечу, что ма
терия состоит из земли, воды, огня и ветра — че
тырех великих первоэлементов, а психика состо
ит из четырех скандх83 — ощущения (может ощу
щать приятное и неприятное. — Цзун-ми), мысли 
(может воспринимать образы. — Цзун-ми), психи
ческой деятельности (может быть субъектом дей
ствия, пребывающим в постоянной текучести.— 
Цзун-ми) и сознания (может понимать различия. — 
Цзун-ми)м. 

Если каждое из этих начал является «я», то зна
чит, что есть восемь «я». А тем более какое мно
жество их должно быть на всем великом земном 
пространстве! 

Говорят, что есть триста шестьдесят отдельных 
костей, причем каждая отличается от любой дру
гой. Кожа и волосы, мышцы и мясо, печень и 
сердце, селезенка и почки — все они далеко не 
одинаковы. Все функции психики также далеко 
не одинаковы: видеть — не то же самое, что слы
шать, радоваться — не то же самое, что сердить
ся, а всего имеется восемьдесят четыре тысячи 
мирских страстей. Есть и еще многое множество 
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вещей того же рода. Как же тогда узнать, что сле
дует принимать за «я»? Если все это отдельные 
«я», значит, во мне есть сотни тысяч «я». Если 
в одном теле так много господ, то это означает 
смуту. 

Кроме этого, опять-таки отметим, что нет ни
каких отдельно существующих дхарм85. Они не
постоянны и изменчивы, толкают к конструиро
ванию «я», но это не достигается. И тогда нако
нец прозреваешь, что это телесное существование 
есть не что иное, как упорядоченное сочетание 
свойств, возникших в силу причинно обусловлен
ного подобия, и изначально нет никакого челове
ческого «я»86. 

Так кто же вожделеет и заблуждается? Кто уби
вает, разбойничает, соблюдает обеты (истина о по
знании страдания. — Цзун-ми)1 Существа безоста
новочно блуждают в трех мирах омрачения в со
ответствии с совершенными добрыми или злыми 
делами, но благодаря усвоению учения об отсут
ствии «я» они становятся мудрыми (истина о Пу
ти. — Цзун-ми), уничтожают вожделение и про
чее, и прекращают все виды действий, и дости
гают познания пустоты «я» и истины как она 
есть87 (истина о прекращении. — Цзун-лш), и тогда 
обретают плод архатства88. После смерти тела и 
уничтожения сознания прекращаются все стра
дания. 

Согласно этому учению, материя и психика — 
это две формы, а вожделение, невежество и гнев 
считаются корнем телесного существования и ос
новой мира-сосуда. Прошлое и будущее также в 
основе своей не являются особыми отдельными 
дхармами. 

Теперь, критикуя это учение, говорю: «Если 
жизнь в сансаре и пребывание в мирах непрестан-
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ных рождений и смертей считать корнем телес
ного существования, то тогда самостное бытие 
непременно было бы непрерывным. Однако, да
же если не возникает какой-либо дефект пяти ви
дов сознания (область объектов корней89 вос
приятий берется в качестве причины.— Цзун-ми), 
все же иногда сознание не функционирует (оно 
исчезает полностью при обмороке и в глубоком 
сне. — Цзун-ми). При медитативной концентрации 
также достигается небо безмолвия. Небеса мира 
не-форм также лишены этих великих первоэле
ментов. 

Если придерживаться такого понимания этого 
телесного существования, то и через многие ве
ка и поколения не достичь избавления от санса-
ры. Таким образом, сосредотачивающиеся на этом 
учении также еще не понимают истоков телесного 
существования». 

Третье. Учение о свойствах дхарм, относящее
ся к Великой Колеснице, утверждает, что все чув
ствующие существа с безначальных времен, бес
спорно, имеют восемь видов сознания90 и сре
ди них восьмое — алая-сознание — является их 
основой и корнем. Оно пестует и преобразует и 
семена телесного существования, и мира-сосуда. 
Оно, трансформируясь, порождает остальные семь 
видов сознания, и все они могут, трансформи
руясь, являть себя, выделяя объекты причине
ния. Но все они лишены каких-либо сущностных 
дхарм. 

Как же происходят эти трансформации? 
Говорят, что по причине следов-впечатлений91 

сознания, разделяющих его на «я» и дхармы, все 
виды сознания в момент порождения превраща
ются в «я» и дхармы92. По причине лишенной про-
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буждения извращенности шестого и седьмого со
знаний93 все обусловленное этим держится за веру 
в действительное существование «я» и действи
тельное существование дхарм. Как в ночном сно
видении (а также при серьезной болезни сознание 
мутится и другие вещи и люди видятся иначе, чем 
в нормальном состоянии. — Цзун-ми) по причине 
(когда познается только созданное погруженной в 
сон мыслью.— Цзун-ми) силы, порождающей ноч
ное сновидение, сознание как бы постоянно явля
ет себя в образах внешнего мира. Во время сна 
спящий схватывает видимое им как реально суще
ствующие внешние вещи. Но при пробуждении он 
понимает, что все это было создано лишь транс
формациями сознания во сне. Таково и мое телес
ное существование. Оно создано только трансфор
мациями сознания. 

По причине заблуждения люди держатся за ве
ру в то, что «я» и все внешние объекты в дей
ствительности существуют. Отсюда возникает не
ведение и совершение действий, ведущих к бес
конечному чередованию рождений и смертей (столь 
же необъятному, как об этом говорилось вы
ше. — Цзун-ми). Пробуждение разъясняет прин
цип этого. 

Тогда сразу понимаешь, что свое собственное 
телесное существование — это то, что создано 
трансформациями одного только сознания. Созна
ние и является корнем телесного существования 
(то, что здесь осталось непонятым, будет подверг
нуто критике ниже. — Цзун-ми). 

Четвертое. Учение об уничтожении свойств, 
относящееся к Великой Колеснице94, сокрушает 
приверженность ранее рассмотренных учений Ве
ликой и Малой Колесниц свойствам дхарм и та-
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инственно являет затем принцип истинной приро
ды и пустотного покоя. 

(Рассуждения о сокрушении свойств основаны 
не только на всех разделах «Праджня-парамиты», 
но и присутствуют во всех других сутрах Вели
кой Колесницы. Выше рассмотренные три учения 
или предшествуют им, или следуют за ними. Это 
учение сокрушает все, чего они придерживаются, 
и не имеет ограниченной фиксации на чем-то 
одном. 

Поэтому Нагарджуна95 установил два типа ин
терпретации «Праджня-парамиты»96 — общую и 
необщую. Общая соответствует общим взглядам, 
вере и пониманию последователей обеих Колес
ниц. По причине сокрушения приверженности к 
дхармам обеих Колесниц установлена необщая 
интерпретация, которая разъясняется только бод-
хисаттвам по причине таинственного откровения 
в ней природы Будды. 

Поэтому два индийских учителя теорий трак
татов Шилабхадра и Джнянапрабху установили 
учения для трех периодов, устраняя это учение о 
пустоте. Иногда говорят, что оно появилось рань
ше учения школы только сознания, учащей о 
свойствах дхарм, а иногда говорят, что после него. 
Здесь принимается тот взгляд, что после него. —-
Цзун-ми.) 

Вначале, критикуя учение только сознания, 
сторонники этого учения говорят: «Сфера объек
тивного мира, подверженная трансформации, — 
это ложное. Сознание, которое обладает способ
ностью трансформировать, — это истинное. Если 
исходить из того, что одно есть, а другого нет (на
чиная отсюда, с помощью примеров сокрушают 
эту доктрину. — Цзун-ми), то тогда выходит, что 
представляющая мысль в сновидении и восприни-
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маемые зрением вещи во сне должны различать
ся. Если они различны, то значит, что видящее 
сновидение сознание — не вещи, видимые в сно
видении, а вещи — не сознание, видящее сно
видения. Когда наступает пробуждение, погру
женное в сновидение сознание исчезает, а вещи, 
видимые в сновидении, должны в таком случае 
остаться. 

А раз эти вещи не являются плодом сновиде
ния, то они должны считаться истинными веща
ми. Если образы сновидения тем не менее не яв
ляются реальными вещами, то как можно считать 
их наделенными сущностными свойствами? По
этому то, что воспринимается в сновидении, — это 
представляющее сознание, погруженное в сон, и 
веши, видимые в сновидении, — в соответствии с 
проведенным различием — то, что может быть ви
димо, и то, что воспринимается зрением. 

Если придерживаться этого принципа, то полу
чается, что и то и другое равно пусто и ложно, и 
в том и в другом нет ничего сущностного и истин
ного. Это справедливо и относительно всех других 
видов сознания. Все это лишь заимствованное из 
совокупности причинной обусловленности суще
ствование, и оно не имеет собственной приро
ды — такова причина этого». 

Поэтому «Трактат о срединном видении»97 гла
сит: «Никогда не было ни одной дхармы, порож
денной чем-либо, кроме причинной обусловлен
ности. Поэтому нет ни одной из всех дхарм, ко
торая не была бы пустой». И еще он гласит: «О 
дхармах, порожденных причинной обусловленно
стью, я говорю, что они пусты». 

«Трактат о пробуждении веры»98 гласит: «Все 
дхармы лишь благодаря опоре на заблудшую мысль 
обретают различия. Если отрешиться от сознания 
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и мысли, то окажется, что нет никаких сущностных 
свойств у всего мира объектов». 

Сутра" гласит: «Все, что наделено свойствами, 
пусто и ложно. Тех, кто отрешился от всех свойств, 
и называют буддами» (подобные этим строки ха
рактерны для всего собрания канонических текстов 
Великой Колесницы. — Цзун-ми). 

Если применить это к проблеме истоков те
лесного существования, то получится, что исход
ным принципом телесного существования являет
ся пустота. Пустота —- вот корень. 

Ныне, критикуя и это учение, скажу: «Если и 
сознание, и сфера объектов равно отсутствуют, то 
кто же является знающим их отсутствие? Опять 
же, если нет никаких реальных дхарм, то при опо
ре на что возникает понимание того, что они пу
сты и ложны? Среди появляющихся в мире пустых 
и ложных вещей никогда не было таких, которые 
могли бы появиться, не имея опоры. Если бы 
не было неизменной и влажной по своей природе 
воды, как могли бы появиться пустые, ложные, 
иллюзорно наделенные сущностными признаками 
волны? Если бы не было чистого, светлого и не
изменного зеркала, откуда взялись бы все ви
ды пустых и обманных отражений? И опять-таки, 
разве те, кто выше говорил о том, что представ
ляющая мысль сновидения и сфера объектов сно
видения равно пусты и ложны, не должны бы в 
действительности сказать, что это пустое и ложное 
сновидение должно непременно опираться на спя
щего человека?» 

Теперь замечу, что если ограничиться только 
тем, что сознание и сфера объектов равно пусты, 
то не будет достигнуто проникновение в то, како
ва опора проявления ложного. Поэтому хотя зна
ющие это учение и сокрушают взгляды хватаю-
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щихся за ложные объекты чувств, но и они еще 
не проясняют истинную одухотворенную природу. 

Поэтому «Сутра барабана Дхармы»100 гласит: 
«Во всех сутрах о пустоте еще остается что ска
зать» (остается — то есть сохраняется еще не по
нятый смысл. — Цзун-ми). 

«Сутра большого объема»101 гласит: «Пустота — 
это первые врата Великой Колесницы». 

Рассмотренные выше четыре учения попере
менно демонстрируют разные взгляды, вначале 
мелкие, потом глубокие. Но из-за того, что изу
чающие их все же не довели до конца самопозна
ние, называю все эти учения мелкими. Из-за того, 
что они уверены, что постигли все окончательно, 
называю их односторонними. Поэтому об усво
ивших их людях говорят как о мелких и односто
ронних. 

Глава III 
НЕПОСРЕДСТВЕННОЕ ПРОЯСНЕНИЕ 

ИСТИННОГО ИСТОКА 
Учение, постигшее истинную суть буддизма. — 

Цзун-ми 

Пятое. Проясняющее истинную природу уче
ние Единой Колесницы102 гласит: «Все чувствую
щие существа наделены изначально принципом 
истинного сознания. Это сознание безначально и 
вечно пребывает в чистоте и покое, сияет и* ни
когда не затмевается, все постигает и обладает по
стоянным знанием». 

Его также называют природой Будды, еще на
зывают Вместилищем Так Приходящего103. Из-за 
безначального ограничения омраченное сознание 
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омрачает его, и оно лишается самосознающего зна
ния. Тогда оно оказывается во власти профаничес-
ких свойств и по этой причине погружается в со
вершение действий и ввергается в страдания чере
дующихся рождений и смертей. Обретшие великое 
пробуждение, сострадая, говорят, что все это пусто, 
и реализуют чистоту и покой одухотворенно пости
гающего истинного сознания, всецело тождествен
ного сознанию всех будд. 

Поэтому «Сутра величия цветов»104 гласит: «О 
сыны Будды! Нет ни одного живого существа, ко
торое не было бы наделено мудростью Так Прихо
дящего. Однако цепляющиеся за омраченное со
знание не могут реализовать ее. Если же отсечь 
омраченное сознание, то всеобъемлющая мудрость, 
самоестественная мудрость, не знающая препятст
вий мудрость сразу же проявится. Даже если взять 
одну пылинку, то в ней уже есть все содержание 
свитков великой тысячи сутр. А разве пылинки 
можно сравнить с живыми существами?! А сутры 
разве можно сравнить с мудростью Будды?!» 

И ниже также говорится: «В это время Так 
Приходящий во всеобъемлющем созерцании узрел 
всех живых существ всего мира дхарм105 и так ска
зал: „Воистину удивительно! Воистину удивитель
но! Все эти живые существа как бы имеют в себе 
мудрость Так Приходящего, но из-за заблуждений 
и омраченности не видят ее. Я как раз буду для 
того наставлять святому Пути, чтобы навеки от
сечь у них омраченное сознание, и тогда они уже 
в теле этой жизни узреют безбрежную мудрость 
Так Приходящего и не будут отличаться от будд"». 

Оценивая это, скажу так. Я и другие существа 
в течение многих кальп не встречали истинного 
учения, не могли вернуться к истокам своего те
лесного существования, а вместо этого держались 
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за пустые и ложные свойства и охотно погружа
лись в профаническое существование и возрож
дались то как скоты, то как люди. Ныне же мы 
приблизились к высшему учению, чтобы дойти 
до своих истоков и в совершенстве осознать, что 
изначально мы являемся буддами. Поэтому мы 
должны совершать действия, опираясь на деяния 
будд, чтобы соединить наши сознания с сознани
ем Будды, вернуться к корню, возвратиться к ис
току106, отторгнуть все обыденные привязанно
сти. «Уменьши и уменьши это вновь», чтобы до
стичь самоестественности и недеяния107. Того, кто 
отзывается на призыв любой из песчинок Ганга, 
называют буддой. Должно знать, что заблуждение 
и пробуждение едины в истинном сознании. О, 
сколь велики сокровенные врата истоков челове
ка, ведущие сюда! 

(Так Будда проповедовал рассмотренные выше 
пять учений, то о постепенном пробуждении, то о 
внезапном. Если есть механизм равновесия средне
го и низшего, то можно двигаться от мелкого к глу
бокому, постепенно плавно увлекая других за собой. 

Вначале проповедовалось первоначальное уче
ние, чтобы отстранить людей от зла и утвердить 
в добре. Потом проповедовались второе и третье, 
дабы побудить их к отказу от скверны. И в конце 
проповедовались четвертое и пятое, чтобы сокру
шить свойства и прояснить истинную природу, да
бы побудить людей к возвращению к реальному. 

Когда люди опираются на учение об истин
ном и совершенствуются, тогда они достигают со
стояния Будды. Если же начать с наивысшей из
начальной мудрости, то за этим воспоследует дви
жение от корня к верхушке. Об этом говорят 
так: сразу же опираясь на пятое учение, мгновен
но указать на субстанцию истинного сознания. 
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Когда субстанция сознания прояснена, тогда 
возникает осознание пустоты и ложности всего 
мирского и осознание исконной пустотности и 
покоя истинно сущего. Однако из-за того, что по 
причине наличия заблуждения возникает обра
щенность к истинной мудрости, следует отсечь 
злое и совершенствоваться в благом, совершенст
воваться в благом и покончить с неведением, вер
нувшись к истинному. 

Когда неведение исчерпано, то истинное обре
тает завершенную целостность. Она называется 
Буддой в его Дхармовом Теле|08. — Цзун-ми) 

Глава IV 
О ВОЗМОЖНОСТИ СВЯЗАТЬ НАЧАЛА И КОНЦЫ 

О возможности возвести к единому истоку 
отброшенное ранее и утвердить его истинный 

смысл. — Цзун-ми 

Хотя истинная природа и является корнем те
лесного существования, жизнь возникает благодаря 
наличию причинности, и нельзя бесконечно пре
небрегать телесными свойствами. Однако по той 
причине, что первоначально рассмотренные уче
ния не могли постичь этого до конца, я шаг за 
шагом опровергал их. Ныне же собираюсь связать 
начала и концы, дойдя до конфуцианства и даосиз
ма, и рассмотреть их в этом отношении. 

(Начинаю с изложения пятого учения об ис
тинной природе и далее перехожу к остальным, 
классифицируя подобным образом все прочие 
учения. Каждое из них истолковываю и разъясняю 
в таком отношении. — Цзун-ми.) 

Вначале имеется единственная истинная одухо
творенная природа. Она не рождается и не умира-
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ет, не увеличивается и не уменьшается, не меня
ется и не трансформируется. По той причине, что 
в ней сокрыты все безначально заблудшие живые 
существа, погруженные в сон и лишенные само
сознающего знания, ее называют Вместилищем 
Так Приходящего. Наделенное свойствами рожда
ющегося и гибнущего, сознание существует благо
даря своей опоре на Вместилище Так Приходяще
го (этот аспект описывается четвертым учением о 
сокрушении этих появляющихся и исчезающих 
свойств. — Цзун-ми). 

Нерождающееся и негибнущее истинное созна
ние и рождающиеся и гибнущие омраченные фор
мы сознания — все они находятся в гармониче
ском единстве и являются не тождественными и 
не отличными; это и называется алая-сознанием. 
Это сознание имеет два модуса — пробужденный 
и непробужденный (этот следующий аспект соот
ветствует тому, о чем наставляет третье учение о 
свойствах. — Цзун-ми). 

Опираясь на непробужденный модус, самой 
первой появляется действующая мысль, ее на
зывают наделенной свойством действия. И вновь, 
благодаря непробужденности относительно изна
чального отсутствия этой мысли, она трансфор
мируется в обладающее способностью восприятия 
сознание эмпирического субъекта и то, что вос
принимается, — явленные свойства объективного 
мира. И вновь, благодаря непробужденности от
носительно того, что эта сфера объективного по
явилась из самого омраченного сознания, суще
ства хватаются за нее как за наделенное фикси
рованным наличием — подлинным бытием. И это 
называется хватанием за дхармы (этот следующий 
аспект соответствует тому, что проповедует второе 
учение — Малая Колесница. — Цзун-ми). 
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Благодаря подобному схватыванию возникает 
представление об отличии между собой и другими, 
и отсюда проистекает хватание за «я». По причи
не наличия свойств хватания за «я» вся сфера та
ких чувств, как вожделение, любовь и удоволь
ствие, проявляется вместе с желанием ублажить 
«я». Сфера таких чувств, как гнев, отвращение и 
неприязнь, такие свойства, как страх, зломыслие, 
омраченность, глупость и невежество, кружатся по 
кругу, возрастая и увеличиваясь (этот следующий 
аспект соответствует тому, о чем проповедует уче
ние небожителей. — Цзун-ми). 

Поэтому дух тех, кто склонен к убийству или 
грабежу, несомый колесницей этих злодеяний, 
возрождается в аду или среди демонов, скотов и 
тому подобных тварей. С другой стороны, дух тех, 
кто неотступно думает о муках, вызываемых эти
ми делами, или же людей добрых по природе, со
блюдающих заповеди и прочее, несомый колесни
цей этих добрых деяний, входит в промежуточный 
мрак109 и вступает из него в материнскую утро
бу (этот следующий аспект соответствует тому, о 
чем проповедуют конфуцианство и даосизм. — 
Цзун-ми). 

Люди получают пневму по и обретают телес
ность (в соответствии с этим они считают пневму 
корнем всего. — Цзун-ми). Когда есть пневма, то 
упорядоченно располагаются все вместе и четы
ре великих первоэлемента, постепенно формиру
ются все корни — органы чувственного воспри
ятия. Когда есть эмпирическое сознание, тогда 
упорядоченно располагаются все вместе и четыре 
остальные помимо материи скандхи, постепенно 
формируются все виды сознания. За десять меся
цев зародыш полностью формируется и рождает
ся, получая название человека, и все, что относит-
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ся к «я», и тому подобное является отныне лишь 
телом и психикой. 

Отсюда можно узнать, что у тела и психики, у 
каждого из них, есть свой корень, и когда два эти 
начала соединяются в гармонии, тогда и полу
чается человек как единая целостность. Это же 
по большей части относится к небесным асурам и 
другим существам. Так, хотя существа, следуя за 
совершенными делами, получают свое тело, от 
всей совокупности дел зависят знатность и пре-
зренность, богатство и бедность, долголетие и без
временная кончина, болезни и здоровье, процве
тание или упадок, страдания или радость. 

Поэтому и говорят, что следует со всей почти
тельностью считать причиной всего совершенные 
в предыдущей жизни дела. В настоящей же жизни 
обретается плод знатности или презренности, и 
можно даже сказать, что за гуманность обретается 
долголетие, за убийство — безвременная смерть, 
за щедрость — богатство, за скупость — бедность, 
остальные же многоразличные плоды нельзя и пе
речислить. Таким образом, если человек в нынеш
нем теле не совершал злодеяний, а бедствует, не 
делал добра, а счастлив, не был гуманен, а дол
голетен, не убивал, а умер безвременно, и тому 
подобное, то это означает, что все это резуль
тат совокупности дел, совершенных в предыдущих 
жизнях. 

Поэтому нынешнее существование обусловлено 
не естественной спонтанностью, как это утверж
дают приверженцы внешних учений, ничего не зна
ющие о предыдущих существованиях. Со своей 
точки зрения они только и могут что держаться за 
естественную спонтанность (так можно сказать о 
тех, кто считает естественную спонтанность корнем 
всего.— Цзун-ми). 
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Опять же, если в предыдущей жизни в моло
дости человек совершал добро, а в старости стал 
творить зло или, наоборот, в молодости был зол, 
а в старости стал добр, то в настоящем существо
вании в молодости у него будет немного богатства, 
знатности и он будет радоваться, а в старости бу
дет большая бедность, он будет вызывать презре
ние и испытывать страдания. Или, наоборот, в мо
лодости — бедность и страдания, а в старости — 
богатство, знатность и так далее. 

Поэтому приверженцы внешних учений не 
знают этого, а только придерживаются веры в упа
док и расцвет в зависимости от циклического дви
жения времени (так можно сказать о тех, кто про
поведует учение о велении Неба. — Цзун-ми). 

Так, та пневма, которая получается человеком, 
постоянно круговращается, устремляясь к своему 
корню, который представляет собой хаотически 
единую изначальную пневму. А то сознание, ко
торое появляется у человека, постоянно обраща
ясь к своему источнику, представляет собой ис
тинно единое одухотворенное сознание. 

Исчерпывая суть этого, скажу, что вне созна
ния нет никаких обособленных дхарм и сама из
начальная пневма появляется из того, что порож
дено трансформациями сознания, и относится она 
к той сфере объективного, которая явлена вслед
ствие преобразований сознания. Это и есть то, 
на чем держится разделение свойств, положенных 
в алая-сознание. С самого начала свойства дейст
вий, порожденные единой мыслью, привели к раз
делению Единого Сознания на два полюса: созна
ние эмпирического субъекта и сферу объектив
ного. 

Сознание в ходе своих трансформаций пре
терпевает изменения, эволюционируя от тонкого 
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до грубого, движется по кругу замыслов омраче
ния, ведущих к совершению действий (как это 
было показано в приведенных выше примерах. — 
Цзун-ми). 

Сфера объективного также претерпевает изме
нения, эволюционируя от неуловимого до явлен
ного, движется по кругу трансформаций и порож
дений вплоть до формирования Неба и Земли (это 
начинается с принципа Великих Перемен и через 
пять трансформаций доходит до Великого Преде
ла111. Великий Предел рождает две формы — инь 
и ян112. Об этом говорят как о естественной спон
танности Великого Дао. Если так объяснять ис
тинную природу, то все равно получится, что в 
действительности все дело в разделяющей способ
ности трансформации и восприятия единой разли
чающей мысли. Еще об этом говорят: «Изначаль
ная пневма113 —- это исходный импульс единой 
различающей мысли, в действительности же это 
свойство сферы объективного мира». — Цзун-ми). 

Когда плоды действий созрели, тогда две полу
ченные от отца и матери пневмы объединяются в 
гармонии с обусловленным деяниями сознанием, 
что и формирует человеческое тело. Опираясь на 
это, порожденная трансформациями сознания и 
всей психики сфера разделяется на две части: одна 
часть находится в гармоническом единстве с со
знанием и психическим вообще и формирует че
ловека как эмпирический субъект, другая же часть 
не находится в гармоническом единстве с созна
нием и психикой вообще и формирует эмпири
ческий объективный мир — Небо, Землю, горы, 
реки, государства и города. Среди вселенской три
ады Неба, Земли и Человека только человек оду
хотворен, поскольку он находится в органическом 
единстве с одухотворенностью Единого Сознания. 
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Будца учил, что четыре великих первоэлемента 
внешнего мира и четыре великих первоэлемента, 
что внутри, в человеке, неодинаковы. И это ис
тина. 

Увы! Это скромное наставление иначе воспри
нимается, оно написано темно и путано. Тем не 
менее я распространяю его среди вставших на ис
тинный Путь, дабы желающие стать буддой пол
ностью постигли бы начала и концы и грубого, и 
тонкого, смогли бы отбросить концы и вернуться 
к началам, обратиться к познанию истоков созна
ния. Если грубое исчерпано, а тонкое отсечено, то 
одухотворенная природа проявится и не будет та
кой дхармы, которая окажется непознанной. Это 
состояние назьгоают Дхармовым Телом и Телом 
Результата. Того, кто бесконечно являет себя в 
мире, называют Буддой в Превращенном Теле114. 

О началах человека. 



КОММЕНТАРИИ 
1 То есть живых, чувствующих существ. 
2 Слегка измененная цитата из § 16 раннего даос

ского философского текста «Дао-дэ цзин» («Книга Пути 
Дао и его благой силы дэ»), приписываемого Лао-цзы. 

3 То есть Небо, Земля и Человек — творящая кос
мическая триада китайской философии. Человек в ней 
поставлен в равное положение с Небом и Землей, по
скольку он — единственное живое существо, способное 
к творчеству. 

4 Цитата из § 33 «Дао-дэ цзина». 
5 Имеются в виду небуддийские учения, пропове

дующие лишь связанное с миром изменений и станов
ления, не знающие Пути к окончательному освобож
дению. 

6 То есть буддийские и небуддийские учения. 
7 Пневма (кит. ци) — квазиматериальная энергети

ческая субстанция, имеющая потенции как духа, так и 
материи. Единая субстанция универсума в традицион
ных китайских учениях. 

8 Изнача/гьный хаос (кит. хунь дунь) — исходное не
дифференцированное и абсолютно простое состоя
ние пневмы ци, предшествующее ее телесному офор
млению. 

9 Инь—ян — два модуса ци (пневмы). В процессе 
космогенеза пневма поляризуется на инь-ци и ян-ци. 
Инь — женское, холодное, пассивное, мягкое и т.д. 
Ян — мужское, горячее, активное, твердое и т.д. Инь и 
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ян находятся в процессе постоянного взаимоперехода и 
взаимопорождения: «Один раз инь, один раз ян — вот 
Дао-Путь» («Сицы чжуань» — одно из комментаторских 
приложений-«крыльев» к классической «Книге Пере
мен» — «И цзину»). 

10 Здесь и далее намек на § 42 «Дао-дэ цзина»: «Дао 
рождает одно, одно рождает два, два рождает три, три 
рождают все сущее». 

11 Все сущее — дословно: «десять тысяч вещей» (кит. 
вань у). 

12 Результат (кит. бао) — аналог слова «плод» 
(санскр. пхала). 

13 Дела — действия (санскр. карма). 
14 Алая-сознание (кит. алайе ши; санскр. алая-видж-

няна) — сознание-сокровищница, восьмое сознание в 
буддийской философии Виджнянавады, источник всех 
других эмпирических видов сознания, а также своеоб
разный накопитель всего объема опыта, приобретенно
го живым существом в предшествующих жизнях. Ки
тайские переводчики, как правило, транскрибировали 
слово «алая», но переводили слово «виджняна» (созна
ние) китайским словом «ши» с аналогичным значением. 
Этому принципу следует также Цзун-ми, что и нашло 
отражение в переводе. 

15 Корень и вершина (кит. бэньмо) — то есть первич
ное и вторичное, главное и второстепенное. 

16 То есть в конфуцианстве и даосизме. 
17 То есть чувственно воспринимаемый универсум. 
18 Пустота и отсутствие (кит. сюй у) — обычное 

обозначение Дао-Пути как всеобъемлющего и лишенно
го какой-либо оформленности первоначала. Слово «от
сутствие» (кит. у) также обозначает некое потенциально 
сущее, неоформленное, предшествующее миру «десяти 
тысяч вещей». При этом само Дао понимается то как си
ноним изначальной пневмы (кит. юань-ци), то как прин
цип развертывания и дифференциации пневмы. 

19 Самоестественная спонтанность (кит. цзы жань) — 
одно из кардинальных понятий даосизма. Дословно 
означает: «то, что само по себе таково». Имеется в виду 
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самотождественность Дао (дословно: «Путь») и основан
ного на нем мира, его спонтанность и стихийность. Здесь 
Цзун-ми ссылается на § 25 «Дао-дэ цзина»: «Человек 
берет за образец Землю, Земля берет за образец Небо, 
Небо берет за образец Дао, Дао берет за образец самоес
тественную спонтанность». 

20 Изначальная пневма (кит. юань ци) — изначально 
простое состояние пневмы. См. примеч. 8, 9. 

21 Предопределенность (кит. мин) — часто переводит
ся также как «судьба», «веление», «мандат» (в сочетании 
тяньмин — небесная предопределенность). 

22 Цзе и Чжоу — последние правители династий Ся 
(до XVI века до н. э.) и Шан-Инь (XVI—XI вв. до н. э.), 
прославившиеся своей жестокостью и свирепостью. 

23 Янь Хуэй — любимый ученик Конфуция (VI— 
V вв. до н. э.), умерший в молодости. 

24 Во Ни Шу Ци — образцовые подданные, отказав
шиеся служить новой династии Чжоу (с XII века до 
н.э.), считавшейся ими узурпаторской, и добровольно 
умершие голодной смертью. 

25 Спонтанные трансформации (кит. цзыжань шэн-
хуа) — то есть процесс постоянного естественного по
рождения, взаимоперехода и изменения всего сущего. 

26 Вероятно, имеется в виду философия даосского 
мыслителя школы Сюань сюэ (учение о сокровенном) 
Го Сяна (III—IV вв.), утверждавшего спонтанную само
тождественность каждой вещи как манифестации ее 
собственной природы и отрицавшего причинность. 

27 Святые-бессмертные (кит. шэнь сянь) — люди, до
стигшие религиозной цели даосизма — бессмертия как 
бесконечного продления жизни через единение с Дао и 
радикальную трансформацию всех основных психосома
тических параметров посредством определенной практи
ки (гимнастика, дыхательные упражнения, сексуальная 
практика, созерцание, алхимия). 

28 Имеются в виду алхимические эликсиры, употреб
лявшиеся даосами. 

29 Великое благоденствие, или Великое равенство 
(кит. тай пин) — идеальное состояние общества, со-
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гласно даосской социальной утопии, предполагавшее 
осуществление уравнительного принципа (при опреде
ленном сохранении иерархии в общественном устрой
стве), минимализацию частной собственности при пе
рераспределении избытков продукта. Центр такого об
щества — сакрализованный монарх, управляющий на 
основе даосских норм. 

30 Лао-цзы (VI—V вв. до н.э.) — полулегендарный 
создатель даосской философии (также Ли Эр, Ли Боян, 
Лао Дань). Чжуан-цзы (Чжуан Чжоу) — даосский фило
соф IV—III вв. до н. э. Чжоу-гун (XII в. до н. э.) — са
новник мудрых основателей династии Чжоу Вэнь-вяна и 
У-вана и сам совершенный мудрец. Способствовал побе
де Чжоу над династией Шан-Инь. Образцовая личность 
для конфуцианцев. Конфуций (VI—V вв. до н. э.) — осно
ватель конфуцианства (кит. жуцзя). Также известен как 
Кун-цзы, Кун фу-цзы (учитель Кун, отсюда и европей
ское «Конфуций»), Кун Цю, Кун Чжунни. 

31 Пять добродетелей (кит. у дэ) — гуманность, долг-
справедливость, ритуальное благоговение, искренность, 
мудрость. 

32 Шесть искусств благородного мужа (кит. лю и) — 
ритуал, музыка, стрельба из лука, управление колесни
цей, письмо, счет. 

33 Демоны и духи (кит. гуй шэнь) — образы, в кото
рых после смерти продолжают существовать животные 
души (кит. по), становящиеся демоном, призраком (кит. 
гуй), и разумные души (кит. хунь), становящиеся духом, 
божеством (кит. шэнь). Однако большинство китайских 
философов считало, что гуй и шэнь продолжают суще
ствовать по смерти тела недолго и вскоре гибнут окон
чательно, растворившись в земной и небесной пневме. 

34 То есть возможно возрождение в виде божества 
(кит. жэнь тянь, тянь жэнь; санскр. дэва), воинствен
ного демона-титана (кит. асюло; санскр. осур), человека, 
животного, голодного духа (кит. э гуй; санскр. прета) 
или обитателя ада. Любое из этих рождений предпола
гает смерть и следующее рождение в соответствии с со
вершенными действиями (кит. е\ санскр. карма). 
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35 «Ши цзин» («Книга песен») — канонический кон
фуцианский текст. 

36 «Шу цзин» («Книга истории», «Книга записей») — 
канонический конфуцианский текст. 

37 «Ши цзи» («Записки историка») — крупнейший 
памятник исторической мысли древнего Китая. Напи
сан великим китайским историком Сыма Цянем (145— 
86 гг. до н. э.). 

38 «Юэ цзин» («Книга музыки») — конфуцианский 
канонический текст. В настоящее время не сохранился. 
Видимо, был уничтожен во время преследования кон
фуцианцев в III веке до н.э. 

39 Учение небожителей (кит. жэнь тянь цзяо; санскр. 
дэваяна (?)). — Возможный перевод — «учение богов 
и людей». Имеются в виду популярные формы буд
дизма. 

40 Хинаяна (кит. сяо чэн). 
41 Махая на (кит. да чэн). 
42 Дхармалакшана (кит. фасян) — китайский вариант 

Виджнянавады. 
43 Посян цзяо — имеется в виду Шуньявада (мадхья-

мака). 
44 Единая Колесница (кит. // чэн; санскр. экаяна). 

Здесь: наивысшее буддийское учение, синтезирующее 
все остальные и включающее их в себя. Сам термин 
«Единая Колесница» возник в «Сутре лотоса благого За
кона» [«Саддхарма пундарика сутра»], в которой она 
выступает символом высшей буддийской доктрины. 
В Китае вопрос о характере Единой Колесницы вызы
вал бурную полемику, особенно в школе Тяньтай (по 
названию горы Тяньтайшань, на которой был располо
жен центр этой школы) с VI века н. э. 

45 Три мира — три мира буддийской космологии: мир 
желаний (кит. юй цзе; санскр. камадхату), мир форм (кит. 
сэ цзе; санскр. рупадхату), мир не-форм (кит. у сэ цзе; 
санскр. арупадхату). В буддийской философии они рас
сматривались не только как миры, но и как соответствую
щие им состояния сознания. Мир желаний населен всеми 
живыми существами шести классов (см. примеч. 34), ос-
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тальные два — высшими божествами. В них может возро 
диться также буддийский созерцатель — йогин, достиг
ший ступеней медитативного самоуглубления, соответст
вующих данным мирам. 

46 Десять злодеяний — убийство, воровство, прелю
бодеяние, ложь, клевета, грубость, суесловие, алчность, 
злонамеренность, ложные взгляды. 

47 В буддизме выделялось несколько типов адов в 
зависимости от тяжести совершенных злодеяний. Но 
все они рассматривались как временные состояния, за 
которыми следует новое рождение в другой форме. 

48 Голодные духи (кит. э гуй; санскр. прета). — К это
му рождению, по буддийским взглядам, ведут алчность, 
скупость и жадность. 

49 Пять постоянств (кит. у чан) — основные добро
детели конфуцианства, см. примеч. 31. Здесь так назы
ваются пять важнейших буддийских заповедей, сравни
вающихся ниже с нормами конфуцианства. 

50 Туфани — тибетцы. 
51 Не убивать, не воровать, не прелюбодействовать, 

не лгать, не употреблять алкоголя. 
52 То есть не совершать десяти злых дел (см. при

меч. 46), делать противоположное им. 
53 Шесть небес мира желаний — та часть камадхату 

(см. примеч. 45), на которой находятся низшие божест
ва, пребывающие в мире желаний. 

54 См. примеч. 45. 
55 Дхьяна — медитация, созерцание (кит. чань, чаньна). 
56 Сосредоточение — также вид медитативного углуб

ления. Четыре дхьяны соответствуют четырем стадиям 
медитативного углубления мира желаний, а восемь со
средоточений — четырем ступеням мира форм и четы
рем ступеням мира не-форм. 

57 См. примеч. 45. 
58 Имеются в виду асуры, которые иногда не выде

ляются в отдельную категорию живых существ. 
59 Обыватели (кит. фаньсу; санскр. притхагджа-

на) — обычные люди, не только не буддисты, но и не 
придерживающиеся каких-либо других учений. 
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60 Вероятно, имеются в виду прежде всего агамы, то 
есть сутры хинаянской традиции. 

61 Нейтральные (дословно: «не движущие», кит. бу 
дун) — то есть не приводящие ни к благому, ни к дур
ному результату. 

62 То есть непосредственно за совершением дей
ствия. 

63 Психика (санскр. читта). — В оригинале стоит 
иероглиф синь (сердце), поскольку китайцы рассматри
вали сердце, точнее, центр груди как седалище разума. 
Иероглифом синь в буддийских текстах передаются раз
личные санскритские термины: читта (психика), нама 
(имя, то есть психическое в оппозиции к физическому, 
рупа) и в отдельных случаях — виджняна (сознание, 
обычно — ши). 

64 Хинаяна (кит. сяо чэн). 
65 Рупа (кит. сэ). 
66 Нама, читта (кит. синь). 
67 Три клеши, то есть омраченности сознания — 

моха, рага, двеша (заблуждение, страсть, гнев). 
68 См. примеч. 45. 
69 Кальпа (кит. цзе) — мировой период, мировой 

цикл. Также определенная фаза каждого мирового цик
ла. Кальпа пустоты — период, предшествующий началу 
очередного развертывания мира из пустого бесконечно
го пространства (кит. кун; санскр. акаша). 

70 Гимн (кит. сун). — Точное название этого текста 
определить не удалось. Поскольку словом сун передает
ся санскритское карика (строфа, афоризм), то возмож
но, что здесь имеются в виду карики «Абхидхармакоши» 
(«Энциклопедии Абхидхармы»; Абхидхарма — буддий
ская философская психология) индийского философа 
Васубандху (кит. Тяньцинь или Шицинь) — V век. 

71 Лакша — исключительно большая условная мера 
длины. 

72 Яма — индийский бог смерти. Здесь имеются в 
виду нижние небеса мира желаний. 

73 Кальпа возрастания и убывания — условная мера 
огромных промежутков времени. За основу берется пе-
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риод времени, за который человеческая жизнь сокраща
ется от «неизмеримой» до десяти лет и затем снова уве
личивается до «неизмеримой». Применительно к пери
одам, когда люди отсутствуют, данная мера применяет
ся как условная. 

74 То есть до второго неба мира желаний, соответ
ствующего второму уровню медитативного углубления. 

73 Согласно буддийской космологии, первоначально 
земля была покрыта съедобным и очень вкусным «зем
ляным пирогом». После того как люди его съели, они 
перешли к выращиванию злаков, и наступил новый 
этап огрубения человеческой природы. 

76 Данное утверждение Цзун-ми свидетельствует об 
использовании категории Дао в буддизме Хуаянь как 
синонима Единого Сознания (кит. и синь) Будды, Тат-
хагатагарбхи (кит. жулай цзан). Здесь Цзун-ми противо
поставляет хуаяньское понимание Дао даосской его ин
терпретации. 

77 Лао-цзы — см. примеч. 2, 30. 
78 См. §42 «Дао-дэ цзина» и примеч. 12. 
79 Небо, Земля и Человек — см. примеч. 3. 
80 Три мифических совершенномудрых государя: 

Фу-си (создатель письменности), Нюй-ва (по некото
рым мифам создательница людей) и Шэнь-нун (созда
тель земледелия), или Фу-си, Шэнь-нун и Чжу-жун, 
или Фу-си, Шэнь-нун и Гун-гун, или Суй-жэнь (изо
бретатель добывания огня), Фу-си и Шэнь-нун. 

81 Танская империя — государство, в котором жил 
Цзун-ми. Династия Тан правила в Китае с 618 по 
907 годы. 

82 То есть буддийских и небуддийских учений. 
83 Скандхи (кит. юнь) — дословно: «кучи». Основные 

группы элементов (санскр. дхарм), определенное сочета
ние которых создает эмпирическую личность (санскр. 
пудгала). Всего скандх пять: одна (материя, сэ; санскр. 
рупа) относится к физическому (санскр. рупа), остальные 
четыре — к психическому (санскр. нома). Учение о 
скандхах — основа буддийской фундаментальной док
трины Анатмавада (кит. у во), утверждающей отсутствие 
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субстанциальной неделимой души (санскр. атман, джи-
ва), или «я». 

84 Пять скандх — это материя (кит. сэ; санскр. рупа); 
ощущение, чувство (кит. шоу; санскр. ведана); способ
ность различать и формировать представления (кит. сян; 
санскр. самджня); деятельный аспект психики, ответст
венный за кармическую активность (кит. син; санскр. 
самскара); сознание (кит. шщ санскр. виджняна). Здесь 
Цзун-ми говорит о четырех психических скандхах, ис
ключая скандху — материю. 

85 Дхарма (кит. фа) — одно из центральных понятий 
буддийской философии и психологии. Дхарма — эле
ментарная единица психики субъекта, носитель одного 
(собственного) качества. Дхармы не субстанциальны 
(поскольку субстанция несет множество качеств), не от
личны от несомого качества, причинно обусловлены и 
мгновенны. Различные школы буддизма разрабатывали 
свои перечни дхарм (в 75 и 100 единиц). Абхидхармист-
ская теория включает в себя разработанные класси
фикации дхарм (волнующиеся и неволнующиеся, с при
током эффективности и без притока аффективности, 
благие, неблагие, нейтральные и т.д.). В китайском 
буддизме слово «дхарма» также часто имеет значение 
«вещь» (например, в оппозиции «я» и дхармы). 

86 Данное место трактата содержит формулировку 
буддийской теории Анатмавада (см. примеч. 83). 

87 Истина как она есть (кит. чжэнь жу; санскр. бху-
татхата) — реальность в ее объективном, внерефлек-
тивном бытии. Это собственно махаянский, а не хина-
янский термин. 

88 Архат (кит. алохань) — святой, достигший нирва
ны, освобождения от сансары — циклических смертей 
и рождений. Цель буддизма Хинаяны. 

89 Корень (кит. гэнь; санскр. индрия) — обозначение 
органа восприятия. 

90 Восемь видов сознания — концепция, принятая в 
буддизме Виджнянавады. Это шесть форм чувственного 
сознания, связывающего орган восприятия с восприни
маемым объектом (зрительное, слуховое, обонятельное, 
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осязательное, вкусовое и ментальное; последнее в буд
дизме тоже считается чувственным), манас, или клши-
тамановиджняна («цепляющееся сознание», центр лич
ности, объединяющий чувственные данные, ответствен
ный за формирование представления о «я» и за активно 
заинтересованное отношение субъекта к внешнему ми
ру), и алая-виджняна (сознание-сокровищница) -— ис
точник всех прочих видов сознания. Учение Виджняна-
вады создано философами Асангой (кит. Унжу) и Васу-
бандху — V век. 

91 Следы-впечатления (кит. сюньси; санскр. васа-
на) — сложный термин буддизма Виджнянавады. Озна
чает некие отпечатки (дословно: «воскурения, дым от 
курительной свечи»), оставляемые любым физическим, 
вербальным или ментальным актом эмпирического 
субъекта в алая-виджняне. В соответствующий момент 
эти отпечатки, хранящиеся в алая-виджняне как семе
на (кит. чжун цзы; санскр. биджа), вновь проявляются 
(благодаря особой силе сознания — мати-шакти), реа
лизуясь в опыте как следствие совершенных ранее дей
ствий. Это приводит к новой кармической активности 
субъекта, которая закладывает новые отпечатки в алая-
виджняну и т.д. 

92 То есть эмпирическую личность и по видимости 
внешние вещи. 

93 То есть ментального сознания (санскр. мановидж-
няна) и клиштамановиджняны (см. примеч. 90). 

94 Махаяна (кит. да чэн). 
95 Нагарджуна (кит. Луншу, II в.—?) — один из круп

нейших буддийских философов, создатель философии 
мадхьямаки (срединное воззрение), или Шуньявады (уче
ние о пустоте). 

96 Праджня-парамита (премудрость, переводящая на 
иной берег существования) — интуитивная мудрость, ин
туиция пустоты, ведущая к пробуждению (санскр. бодхи), 
а также тексты, излагающие соответствующее учение. 
Сутры класса «Праджня-парамиты» подготовили появле
ние Шуньявады, в систематизированном виде разрабо
танной Нагарджуной. 
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97 То есть главный текст мадхьямаки — «Мула мад-
хьямака карика» Нагарджуны [«Чжун гуань лунь»]. 

98 «Да чэн ци синь лунь» [«Махаяна шраддхотпада 
шастра»] — текст, приписываемый индийскому филосо
фу Ашвагхоше (кит. Ма-мин), но скорее всего написан
ный в Китае в VI веке Посвящен теории Татхагатагарбхи. 
Его русский перевод приводится в настоящем издании. 

99 Как ниже указывает Цзун-ми, подобного рода 
фразы есть в большинстве махаянских сутр. 

100 «Маха бхерихкара париварта сутра». 
101 «Панчавимшатисахасрика (маха) сутра». 
102 См. примеч. 44. 
103 Вместилище Так Приходящего (Татхагатагарбха) — 

субстратное, или абсолютное, сознание Будды. Также за
родыш буддовости, природа Будды в каждом живом суще
стве. У санскритского слова «гарбха» два значения — «ут
роба, лоно, матка» и «зародыш», что и обыгрывается в 
текстах. Китайцы при переводе выбрали значение «лоно» 
и перевели термин как «вместилище». Тибетцы предпочли 
перевод «зародыш». Так Приходящий (кит. жулай; санскр. 
татхагата) — один из эпитетов Будды. 

104 «Аватамсака сутра» [«Хуаянь цзин»]. По сущест
ву, речь идет лишь об одной сутре класса Аватамсака — 
«Гандавьюха сутре». 

105 Мир дхарм (кит. фа цзе; санскр. дхармадхату) — 
универсум как единое целое. 

106 Даосская реминисценция. Выражение фань бэнь, 
хуань юань (вернуться к корню, возвратиться к основе) 
очень характерно для даосских философских текстов. 
В философии Хуаянь восстанавливается отвергнутый ра
нее онтологический субстанциализм, но не на натура
листической (как в даосизме), а на идеалистической 
основе. Субстанциалистско-онтологическая установка, 
почти неизвестная в тибетском буддизме (почти единст
венное исключение — школа Джонанг-па), чрезвычайно 
характерна для китайского буддизма с его упором на тео
рию Татхагатагарбхи. 

107 Еще одна даосская реминисценция. Ср.: «Сокрой 
и сокрой это вновь» [«Дао-дэ цзин», § 1]; «Поэтому если 
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вещи умаляют, то они возрастают, если их увеличивают, 
то они умаляются» [«Дао-дэ цзин», §42]. 

108 Дкармовое Тело (кит. фа шэнь; санскр. дхармакайя) — 
абсолютное Тело Будды, Будда как Абсолют. В доктрине 
Татхагатагарбхи отождествляется с последним. 

109 Промежуточный мрак (кит. чжун инь; санскр. дн-
тарабхава) — состояние между смертью и новым рож
дением. На Западе более известно под тибетским назва
нием бардо в том же значении. 

110 См. примеч. 7 и след. 
111 Великий Предел (кит. тай цзи) — один из сино

нимов изначального хаоса (кит. хунь дунь) и изначаль
ной пневмы (кит. юань ци). См. примеч. 8, 20. 

112 См. примеч. 9. 
113 См. примеч. 20. 
114 Тело Закона — см. примеч. 108. Тело Результата 

(кит. бао шэнь; санскр. самбхогакайя) — Тело, в котором 
Будда переживает блаженство нирваны, общается с бод-
хисаттвами и иными высшими личностями, является 
йогинам в медитации. В этом теле Будда проявляет себя 
на уровнях мира не-форм и мира форм для спасения 
живых существ этих планов. Превращенное Тело (кит. хуа 
шэнь; санскр. нирманакайя) — Тело, в котором Будда 
являет себя в мире желаний, прежде всего среди людей 
в человеческом же образе. Так, с точки зрения Махая-
ны, исторический Будда (Шакьямуни) был буддой Нир
манакайя. 



ХУН-ЖЭНЬ 

Трактат об основах 
совершенствования 

сознания 





ПРЕДИСЛОВИЕ 

Предлагаемый читателю текст («Сю синь яо лунь») при
писывается пятому чаньскому патриарху Хун-жэню (600— 
674) и, скорее всего, был составлен его учениками согласно 
наставлениям учителя. Этот трактат является уникальным 
источником для изучения и понимания ранней традиции 
буддизма школы Чань (яп. дзэн, кор. сон, вьет, тхиен). 

Согласно преданию, школа Чань (от санскритского сло
ва дхьяна — мышление-сосредоточение) восходит к самому 
Будде Шакьямуни (см. вступ. ст.). К последующим предста
вителям этой традиции предание относит и таких великих 
буддийских мыслителей, как Ашвагхоша и Нагарджуна. 
Чаньская традиция передачи учения в ее канонической фор
ме восходит к известному трактату XI века «Записи о пе
редаче светильника, составленные в годы Цзин-дэ (1004— 
1007)» — «Цзин-дэ чуань дэн лу». Однако уже в раннем Чань 
существовали краткие списки наставников, передававших 
учение Чань, включавшие в себя и имена индийских учи
телей. Так, сохранившийся в дуньхуанской рукописи текст 
(коллекция Пелльо, №3559) «Двенадцать добродетельных 
мудрецов, собравшихся у пагоды на горе Шуанфэн для об
суждения сокровенного принципа» («Сянь-дэ цзи юй Шуан-
фэншань та гэ тань сюанъли ши эр») упоминает двух индий
цев, участвовавших в передаче Чань: автора абхидхармиче-
ского компендиума «Махавибхаша» Паршву и Ашвагхошу. 
Двадцать восьмым патриархом дхьяны в Индии был Бодхи-
дхарма. Во второй четверти VI века он отправился пропове
довать в Китай, где буддизм распространялся уже шесть сто
летий, и стал первым патриархом дхьяны в этой стране. 

Таково предание, сложившееся в Китае и призван
ное освятить новую школу авторитетом великих индийских 
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учителей. И хотя в настоящее время наука с полным осно
ванием утверждает специфически китайский, дальневос
точный характер чаньского учения, древнее предание так
же не лишено оснований, ибо возводя чаньскую традицию 
к Будде, оно подчеркивает принципиальную важность для 
нее непосредственного, живого видения «реальности как 
она есть»1, видения, составляющего основу буддизма, буд
дийского мироощущения. 

Главный принцип Чань формулируется следующим об
разом: «Смотри в свою природу и станешь Буддой». Смысл 
этого утверждения состоит в том, что каждый человек уже 
здесь и теперь является Буддой и ему надо лишь осознать 
это. А достичь этого осознания человек может лишь при по
мощи пробужденного (просветленного) учителя, который 
различными средствами (беседой, чаньскими парадоксами, 
замечаниями по поводу сутр или просто стихов) как бы вы
зывает в ученике краткое переживание своего собственного 
просветленного сознания, налагает «печать пробуждения» на 
его сердце. И ученик в дальнейшей своей практике стремит
ся реализовать это некогда прочувствованное им состояние, 
являющееся его исходным, естественным состоянием, со
стоянием, всегда неявно присутствующим за иллюзорным 
маревом сансарического омрачения. 

Бодхидхарма в Китае передал свое учение, а точнее, 
свое просветленное состояние через «наложение печати 
Дхармы» своему ученику Хуэй-кэ, тот — Сэн-цаню, Сэн-
цань — Дао-синю, который сделал своим преемником мо
наха Хун-жэня, ставшего, таким образом, пятым чаньским 
патриархом. Учениками Хун-жэня были два знаменитых 
монаха — Шэнь-сю (605—706), создатель северной школы 
Чань, учивший о постепенности приближения к моменту 
пробуждения, и Хуэй-нэн (638—713), великий шестой пат
риарх, создатель южной школы последователей доктрины 
«внезапного пробуждения». С Хуэй-нэна, его «Алтарной 
сутры шестого патриарха» и его учеников начинается так 
называемый классический чань-буддизм, хорошо извест
ный западному читателю по многочисленным переводам 
текстов, научных трудов и популярных книг. 

Трактат Хун-жэня занимает в раннем Чань особое 
место: он как бы подводит итог первому периоду истории 

1 Санскр. татхата (кит. жу) или бхутататхата (чжэиь жу). 
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Чань — ведь именно после Хун-жэня начинается раскол на 
северную и южную школы, приведший к победе последней 
и становлению Чань в его классических формах. С другой 
стороны, именно со времени пятого патриарха начинается 
быстрое распространение Чань и рост авторитета этого буд
дийского учения. 

О жизни Хун-жэня известно немногое. Он происходил 
из рода Чжоу, получил традицию непосредственной переда
чи Дхармы от четвертого патриарха Дао-синя. Жил в горах 
Хуанмэйшань, в их восточной части, почему и его учение 
иногда называется Дуншаньской школой (Дуншань — Вос
точные горы). В конце жизни передал учение Хуэй-нэну, 
простому неграмотному дровосеку, превосходившему, одна
ко, по глубине переживания Истины ученого монаха Шэнь-
сю, что обусловило упоминавшийся выше раскол. 

Чему же посвящен трактат, содержащий учение Хун-
жэня, составленный его ближайшими учениками? 

Прежде всего, это так называемое «блюдение истинного 
сознания» (кит. шоу чжэнь синь), то есть осознание, прочув
ствование самой природы сознания как природы Будды, из
начально чистой и просветленной. При этом в данном кон
тексте под сознанием не имеются в виду ни его конкретные 
состояния, ни его содержание. Речь идет именно о природе 
сознания, его сущностных характеристиках, не столько о со
знании, сколько о «сознаньевости», присутствующей акту
ально, но незримо в любом акте и любом состоянии созна
ния, подобно тому как вода присутствует в любой волне. 

Здесь характерны два образа, присутствующие в тексте 
и ставшие впоследствии очень распространенными в чань-
ских сочинениях. Первый — образ солнца. Подобно тому 
как солнце не меняет своей природы и продолжает сиять, 
будучи даже окутанным тучами, так же и истинная природа 
сознания остается вечно просветленной, несмотря на все 
омрачение и эффективность эмпирических форм психики. 
Второй — образ зеркала. Зеркало, как и «изначальное со
знание», ясно и чисто по своей природе и не меняет ее, 
даже будучи покрытым слоем пыли. Позднее ученик и пре
емник Хун-жэня шестой патриарх Хуэй-нэн скажет о том, 
что зеркало изначально просветленного сознания всегда 
чисто и никакой мирской пыли, омрачающей его, нет, она 
не сушностна, пуста, небытийна. И пятый патриарх согла
сится со своим учеником. 
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Еще позднее другой чаньский мыслитель, Цзун-ми (780— 
841), развивая метафору зеркала, сравнил его полированную 
бронзовую (стеклянную в современных зеркалах) поверхность 
с сутью собственной природы, которая есть вечно присутст
вующий покой, а блеск, испускаемый поверхностью зерка
ла, — с деятельностью, функцией изначальной природы, ко
торая есть вечно присутствующая осознанность; отраженные 
в зеркале образы он уподобил обусловленному существова
нию, которое выражается через психофизические функции 
организма; эти образы пусты и лишены субстанциальности. 

Собственно учение о постижении природы сознания — 
«сознаньевости» — как пути к пробуждению (санскр. бодхи) 
и составляет основное содержание трактата Хун-жэня. 
Кроме этого, пятый патриарх дает конкретные наставления 
относительно самой техники медитации. 

В связи с этим хотелось бы особо подчеркнуть, что со
держание «Трактата об основах совершенствования созна
ния» опровергает некоторые распространенные заблужде
ния относительно теории и практики Чань. 

Во-первых, пятый патриарх совсем не утверждает исклю
чительности чаньской практики, а рассматривает ее в связи 
с практикой других буддийских школ — в частности, он не 
отрицает «молитвенного делания» школы Чистой Земли, по
читающей превыше всего будду Амитабху и верящей в то, 
что наилучший путь к освобождению —- вера в его спаси
тельную силу и сосредоточенное повторение его имени. Хун-
жэнь не отрицает благого характера «памятования о Будде»1, 
а только указывает на то, что путь непосредственного пости
жения природы сознания более прям и быстр — он приводит 
к пробуждению в течение одной жизни. И характерно, что 
синтез Чань и Чистой Земли существовал на протяжении 
всей истории этих школ вплоть до настоящего времени. 

Во-вторых, постоянное обращение пятого патриарха к 
сутрам и шастрам для обоснования тех или иных положений 
своего учения показывает, насколько ложными являются ут
верждения различных пропагандистов Чань (яп. Дзэн) о пре
небрежении последователей этой школы к слову Будды и 
буддийской философии. И действительно, тезис Чань о пе-

1 Китайский термин — нянь фо — означает сосредоточен
ное повторение формулы «Поклонение будде Амитабхе» (кит. 
Нолю Амин фо). 
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редаче истины без опоры на письменные знаки (бу ли вэнь 
цзы) имеет совсем не тот смысл, который ему часто припи
сывается. С одной стороны, он имеет отношение к упомя
нутой выше практике «наложения печати Дхармы», предпо
лагавшей непосредственное переживание учеником психи
ческого состояния учителя, а с другой — предупреждает 
против мертвящей схоластики, подменявшей живой опыт 
переживания изначальной просветленности сознания рассу
дочно-абстрактным штудированием канонических текстов и 
философских сочинений. При этом никакого умаления ду
ховного значения этих творений не допускалось. 

И еще несколько слов об истории текста. 
Трактат Хун-жэня был практически забыт в Китае после 

X—XI веков и сохранился там только в виде рукописи, най
денной в начале нашего века в заброшенном монастырском 
комплексе в Дуньхуане (северо-западный Китай, современная 
пров. Ганьсу). Однако в 1570 году трактат пятого патриарха 
был опубликован в Корее под названием «Трактат о наивыс
шей Колеснице». В 1716 году он был впервые издан в Японии 
и включен в текст японской Трипитаки (на китайском языке). 

Перевод для данного издания сделан по критическому 
тексту, опубликованному в 1987 году американским ученым 
Дж. Р. Мак-Рэем. Мак-Рэй свел воедино известные ему 
дуньхуанские версии трактата и корейско-японскую версию 
из Трипитаки (см. «Тайсё синею Дайдзокё» [Трипитака го
дов Тайсё]. Токио, 1968. Т. 48. С. 377а—3796). Отдельные 
разночтения чисто филологического характера указаны в из
данном Дж. Р. Мак-Рэем китайском тексте внизу страницы. 
Латинские буквы в этих подстрочных примечаниях обозна
чают: Р — РеШоХ (Пелльо — имя французского ученого, со
бравшего коллекцию дуньхуанских рукописей); 5 — 51ет 
(Стейн, английский ученый). Цифры после буквенных обо
значений указывают на номера текстов по каталогам П. Пел
льо и Р. Стейна. 

Кроме трактата Хун-жэня науке известны следующие 
ранние чаньские тексты: 

1. «Записи, собранные учителем согласно Учению Лан-
каватара сутры» — ранний Чань иногда назывался школой 
Ланкаватара сутры (кит. Лэнце ши цзы цзи). Этот текст пред
ставляет собой извлечение из сочинения «Искусные мето
ды, необходимые при вступлении на Путь для успокоения 
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сознания» («Жу дао ань синь яо фанбянь») и принадлежит 
четвертому патриарху Чань Дао-синю, учителю Хун-жэня. 

2. «Трактат чаньского наставника Бодхидхармы» («Да-
мо чаньши лунь»), приписываемый Бодхидхарме, но напи
санный, видимо, в конце VII века. 

3. «Сугра алмазоподобного (ваджрного) самадхи» («Цзинь-
ган саньмэй цзин»), вероятно, написанная в Корее между 
645 и 665 г. 

4. Трактат Шэнь-сю «О созерцании сознания» («Гуань 
синь лунь»), написанный им еще до раскола нань или в 
самом его начале, в 675—700 годах. 

5. Эпитафия чаньского наставника Фа-жу (638—689). 
6. Сочинение, приписываемое третьему патриарху Сэн-

цаню, «Надпись о доверии к сознанию» («Синь синь мин») 
апокрифично и написано в конце VIII века в духе класси
ческого Чань. 

Перевод трактата Дао-синя см.: Скарре! В. Тле ТеасЫп з̂ 
оПпе РоийЬ Сп'ап РаЫагсЬ Тао-Ып (580—651). Еаг1у Сп'ап 
т СЫпа апй Т1Ье* / / Вегкеку ВиёдЫз* ЗгшНез Зепез. № 5 / Ей. 
Ьу \У. Ьа1 апс! Ь. Ьапказ*ег. Вегкеку, 1983. Р. 89-129. 

Английские переводы трактата Хун-жэня см.: 
1. Раскоп IV. А. ВисШЫз* 013соигзе оп МесШаиоп пот 

Тип-пиап§ / / Ш1Уег511у оГСеу1оп КеУ1с\/. 1963. V©!. 21. № 1. 
Р. 47-62. 

2. Раскоп IV. А. СЫпезе ВисШЫзт: Азрес*з оПп*егасПоп 
апс1 ЯетгегргеШюп. Возюп: Ш1У. Ргезз оГ Атепса, 1980. 
Р. 35-54. 

3. МсКае /. К. Тпе Коппегп 5с1юо1 апд Ше РогтаНоп оГ 
Еаг1у Сп'ап ВискПизт / / ЗШолез т Еаз1 Аз1ап ВшкИизт. На-
игаи, 1987. Уо1. 3. Р. 121—132. Перевод Мак-Рэя снабжен 
подробными комментариями (с. 313—321), использовавши
мися в данной публикации. 

Переводы «Алтарной сутры шестого патриарха» см.: 
1. Уатрокку Р. В. Тпе РкиГогт 5тга оПпе ЗиЛ Ра1п-

агсп. КУ., 1967. 
2. Абаев Н.В. Чань-буддизм и культурно-психологиче

ские традиции в средневековом Китае. Новосибирск: На
ука, 1983. С. 175-227. 

Е.А. Торчинов 



«храктат об основах совершенствования созна
ния», состоящий из одной части, написан настав
ником Хун-жэнем из Цичжоу1, дабы привести 
простых людей к мудрости и пониманию основ
ных принципов освобождения. 

Если вы будете пренебрежительно относиться 
к этому тексту, то и все другие практикующие не 
смогут увидеть его. Осознайте, пожалуйста, что, 
переписывая его, вы не должны допускать ни
каких ошибок или пропусков, которые могли бы 
ввести в заблуждение тех, кто будет следовать ему. 

Сущность совершенствования на Пути заклю
чается в осознании того, что сознание2 чисто по 
своей внутренней природе, не рождается и не уми
рает, лишено каких-либо различий. Собственная 
природа3 совершенна и целостна, и чистое созна
ние является нашим коренным учителем, превос
ходящим всех Будд десяти сторон света4. 

Вопрос: Откуда вы знаете, что наше собствен
ное сознание чисто по своей внутренней природе? 

Ответ: Трактат, разъясняющий «Сутру о Десяти 
ступенях»5, гласит: «В телах живых существ пре
бывает алмазоподобная6 природа Будды. Подоб
ная солнцу, она по сути своей сияюща, совершен
на и целостна. Хотя она всеобъемлюща и безгра-
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нична, она лишь как бы затемняется облаками пя
ти скандх7 и поэтому не может светить, словно 
лампа, помещенная в кувшин». 

Далее, если мы будем использовать образ со
лнца, то это можно уподобить положению, когда 
облака и туманы мира распространяются во всех 
восьми направлениях и мир погружается во мрак. 
Но разве само солнце перестает сиять? 

Вопрос: Если солнце не перестает сиять, то по
чему же не видно света? 

Ответ: Свет солнца не уничтожается, а лишь 
заслоняется облаками и туманом. Таково же и 
чистое сознание, которым обладают все живые су
щества, — оно лишь омрачается, будучи окутано 
облаками различающего мышления ложных воз
зрений и предубеждений. Если же человек может 
прояснить его, блюсти свое сознание в чистоте, то 
тогда ложное мышление не возникнет, и тогда 
солнце нирванической Дхармы8 естественно про
явится. Поэтому следует знать, что само наше со
знание изначально чисто по своей природе. 

Вопрос: Откуда вы знаете, что наше собственное 
сознание изначально не рождалось и не умирало? 

Ответ: Вималакирти сутра9 говорит: «Таковость10 

не возникает, Таковость не исчезает». Слово «Та
ковость» обозначает солнцеподобную природу Буд
ды, сознание — источник всего, чистый по своей 
собственной природе11. Таковость существует сама 
по себе и не возникает в силу причинной обуслов
ленности. Сутра12 также гласит: «Живые существа 
все без исключения наделены Таковостью. Все со-
вершенномудрые и мудрецы также наделены Тако
востью». «Живые существа» — эти слова обозна
чают нас, простых людей, «совершенномудрые и 
мудрецы» — эти слова обозначают Будд. Хотя их 
имена и явленные признаки и различаются, их ис-
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тинная Таковость и дхармовая суть совершенно 
одинаковы и не подвержены ни рождениям, ни 
смертям. Поэтому и говорится: «Все обладает Та-
ковостью». Отсюда и известно, что наше сознание 
не рождается и не гибнет. 

Вопрос: Почему вы называете сознание корен
ным учителем? 

Ответ: Истинное Сознание существует естест
венно само по себе и не приходит к нам извне. 
Как учитель, оно даже не требует никакой платы 
за обучение13. Во всех трех временах нет ничего 
более интимно близкого, нежели сознание. Если 
осознать его Таковость и блюсти ее, то можно до
стичь другого берега14. Заблудшие забывают о нем 
и обретают три низшие формы существования15. 
Поэтому известно, что Будды трех времен16 смот
рят на свое Истинное Сознание как на учителя. 

Здесь трактат гласит: «Существование живых 
существ зависит от волн ложного сознания, сущ
ность которого иллюзорна»17. Если твердо блюсти 
изначально чистое сознание, то тогда ложное 
мышление не возникнет и будет достигнуто не
рожденное состояние18. Поэтому я и знаю, что со
знание — это коренной учитель. 

Вопрос: Почему сознание простых людей пре
восходит сознание Будд?19 

Ответ: Постоянно памятуя о других, внешних по 
отношению к вам, Буддах и повторяя их имена20, вы 
не сможете избежать смертей и рождений. Только 
блюдя ваше собственное изначальное сознание, вы 
станете способными достичь другого берега. Поэто
му «Алмазная сутра»21 гласит: «Тот, кто смотрит на 
мою видимую внешность или по звуку моего голоса 
ищет меня, такой человек идет ложным путем и не 
сможет увидеть Татхагату»22. Отсюда я и знаю, что 
блюдение истинного сознания превосходит памято-

217 



вание о других Буддах. К тому же слово «превосхо
дит» употребляется лишь для воодушевления прак
тикующих. В действительности суть высшего плода 
абсолютно равностна и не-двойственна. 

Вопрос: Если сущностная природа всех су
ществ и Будд абсолютно тождественна, то почему 
же Будды не рождаются и не умирают, обретают 
безмерную радость и блаженство, являются само
сущими и не знающими никаких препятствий, а я 
и другие живые существа блуждаем в мире рожде
ний и смертей и получаем одно за другим все виды 
горестей и страданий? 

Ответ: Все Будды десяти сторон света, пробу
дившись, достигли осознания природы всех дхарм, 
которая является источником самоозаряющего све
та сознания. У них не возникает ложного мышле
ния, они никогда не теряют правильного мышле
ния-сосредоточения, и у них исчезла мысль о на
личии «я»23. Поэтому они более не находятся во 
власти чередования рождений и смертей. Посколь
ку они не находятся во власти рождений и смертей, 
постольку они достигают состояния полного успо
коения и исчерпания24. А вследствие этого к ним 
возвращаются мириады видов блаженства. 

Все живые существа заблуждаются относитель
но сути своей истинной природы, не осознают из
начальное сознание. Вновь и вновь они оказывают
ся в различных ложных условиях, не совершенству
ются в правильном мышлении-сосредоточении, их 
обуревают чувства влечения и отвращения. По при
чине наличия влечения и отвращения их сознание 
омрачается, и сосуд их сознания как бы дает тре
щину и начинает протекать. Из-за того что сосуд 
сознания трескается и протекает, возникают рож
дения и смерти. Поскольку есть рождения и смер
ти, постольку появляются и все страдания. 
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«Сутра Царя Сознания»25 гласит: «Истинно та
ковая природа Будды скрывается в знании, рож
даемом чувственным восприятием. Живые суще
ства тонут в рождениях и смертях моря шести со
знаний26 и не могут достичь освобождения». 

Будьте усердными! Если вы сможете блюсти 
истинное сознание, то ложное мышление не ро
дится, мысль о наличии «я» исчезнет, и вы есте
ственно-спонтанно станете равны Буддам. 

Вопрос: Если истинно таковая природа дхарм 
самотождественна и недвойственна, то если есть 
заблуждение, то все должны заблуждаться, а если 
есть пробуждение, все должны пробудиться. По 
какой же причине только Будды пробуждены-про
светлены, а живые существа пребывают в омраче
нии и заблуждении? 

Ответ: С этого места мы вступаем в недоступ
ный мысли раздел Учения, который простые люди 
не могут постичь. Пробуждение — это осозна
ние природы, заблуждение — это утрата осознания 
природы. Если условия, делающие пробуждение 
возможным, соединятся вместе, то [природа и осо
знание природы] соединятся —• здесь нельзя опре
деленно об этом сказать. Однако вы должны дове
рительно полагаться на совершенную истину27 и 
самостоятельно блюсти истинную природу. Поэто
му Вималакирти-сутра гласит: «Дхармы не облада
ют ни собственной природой, ни природой иного. 
Все дхармы в основе своей не рождены, и поскольг 
ку это так, то они и не гибнут»28. Пробуждение — 
это отказ от двух крайностей-оппозиций и вступ
ление в не знающее различия знание. Если понят 
смысл этих слов, то, что бы вы ни делали — ходи
ли, стояли, сидели, лежали, —• в любом случае вы 
должны сосредоточиваться на блюдении изначаль
но чистого сознания. Тогда ложное мышление не 
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возникнет, мысль о наличии «я» исчезнет, и есте
ственно-спонтанно будет достигнуто освобожде
ние. Если вы будете задавать слишком много во
просов при беседе, то количество употребляемых 
терминов и понятий будет все время увеличивать
ся. Если вы хотите знать самое важное в Учении, 
то первым является принцип блюдения сознания. 
Блюдение сознания — это и есть корень и основа 
Нирваны, главные врата вступления на Путь, крае
угольный камень всех двенадцати разделов Кано
на29, прародитель Будд всех трех времен. 

Вопрос: Откуда известно, что блюдение созна
ния — это корень и основа Нирваны? 

Ответ: Если говорить о Нирване, то можно ска
зать, что по своей сущности она — успокоение, ис
черпание, недеяние30, умиротворение и блаженство. 
Когда мое сознание присутствует в своей истинно
сти, тогда ложное мышление исчезает. По причине 
исчезновения ложного мышления устанавливается 
истинное мышление-сосредоточение. По причине 
утверждения полноты истинного мышления-сосре
доточения рождается мудрость успокоенного сияния. 

По причине рождения мудрости успокоенного 
сияния достигается обретение постижения приро
ды дхарм. 

По причине обретения постижения природы 
дхарм достигается состояние Нирваны. Отсюда и 
известно, что блюдение сознания есть корень и 
основа Нирваны. 

Вопрос: Откуда известно, что блюдение созна
ния является главными вратами вступления на путь? 

Ответ: Будда учит, что даже поднятие руки для 
того, чтобы написать образ Будды, создает такое 
количество заслуг, которое можно сравнить с чис
лом песчинок в Ганге31. Однако Будда учил этому 
лишь для того, чтобы пробудить неразумные су-

220 



щества совершить действия, могущие быть причи
нами благих кармических следствий, причинами, 
делающими возможным лицезрение Будды32. 

Если же вы желаете в течение одной жизни 
достичь состояния Будды, то не следует делать 
иного, кроме как блюсти истинное сознание. 

Будды трех времен бесчисленны и неизмери
мы, но нет ни одного человека, который бы стал 
Буддой, не занимаясь блюдением сознания. По
этому сутра гласит33: «Когда сознание в его истине 
сосредоточено на одном, то нет ни одного дела, 
которого оно не могло бы совершить». Отсюда и 
известно, что блюдение сознания является глав
ными вратами вступления на Путь. 

Вопрос: Откуда известно, что блюдение созна
ния является краеугольным камнем всех двенадца
ти разделов Канона? 

Ответ: Татхагата во всех сутрах чрезвычайно по
дробно говорит о всевозможных проступках и доб-
родеяниях, всех причинах, условиях, следствиях и 
результатах или указывает на различные горы, ре
ки, земные массивы, травы и деревья и тому подоб
ные всевозможные вещи, используя их как бесчис
ленные и неизмеримые по их числу метафоры, или 
же объясняет сущность бесчисленных сверхъесте
ственных способностей, всевозможных метамор
фоз и превращений. И все это говорится Буддой 
лишь для того, чтобы наставить неразумные живые 
существа, обуреваемые всевозможными страстями 
и наделенные мириадами психологических особен
ностей. По этой причине Татхагата, используя их 
психологические предрасположенности, различны
ми способами ведет их к вечному блаженству. 

Следует непосредственно осознать, что приро
да Будды, которой наделены живые существа, из
начально чиста и подобна солнцу, заслоненному 
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тучами. Однако, когда реализуется блюдение ис
тинного сознания, тогда ложное мышление, по
добное тучам, исчезает и солнце мудрости обнару
живается. К чему же продолжать накапливать зна
ния, основанные на чувственном опыте, ведущие 
к страданиям смертей и рождений? 

Все принципы и нормы, равно как все дела трех 
времен, можно уподобить полировке зеркала. Ко
гда пыль стерта, тогда сама по себе проявляется 
природа зеркала. То, чему может научиться непро
светленное сознание, в конце концов, совершенно 
бесполезно. Если вы можете реализовать неутрачи-
ваемость истинного мышления-сосредоточения и 
достичь результата обучения в недеятельно-необу
словленном сознании, то это и будет истинным 
обучением. Хотя здесь и говорится об истинном 
обучении, в действительности обучаться совершен
но нечему. И по какой причине? Поскольку и «я», 
и Нирвана, эти два элемента оппозиции, — пусты, 
нет ни их двойственности, ни их единства. Поэтому 
принцип «нечему обучаться» по своей дхармовой 
сути не пуст. 

Следует непременно реализовать блюдение ис
тинного сознания. Если ложное мышление не рож
дается, то мысль о наличии «я» исчезает. Поэтому 
«Сутра о Нирване»34 гласит: «Тех, кто знает, что 
Будда не проповедовал никакого Учения, называют 
много слышавшими». 

Отсюда и известно, что блюдение истинного 
сознания является краеугольным камнем всех две
надцати разделов Канона. 

Вопрос: Откуда известно, что блюдение созна
ния — это прародитель Будд всех трех времен? 

Ответ: Будды всех трех времен рождаются из 
природы сознания. Когда первоначально блюдется 
истинное сознание, то ложное мышление не воз-
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никает, мысль о наличии «я» исчезает, после чего 
человек становится Буддой, Отсюда и известно, 
что блюдение сознания — это прародитель Будд 
всех трех времен. Вышеизложенные четыре про
блемы, объясненные в форме вопросов и ответов, 
могут быть разъяснены подробнее и более развер
нуто. Как же исчерпать их? Мое единственное ис
креннее желание заключается в том, чтобы вы са
ми уяснили сущность изначального сознания. 

Чтобы это было так, я со всей искренностью 
взываю к вам: «Будьте усердны! Будьте усердны!» 
Тысяча сутр, десять тысяч шастр не учат ничему 
более совершенному, чем блюдение истинного со
знания. Поэтому и следует быть усердным. 

Я основываюсь на «Сутре цветка Учения»35, ко
торая гласит: «Я показал вам великую колесницу, 
наполненную драгоценностями, блестящим жемчу
гом, таинственными снадобьями и другими вещами, 
но вы все равно не берете их, не используете их. О, 
великое горе! Как быть, как быть?» Если ложное 
мышление не появляется, мысль о наличии «я» 
уничтожается, получаемые заслуги обретают закон
ченность и полноту. Не ищите истину вовне, это 
лишь ввергнет вас в страдания рождений и смертей. 
Сохраняйте одно и то же состояние сознания равно 
во всех мыслях, во всех ментальных актах. Ведь тот, 
кто наслаждается сейчас, сеет семена будущих стра
даний, сам дурачит и морочит других людей и не 
может освободиться от цепей рождений и смертей. 

Будьте усердны! Будьте усердны! Хотя усердие 
ныне может показаться бесполезным, оно тем не 
менее породит причины будущего успеха. Не по
зволяйте себе попусту тратить время, понапрасну 
растрачивая силы. Сутра36 гласит: «Неразумные бу
дут постоянно пребывать в аду, думая, что они бро
дят по прекрасному саду. Не может быть худшего 
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пути, нежели путь, приведший к их нынешнему 
обиталищу». Я и другие живые существа тоже тако
вы. Мы не осознаем и не понимаем, как ужасно и 
губительно для людей наше состояние, а у нас нет 
даже намерения покинуть его. О, как это странно! 

Если вы начинаете заниматься сидячей медита
цией37, то опирайтесь на предписания «Сутры со
зерцания Будды Неизмеримого Долголетия»38, пра
вильно сидите с прямым корпусом, закройте глаза, 
соедините губы. Смотрите прямо перед собой, на
правив внимание вдаль, и, мысленно представив 
образ солнца, сосредоточьтесь на нем — блюдите 
его. Воспроизводите этот образ постоянно, не де
лая перерыва, одновременно с этим гармонизируй
те дыхание, не позволяйте ему быть то резким, то 
плавным, ибо от этого возникают болезни. 

Если вы занимаетесь медитацией ночью, то вы 
можете пережить всевозможные благие и неблагие 
состояния сознания; вступите в самадхи зеленого, 
желтого, красного или белого39; представляйте, что 
ваше тело то испускает сияние, то вбирает его в 
себя; созерцайте телесные признаки Татхагаты; ис
пользуйте и другие многочисленные способы прак
тики посредством трансформации сознания. Если 
вы созерцаете такие объекты, концентрируйте на 
них ваше сознание, но не привязывайтесь к ним. 
Все они пустые проявления ложного мышления. 
Сутра гласит: «Все земли и страны десяти сторон 
света пусты и несубстанциальны»40. И еще сказано: 
«Три мира41 несубстанциальны, иллюзорны и со
зданы только лишь сознанием»42. 

Не беспокойтесь, если вы не можете сосредото
читься и не испытываете всех этих состояний, и не 
удивляйтесь этому. Самое главное —- ходя, стоя, си
дя, лежа — постоянно стремиться реализовать блю-
дение истинного сознания. 

224 



Когда ложное мышление не рождается и мысль 
о «я» исчезает, все множество дхарм воспринима
ется как не отличное от сознания. Поэтому все 
Будды в своих многочисленных наставлениях, по
учая, прибегали к различным сравнениям только 
лишь потому, что различные живые существа об
ладают неодинаковым поведением, и поэтому для 
них нужны разные формы наставлений. Но в дей
ствительности восемьдесят четыре тысячи врат 
Учения, три Колесницы43, семьдесят две ступени 
совершенствования святых мудрецов не выходили 
за рамки доктрины, согласно которой собственное 
сознание является корнем [просветления]. 

Если вы можете самоосознать изначальное со
знание, в каждый момент мыслительной деятель
ности полировать это осознание, то это будет рав
носильно ежемгновенным подношениям Буддам 
десяти сторон света, многочисленным, как пес
чинки в Ганге, или же [равноценно] всем двена
дцати разделам Канона, и тогда в каждый мысли
тельный момент вы будете поворачивать колесо 
Учения. 

Если вы можете осознать сознание-источник, 
то ваше постижение станет безграничным, все же
лания исполнятся, все виды религиозной практи
ки будут совершены, все нужное будет содеяно и 
последующих жизней больше не будет. Если лож
ное мышление не рождается, мысль о «я» уничто
жена, привязанность к телесному существованию 
отвержена, то происходит утверждение в нерож
денном. О, как это непостижимо! 

Будьте усердны! Не впадайте в гордыню. Знай
те, что из числа услышавших эти насущные на
ставления сможет реализовать их смысл не боль
ше одного из числа существ многочисленных, как 
песчинки в Ганге. А из числа практикующих, но 
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достигших цели, редко найдется и один человек за 
время десятков миллиардов кальп — мировых пе
риодов44. Как следует стремитесь к полному уми
ротворению, умеряйте деятельность органов вос
приятия и горячо желайте усмотреть сознание-ис
точник. Пусть он сияет в своей чистоте, но не 
будет неоформленным45. 

Вопрос: Что такое неоформленное сознание? 
Ответ: Люди, занимающиеся концентрацией со

знания, могут связать истинное сознание путами 
препятствий со стороны внешних причин, чувст
венных впечатлений и затрудненного дыхания. До 
достижения очищения сознания такие люди, ходя, 
стоя, сидя, лежа, должны сосредоточивать свое со
знание, обозревать свое сознание. Но пока они не 
достигнут полной реализации его чистоты, они не 
смогут озарить светом постижения то изначальное 
сознание, которое является источником всего. 

Это и называется неоформленностью. Люди, 
наделенные сознанием, из которого истекает ом
рачение, не могут избавиться от великого недуга 
рождений и смертей, но сколь же достойны сожа
ления не ведающие блюдения сознания вообще, 
тонущие в пучинах моря страданий рождений и 
смертей. Когда же они выберутся из него! Увы! 

Будьте усердны! Сутра46 гласит: «Тем живым 
существам, которые внутренне искренне не жела
ют стремиться к просветлению, не смогут помочь 
даже все Будды трех времен, многочисленные, как 
песчинки в Ганге». Другая сутра гласит: «Живые 
существа сами должны постигать свое сознание и 
переправляться на другой берег существования. 
Будда не может переправить живые существа ту
да». Если бы Будды могли сами без наших усилий 
переправить живые существа в Нирвану, то и я, и 
другие существа разве не стали бы уже Буддами? 
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Ведь Будды, бывшие до нас, столь же неисчисли
мы, как песчинки в Ганге. Только лишь в силу 
отсутствия у нас искреннего внутреннего стремле
ния к просветлению мы тонем в мире страданий. 

Будьте усердны! Прошлое наше неизвестно, и 
запоздалое раскаяние не достигнет цели. Ныне, в 
этой жизни, вам удалось услышать эти наставле
ния. Слова их ясны, постарайтесь быстро уразу
меть их смысл, понять необходимость блюдения 
сознания — это единственный путь. Вы можете 
быть искренни в вашем желании стать Буддой, и 
тогда, занимаясь религиозной деятельностью, вы 
будете вознаграждены неизмеримым счастьем и 
блаженством. Вы можете в омрачении и суетности 
быть приверженными мирским нравам и жадно 
гоняться за славой и выгодой. Тогда вы отправи
тесь в ад и, увы, испытаете все виды мук и горе
стей. Будьте усердны! 

Некоторые быстро достигают успеха — стоит 
им надеть ветхую одежду, начать есть грубую пищу 
и уяснить принцип блюдения сознания. Заблуд
шие же мирские люди не понимают этого прин
ципа и по причине непросветленности своего со
знания испытывают большие муки от этого. Они 
начинают предаваться различным способам обре
тения блага, надеясь достичь освобождения, но 
лишь вновь оказываются во власти страданий кру
говорота рождений и смертей. 

Постигший этот принцип и не утрачивающий 
правильного мышления-сосредоточения, могущий 
переводить существа на другой берег существова
ния является бодхисаттвой, наделенным великой 
силой. Я ясно говорю вам: первое, что надо де
лать, — это блюсти сознание. Ведь вы не можете 
терпеть даже страданий этой жизни. Неужели же 
вы хотите испытывать беды еще десяти тысяч гря-
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дущих кальп — мировых периодов? Слушайте и 
размышляйте, что вам больше подходит. 

Остаться недвижным при порывах восьми вет
ров. Это поистине значит обладать драгоценной 
горой. Если вы хотите познать плод Нирваны — 
совершите искусные и как бы текучие трансфор
мации всего множества феноменов, содержащихся 
в вашем сознании. Найдите лекарство, соответст
вующее вашей болезни, и вы сможете положить 
конец порождению ложного мышления и уничто
жить мысль о наличии «я». Такой человек поис
тине превзойдет сей мир и станет выдающимся 
мужем. Разве может исчерпаться великая свобода 
Татхагаты! Когда я произношу эти слова, то ис
кренне взываю к вам: не порождайте ложного 
мышления, уничтожьте мысль о наличии «я»! 

Вопрос: Что такое мысль о наличии «я»? 
Ответ: Бывает, что человек, лишь немного пре

восходящий других людей, думает о себе: «Это я 
сам смог стать таким». Если есть такие мысли, то 
и в Нирване не избавишься от сего недуга. «Сутра 
о Нирване» гласит: «Великое пространство объем-
лет собой все сущее. Но ведь само пространство 
не думает: „Вот ведь что я могу". Этот пример 
указывает на двое врат, ведущих к избавлению от 
болезни: это избавление от мысли о наличии „я" 
и практика алмазоподобного самадхи»47. 

Вопрос: Ведь даже люди, занимающиеся выс
шей формой практики, взыскующие истинное и 
постоянное упокоение и исчерпание Нирваны, ра
дуются бренному и преходящему благу и не раду
ются наипервейшей истине. Истинное, постоянное 
и сокровенное благо в них еще не проявилось, и 
поэтому они только стремятся установить свой 
разум в соответствии с условиями, провозглашен
ными Учением Будды. Но это, в свою очередь, 
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ведет к развитию различающего мышления, кото
рое создает истекающие омраченностью состоя
ния сознания. Те же из них, которые направляют 
правильное мышление-сосредоточение на ничто, 
оказываются в состоянии омраченной непросвет
ленности — это тоже не истинный принцип. Они 
не используют правильное мышление-сосредоточе
ние, не приводят его направленность в соответст
вие с условиями, провозглашенными Учением Буд
ды, и ложным образом понимают принцип пустот
ное™ сущего. Хотя они и имеют человеческое тело, 
их практика — действия животных. Они не облада
ют искусными методами концентрации и созерца
ния и не могут реализовать непосредственное по
стижение природы Будды. Это проблема, в которой 
тонут все практикующие созерцание. Мы очень хо
тели бы услышать ваши наставления о приближе
нии к обретению безостаточной Нирваны48. 

Ответ: Если у вас в достаточной степени разви
лось верное осознание49, тогда скоро придет успех. 
Медленно и постепенно успокойте свое сознание, 
я еще раз обучу вас этому. Расслабьте тело, успо
койте ум, не допуская возникновения каких-либо 
различающих мыслей. Правильно сидите, выпря
мив корпус. Гармонизируйте дыхание и сосредо
точьте ваше сознание таким образом, чтобы оно 
было не вовне, не внутри и не в промежутке. Де
лайте это тщательно и внимательно. Спокойно 
и пристально наблюдайте свое сознание, чтобы вы 
увидели, как оно движется, подобно текучей во
де или подвижному миражу, не останавливаясь ни 
на мгновение. Узрев свое сознание, продолжайте 
вглядываться в него, не помещая его ни внутри, ни 
вовне. Делайте это спокойно и внимательно, до тех 
пор пока все его колебания не прекратятся и оно 
не станет стабильным и не застынет в успокоении. 
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Тогда текучее и подвижное сознание самоуничто
жится, подобно порыву ветра. 

Когда это сознание исчезнет, тогда исчезнут и 
все заблуждения вплоть до тонких, какие имеются 
только у бодхисаттвы на заключительной десятой 
ступени совершенствования. Когда это сознание и 
ложное восприятие тела исчезли, тогда сознание 
становится прочным и спокойным, простым и 
чистым. По-другому я даже не могу описать его 
признаки. Если вы хотите предварительно полу
чить представление о нем, то возьмите главу «Ал-
мазоподобное тело» из «Сутры о Нирване» или 
главу «Видение Будды Акшобхьи»50 из «Вимала-
кирти сутры»... Подумайте об этом внимательно, 
ибо эти слова суть истина. 

Человек, который может практиковать созерца
ние ходя, стоя, сидя, лежа и не теряет этого состо
яния сознания перед лицом восьми ветров и пяти 
страстей, такой человек воистину вершит деяния 
Брахмы51, установившись в них. Он делает то, что 
должно делать, и посему никогда более не окажется 
во власти чередования рождений и смертей. Пять 
страстей — это влечения к видимому, слышимому, 
обоняемому, осязаемому, вкушаемому. Восемь вет
ров — это успех и поражение, позор и хвала, поче
сти и пренебрежение, страдания и удовольствия. 

Совершенствуясь в полировании своего созна
ния52 для реализации присущей вам природы Буд
ды, никогда не удивляйтесь, если в течение дан
ной жизни вы не обретете самобытийной свобо
ды. Сутра гласит: «Если ныне в мире нет Будды, 
то и проходящий ступени совершенствования бод-
хисаттва не сможет проявить свои способности»53. 
Следует непременно освободиться от этого тела, 
полученного как воздаяние за совершенные дея
ния54. Способности живых существ, определенные 
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прошлыми факторами, непостижимо многообраз
ны. Наиболее способные могут пробудиться мгно
венно, наименее способным требуется неисчис
лимое число кальп — мировых периодов. Если у 
вас есть силы, то в соответствии с вашей спе
цифической природой определенного живого су
щества взрастите благие корни бодхи55, принося 
пользу себе и другим людям, украшая тем путь, 
ведущий к состоянию Будды. 

Вы должны полностью овладеть Четырьмя Опо
рами56 и проникнуть в сущностные признаки всех 
дхарм. Если вы будете опираться на записанные 
слова, то утратите истинный принцип. Если бхик-
шу не только оставили семьи, но и вступили на ис
тинный Путь, — то только тогда они «оставили 
семью». Уход из семьи существ, подверженных 
рождениям и смертям, — вот что называют «уходом 
из семьи»57. Вы достигнете успеха в практике ис
тинного Пути тогда, когда правильное мышление-
сосредоточение будет полностью выработано. Че
ловек, который не теряет правильного мышления-
сосредоточения, даже когда его тело разрезают на 
куски или когда жизнь подошла к концу, — такой 
человек и есть Будда. 

Мои ученики составили этот трактат на основе 
моих наставлений, дабы читатели могли непосред
ственно своим верным сознанием воспринимать 
смысл его слов. Невозможно исчерпывающе пере
дать все знание, проповедуя подобным образом. 
Если учение, содержащееся здесь, противоречит 
святым принципам, то я надеюсь, что оно будет 
искоренено, и искренне раскаиваюсь в своих за
блуждениях. Если же учение соответствует свято
му Пути, то все свои заслуги от этого я передаю 
на благо других живых существ и искренне желаю, 
чтобы все они осознали свое изначальное созна-
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ние и сразу же стали Буддами. Если слушавшие 
наставления будут усердны, то они непременно 
станут Буддами. Я искренне надеюсь, что все на
ши последователи первыми достигнут другого бе
рега существования. 

Вопрос: Этот трактат с самого начала и до са
мого конца говорит только о том, что прояснение 
изначального сознания и есть истинный Путь. Од
нако я не знаю, является ли это учением о плоде 
Нирваны или о практике, и если здесь есть двое 
врат, то какие из них избрать? 

Ответ: Этот трактат как самое главное излагает 
и разъясняет учение Единой Колесницы58. Основ
ной смысл его — привести заблудших к освобож
дению, избавиться от рождений и смертей и стать 
способными к тому, чтобы и других людей пе
реправлять на другой берег существования. Этот 
трактат говорит только об обретении пользы для 
себя и не говорит о принесении пользы другим. 
Он обобщает учение о практике. Любой занимаю
щийся практикой в соответствии с этим текстом 
немедленно станет Буддой. 

Если я ввожу вас в заблуждение, то да окажусь 
я в будущем в восемнадцати адах. Я призываю не
бо и землю в свидетели: если учение, изложенное 
здесь, неверно, то пусть в каждой из последующих 
жизней меня пожирают тигры и волки. 



КОММЕНТАРИИ 
1 Цичжоу — место, расположенное на территории 

современного уезда Хуанмэй, провинция Хубэй (Цент
ральный Китай, бассейн реки Янцзы). 

2 В оригинале вместо иероглифа «сознание», «серд
це» — синь — стоит иероглиф шэнь — «тело», что, судя 
по контексту, является ошибкой переписчика. 

3 В оригинале употреблено сочетание цзы сын, пере
дающее санскритское свабхава (самобытие). Китайский 
термин, однако, точнее передается через слова «собствен
ная природа», «самоприродность», «самосуть», так как 
имеется в виду природа сознания, «сознаньевость», тожде
ственная природе Будды (кит. фо сын) и присутствующая в 
каждом конкретном акте сознания. Реализация, «осозна
ние» ее тождественны пробуждению и достижению состо
яния Будды. Концепция природы Будды как изначальной 
сути каждого существа чрезвычайно важна для дальнево
сточной буддийской традиции. Китайские буддисты пе
редавали санскритское буддхата, буддхатва (дословно: 
«буддовость») через сочетание иероглифа Будда с суффик
сом -син, передававшим санскритские суффиксы -та, 
-тва, аналогичные русскому суффиксу -ость. Однако это 
слово имело и непосредственное словарное значение 
«природа», «природная сущность», активно использовав
шееся в добуддийской китайской философии, особенно в 
дискуссии о доброй или злой природе человека. Наложе
ние индобуддийской концепции «буддовости всех дхарм» 
на китайскую философскую проблематику создало усло-
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вия для формирования теории «природы Будды», пони
мавшейся иногда даже как субстанциальный принцип в 
соответствии с некоторыми идеями доктрины Татхагата-
гарбхи («Лоно Татхагаты»), чрезвычайно популярными в 
Китае и других странах Дальнего Востока. См. ТаказаШ У. 
А ЗШсЗу оп 1Ье КаШазохгауШЬайа (Шага1ап1га) / / 5епе Оп-
еп1а1е Кота. Кота, 1966. Уо1. 33. 

4 То есть всей вселенной. Десять сторон: четыре ос
новных направления, четыре промежуточных направле
ния, верх и низ. 

5 Имеется в виду «Дашабхумика сутра шастра», со
ставленная великим индобуддийским философом Васу-
бандху (V в.). Трактат (санскр. шастра) комментирует 
«Дашабхумика сутру», посвященную учению о Десяти 
ступенях совершенствования бодхисаттвы. 

Однако цитируемый фрагмент отсутствует как в сутре, 
так и в шастре. С другой стороны, этот пассаж присутству
ет в сочинении ученика Хун-жэня, основателя северной 
школы Чанъ Шэнь-сю, «Гуань синь лунь» («Трактат о со
зерцании сознания»), а также в конце дуньхуанской вер
сии комментария философа Хуэй-цзина (578—645) к 
«Сутре сердца» («Праджняпарамита хридая сутра»). Одна
ко не исключено (в связи с некоторыми сомнениями от
носительно авторства комментария), что данный пассаж 
приписан к комментарию позднее. 

6 Алмазоподобная (цзинь ган) — китайский перевод 
санскритского слова ваджра, первоначально означав
шего громовой скипетр ведийского бога Индры. В буд
дийской традиции имеет очень сложный смысл, пере
дает идею «алмазности», несокрушимости просветления 
и истинности природы реальности. 

7 Скандхи (кит. юнь, инь) — дословно: «кучи». Пять 
групп элементов (дхарм), соединение которых формиру
ет эмпирическую личность. Скандхи включают в себя: 
1) чувственное (санскр. рупау кит. сэ); 2) ощущения (ее-
дана, шоу); 3) способность к различениям и формиро
ванию представлений (самджня, сян)\ 4) психическую 
активность, деятельность (самскара, сын); 5) сознание 
(виджняна, иш). 
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8 Слово Дхарма употреблено здесь в смысле Учения. 
Нирваническая Дхарма — Учение, следование которому 
приводит к освобождению, нирване. 

9 «Вималакирти сутра» («Вималакирти нирдеша сут
ра», кит. «Вэмо цзин» или «Вэймоцзе со шо цзин») — 
одна из наиболее популярных на Дальнем Востоке буд
дийских сутр. Названа по имени просветленного миря
нина — бодхисаттвы, ставшего идеалом совершенство
вания в миру. Данную фразу в несколько более развер
нутом виде можно найти в китайском переводе сутры. 
См.: «Тайсё синею Дайдзокё» («Трипитака годов Тай-
сё»1, далее - ТСД). Токио, 1968. Т. 14. С. 5426. 

10 Таковость (санскр. татхата, кит. оку) — «реаль
ность как она есть», вне и помимо рефлектирующего 
субъекта. 

11 Учение о сознании как источнике заблуждения и 
всех дхарм (здесь: нереальных элементов, составляющих 
эмпирическое бытие) восходит к приписываемому Ашваг-
хоше (I в.) и чрезвычайно важному для дальневосточного 
буддизма тексту «Махаяна шраддхотпада шастры» (кит. 
«Дачэн ци синь лунь») — «Трактата о возникновении маха-
янской веры». Точнее, источником дхарм считается Татха-
гатагарбха, вмещающая в себя просветленный и непросвет
ленный аспекты, последний из которых и является суб
стратом всех сансарических феноменов. В данном тексте 
непросветленный аспект базового сознания практически 
не рассматривается, и об «изначальном», всегда присутст
вующем сознании говорится только как о природе Будды. 

12 См. примеч. 9. 
13 Дословно: «не берет и сушеного мяса». Выраже

ние восходит к конфуцианскому классическому тексту 
«Рассуждения и беседы» («Лунь юй»), в котором Кон
фуций (Кун-цзы, VI—V вв. до н. э.) говорит, что согла
сен, обучать даже за связку сушеного мяса, то есть за 
самую минимальную плату. 

1 Тайсё («Великое Выпрямление») — японский император
ский девиз правления (1911—1925). В это время и составлялась 
данная, наиболее полная, редакция дальневосточной Трипитаки. 
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14 Другой берег (кит. би ань) —обычное в буддийских 
текстах, особенно дальневосточных, обозначение нир
ваны. 

15 То есть рождение во временном аду (санскр. ави-
чи, кит. ди юй), в мире голодных духов (санскр. прета, 
кит. гуй) и животных. 

16 Прошлого, настоящего и будущего. 
17 Данную цитату отождествить не удалось. Дж. Р. Мак-

Рэй указывает, что сходный фрагмент есть в переводе 
«Махаяна шраддхотпада шастры», сделанном Шикша-
нандой в 695 году. Однако совпадение неточно. К тому 
же не исключено, что трактат Хун-жэня был написан 
до 695 года. См.: МсКае / Л. Тпе N01111601 5с1юо1 апо1 

1пе РогпШюп оГ Еаггу Сп'ап ТгасШюп / / 51исНе5 т Еа$( 
Аз1ап ВиоМЫзш. Нопо1и1и, 1986. Уо1. 3. Р. 315. 

18 То есть нирвана как состояние, предполагающее 
прекращение новых рождений. Уже в самом раннем буд
дийском тексте «Дхарма чакра правартана сутры» (па-
лийск. «Дхамма чакка праваттана сутта»), воспроизводя
щем первую проповедь Будды, нирвана названа «нестав-
шей, нерожденной, несделанной, несформированной» и 
в хинаянской традиции рассматривается как особая, веч
ная, несоставленная (санскр. асанскрита) дхарма, сущ
ностный элемент. 

19 Данный вопрос представляет собой парадокс, ти
пичный для чаньской традиции. 

20 Здесь имеется в виду чрезвычайно распространен
ная в дальневосточном буддизме практика (кит. нянь фо) 
медитативного повторения имени будды Амитабхи (кит. 
НОЛЮ АМШПО фо, яп. Наму Амида буцу). Данная практика 
дала начало даже особой буддийской школе в Китае и 
Японии — школе Чистой Земли (кит. Цзинту, яп. Дзёдо). 
Несмотря на определенное критическое отношение к 
этой практике со стороны Чань, две школы тем не менее 
постоянно взаимодействовали и использовали методы 
друг друга (так называемый чаньско-амидаистский син
тез). Несомненно, что среди учеников Хун-жэня было 
много монахов, практиковавших «памятование о Будде». 
Во всяком случае, в сычуаньских (Юго-Западный Китай) 
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направлениях Чань, восходящих к пятому патриарху, 
амидаистские элементы были чрезвычайно сильны. 

21 «Алмазная сутра» — принятый в Европе, но не 
точный перевод санскритского «Ваджраччхедика прадж-
ня парамита сутра» («Сутра о запредельной премудрости,, 
отсекающей неведение подобно громовому скипетру»). 
Эта небольшая, но очень авторитетная, особенно на 
Дальнем Востоке, сутра (по преданию, знаменитый ше
стой патриарх Чань Хуэй-нэн испытал пробуждение во 
время слушания ее чтения). Русский перевод см.: Торчи-
нов Е. А. О психологических аспектах учения праджня-
парамиты (на примере Ваджраччхедика праджня парами
та сутры) / / Психологические аспекты буддизма. Ново
сибирск, 1986. С. 47-69. 

22 Согласно учению Ваджраччхедики Будда — это 
«таковая истина всех дхарм», «реальность как она есть», 
а не конкретная историческая личность. Следовательно, 
говорит в сутре Будда, люди, которые думают найти 
Будду по внешним, телесным признакам, глубоко за
блуждаются. Китайский источник цитирования Хун-жэ-
ня см.: ТСД. Т. 8. С. 752а. 

23 Правильное мышление-сосредоточение (кит. чжэн 
нянь) — седьмая часть Благородного Восьмеричного Пу
ти (санскр. арья аштанга марга, кит. шэн ба дао), обыч
но переводится как «правильное памятование» (па-
лийск. самма сати, санскр. самьяк смрити), в отличие 
от восьмой части — правильного самадхи (сосредоточе
ния). Однако китайский аналог индийского термина 
точнее передается через предложенный выше перевод. 

Мысль о наличии «я» (дословно: «установка на на
личие „я"»; кит. во со синь) —одно из основных заблуж
дений, мешающих освобождению. Данный перевод ба
зируется на определении китайского перевода «Маха-
праджня-парамита шастры» («Да чжи ду лунь», см. ТСД. 
Т. 25. С. 295а): «„Я" есть основа всех заблуждений. 
Вначале возникает вера, что пять скандх образуют, „я". 
Затем возникает привязанность к внешним веща^ как 
к тому, чем „я" обладает». См. также МсКае /. Я. Ор. 
ск. Р. 315. 
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24 Имеется в виду нирвана. Само слово нирвана про
исходит от санскритского корня, означающего «исчер
пание», «угасание» (имеется в виду угасание кармиче
ской активности, основанной на страстной привязан
ности, и связанных с ней аффектов). 

25 Имеется в виду китайская апокрифическая сутра 
«Синь ван пуса шо тоуто цзин» («Сутра об аскетических 
подвигах, проповеданная бодхисаттвой Царем Созна
ния»). В настоящее время этот текст утерян, и из него 
известен только один фрагмент, приводимый в своем 
комментарии к «Гандавьюха сутре» чаньским и хуаянь-
ским философом Цзун-ми (780—841). 

26 Имеются в виду шесть форм чувственного созна
ния — сознание пяти органов чувств (зрительное, слу
ховое и т.д.) и «ума» (санскр. манас), рассматривающе
гося как орган восприятия, объектом (санскр. вишая) 
которого являются дхармы. 

27 Совершенная истина (санскр. парамартха, кит. 
чжэнь ди) — реальность как она есть, в отличие от ус
ловной истины (санскр. самвритти, кит. су ди) феноме
нов сансары. 

28 См.: ТСД. Т. 14. С. 5406. 
29 Имеется в виду деление китайского махаянского 

буддийского Канона — Трипитаки — на двенадцать раз
делов. Смысл высказываний пятого патриарха заключа
ется в том, что учение о «блюдении сознания» — основа 
учения всех канонических текстов, самое главное в них. 

30 Недеяние (кит. у вэй),— фундаментальное понятие 
даосской философии, обозначающее непротиводейст
вие природе, согласованность с естественным ритмом, 
отказ от целеполагающей активности. В буддийской 
традиции Китая данный термин использовался для пе
редачи санскритского термина асанскрита дхарма (кит. 
у вэй фа), то есть дхармы, не подверженные «сансари-
ческому быванию» и его омрачению. 

31 Слегка измененная цитата из «Саддхарма пунда-
рика сутры» («Сутра лотоса Благого Учения», «Лотосо
вая сутра»). См.: ТСД. Т. 9. С. 9а. Для учения этой сут
ры особенно характерно подчеркивание важности при-
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менения правильных и соответствующих ситуации ме
тодов (санскр. упая) спасения живых существ. 

32 Для чаньской традиции особенно характерно под
черкивание возможности пробуждения, неопосредован
ного изучением текстов или слушанием проповеди. При 
этом традиция ссылалась на самого Будду, достигшего 
Совершенного и Полного Пробуждения без опоры на 
авторитеты. Противоположной была позиция последо
вателей амидаизма, школы Чистой Земли, стремивших
ся к обеспечению условий для возрождения в Земле 
Будды (в раю) Сукхавати, где живые существа смогут 
услышать проповедь будды Амитабхи и через это до
стичь освобождения. Чань же, провозгласивший уста
новку на «внезапное пробуждение», утверждал, что осо
знание природы сознания ведет к мгновенному, в этой 
жизни, достижению состояния Будды. 

33 Возможно, имеется в виду «Сутра о завещанном 
учении» (кит. «И цзяо цзин»). См.: ТСД. Т. 12. С. 1111а. 

34 Слегка измененная цитата из махаянской «Маха-
паринирвана сутры» (кит. «Непань цзин», «Сутра о нир
ване»). См.: ТСД. Т. 12. С. 5206. 

35 «Сутра цветка Учения» —- еще один вариант китай
ского названия «Саддхарма пундарика сутры» («Фа хуа 
цзин»). Точно такой фразы в сутре нет. Однако ее кон
текст составляет знаменитая притча о горящем доме, 
разъясняющая доктрину искусного метода (санскр. упая). 
В ней рассказывается о том, как некий богатый человек 
не мог добиться, чтобы дети вышли из горящего дома, 
прямо говоря им: «Пожар, огонь, вы погибнете», ибо 
дети были малы и не понимали этих слов. Тогда он по
обещал им подарки, после чего дети выбежали из горя
щего дома и спаслись, а отец подарил им великолепные 
колесницы (отец — Будда, горящий дом — сансара, ко
лесницы — пути спасения, дети — живые существа). 
В китайском буддизме многие школы толковали выраже
ние «Единая Колесница» из данной сутры как указание 
на четвертый, совершенный и полный путь, превосходя
щий колесницы шраваков («слушающих»), пратьекабудд 
(«будд для себя») и бодхисаттв. Таким совершенным и 
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полным учением считал себя и чаньский буддизм. При
тчу о горящем доме см.: ТСД. Т. 9. С. 12 и след. 

36 Слегка измененная цитата из «Лотосовой сутры». 
См.: ТСД. Т. 9. С. 15в—16а. 

37 Сидячая медитация (кит. цзо чанъ) — традицион
ный способ медитации, использовавшийся и в чаньской 
традиции. 

38 Китайское название — «У лян шоу гуань цзин». 
Будда Неизмеримого Долголетия <•— Амитаюс, отождест
влявшийся в китайской традиции с Амитабхой (Будда Не
измеримого Света). Описание медитации в сутре отлича
ется от того, которое дается в трактате Хун-жэня: «Сядьте 
прямо, смотрите на запад и отчетливо представьте себе со
лнце. Пусть ум будет спокоен, а сознание — однонаправ
ленным. Созерцайте солнце, как если бы оно заходило, в 
форме висящего барабана. Сделав так, вы сможете видеть 
его совершенно ясно независимо от того, открыты или за
крыты ваши глаза». См.: ТСД. Т. 12. С. 342а. 

39 Установить точное значение цветовой символики 
здесь не представляется возможным, так как цветовая 
символика буддизма чрезвычайно сложна и имеет свой 
особый смысл в разных традициях и системах медитации. 

40 Вероятно, цитата из «Аватамсака сутры» (неточ
ная). См.: ТСД. Т. 9. С. 395а. 

41 Три мира — три уровня сансарического существо
вания: 1) чувственный мир (санскр. кама дхату, кит. юй 
цзе) — соответствует уровню сознания большинства жи
вых существ, кроме высших небожителей (санскр. дэва, 
кит. жэнь тянь); 2) мир форм (санскр. рупа дхату, кит. 
сэ цзе) — соответствует уровню сознания высших небо
жителей; 3) мир отсутствия форм (санскр. арупа дхату, 
кит. у сэ цзе) — соответствует уровню сознания людей, 
практикующих йогические способы созерцания. 

42 Измененная цитата из «Махаяна шраддхотпада 
шастры». См.: ТСД. Т. 32. С. 5776. 

43 То есть колесницы шраваков, пратьекабудд и бод-
хисаттв, учения Хинаяны и Махаяны. 

44 Калька (кит. цзе) — мировой период, эпоха миро
вого цикла. Всего выделяется четыре основных кальпы: 
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пустоты, становления, пребывания и разрушения. За 
разрушением следует новая кальпа пустоты, после чего 
совокупная карма живых существ вызывает начало но
вого формирования мира и весь цикл повторяется. Бо
лее мелкие кальпы (элементы великих) делятся на каль
пы увеличения, когда срок жизни живых существ уве
личивается от десяти лет до неисчислимого, и кальпы 
убывания (обратный процесс). Иногда кальпой называ
ется и весь космический цикл в целом. 

45 Неоформленность (санскр. авьякрита, кит. у цзи, 
дословно: «незаписанность») — в Абхидхарме такое со
стояние психики, которое не влечет ни благих, ни 
дурных последствий, нейтральность. В чаньских текстах 
обозначает состояние тупой сонливости в процессе ме
дитации или умственную лень и пассивность. 

46 Источник цитирования определить не удалось. 
47 «Сутра о нирване» говорит в цитируемом отрывке не 

о пространстве, а о бодхисаттве. См.: ТСД. Т. 12. С. 5206. 
48 Безостаточная нирвана (санскр. анупадхишеша 

нирвана, кит. у юй непань) — окончательная нирвана, 
обретаемая Буддой после физической смерти. 

49 Верное (кит. синь) — правильное (дословно: «за
служивающее доверия») осознание истинного абсолют
ного сознания. 

50 Акшобхья — один из будд. В тантрической тео
рии, распространившейся в Тибете, — один из пяти 
будд созерцания, неправильно называемых в Европе 
Дхьяни буддами. Упоминается и в классических маха-
янских сутрах. Помимо Акшобхьи к ним относятся так
же Вайрочана, Амитабха, Ратнасамбхава и Амогхасидхи. 
Алмазоподобное тело — ваджрное тело (скр. ваджракая, 
кит. цзиньган шэнь) — см. примеч. 6, а также ТСД. Т. 12. 
С. 382в-384в; Т. 14. С. 554в-555в. 

51 Деяния Брахмы (санскр. брахманарья, кит. фань 
син) — поведение, ведущее к возрождению в мире не
божителей (санскр. дэва) и предполагающее контроль 
над желаниями, воздержание, соблюдение обетов. 

52 Полировка сознания (кит. мо лянь) — процедура со
вершенствования сознания таким образом, чтобы оно не 
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было затронуто эмоциями и любыми аффектами. Реали
зация природы Будды для пятого патриарха тождественна 
осознанию (блюдению) вечноприсутствующего сознания, 
подобного чистому зеркалу (отсюда и образ полировки). 

В связи с образом полировки уместно вспомнить 
знаменитые стихи, приписываемые Шэнь-сю и шестому 
патриарху Хуэй-нэну (реально эти стихи, как и сутра 
Хуэй-нэна, появились не ранее конца VIII века) и от
ражающие согласно традиции различие между северной 
и южной школами. 

Шэнь-сю: Тело — это древо Бодхи. 
Сознание — это подставка ясного зеркала. 
Все время мы должны полировать его 
И не давать пыли оседать на него. 

Хуэй-нэн: Бодхи изначально не имеет никакого древа. 
У зеркала также нет подставки. 
Природа Будды всегда ясна и чиста. 
Где же здесь место для пыли? 

См.: ТСД. Т. 48. С. 337в—338а. См. также перевод 
Дж. Р. Мак-Рэя, обоснованно отличающийся от более 
ранних переводов: МсКае / Я. ТЬе Т о̂Лпегп ЗсЬоо1 апд 1пе 
РогтаИоп оГЕаггу Сп'ап ВисШЫзт. Нопо1и1и, 1986. Р. 1—2. 

53 Источник цитирования определить не удалось. 
54 То есть остановить кармическую активность, 

выйти из цикла непрестанных рождений-смертей. 
55 Бодхи (кит. пути) — пробуждение, просветление. 
56 Четыре Опоры (кит. сы и): 1) опираться на Дхарму, а 

не на людей; 2) опираться на сутры, не требующие интер
претации, излагающие собственный смысл учения Будды, 
а не на сутры, нуждающиеся в интерпретации и лишь отно
сительным образом передающие суть Дхармы; 3) опираться 
на мысль, а не на ее словесное выражение; 4) опираться на 
мудрость, а не на знание. См. «Махапраджня-парамита ша-
стра». Китайский перевод см.: ТСД. Т. 25. С. 1956. 

57 «Уход из семьи» (кит. ну цзя) — стандартное выра
жение, означающее принятие монашества. Здесь «уход из 
семьи» — достижение освобождения, уход из сансары. 

58 См. примеч. 35. 
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ИЗДАТЕЛЬСТВО «АЗБУКА» ПРЕДСТАВЛЯЕТ 

СЕРИЯ «АЗБУКА-КЛАССИКА» 
(роске*-Ьоок) 

НОВЫЕ КНИГИ СЕРИИ 

Мацуо Басе. По тропинкам Севера 
Владимир Набоков. Король, дама, валет 

Милорад Павич. Звездная мантия 
Джон Барт. Плавучая опера 

Милорад Павич. Ящик для письменных 
принадлежностей 

Ричард Бах. Чайка по имени Джонатан Ливингстон 
Патрик Зюскинд. Парфюмер. История одного убийцы 

Джордж Оруэлл. Скотское хозяйство 
Милан Кундера. Смешные любови 
Владислав Ходасевич. Некрополь 

ГОТОВЯТСЯ К ВЫХОДУ 

Дзюнъитиро Танидзаки. Похвала тени 
Уильям Голдинг. Пирамида 

Эрнест Хемингуэй. Старик и море 
Генри Миллер. Колосс Маруссийский 

Николай Фробениус. Лакей маркиза де Сада 
Артуро Перес-Реверте. Фламандская доска 

Герман Гессе. Сон о флейте 



ИЗДАТЕЛЬСТВО «АЗБУКА» ПРЕДСТАВЛЯЕТ 

СЕРИЯ «АЗБУКА-КЛАССИКА» 
(переплет) 

В серии "Азбука-классика" вышло уже 
около 400 названий книг формата 
"роске1-Ьоок" в мягкой обложке. 

Параллельно с этими изданиями мы 
предлагаем нашим читателям избранные 

книги серии "Азбука-классика" 
твердом переплете. С мая 2001 года книги 

серии выходят в новом оформлении. 

НОВЫЕ КНИГИ СЕРИИ 

Г. Гарсиа Маркес. Море исчезающих времен 
Маркиз де Сад. Насмешка судьбы 

Курт Воннегут. Мать Тьма 
Герман Гессе. Избранное 

Антуан де Сент-Экзюпери. Цитадель 

ГОТОВЯТСЯ К ВЫХОДУ 

Дилан Томас. Приключения со сменой кожи 
Уильям Голдинг. Пирамида 



ИЗДАТЕЛЬСТВО «АЗБУКА» ПРЕДСТАВЛЯЕТ 

СЕРИЯ «АЗБУКА-2000» 

Культовые писатели XX века 
в новой серии «АЗБУКА-2000» 

КНИГИ СЕРИИ 

X. Л. Борхес. Алеф 
Г. Гарсиа Маркес. Сто лет одиночества 

П. Зюскинд. Парфюмер 
М. Пруст. В сторону Свана 

М. Кундера. Вальс на прощание 
М. Элиаде. Гадальщик на камешках 

К. Воннегут. Галапагос 
Ж.-П. Сартр. Последний шанс 

Г. Гессе. Степной волк 
А. де Сент-Экзюпери. Маленький принц 

В. Набоков. Дар 
М. Булгаков. Мастер и Маргарита 

Ф. Кафка. Замок 
М. Павич. Хазарский словарь 
Г. Грасс. Жестяной барабан 

А. Камю. Чума 
Ю. Мисима. Золотой Храм 

Х.Кортасар. Игра в классики 
Рюноске Акутагава. Беседа с богом странствий 
Д.Фаулз. Любовница французского лейтенанта 



ИЗДАТЕЛЬСТВО «АЗБУКА» ПРЕДСТАВЛЯЕТ 

СЕРИЯ «АСАРЕМ1А» 

Избранные труды 
по филологии, истории, философии 

и другим гуманитарным дисциплинам 

НОВЫЕ КНИГИ СЕРИИ 

Михаил Гаспаров. О русской поэзии 
Борис Раушенбах. Геометрия картины 

и зрительное восприятие 
Михаил Гаспаров. Об античной поэзии 

Наум Берковский. Романтизм в Германии 
Юрий Тынянов. История литературы. Критика 

готовится к ВЫХОДУ 

Лев Гумилев. Этногенез и биосфера Земли 



ИЗДАТЕЛЬСТВО «АЗБУКА» ПРЕДСТАВЛЯЕТ 

СЕРИЯ «НАСЛЕДИЕ» 

Новая серия знакомит читателей 
с литературным наследием 

знаменитых мастеров живописи 

ВЫШЛИ В СВЕТ 

Сергей Параджанов. Исповедь 
Анри Матисс. Заметки живописца 

В. Кандинский. Точка и линия на плоскости 
Филонов. Дневники 

К. Петров-Водкин. Пространство Эвклида 
Леонардо да Винчи. Суждения 

о науке и искусстве 
К. Малевич. Черный квадрат 

Марк Шагал. Моя жизнь 
Альбрехт Дюрер. Трактаты. Дневники. Письма 

готовится к выходу 

Эжен Делакруа. Письма 



Д. КНИГА ПОЧТОЙ А АЗБУКА АЗБУКА 

В СЕРИИ «НАСЛЕДИЕ» 
ПАВЕЛ ФИЛОНОВ 
Дневники (960 с.) 

Впервые вышли в свет уникальные дневники зна
менитого живописца Павла Николаевича Филонова. 
Художник делал свои записи в те годы, когда 
многие уже оставили это, ставшее небезопасным 
занятие. Первая запись сделана в 1930 году, пос
ледняя - в 1939. Содержание дневников глубоко 
раскрывает личность их автора, рисует картину его 
повседневной жизни и в то же время является 
ярким документом того сложного времени, в ко
торое эти дневники создавались. 
Книга содержит цветную вклейку репродукций 
живописных работ автора. 

14x19, переплет 
Лот № 313, цена - 1 4 0 р. 

АЛЬБРЕХТ ДЮРЕР 
Дневники. Трактаты. Письма (704 с.) 
Среди художников немецкого Возрождения Альб
рехт Дюрер выделялся не только силой своего да
рования, но и широтой интересов и разносторон
ностью взглядов. Живописец и гравер, он пробовал 
свои силы и в архитектуре, занимался теорией 
фортификации, изучал математику, интересовался 
различными областями естественных наук. Дюрер 
был знаком с латынью, читал древних авторов, со
чинял стихи. Первым из художников Германии Аль
брехт Дюрер оставил помимо картин и гравюр бо
гатый литературный архив. Его «Семейная хроника» 
представляет собой одну ив первых автобиографий 
в истории западноевропейского искусства. А его 
работы по теории искусства внесли огромный 
вклад в развитие западноевропейской живописи. 
Литературное наследие великого художника содер
жит неоценимый материал как для любителей ис
кусства, так и для тех. кто интересуется историей 
эпохи Возрождения и Реформации. 

14x19, переплет 
Лот № 314, цена - 1 4 0 р. 

цены указаны без учета почтовых расходов 



А КНИГА ПОЧТОЙ А АЗБУКА АЗБУКА 

СЕРГЕЙ ДОВЛАТОВ 
Полное собрание сочинений 
в четырех томах (комплект) 

14x21, переплет 
Лот №302. 
Цена за четыре тома 
336р. 

Избранные произведения 
в двух томах (комплект) 

Сергей Дрвлатов, безусловно, 
один из самых ярких русских писа
телей последней четверти XX 
века. Возможно, секрет притяга
тельности прозы Дрвлатова кроет
ся в его удивительной наблюда
тельности. И на родине (где в со
ветское время так и не было на
печатано ни одной его книги), и 
позже, в Америке, он так точно и 
узнаваемо описывал окружающий, 
подчас трагический, а иногда бе
зумно смешной мир, что многие 
принимали его художественную 
прозу за мемуары. 
Более десяти его книг издано за 
границей на русском языке. Боль
шинство из них переведены на все 
основные европейские и японский 
языки. Его прозой восхищались 
Фаэиль Искандер, Иосиф Бродс
кий, Владимир войнович, Андрей 
Битов, Курт Воннегут и многие 
другие. Довлатов - лауреат пре
мии американского Пен-клуба, в 
1990 году он вошел в число двад
цати наиболее престижных авторов 
США. В том же году вышла его 
первая книга на родине, в Ленинг
рада. Писатель чуть меньше меся
ца не дожил до этой публикации, 
он скончался от инфаркта на сорок 
девятом году жизни, в Нью-Йорке. 
Несмотря на то что в последую
щие годы Довлатова в России из
давали много, его книги и сегодня 
моментально исчезают с прилав
ков, а он сам по-прежнему являет
ся одним из самых читаемых рос
сийских писателей. 

12x18,5, перепл. 
Лот №303 
Цена за два тома - 160 р. 

цены указаны без учета почтовых расходов 



А КНИГА ПОЧТОЙ АЗБУКА 

ДАНИИЛ ХАРМС 
Собрание сочинений в трех томах 
(комплект) 
Т. 1. Авиация превращений (576 с.) 
Т. 2. Новая анатомия (416 с.) 
Т. 3. Тиф на улице (384 с.) 
Даниил Хармс {Ювачев Даниил Иванович, 
1905-1942) по сей день остается одной из 
самых ярких и сложных загадок русской ли
тературы. Кто он - наивный гений, мастер 
эпатажа или лукавый мистификатор? Может 
быть, именно он смог лучше прочих отра
зить окружавшую его действительность, по-, 
казав, как обыденность прорастает абсурдом, 
смерть вдруг становится смешной, а повсе
дневность наполняется хаосом непредсказуе
мого. 
Настоящее издание является полным собра
нием художественных произведений Даниила 
Хармса. 

13x20, переплет 
Лот №301 
Цена за три тома 
250 р. 

РЭЙ БРЭДБЕРИ 
Смерть - дело одинокое (384 с.) 
В издательстве "Азбука", впервые на рус
ском языке, выходит роман Рзя Брэдбери 
"Смерть - дало одинокое". Это первый 
роман великого писателя после 20 лет мол
чания. Но на этот раз автор "Марсианских 
хроник" выступил как автор детектива. 

"Вернуть детективу его первоначальное оча
рование, сделать его литературой - вот, на 
мой взгляд, главная задача, которую пресле-
довал Брэдбери* Писатель показал, что о 
преступлении можно написать иначе, и нов* 
се не обязательно подавать его в форме 
сканворда или инструкции по рукопашному 
бою. Можно выразиться и по-другому: 
Брэдбери вдохнул в детектив жизнь, кото
рую на протяжении столетия из жанра вы
бивали рукоятками кольтов и шипастыми ка
стетами. Насколько ему это удалось - судить 
читателю', 

Алексей Смирное 

13x20, переплет 
Лот N8 305 
Цена-85 р. 

цены указаны без учета почтовых расходов 



А КНИГА ПОЧТОЙ А 
АЗБУКА " " " • • ^ * " тщ" . • " "**шя АЗБУКА 

АКУТАГАВАРЮНОСКЭ 
Собрание сочинений в трех томах 
(комплект) 
Т. 1. Ворота Расёмон (544 с.) 
Т. 2. Усмешка богов (608 с.) 
Т. 3. Эссе. Письма (448 с.) 
Акутагава Рюноскэ - один из очень немно
гих японских писателей, завоевавших все
мирное признание. Главной темой творче
ства Акутагавы является бесконечная вселен
ная духа и тайны человеческой психологии. 
Материалы для своих новелл он черпал из 
исторических хроник, средневековых анекдо
тов и сборников старинных легенд. Причуд- 1 9 у 1 Я с П о п о п п * г 
ливое переплетение вымысла и реальности, 1 4 и о , э , переплет 
глубина психологического анализа, парадок- Л о т № 3 0 6 
сальность суждений, мягкая ирония делают .. 
произведения Акутагавы подлинными шедев- ц е н а За т р и т о м а • 
рами. 280 р. 

МЭРИ СТЮАРТ 
Полеты над землей (416 с.) 
Терновая обитель (288 с.) 
Услышь гром справа (320 с.) 
Вашему вниманию предлагается три романа 
блистательной и величественной королевы 
авантюрного романа в двадцати томах. Ми
ровая критика, исследуя феномен сумасшед
шего успеха Стюарт, сравнивала ее то с 
Агатой Кристи, то с Руг Рэнделл, то с Сид
ни Шелдоном. Но ее творчество поистине 
уникально. Никому, кроме нее, не удалось 
так органично соединить изысканный и зло- ««••«•««•««•"^ 
вещий детектив с пронзительно романтич- 14*10 ПАПРППАТ 
ной интонацией повествования. Именно • « » • » . переплет 
удивительное сочетание интеллектуального Л о т № 3 1 2 , 3 2 0 . 3 2 1 
мастерства и гкщлинной романтичности де- и - - ' ' _ 
дает произведения Мэри Стюарт настоящей Ц в н а - ЭЭ р . з а к н и г у 
«высокой литературой». 

цены указаны без учета почтовых расходов 



КНИГИ ИЗДАТЕЛЬСТВА «АЗБУКА. 

В ИНТЕРНЕТ-МАГАЗИНЕ 

Сажаемые читатели! 

Если Вы являетесь пользователями сети Интернет, 
то у Вас есть возможность познакомиться 

с новинками нашего издательства и сделать заказ 
не отходя от компьютера. 

Предусмотрены выбор книг по аннотированному 
каталогу с цветными обложками и возможность 

удобной для вас формы оплаты. 
Книги высылаются почтой. 

Ждем вас круглосуточно по адресам: 
ЬНр://\Агож.т.ор-ктда.ги/ 
Нйр^/илмиг.езгегит.сот/ 

ЬНр://мжж.020п.ги/ 



\ЛМЛ/У.А2В00КА.Ви 

Уважаемые читатели! 
Приглашаем Вас посетить интернет-сайт 

издательства "АЗБУКА" по адресу 

мйот.агЬоока.га 
На нашем сайте Вы найдете каталог книг 

издательства, информацию о новинках и планах 
на будущее, отрывки из новых книг 

и многое другое. 
Здесь можно задать интересующие 

Вас вопросы и высказать свои пожелания. 
На сайте Вы также найдете ссылки 

на интернет-магазины, торгующие книгами 
издательства "Азбука". 

Ждем вас круглосуточно, каждый день! 



ПО ВОПРОСАМ ПРИОБРЕТЕНИЯ КНИГ 

ИЗДАТЕЛЬСТВА «АЗБУКА» ОБРАЩАТЬСЯ 

в Санкт-Петербурге: 
издательство "Азбука" 

тел. (812) 327-04-55, факс 327-01-60 

в Москве: 
представительство издательства "Азбука" 

. тел. (095) 276-63-05 
ООО «ИКТФ Книжный клуб 36,6» 

тел. (095) 265-81-93 
книготорговое объединение «Оникс» 

тел. (095) 150-52-11, (095) 110-02-50 '• 

в Челябинске: 
ЗАО "Корвет", тел. (3512) 36-75-10 

* Новосибирске: 
ООО Топ-книга", тел. (3832) 36-10-28 

в Ростове-на-Дону: 
ООО "Фаэтон-Пресс", тел. (8632) 65-61-64 

в Иркутске: 
издательство "Востсибкнига", тел. (3952) 34-42-95 

в Волгограде: 
ООО "Эзоп", тел. (8442) 37-25-19 
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