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ПРЕДИСЛОВИЕ 

Культурно-психологические традиции в буддизме 
имеют тысячелетнюю историю и являются объектом 
пристального внимания культурологов и религиове­
дов. Предлагаемый вниманию читателей сборник про­
должает ряд публикаций на эту тему, подготовленных 
коллективом сотрудников отдела востоковедения 
БИОН СО АН СССР (см., например, [1, 2]). 

Буддийская культура развивалась как сложный 
конгломерат религиозной догматики и экзегетики, фи­
лософского дискурса, обрядности, имеющей различное 
и сложное происхождение. Распространение буддий­
ской культуры из Индии в Тибет, Монголию, Китай, 
Японию, страны Южной и Юго-Восточной Азии спо­
собствовало появлению в национальных культурах 
этих стран новых для них элементов и в то же время 
обогащало саму буддийскую культуру разнообразны­
ми этническими традициями и обрядами, обновляло 
ее мировоззренческие и эстетические принципы, фор­
мировало такие личностные типы и идеалы, поведен­
ческие стереотипы, которые не могли бы возникнуть 
в рамках какого-либо одного социума или этноса. 

Именно этому последнему, культурно-психологиче­
скому по своей сущности, аспекту буддийской куль­
турной традиции и уделяется преимущественное вни­
мание авторами настоящего сборника. 

Многие психологи, в отличие от культурологов и 
этнографов, не придают должного значения тому фак­
ту, что весьма многочисленные формы психической 
жизни могут существовать только на фоне культурно-
психологической традиции. Можно сказать, что вне 
традиции человеческая психика вообще не могла бы 
эволюционировать. Всякая планомерная, целесообраз-
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ная деятельность включает в себя механизм повторе­
ния и передачи от одной особи к другой. Простейшие 
привычки, трудовые навыки играли решающую роль 
в процессе антропогенеза, превращаясь постепенно из 
индивидуальных и групповых воспроизводимых форм 
труда в традиционные виды деятельности, формирую­
щие и дифференцирующие социальные общности. 

Культурно-психологические традиции аккумулиро­
вали в себе знания и опыт относительно психики во­
обще и особенностей ее проявления во всех социально 
и биологически существенных, ключевых ситуациях. 
В каждую историческую эпоху имелся свой, ограни­
ченный набор таких ситуаций, которые являлись 
опорными для формирования и проявления культур­
но-психологических традиций. Отбор таких ситуаций' 
происходил в соответствии с преобладающими видами ; 
производственно-хозяйственной деятельности. Так, на- ; 
пример, различаются культурно-психологические тра­
диции кочевников-скотоводов и земледельцев. Наи­
большей устойчивостью и консерватизмом отличались 
психологические традиции, связанные с религиозны­
ми формами общественного сознания. 

Не претендуя на исчерпывающую полноту дефи­
ниции, предлагаем следующее рабочее определение 
культурно-психологической традиции: под культурно-
психологической традицией мы понимаем механизм 
передачи зафиксированных в данной культуре пред­
ставлений о содержании и структуре психической 
деятельности, а также методов и способов ее регуля­
ции и саморегуляции. 

Если говорить конкретно о буддизме, то в нем, 
наряду с общими, присущими вообще всем религиям, 
сформировались особые культурно-психологические 
традиции, которые характеризуются не только устой­
чивостью психологических проявлений в рамках опре­
деленных поведенческих стереотипов, личностных ти­
пов, но и прямой направленностью на эти психиче-; 
ские проявления, рассматриваемые как суверенные и, 
более того, как наивысшие культурные ценности в 
буддийской аксиологии. 

Содержанием культурно-психологических тради­
ций в буддизме становятся определенные состояния : 
сознания, эмоциональной и подсознательной сферы, 
различные сферы психомоторики. Культивация этих 
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традиций происходила в различных формах жизнедея­
тельности: трудовой, военной, искусстве,— прямо не 
связанных с религиозно-культовой практикой. Но, что 
существенно, во всех случаях ценностный аспект сле­
дования традиции превалировал над прагматическим, 
т. е. результат деятельности (например, достижения 
в сфере прикладных искусств и т. д.) оказывался в 
какой-то степени второстепенным по отношению к ос-

• новной цели — религиозно-нравственному совершенст­
вованию ее субъекта (его психических структур) в 
процессе этой деятельности. 

В буддизме сформировалась особая культура пси­
хической деятельности (см. [1, с. 3]), разработавшая 
свои особые методы психотренинга, критерии и спо­
собы тестирования психических состояний своих адеп­
тов. Вместе с тем эти методы со временем приобрели 
относительную самостоятельность и использовались 
уже безотносительно к их связи с первоначальным 
религиозным содержанием. Как отмечает Д. М. Угри-
нович, «это обусловлено тем, что психологические 
функциональные системы... обеспечивающие различ­
ное утешение, могут функционировать вне религиоз­
ного идейного содержания, их не следует отождест­
влять с религиозными верованиями и представления­
ми» [3, с. 178]. 

С этой особенностью буддийских культурно-психо­
логических традиций, проявляющейся в том, что их 
содержание (психические структуры) может одновре­
менно рассматриваться как в актуальном (реальном, 
мирском), так и в трансцендентном (мистическом, ре­
лигиозном) плане, связана другая их отличительная 
черта — чрезвычайная пластичность и динамичность. 

В буддизме мы нередко встречаемся с различными 
на первый взгляд явлениями, которые тем не менее 
являются разными этапами или проявлениями одной 
и той же традиции. В связи с этим возникает пробле­
ма интерпретации буддийского текста (отраженная в 
настоящем сборнике в статьях В. Б. Коробова, 
С. Ю. Лепехова, Ю. А. Сорокина и И. Ю. Мар-
ковиной). 

Психологические и философские аспекты буддий­
ской дхьяны (медитации) рассматриваются в статье 
В. Б. Коробова, своеобразные чань-буддистские мето­
ды психотренинга и психической саморегуляции — 
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С. П. Нестеркина. К. Ацев и Ц.-Б. Бадмажапов про­
слеживают влияние буддийской психологии и эстети­
ки на художественное творчество. В статьях 
Н. В. Абаева и А. М. и И. 13. Войковых рассматри­
ваются вопросы влияния философско-психологическо- : 
го учения буддизма на системы психофизической под- ; 
готовки к экстремальным условиям деятельности. 
В работе К. М. Герасимовой выявляются взаимосвязи { 
буддизма с онтологией традиционных верований на- ; 
родов Центральной Азии. 

Авторы сборника, не претендуя на окончатель­
ность оценок и суждений, видели свою основную цель 
в постановке проблемы изучения культурно-психоло­
гических традиций буддизма, рассчитывая, что пред-; 
ставленные здесь статьи привлекут к ним внимание 
более широкого круга исследователей. 
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Н. В. Абаев, М. И. Вечерский 

АКТУАЛЬНЫЕ ВОПРОСЫ МЕТОДОЛОГИИ 
И МЕТОДИКИ ИСТОРИКОПСИХОЛОГИЧЕСКОГО 

ИЗУЧЕНИЯ БУДДИЗМА 

Рассмотрение проблем методологии и методики 
историко-психологического изучения буддизма пред­
полагает выделение целого ряда хотя и связанных 
между собой, но допускающих самостоятельную кон­
кретизацию вопросов. Ввиду сложности и необъятно­
сти предмета нашего исследования необходимо ввести 
в него определенные ограничения с учетом длитель­
ности процессов формирования, развития и функцио­
нирования буддийской психологической традиции, 
имеющей многовековую историю и получившей рас­
пространение в обширных регионах Южной, Юго-Вос­
точной, Центральной и Восточной Азии; многообра­
зия ее культурно-исторических вариаций, каждая из 
которых имеет свои специфические особенности; мно­
жества ее взаимосвязей с автохтонными религиозными, 
социально-культурными и психологическими тради­
циями; трудностей адекватной интерпретации ее кате­
гориального аппарата в терминах иной культурно-
психологической традиции и т. д. Здесь мы остано­
вимся лишь на некоторых вопросах историко-психоло­
гического анализа буддизма, имеющих наиболее акту­
альное значение для изучения его культурно-психо­
логических традиций. 

Методологического осмысления и уточнения требу­
ют прежде всего сами понятия «буддийская психоло­
гия» и «психология буддистов», зачастую употребляе­
мые применительно к исгорпко-психологическим ас­
пектам буддизма без должного разграничения. Второе 
понятие имеет своим содержанием психологический 
статус буддистов, характерные особенности их психи-

© Н. В. Абаев, М. И. Вечерский, 1990 
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ки, ее строения, функционирования и т. д., причем, 
как на уровне индивидуально-психологическом, так и5 

социально-психологическом, т. е. на уровне различно­
го рода объединений буддистов, таких как монастыр­
ская сангха, школы, тайные общества, секты и т. п. 
Понятие же «буддийская психология» означает пси­
хологические воззрения, развиваемые в русле буддиз­
ма, аналогично тому, как, скажем, под «американской 
психологией» подразумевается не психический склад 
американцев, а психология как наука, развиваемая в 
Америке. К сожалению, эти достаточно очевидно раз­
нящиеся понятия часто смешиваются, что приводит к 
недоразумениям. 

Психика возникла раньше науки, ее изучающей* 
Буддийская психология также появилась как дисцип­
лина, описывающая психику буддистов, с некоторым 
отставанием и в разных направлениях буддизма с раз-i 
личной степенью успешности и полноты отражала те 
изменения, которые происходили в реальном психо-' 
логическом статусе буддистов в связи с изменяющи-; 
мися условиями развития буддизма. Так, если в ти-j 
бетском буддизме мы имеем детально разработанную: 

психологическую систему, то, например, такая влия-1 
тельная школа китайского буддизма, как чань, сов-; 
сем не ставила перед собой цели дать систематиче-; 
скую трактовку психологических проблем. Это же! 
можно сказать о народных сектах, которые зачастую^ 
довольно далеко отклонялись в своей практике от 
ортодоксального буддизма, не давая этой практике! 
развернутых и полных психологических обоснований.! 

Вместе с тем, четко разграничивая понятия «буд­
дийская психология» и «психология буддизма», очень1 

важно с методологической точки зрения иметь в виду,! 
что каждая культурно-историческая и национальная; 
вариация буддизма представляла собой определенную; 
целостность, где каждый отдельно взятый структур­
ный элемент был так или иначе связан с другими и 
играл свою функциональную роль в процессе непре-; 
рывно-последовательного воспроизведения во времени; 
и в пространстве общего для данной целостности ин­
варианта, лежащего в основе специфической буддий-i 
ской картины мира. Особенно важную роль в воспро­
изведении этого инварианта и в сохранении структур­
но-функционального единства различных составных 
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частей всей целостности играла буддийская психоло­
гия, которая была тесно взаимосвязана как с психи­
ческим складом буддистов, так и с другими элемента­
ми всей системы данного религиозного комплекса. 
В свою очередь, в буддийской психологии можно вы­
делить два относительно самостоятельных элемента, 
взаимодействующих друг с другом и с другими эле­
ментами системы,— теоретическую и практическую 
психологию. 

Последняя выполняла очень важные опосредую­
щие функции между всем комплексом теоретических 
воззрений буддистов (в том числе их психологических 
представлений), с одной стороны, и их психическим 
складом — с другой, благодаря разработанной в ней 
системе весьма действенных методов психотренинга и 
лсихической саморегуляции, которые способствовали 
внедрению теоретических положений буддизма в со­
знание его последователей и в их социальную прак­
тику. Наличие эффективных методов воздействия на 
дознание адептов буддизма способствовало также уси­
лению детерминирующих функций психологии по от­
ношению к психике буддистов и другим элементам 
всей целостности, во многом обусловив ее роль как 
ключевого функционального и структурообразующего 
элемента системы (подробнее об этом см. [1]). 

Разделение буддийской психологии на теоретиче­
скую и практическую весьма условно, так как даже в 
своих наиболее «теоретизированных» аспектах она 
носила сугубо практический характер и стремилась 
прежде всего теоретически обосновать необходимость 
практической реализации предписываемого пути ре­
лигиозного «спасения» посредством методов морально-
психического самоусовершенствования. 

Практическая направленность буддийской психо­
логии проявлялась и в том, что она онтологизирова-
лась и в ее терминах описывалась вся буддийская 
картина мира, которая представлялась не как чисто 
ментальный образ окружающего универсума, выпол­
няющий роль рабочего инструмента для его позна­
ния, но как реально воспроизводимый психокосмос'. 
Детальный и глубокий анализ различных психиче­
ских элементов, состояний, процессов и т. д., давае­
мый в буддийской психологии, был призван не столь­
ко увеличивать объем или повышать теоретический 
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уровень знаний о психике человека, сколько побуж­
дать его к реальному, практическому воспроизведе-! 
нию в своей психике состояний, процессов и пр., ко-; 
торые необходимы для достижения конечного и абсо-; 
лютного с точки зрения буддийской сотериологии со-? 
стояния сознания. Само описание различных состоя-; 
нпй должно было служить не только стимулом, но и! 
средством реализации предписываемой программы; 
действий, так как процесс познания в буддизме тре­
бовал не просто понимания каких-то истин, а посте­
пенного или внезапного приближения к определенно-; 
му образцу, заданному либо в виде конкретного на-! 
бора способов психической деятельности, либо в виде:< 
ее алгоритма, заложенного даже в текстах, не имею-: 
щих прямого отношения к психологической проблема­
тике. Этот процесс должен был завершиться полным; 
уподоблением идеалу буддийского типа личности с. 
характерным для нее, определяющим ее мироощуще-! 
ние способом психической деятельности 2. 

Такое уподобление требовало существенной пере-; 
стройки исходных психических структур адепта в со-! 
ответствии с заданными параметрами, что повышало 8 
религиозно-практическую значимость методов психо-: 
тренинга и психической саморегуляции в системе буд-S 
диаской сотериологии. Вместе с тем, оказывая глубо-! 
кое воздействие па стиль мышления и социального! 
поведения буддистов, эти методы существенно влияли: 
и на социально-практические аспекты функционпро-1 
вания буддизма (см., например, [1, 7]). В результате! 
этого теоретические представления буддистов, зафик-! 
сированные в трактатах но философии и психологии,' 
внедряясь в сознание адептов и преобразовывая его,! 
побуждали к определенному типу деятельности (сами! 
претерпевая эволюции в процессе этой деятельности) ! 

и воплощались в ее продуктах, т. е. становились фак-: 

том не только идеологии, но а общественной и инди-; 
видуальной психологии, а также предметами матери-! 
альной культуры. Схематически этот процесс можно! 
представить следующим образом: 1) теория -*- 2) прак-f 
тика психотренинга -»- 3) психический склад будди-i 
стов -»- 4) их социально-практическая деятельность. 

Имел место и обратный процесс, в котором под i 
влиянием определенных объективных общественно-
экономических и. культурно-исторических условий 
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происходили формирование индивидуальной психоло­
гии адептов буддизма и становление социальпо-психо-
логического пласта общественного сознания, что нахо­
дило свое отражение и теоретическое осмысление в 
трактатах представителей буддийской мысли, в их 
способе психической деятельности, во всем образе их 
жизни. Поэтому указанную выше схему можно пере­
вернуть, направив весь процесс в обратном порядке. 
Если же учесть, что оба эти процесса диалектически 
взаимодействовали, то можно свести их в одну схему, 
указывающую на прямые и обратные связи между 
различными элементами буддийского религиозного и 
социокультурного комплекса. 

В целом же каждую этносоциальную и культурно-
историческую вариацию буддизма можно рассматри­
вать как многокомпонентную и многоуровневую си­
стему, а точнее — как комплекс систем, состоящий из 
множества относительно автономных и вместе с тем 
взаимосвязанных и взаимодействующих элементов, об­
разующих определенное структурно-функциональное 
единство — религиозно-философских и психологиче­
ских концепций, этических предписаний и мифологи­
ческих представлений, обрядов и культов, методов 
психотренинга и способов регуляции социального по­
ведения, художественных традиций и прикладных ис­
кусств, церковных организаций и неформальных объ­
единений и т. д. 

Функционируя в диалектическом единстве внутри­
системных связей, эти культурно-исторические вариа­
ции буддизма в то же время активно взаимодейство­
вали с другими социокультурными системами и имели 
многообразные — ирямые и обратные, непосредствен­
ные и опосредованные — связи с базисными и над­
строечными явлениями окружаЕощего социума. При 
этом в зависимости от конкретно-исторических усло­
вий могли существенно меняться компоненты каждой 
отдельной системы, соотношение ее элементов, харак­
тер их взаимосвязей и т. д. 

Все это обусловливает необходимость применения 
к каждой культурно-исторической вариации буддизма 
конкретно-исторического и вместе с тем комплексного, 
системного подхода, базирующегося на диалектике об­
щего и особенного, универсального и индивиду­
ального. 

И 



Одним из наиболее важных компонентов такого 
комплексного междисциплинарного исследования яв­
ляется историко психологический анализ, опирающий­
ся как на общие методологические принципы, так и 
на разрабатываемые в процессе конкретизации этих 
принципов подходы и методы, учитывающие специфи­
ку собственного объекта изучения. 

При историко-психологическом изучении буддизма 
необходимо прежде всего учитывать, что категориаль­
ный аппарат буддийской психологии генетически не 
связан с аппаратом современной научной психологии. 
Следовательно, для того чтобы буддийская психоло­
гия могла стать предметом осмысления в терминах 
современной психологии, ее категориальный аппарат 
должен быть введен в общий категориальный фонд 
мировой психологической мысли. Наиболее простой 
путь — это перевод традиционных понятий буддий­
ской психологии, зафиксированных в различных пись­
менных источниках, на язык современной научной 
психологии. 

Однако если ограничиваться только рамками чисто 
текстологического материала, осуществить сколько-
нибудь адекватный перевод невозможно. Это связано 
с тем, что буддийская психология функционировала в 
контексте совершенно иной культурной традиции 
и отличается от современной научной психологии не 
только культурно-генетически, но и в своих принци­
пиальных целях, являясь прежде всего религиозной 
психологией, которая в конечном счете решала рели-
гиозно-сотериологические задачи г'. 

Исследователи психологии буддизма, как правило 
(за исключением немногих фрагментарных наблюде­
ний, сделанных этнографами и миссионерами), обра­
щались в основном к тем работам, в которых сами 
буддисты излагали собственные взгляды на психиче­
ское (к сутрам, трактатам по прамане, парамите, аб-
хидхарме, винае и пр.). Изучение этих работ, безу­
словно, имеет первостепенное значение для понима­
ния психологии буддизма и является неотъемлемой 
составной частью ее исследования. Однако, ввиду вы­
шеизложенного, очевидно, что их изучение ни в коей 
мере не покрывает объект нашего исследования даже 
в том случае, когда налицо обширная буддийская 
психологическая литература; вычленить из нее то, что 
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мы рассматриваем как психологические взгляды буд­
дистов (не говоря уже о том, чтобы получить данные 
об их психике), непосредственно, оставаясь только в 
рамках этой литературы, по-видимому, нельзя. Необ­
ходимо помнить, что психология как система опреде­
ленных взглядов на психику (т. е. то, что мы в на­
стоящее время понимаем под наукой психологией) 
есть продукт достаточно поздний, продукт нового вре­
мени. Она появилась в определенных социально-эко­
номических условиях, отвечала тем задачам, которые 
возникли на некотором этапе культурно-исторического 
развития Западной Европы, и заняла соответствующее 
этим задачам место в механизме культуры. Древние 
ставили перед собой другие задачи, зачастую весьма 
отличные от наших, и их трактовки явились резуль­
татом поиска решений именно их проблем, так что 
понять смысл, значение и место в общей системе 
культуры не только того или иного текста, но и от­
расли знания можно, только отчетливо уяснив специ­
фику изучаемой культуры, диалектику ее функциони­
рования. Есть много примеров того, как попытки рас­
сматривать тексты или теории через призму собствен­
ной культуры, осмысливать их функциональное зна­
чение применительно к ее механизмам приводили к 
несуразностям: тексты, рассчитанные исключительно 
на интуитивное восприятие, рассматривались как фи­
лософские, психологические — как ритуальные и т. п. 

По-видимому, такой подход породил у многих ис­
следователей впечатление о буддийской мысли как о 
непоследовательной и создал буддийским авторам ре­
путацию мыслителей, приходящих к своим наиболее 
важным выводам «стихийно» и мыслящих исключи­
тельно «гениальными догадками». 

Кроме того, когда мы имеем дело с культурой, 
разнящейся с нашей не только по своим принципи­
альным целям, но и в культурно-генетическом плане, 
проблема расшифровки языка (в широком смысле 
слова) культуры, выходящая далеко за рамки фило­
логического анализа, встает особенно остро. Богатый 
материал, накопленный психологами-культурологами 
за последние десятилетия (см., например, [8, 9, 10]), 
убедительно показывает, что адекватное понимание 
символов изучаемой культуры — одна из наиболее 
трудноразрешимых задач любого кросскультурологи-
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ческого исследования. Ввиду этого в комплексе мето­
дов историко-психологического изучения буддизма ; 
особую значимость приобретает контекстуальный под­
ход, максимально полно учитывающий окружающий 
культурно-исторический контекст, в котором функ­
ционировала буддийская психологическая традиция и 
вся конкретно-историческая вариация буддизма. 

Исключительно важное значение в таком исследо- > 
вании приобретает также постираксисный метод, 
предполагающий целостный анализ всей совокупности \ 
продуктов культурной деятельности в их системной 
взаимосвязанпости и функциональном взаимодей- \ 
ствии. 

Если контекстуальный подход является довольно • 
тривиальным требованием научной методологии i 
историко-культурологического исследования и приме- ; 
няется достаточно широко, то постараксисный метод, ; 
разрабатываемый в отечественной психологии, практи­
чески не используется при изучении культурно-пси- ' 
хологических традиций народов Востока. Поэтому не­
обходимо остановиться на нем подробнее. 

Принципиальная возможность и необходимость 
изучения психического склада и психологических воз­
зрений представителей иных, отдаленных от нас, 
культурно-исторических традиций по продуктам их 
деятельности определяется фундаментальным положе­
нием современной психологии о связи сознания и 
деятельности, о детерминированности человеческой 
психики общественно-экономическими условиями 
жизни, которые определяют сознание, психику чело­
века прежде всего через деятельность (а яе непосред­
ственно), структурируя ее определенным образом. 
Это выдвигает на первый план задачу изучения дея­
тельности, с тем чтобы воссоздать психический склад 
ее субъектов. Выполнение этой задачи представляется 
вполне реальным ввиду того, что структура самой 
деятельности отражена в ее результатах, для изуче­
ния которых исторические рамки не играют решаю­
щей роли. 

Усматривая в вещах, в продуктах деятельности че­
ловека, его материализованную психологию, К. Маркс 
отмечал: «Мы видим, что история промышленности и 
сложившееся предметное бытие промышленности яв-
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ляются раскрытой книгой человеческих сущностных 
сил, чувственно представшей перед нами человече­
ской психологией» [11, с. 123]. 

Говоря о возможности исторического изучения 
психики с помощью постпраксисного метода, извест­
ный советский психолог Л. И. Анциферова пишет: 
«Общий способ подхода к этой проблеме указывается. 
принципом связи психики и деятельности, согласно 
которому психика понимается как результирующее, 
контролирующее, ориентирующее звено деятельности. 
Этот принцип включает в себя положение о том, что 
в самих результатах деятельности, в различных тво­
рениях человека находят выражение его психические 
свойства, способности, духовные силы. Отсюда — те­
зис о возможности воссоздания своеобразия психики 
человека на различных этапах развития общества по 
продуктам его созидательной деятельности, по всей 
совокупности творений, характерной для определен­
ной эпохи» [12, с. 86]. 

К продуктам этой деятельности, которые могут 
быть объектом постпраксисного анализа, относятся и 
результаты теоретической научной мысли (зафиксиро­
ванные в работах по философии, психологии и другим 
научным дисциплинам), и результаты художественно­
го творчества (литературные памятники, живопись 
и т. д.), и материальная культура (начиная от пред­
метов быта и кончая городами и другими крупномас­
штабными постройками), а также социальные инсти­
туты — как формальные, так и неформальные. 

Эти продукты деятельности должны, разумеется, 
рассматриваться прежде всего в аспекте их функцио­
нирования в рамках данной культуры, т. е. в свете 
того, какие психические структуры предполагает (или 
разливает) их ассимилирование, какие сущностные 
силы «распредмечиваются» при их использовании в 
процессе деятельности, а также с позиций того, 
какая именно структура деятельности (и, соб­
ственно, какие психические свойства) необходима 
для их создания, т. е. что именно «опредмечивает­
ся» в них. 

Применение этого метода не исключает, но, наобо­
рот, предполагает использование широкого спектра 
методов других наук: филологических и источнико­
ведческих методов — при работе с текстами, историче-
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ских — при выяснении фактов прошлого, методов об­
щей и дифференциальной психологии — в том случае, 
когда есть возможность исследовать носителя культу­
ры, живущего в настоящее время, и т. д. В данном 
случае применение этих методов может иметь и свою 
специфику. Так, например, говоря об использовании 
исторического материала в историко-психологическом 
исследовании, Л. И. Анциферова отмечает необходи­
мость его микроанализа: «Само историческое исследо­
вание должно стать гораздо более тонким, оно долж­
но дробить исторический факт на составляющие его 
компоненты, оно должно выявлять этапы создания 
Того или иного творения и его вариации в различных 
условиях» [Там же]. 

Воссоздать целостную картину психологии буд­
дизма возможно лишь при комплексном применении 
этих методов, когда данные, полученные из разных 

* источников, будут дополнять и корректировать друг 
друга. Изучение всех уровней психики представителей 
интересующей нас культурно-исторической целостно­
сти с использованием всей совокупности продуктов 
деятельности поможет воссоздать тот психологический 
контекст, в котором функционировали письменные 
источники. Этот контекст, как правило, в источники 
не попадал, так как, непосредственно присутствуя, 
он был априори неизвестен. Изучение письменных па­
мятников остается при этом важнейшей частью ис­
следования, позволяющей вскрыть наиболее общие 
установки культуры, ее основные категории в систем­
ном виде. Необходимо, однако, помнить, что лишь 
перенесение акцепта в исследовании на диалектику 
перехода от некоторой онтологической реальности- че­
рез ее отражение на вербальном уровне к текстам, и, 
наоборот, от теоретических положений через их осво­
ение индивидом к 'живому переживанию может еде* 
лЭть исследование плодотворным. 

При использовании постпраксисного метода вполне 
закономерным является также смещение акцента на 
главный продукт процесса воспроизводства всякой 
культуры, который одновременно выступает главным 
субъектом культурной деятельности,— на человека. 
При этом историко-культурологическое и психологи­
ческое изучение человека" предполагает рассмотрение 
его не только как индивидуальности, но и как типич-
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ного представителя определенной этносоциальной и 
культурно-исторической целостности. 

Центральным объектом такого анализа становится 
некоторая социально-типическая для данной культу­
ры личность, точнее, культурно-типическая личность, 
детерминированный социально-экономическими усло­
виями, базисный для данной культуры тип, носитель 
определенных теоретических представлений и субъект 
характерным для данной культуры образом организо­
ванной деятельности. 

Базисный для данной культуры тип личности по-
1имается нами как склонности, установки, способы 
эбщения с другими и т. п., которые делают личность 
максимально восприимчивой к определенной культуре 
t идеологии и позволяют ей достигать адекватной 
удовлетворенности и устойчивости в рамках данного 
оциума. Необходимость исследования процесса фор-
шрования типических личностей и их функциониро-
ания как в различных культурах, так и в разные ис-
орические периоды определяется фундаментальным 
ринципом историчности психики, разрабатываемым в 
оветской психологии С. Л. Рубинштейном, Л. С. Вы-
отским и другими учеными. Согласно этому принци-
у, психика есть продукт развития индивида в опре-
еленной социально-культурной среде, а не нечто ис-
одно, биологически заданное и детерминирована 
первую очередь социально-экономическими фактора-

и. Ввиду этого как содержание психики, так и меха-
измы ее функционирования могут существенным об-
азом меняться в зависимости от тех социокультур-
ых условий, в которых она формировалась, и, в свою 
1ередь, влиять на культуру в определенном на-
равлении. • 

В связи с этим Огромное значение приобретает и 
)учение тех явлений культуры, которые оказывали 
•посредственное влияние на формирование психоло-
[ческих особенностей типичной для данной культур-
)-историчесКой общности личности, а значит, и ха-
1Ктерного для нее споеоба психической деятельно-
и.: Процесс интериоризации субъектом элементов 
гддийской психологической традиции начинался, как 
)авило, на сравнительно позднем этапе его социали-
ции и характеризуется применением достаточно 
[ецифических и сложных методов психической само-
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регуляции и психотренинга. Они существенным обра­
зом изменяли психологический склад адептов буддиз­
ма, преобразовывая их психическую деятельность, что 
обусловливает важность изучения этих методов для 
выявления особенностей буддийской психологии и! 
психического склада буддистов. I 

Изучение этих методов имеет также важное зна-; 
чение для выявления характерных особенностей будн 
дийской культуры психической деятельности, пони-f 
маемой, с одной стороны, как совокупность способов? 
психической деятельности, зафиксированных в данной; 
культурно-психологической традиции и предписывае­
мых ею в целях реализации культурно-одобряемого» 
психического развития, а с другой — как сама психи-; 
ческая деятельность индивида, освоившего эту традЫ 
цию, т. е. деятельность, ставшая уже по отношению 
к данной традиции культурной 4. 

При историко-психологическом изучении буддий| 
екая социокультурная и религиозная традиция долж? 
на рассматриваться как целостный, единый феномен! 
включающий производство культуры субъектом и ef 
интериоризацию в процессе социального и культурно? 
го развития данного субъекта. Такой целостный, си? 
стемный подход требует анализа всего комплекса про? 
дуктов культурной деятельности буддистов в те ил1 
иные исторические периоды в рамках определенно! 
культурно-исторической вариации буддизма посредст' 
вом постпраксисного метода. 

При использовании постпраксисного метода глав; 
ную роль среди источников по-прежнему играют пись: 
менные памятники, но вместе с тем требуется сущ4 
ственное смещение некоторых акцентов в их изучё 
нии. Если в традиционном историко-филологическо? 
анализе основное внимание уделяется синтактике и се 
мантике текстов, то в данном случае необходимо щ 
реносить акцент на их прагматику. Тексты должн! 
исследоваться прежде всего с точки зрения их пра| 
тического применения в рамках конкретной культу| 
но-исторической традиции буддизма, т. е. с точки зр! 
ния того, как в процессе буддийской практики текс; 
взаимодействуя с сознанием субъекта, изменяет его \ 
как измененное сознание в свою очередь организуй 
реальность, в том числе знаковую, текстовую, на н« 
вом уровне. 
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Необходимость такого анализа заложена в самом 
буддийском учении. Так, в традиции буддизма махая-
ны работа с текстом предполагает три уровня отно­
шений к нему: 1) изучение, 2) размышление, 3) ин­
туитивное созерцание («изучение» соответствует вос­
приятию в терминологии современной психологии; 
см. [5]). В историко-филологическом анализе текст 
рассматривается с точки зрения его познания посред­
ством мышления. В этом случае проводится понятий­
ный, логический анализ текста (за исключением, от­
части, художественных текстов). Однако буддийские 
тексты были рассчитаны в перпуго очередь на йогиче-
ское созерцание, которое опиралось не только на ин­
формацию, полученную посредством второго процес­
са — мышления, но и на информацию, полученную 
на первом этапе — восприятия (например, когда объ­
ектом созерцания становились графика букв или зву­
ковой состав речи). 

Поэтому при историко-психологнческом анализе 
буддийских текстов должна учитываться вся совокуп­
ность их параметров, включая не только смысловую 
сторону, но и звучание, графику, ритмическую орга­
низацию и т. д. Анализ текстов с точки зрения их 
звуковой и графической организации встречается в 
буддийских источниках самого раннего периода. 
В сутрах, например, обсуждался вопрос о том, из ка­
ких звуков состоит «благая» проповедь, а графика 
текстов зачастую интерпретировалась в символиче­
ском смысле и использовалась в процессе медитации, 
звукоряд играл также значительную роль в мантриче­
ской практике и т. п. Соиременная психолингвистика 
тоже накопила значительный материал относительно 
влияния этих факторов на психику человека. Напри­
мер, в работах советских психологов показано воздей­
ствие звукового состава текстов на оценку их досто­
верности, предполагаемой надежности и т. п., изуча­
ются психотропные эффекты звукоряда [13]. Все эти 
данные и наблюдения необходимо учитывать при ис-
торико-психологическом изучении буддизма. 

Важное значение при анализе логической структу­
ры буддийских текстов приобретает их структурно-
функциональный анализ. Это объясняется принципи­
альной алогичностью, парадоксальностью многих буд­
дийских текстов. В них понятия используются не для 
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развития понятийного аппарата субъекта, но для то­
го, чтобы с помощью парадокса, столкновения поня­
тий у работающего с текстом была пробуждена инту­
иция (яркий пример — структура чань-буддийских 
текстов [1]). 

Структурный анализ важен и потому, что во мно­
гих случаях, когда употребляются слова, восприни­
маемые представителями современной культуры как 
понятия, в самом буддийском тексте имеется в виду 
их употребление в иной функции — в качестве объ­
екта созерцания, вызывающего определенное состоя­
ние сознания. Поэтому логическая связь между по­
следовательностью таких терминов может отсутство- : 
вать. По крайней мере, учет лишь логической связи ,' 
в данном случае не отражает всей полноты картины. ; 
Когда же мы исходим из того, что описываемый в ; 
тексте терминологический ряд отражает не понятий-: 
ный ряд, но ряд психологических состояний субъекта, 
то структурный анализ позволяет установить не логи­
ческую, а психологическую связь терминов, т. е. по­
нять текст как отражение некоторой психологической \ 
реальности. Таким образом, нельзя ограничиваться} 
анализом понятийной структуры текста, но необходи-j 
мо исследовать его комплексно, на всех уровнях и в | 
различных планах. [ 

При анализе текста как объекта восприятия и! 
мышления надо также учитывать, что эти стадии no-j 
знания не имеют в буддизме самостоятельного значе-j 
ния и предполагают свое завершение в созерцании,? 
теснейшим образом связанном с другими элементами! 
буддийской практики. Поэтому анализ особенностей? 
перцепции текста и его осмысления субъектом дол-j 
жен иметь своей конечной целью выявление практи-s 
ческой направленности и эффективности текста в буд-5 
дийской культурно-психологической традиции. 

Поскольку адекватно анализировать текст, не pac-j 
сматривая его практического применения, невозмож-t 
но, необходимо учитывать и его социально-культур-} 
ный контекст. Здесь должны учитываться и общее ме-' 
сто, и функции текстов в общей динамике культур­
ных процессов, и традиционные способы, приемы их} 
изучения и использования в индивидуальной практи-s 
ке. Последнее имеет особенно важное значение для; 
нужд современной психологии, давая возможность по-
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нять и воспроизвести ход индивидуальной практики 
психотренинга и психической саморегуляции, которая 
в самой буддийской традиции зачастую мистифициро­
валась пли вообще не фиксировалась в письменных 
памятниках. 

Для верификации непосредственного психологиче­
ского опыта адептов буддизма, переживаемого ими в 
процессе интериоризации этой культурно-психологи­
ческой традиции, необходимы экспериментально-Пси­
хологические исследования, например методами экспе­
риментального моделирования процессов их психофи­
зической тренировки. Перспективным направлением 
подобных исследований представляется моделирова­
ние процесса психотренинга с использованием автома­
тизированного тренажерного устройства-комплекса. 
Разрабатываемый комплекс (см. [7, 14, 15]) позво­
лит существенно расширить возможности содержа­
тельной психологической интерпретации терминов 
буддийской психологии. 

Задача исторической психологии, психологин куль­
туры — обогатить наш культурный опыт, сделать на­
следие иных эпох и культур фактом современной 
культуры. Достигнутый уровень буддологических ис­
следований позволяет, как нам кажется, не только 
ставить такую задачу в отношении буддийской куль­
туры, но и делать первые шаги к ее разрешению. 
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С. П. Нестеркин 
ГУН-АНЬ В КУЛЬТУРНО-ПСИХОЛОГИЧЕСКОЙ 

ТРАДИЦИИ ЧАНЬ-БУДДИЗМД 
(анализ доктринальных основ] 

Чаньские гун-ань (яп. «коан») представляют со­
бой один из наиболее своеобразных феноменов куль­
турно-психологической традиции чапь-буддизма. Глав-; 
ной целью гун-ань как метода чаньской практики 
было радикальное переструктурироваиие психики чань--
ского адепта с целью достижения «просветления» — 
состояния сознания, считавшегося высшей сотериологи-
ческой целью чань-буддизма. По форме гун-ань пред-? 
ставляют собой тексты в большинстве случаев эниг­
матического характера, содержащие высказывания 
вопросы, диалоги или относительно развернутые описа­
ния ситуаций общения, которые предлагались учени* 
кам в качестве объекта для размышления и созерцав 
ния, с тем чтобы вызвать у них «просветление». 

Дословное значение термина «гун-ань»— публич­
ный отчет. Принадлежащий к школе Линьцзи чань; 
ский наставник Чжунфэнь Минбэнь (1263—1323) i 
своих записях (Чжунфэнь хэшан гуанлу) так раскры 
вает его значение, исходя из этимологии этого слова 
«Гун, или публичный (гласный),— это тот едины! 
путь, которым следовали мудрецы и им подобные до: 
стойные люди, высший принцип, служащий дорого! 
для целого мира. Ань, или отчет (запись),— это орто 
доксальные писания, которые фиксируют, что имени» 

© С. П. Нестеркин, 1990 
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мудрецы и достопочтенные люди считали (основны­
ми) принципами» (цит. по: [1, с. 4]). И далее Чжун-
фэнь разъясняет: «Слопо гун, или всеобщий, означа­
ет, что гу.н-ань кладут конец частному пониманию; 
слово апь, или „запись случаев", означает, что они 
находятся в соответствии с Буддами и Патриархами» 
[Там же, с. 6]. 

Чаньские гун-ань одноименны с гласным судеб­
ным разбирательством, практиковавшимся в средневе­
ковом Китае. Отталкиваясь от этого и разъясняя, как 
применяются гун-ань, Чжунфэнь проводил следую­
щую аналогию между деятельностью чиновника, осу­
ществляющего разбирательство, и проповедью чань-
ского наставника: когда «обычный человек» не может 
решить свой вопрос самостоятельно, он обращается в 
суд, и там чиновник на основе записей существую­
щих прецедентов решает его дело. Таким же образом 
и чаньский адепт, ае будучи в состоянии .решить са­
мостоятельно какую-либо духовную проблему, обра­
щается к учителю, который на основе гун-ань (т. е. 
записей прецедентов «просветления») помогает ему в 
этом (см. [1]). 

Таким образом, гун-ань представляет собой запись 
прецедента «просветления» и, «работая» над гун-ань, 
адепт чань должен был как бы заново пережить ту 
ситуацию, которая имела место в прошлом, и, иден­
тифицировавшись с адептом, достигшим в прошлом 
«просветления», прочувствовав тождественность своей 
и его экзистенциальной ситуации, достичь «просветле­
ния» самому. 

Гун-ань должен был фиксировать переворот в глу­
бинах сознания практиковавшего его ранее и достиг­
шего «просветления» адепта и служить своего рода 
гарантом возможности достижения этого же состоя­
ния теми, кто будет практиковать его в будущем. По­
этому, являясь описанием вполне конкретной ситуа­
ции, диалога конкретных лиц, выражающих свое 
частное мнение, он в то же время, по мысли чань-
буддистов, должен был выходить за рамки индивиду­
альных потоков обыденного сознания участников диа­
лога и имплицитно содержать в себе некое изменен­
ное состояние сознания, идентичное у всех достигших 
его индивидов и принимаемое как высшее, «абсолют­
ное». По словам Чжунфэня, «гун-ань не является 
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частным мнением отдельного человека, но, скорее, 
Высшим Принципом, который признается истинным 
сотнями и тысячами бодхпсаттв трех сфер и десяти 
направлении так же, как и нами. Этот Принцип пре­
бывает в гармонии с духовным источником, совпадает 
с Непостижимым Смыслом, разрушает рождение-и-
смерть и преступает ограниченность страстей. Он не 
может быть понят посредством логики, он не может 
быть передан в словах, он не может быть 
разъяснен в писаниях, он не может быть изме­
рен разумом» (цит. по: [1, с. 4 ] ) . Из приведенного 
выше отрывка видно, что этот «принцип», хотя и не 
может быть выражен в «словах и писаниях», тем не 
менее, будучи имплицитно в них заложен, парадок­
сальным образом недвойственен с ними. Понимание 
этой недвойственности, или, другими словами, дости­
жение «просветления», должно было происходить в 
процессе чаньской практики, содержанием которой 
являлись созерцание гун-ань, его интуитивное пони­
мание и «выход» в результате этого за границы 
структур «обыденного сознания». 

Для понимания места гун-ань в культурно-психо­
логической структуре чань-буддизма необходимо рас­
смотреть их доктринальные основы, а именно концеп­
цию языка, лежащую в основе этого метода чаньской 
практики. 

Отметим, что проблема языка, его отношения к 
«истинной реальности» рассматривалась как одна из 
важнейших уже в раннем буддизме. Еще в буддизме 
тхеравады обсуждался вопрос о возможности приме­
нения языка для адекватного описания реальности. 
Согласно этой традиции, объекты феноменального ми­
ра не могут быть описаны в словах, поскольку все 
они представляют собой лишь временную комбинацию 
дхарм. Применять то или иное наименование к како­
му-либо объекту можно, лишь памятуя, что это есть 
условное обозначение некоторой комбинации дхарм, 
которой нами произвольно приписывается некоторое 
качество, рассматриваемое как индивидуальное «я» 
данного объекта. Вот как обозначенный здесь вопрос 
трактуется Буддхагхошей в его работе «Висуддхимаг-
га»: «Точно так же, как слово „колесница" есть лишь 
способ выражения для оси, колес и других составных 
частей, поставленных в определенные отношения друг 
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с другом, но когда мы начинаем исследовать части в 
отдельности, мы находим, что в абсолютном смысле 
колесницы нет; точно так же, как слова „дом", „ку­
лак", „лютня", „армия", „город", „дерево" суть толь­
ко способы выражения для совокупности определен­
ных вещей, расположенных определенным образом, 
так и слова „живое существо" и ,,эго"— только спосо­
бы выражения для комплекса телесных и нетелесных 
составных частей» (цит. по: [2, с. 335]). 

Переход от плюрализма тхеравады к монизму ма­
хая ны заострил проблему выразимости «истины», и, 
видимо, поэтому положение о невозможности адекват­
ного описания в понятиях наиболее последовательно 
разрабатывалось в махаянской литературе. По махая-
не, истинная реальность невыразима, поскольку она 
носит абсолютный, всеохватывающий характер; всякое 
утверждение относительно реальности, приписываю­
щее ей некоторое свойство, представляет собой огра­
ничение этой реальности, отрицание противоположных 
свойств, а потому является ложным. 

Это положение было детально разработано еще 
в работах Нагарджуны (I в. н. э.?). Так, в своем ком­
ментарии к праджняпарамитским сутрам «Муламад-
хьямика-карика» он на примере основополагающих 
понятий буддийского учения обосновывал невозмож­
ность применения любого рода высказываний для 
описания реальности. Нагарджуна последовательно 
проанализировал возможные высказывания в отноше­
нии объекта А (построенные по схеме так называе­
мой чатушкотики ': 1) А существует; 2) не-А сущест­
вует; 3) А и не-А существуют; 4) отрицание А и 
не-А существуют) и, найдя их неправомерными, в ка­
честве единственного средства буддийского познания 
выдвинул интуицию (санскр. «праджня»)2 (см. [3]). 

Позднее в одном из направлений буддийской тра­
диции было предложено дополнить непосредственное 
интуитивное познание реальности независимыми (сва-
тантра) аргументами, которые, по мнению представи­
телей этого направления, могут помочь в ее познании. 
Эта школа, фундамент которой был заложен крупны­
ми буддийскими мыслителями Бхававивекой и Дигна-
гой, получила наименование мадхьямики-сватантрики 
и длительное время занимала ведущие позиции в буд­
дийской философии. Однако позднее в работах Чанд-
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ракирти «релятивизм» Нагарджуны был восстановлен. 
Школа мадхьямиков-прасаигиков, основанная Чандра-
кирти, отрицала всякие иные средства познания ис­
тинной реальности кроме интуиции. Положение о том, 
что истинная реальность лишена признаков, относи­
тельно которых можно было бы делать какие-либо 
высказывания, развивала и школа «единого созна­
ния», настаивавшая на условном характере вербаль­
ных построений. С точки зрения представителей этой 
школы, «просветленный» аспект сознания не может 
быть понят и выражен в силу своего трансцендентно­
го характера, а омраченный, имманентный аспект — 
в силу того, что он не имеет независимого существо­
вания и принципиально тождествен «просветленно­
му»: «Все вербальные объяснения условны и неистин­
ны, ибо они лишь следуют за ложными мыслями а 
/не могут отражать реальность/. Слово „истинная та-
ковость" (бхута-татхата) тоже не имеет признаков. 
Оно является, так сказать, пределом словесных объ­
яснений, словом, которое кладет конец всем словам. 
Однако сама сущность „истинной таковости" не может 
быть приведена к концу, ибо все дхармы в полной 
мере истинно-реальны /в своем абсолютном аспекте/; 
нет также ничего, что можио установить /как реаль­
но существующее/, ибо все вещи и явления тождест­
венны татхате. Таким образом, нужно понять, что ни­
какую вещь невозможно объяснить с помощью слов 
или постичь с помощью мыслей, отсюда и название; 
татхата» [4, с. 13]. 

Подходы чань-буддизма к проблеме языка строи­
лись на основе общемахаянских воззрепий. Они полу­
чили в этой школе махаяны дальнейшее развитие, -
причем в чань основной акцент делался на разработ­
ке тех аспектов проблемы, которые были важпы для: 
нужд чаньской практики. Попытки описать абсолют­
ное через относительное, познать абсолют посредст­
вом логического анализа считались в чань не только 
бесполезными, во и вредными, так как, будучи на­
званным, абсолютное как бы подменяется его относи­
тельным обозначением, а дальнейшие рассуждения о. 
его природе могут породить лишь иллюзию его пони­
мания. Поэтому бесплодные рассуждения о таких по­
нятиях, как «нирвана», «Будда» и пр., могла стать,; 
по мнению чань-буддистов, серьезной преградой на! 
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пути к «освобождению», затруднить непосредственное 
интуитивное понимание истинной реальности и лишь 
утвердить адепта в иллюзии существования индивиду­
ального «я», тем самым препятствуя «освобождению» 
от имманентного бытия (санскр. «сансара»). Такого 
рода рассуждения сравнивались чань-буддистами с 
попытками «задеть луну пальцем» или «выловить от­
ражение луны в воде» и резко ими порицались. Так, 
например, Линьцзи назвал такие понятия, как «Буд­
да», «нирвана» и другие, фигурирующие в контексте 
подобных рассуждений, «невольничьими оковами», 
«столбом для привязи ослов» и т. п. [5]. 

Отрицательное отношение к речемыслительным 
конструкциям как к образованиям, поддерживающим 
поток обыденного сознания и тем самым препятству­
ющим достижению «просветления», особенно прояви­
лось в тех школах чань, которые восходят к VI пат­
риарху чань Хуэйнэну, поскольку именно в них де­
лался наибольший акцент не на очищение морально-
психических загрязнений, а на внезапное постижение 
недвойственности бытия, в котором снимаются субъ-
ектно-объектные оппозиции, в то время как речемыс-
лительные конструкции не только являются «аппара­
том» проявления двойственности, но и сами содержат 
ее. В «Сутре Помоста» Хуэйнэн, развивая теорию от­
носительно причины функционирования сансары, от­
водил в ней значительное место речи (см. [6, § 45— 
46]). Рассматривая вопрос о причине бытия, он гово­
рил: «Если она (т. е. ваша собственная природа) со­
держит в себе дурную активность, значит, вы являе­
тесь живыми существами. Если она содержит благую 
активность, значит, вы являетесь Буддами. Откуда же 
берется активность? Она происходит из противопостав­
лений в вашей собственной природе» [Там же, § 45]. 
Конкретизируя далее характер противопоставлений, 
Хуэйнэн классифицирует их на три группы, выделяя 
наряду с противопоставлениями, содержащимися «во 
внешней сфере /между/ неживыми объектами» и в 
«собственной природе» человека, противопоставления 
в «языке и признаках вещей», объединенных в одну 
группу, по-видимому, на основе генетической общно­
сти. В эту группу он включает следующие виды про­
тивопоставлений: «В языке и внешних признаках ве­
щей имеется 12 противопоставлений (в тексте их пе-
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речислено 13.—С. # . ) : деяние и недеяние, формы — 
бесформенность, наличие признаков и отсутствие 
признаков, наличие потока (бытия) и отсутствие по- > 
тока (бытия), форма и пустота, движение и покой, 
чистота и загрязненность, профанпческий и священ­
ный, монах и мирянин, старый и молодой, большое и \ 
малое, длинное и короткое, высокое и низкое» 
[Там же] . 

Согласно этой концепции, двойственность, прису­
щая речемыслительным структурам, является сущест­
венным препятствием для достижения «просветле­
ния», поэтому «конечное освобождение» индивида 
связывается в чаньской традиции с освобождением от 
них сознания адепта. 

Это освобождение мыслилось чань-буддистами в 
соответствии с махаянской концепцией тождественно­
сти сансары и нирваны. В соответствии с ней сансара 
(или, другими словами, пять скандх) и нирвана (ис­
тинное бытие) не являются двумя отдельными «сущ-[ 
ностями», но полностью тождественны друг другу. 
«Где предел сансары, там предел нирваны, между ни-; 
ми нет ни малейшей грани различия»,— писал На-1 
гарджуна в «Муламадхьямика-карпке» (цит. по: [3, 
112]). В силу этого достижение «просветления» обес­
печивается не через подавление пяти скандх индиви­
да, но путем реализации понимания недвойственности! 
сансары и нирваны. 

Сказанное выше в отношении пяти скандх отнсн 
сится, разумеется, и к скандхе различения (санскр.} 
«самджня»), в которую входят речемыслительные} 
структуры. От ученика требовалось не опустошать; 
свое сознание, не гасить речемыслительные структур 
ры, но достигнуть «просветления», находясь внутри! 
самой сансары. Ученик должен был достичь того,[ 
чтобы «не опираться на знаки», находясь среди зна-* 
ков. Раскрывая отношение чань-буддпзма к знаковым! 
структурам, Хуэйнэн говорил: «Благомудрые друзья! 
В моих вратах дхармы с самых древних времен и not 
сю пору все основано на „не-мышлении" как главном' 
принципе дхармы, на „отсутствии признаков" как-' 
субстанции, на ,,не-пребывании" („отсутствии опо-1 
ры") как основе. Что такое „отсутствие признаков"?? 
„Отсутствие признаков"— это, находясь среди признак 
ков, отрешаться от признаков. „Не-мышление" — это»' 
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погружаясь в мышление, не мыслить. „Не-пребыва-
ние" („отсутствие опоры")—это изначальная природа 
человека» [6, § 47]. 

Таким образом, основным препятствием для дости­
жения «просветления» становится не само наличие 
знаковых структур, но отношение к ним адепта. Эти 
структуры оцениваются негативно, если, индивид по­
лагает, что они отражают истинную реальность,. . и 
опирается на них в своей деятельности. В таком слу­
чае их наличие является омрачающим фактором, за­
трудняющим понимание «истинной реальности»: «По­
скольку заблуждающиеся люди мыслят, опираясь на 
/внешние/ обстоятельства, /такое/ мышление рождает 
ложные взгляды, всевозможные страсти с их пороч­
ной активностью и всякие глупые мысли —. все это 
рождается из него. Поэтому-то в этих вратах дхармы 
„не.-мышление" установлено как основной принцип» 
[6, § 47]. 

Говоря о необходимости искоренения мыслей, опи­
рающихся на условное, на «внешние обстоятельства», 
Хуэйнэн утверждал, что реализация «не-мышления», 
«отсутствия опоры» осуществляется не через подавле­
ние мыслей, но в результате «просветления», по до­
стижении которого те же самые мысли, которые явля­
лись омрачающим фактором для «обычного», мирско­
го человека, рассматриваются уже как результат 
функционирования абсолютного, «просветленного» со­
знания, причем наличие речемыелительных конструк­
ций в этом случае не является помехой для реализа­
ции «не-мышления». «Люди этого мира! Отрешитесь 
эт взглядов, не порождайте мыслей!»— призывает Ху-
ЭЙНЭ.Н и продолжает: «Однако если не будет наличия 
мыслей, то „не-мысль" тоже не будет установлена. „Не" 
означает „яет" чего? „Мысль" означает „мысль" . о 
1ем? „Нет" означает отрешиться от двойственности 
признаков всех страстей. „Мысль" означает мыслить 
-«начальную природу татхаты (т. е. истинной реаль-
юсти.— С. Н.). Татхата есть субстанция мыслей; 
иысль есть функция татхаты. Если вы мыслите на 
уровне собственной /истинной/ природы (т. е. на 
/ровне истинной реальности.— С. Н.), то, хотя вы ви­
зите, понимаете и знаете, вы не загрязняетесь [внеш-
1ими] обстоятельствами и всегда совершенно свобод­
на. В „Вималакирти-сутре" сказано: „Вовне можете 
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хорошо различать все признаки дхарм, а внутри не 
отходите от первопринципа"» [6, § 17]. 

Таким образом, реализация «не-мышления», «от­
сутствия опоры» достигается, по мнению Хуэйнэна, 
лишь в состоянии «просветления», причем не через 
уничтожение вербально-логических структур, но пу­
тем радикального изменения психологической уста­
новки по отношению к ним. В том случае, если инди­
вид достиг «просветления», те же самые структуры, 
которые воспринимались ранее как проявление дея­
тельности неведения (авидья), воспринимаются уже 
как манифестация «истинной реальности» (татхаты). 

Стремление избавиться от «знаковых структур» 
как таковых не только не поощрялось, но и реши­
тельно осуждалось чань-буддизмом. Полемизируя с; 
приверженцами подобной позиции, Хуэйнэн утверж­
дал: «Если говорить „не пользуйтесь письменными 
знаками", то люди, /поняв это буквально/, не будут: 
говорить, так как речь — это те же письменные зна­
ки. Но если вы говорите о пустоте уровня собствен-; 
ной природы, то это и будут истинные слова. Если же; 
ваша изначальная природа не пустотна, омрачена не­
ведением и иллюзиями, то тогда вы должны отбро-j 
сить эти слова (т. е. тогда это будут неистинные сло-i 
в а . - С . Я.)» [6, § 46]. 

Таким образом, выделяются два вида слова, соот-j 
ветствующие двум принципиально разным состояния^ 
сознания —«омраченному» и «просветленному». В пер4 
вом случае слово в качестве проявления «обычного* 
сознания рассматривается как фактор, препятствую^ 
щий познанию «реальности», а во втором оно — ре-" 
зультат функционирования «просветленного» созна-! 
ния и рассматривается уже как отражающее реалы 
ность «истинное слово». Такое различие отражено и i 
терминах, используемых в чаньских текстах для эти? 
типов речи: в первом случае говорится о «мертво^ 
слове» (кит. «сы цзюй»), а во втором используется 
термин «живое слово» (кит. «хо цзюй»). Важно отме> 
тить, что для последователя чань определяющим кри» 
терием в классификации какого-либо текста как «жи| 
вого» либо «мертвого» слова являются не его фор! 
мальные или содержательные признаки сами по себе? 
но вера в непосредственную связь этого текста < 
«просветленным» сознанием. 
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Представление о том, что текст, порожденный аб­
солютным («просветленным») сознанием, тождествен 
этому сознанию, восходит еще к текстам праджняпа-
рамиты — как принято считать, наиболее ранним ма-
хаянским текстам. В своем коммментарии к праджня-
парамитским сутрам «Праджняпарамита-пиндардха» 
Дигнага так разъясняет значение этого термина: 
«Праджняпарамита — это монизм, это то знание 
/в котором субъект и объект совпадают/ и также 
Будда /персонифицированный в его космическом те­
ле/. Слово «праджняпарамита» означает, кроме того, 
текст /праджняпарамитских сутр/ и путь просветле­
ния /которому они учат/, поскольку цель /текста и 
пути/ — породить это /монистическое сознание и со­
стояние Будды в его Нирване/» (ци_т. по: [7, с. VI]). 

Такое представление последовательно проводится 
и в чаньских текстах: достичь «просветления»— зна­
чит сделаться «недвойственным» сакральному тексту: 
«...если практиковать в своем сознании эту практику 
(т. е. практику чань, изложенную в «Алмазной сут­
ре».— С. # .) , то в своей изначальной /природе/ вы 
ае будете ничем отличаться от праджняпарамиты-сут-
ры»,— наставлял своих учеников Хуэйнэн [6, § 29]. 

Таким образом, при оценке высказываний чань-
5уддистов о природе и функциях «слова» необходимо 
юмнить о том, что они всегда выделяют два принци-
1иально различных типа слова. Если не учитывать 
»то различие, то трудно понять противоречие между 
требованием, с одной стороны, «не опираясь на слова 
а писания, созерцая /истинную/ природу, становиться 
5уддой» (эти высказывания, как известно, приписы-
(аются традицией первому патриарху чань Бодхид-
сарме и рассматриваются как важнейшие постулаты 
пколы) и кодифицированным в вероучении требова-
шем изучать буддийские тексты — с другой (один из 
)бетов, даваемых чань-буддистами, звучит так: «Кля-
1усь постичь все буддийские учения, сколь быбесчис-
1енны они ни были» [6, § 28]). Создается впечатление, 
гто это «противоречие» не замечается чань-буд-
гистами. Так, например, в «Сутре Помоста» содержит-
;я значительное число эпизодов внезапного «просвет-
1ения» адепта чань, в том числе четыре эпизода «про-
;ветления» самого Хуэйнэна [6, § 2, 8—10], причем 
)се они без исключения были вызваны либо чтением 
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текста (преимущественно «Алмазной сутры») либо; 
устной проповедью: «Услышав чтение сутры (Вад-f 
жраччхедики.— С. #.) , мое сознание сразу же озари-4 
лось светом, внезапно пробудившись» [6, § 2]; «Д<й 
ждавшись ночи, пятый патриарх позвал меня в свой| 
зал и стал проповедовать мне „Алмазную сутру". Как| 
только он дошел до того места, где говорится: „Вы ве| 
должны быть привязаны /к вещам/, но должны вы-| 
работать сознание, которое нигде не пребывает", я об-* 
рел просветление...» [Там же]. Таким образом, с точ-f 
ки зрения чань, созерцание текста не только не про-j 
тиворечит «непосредственной практике», «прямому со» 
зерцанию истинной природы», но и необходимо дл4 
их успешного осуществления. Об этом прямо говориэ 
Хуэйнэн: «Благомудрые друзья! Тот, кто хочет всту! 
пить в глубочайшую дхарму-дхату, вступить в прадж-[ 
ня-самадхи, должен непосредственно практиковать 
праджня-парамиту. Имея в руках лишь один цзюан^ 
Алмазной праджня-парамита-сутры, вы можете обре| 
сти созерцание своей собственной природы и вступит! 
в праджня-самадхи [6, § 2]. I 

Это противоречие между требованием «не опирать! 
ся на слова и писания» и предписанием изучать бу4 
дийские учения снимается тем, что буддийские тек? 
сты, с точки зрения последователей чань, представляв 
ют собой «живое слово», не отделенное от «просвет! 
ленного сознания», свободное от разделения на субт| 
ект и объект и от привязанности к знакам, а потом! 
не причисляемое к «словам и писаниям». Ситуации 
знаковой коммуникации возможна только при нала 
чии субъектно-объектных отношений, но, поскольк) 
эти отношения в чань-буддизме рассматриваются каг 
иллюзорные, утверждается, что «..никакая дхарм! 
(учение) не излагалась, не указывалась и не сообщи 
лась» [8, с. 177—,178]. Тезис, что буддийские текст| 
«вне знаков», неоднократно встречается в «Сутре Щ 
моста» применительно к различным ее разделам, да \ 
все наставления Хуэйнэна в небольшом введении { 
эту сутру называются «внезнаковыми предписания 
ми» [6, § 1]. | 

Какова же в таком случае функция чаньского тег* 
ста (в том числе и текста гун-ань)? Она заключав^ 
ся не в передаче какой-либо информации, не в увел1| 
чении относительного знания для того, скажем, чтоб! 
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постепенно приближать это относительное знание к 
абсолютному. Как уже отмечалось выше, с позиции 
чань-буддизма адекватное описание «объектов» в том 
виде, в каком они представляются субъекту в состоя­
нии «просветления», невозможно, поскольку тогда, но 
определению, снимаются субъектно-объектные отно­
шения. Функция чаньского текста — в переводе 
субъекта в процессе интуитивного созерцания им тек­
ста «живого слова» из «обычного» состояния созна­
ния в принципиально новое, «просветленное». 

Отсюда следует, что текст может иметь смысл 
лишь в ситуации общения Учителя как носителя 
«просветленного» сознания (будь то исторический 
Будда Шакьямуни, «патриархи» прошлого или лич­
ный наставник последователя чань) и ученика, а по­
тому он всегда диалогичен (явно или неявно). Для 
последователя чань «живое слово»— это всегда прояв­
ление «великого сострадания» (санскр. «махакаруна») 
учителей, «слово», сказанное с единственной целью 
спасения «живых существ». Вот как пишет об это.м 
Чжунфэнь Минбэпь: «Будды и патриархи глубоко 
скорбят, видя, что живые существа привязывают себя 
к сфере рождений-и-смертей и чувственной омрачен-
ности, так что в бесчисленном количестве кальп от 
прошлого до настоящего никто не в состоянии освобо­
дить себя сам. Поэтому они произнесли слова среди 
бессловесности, проявили формы среди бесформенно­
сти. Но тогда оковы омрачеппости будут разрушены, 
как могут тогда какие-либо слова или формы оста­
ваться для обсуждения?» (цит. по: [1, с. 6J). 

Но чаньский текст — это диалог, т. е., чтобы текст 
«состоялся» как «живое слово», одного его появления 
недостаточно: это слово еще должно быть услышано. 
Не для всякого слушателя оно является «живым»: 
поскольку «живое слово» не имеет формальных отли­
чительных признаков, для «просрана» оно неотличимо 
от «обычного текста» («мертвого слова»). Только ес­
ли последователь чань в процессе интуитивного созер­
цания текста достигает нового, «просветленного» со­
стояния сознания, этот текст интуитивно постигается 
как «живое слово» и, так сказать, «оживает». Вос­
приятие индивидом сакрального текста как сообще­
ния, как текста (в современном значении этого терми­
на) обусловлено с точки зрения чань не собственной 
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природой текста, но «омраченностыо» самого репипи-
снта. К'чгда же индивид достигает «просветления»,, 
текст в собственной сшлсле этого слова {как знаковая 
структура, фиксирующая некоторые субъектно-объ-
ектиыо отношения) перестает для него существовать,. 
и тогда, как говорил Хуэпнэа, «...о чем бы ни шла 
речь, не будет ни того, кто может говорить, ни того, 
о чем можно говорить; точно так же, о чем бы вы ни 
мыслили, не будет пи того, кто может мыслить, ни 
того, о чем можно мыслить» [G, § 10]. 

Отметим, что для конкретного индивида далеко не 
каждый сакральный текст был пригоден в качестве 
«средства» (кит. «фаньбянь», санскр. «yuan») для до­
стижения «просветления». Текст должен быть строго 
индивидуализирован в соответствии с личностными 
особенностями и способностями индивида, в противном: 
случае, как полагали чаньцы, можно было не только; 
не достигнуть успеха, но и получить результат, прямо 
противоположный желаемому. Так, например, Хуэн-
нэп предостерегал против того, чтобы учение махаяиы 
излагалось людям, не готовым к его интуитивному по­
ниманию'. «Если эхо учение услышит человек малых 
способностей, в его сознании не зародится вера [в его 
истинность]. Почему так? Эго подобно тому, как если 
Великий Дракон прольет на землю великий дождь, то 
[он смоет города и селения] словно плавающие листья 
и трапу. Если нее он прольет великий дождь и этот 
дождь попадет в Великий Океан (т. е. учение услы­
шит человек, готовый к его восприятию.—С Н.), то; 
в Океапе от этого пе прибавится а не убавится. Если 
мах а ян ист услышит чтение „Алмазной Сутры", то в 
его сознании откроется просветление. Поэтому мы 
знаем, чго изначальная природа сама обладает муд­
ростью праджни и сама с помощью праджни просвет­
ляет себя, не вводя себя в заблуждение письменными 
знаками (вэнь-цзы). Эго можно уподобить тому, что 
этот дождь пе падает с неба, а царь-дракон (лу-ван): 
с самого начала берег влагу из рек и морей и наде-> 
ляет его все живые существа, все травы и деревья,; 
всех чувствующих и не-чувствующих. Затем все эти; 
воды сливаются в одни поток н впадают в Великий, 
Океан, а Океан вбирает в себя эти воды и соединяет: 
их в единую субстанцию. Точно так же все обстоит ; 
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и с мудростью-праджпей изначальной природы живых 
существ» [6, § 28J. 

Метафора «великого дождя», используемая в этом 
отрывке, очень показательна для понимания того, в ка­
ком отношении находятся «слово» и «просветление». 
Для человека, не способного воспринять наставление 
махаяиы (в данном случае— «Алмазной Сутры») в ка­
честве «живого слова», это наставление- представляет 
собой внешние по отношению к нему «слова и писа­
ния». В этом своем качестве наставление не только 
пе в состоянии помочь человеку достичь «просветле­
ния», но оказывается губительным для него: «Люди 
малых способностей, слушающие проповедь этого вне­
запного учения (кит. „дупь-цзяо", т. е. учения о вне­
запном „просветлении"; здесь имеется в виду „Ал­
мазная Сутра".—С. П.), подобны травам и деревьям 
на этой земле, которые имеют в своей природе слабые 
корни, и если они попадают в этот ливень, то падают 
я ие могут дальше расти» [G, § 29]. Что же касается 
иахаяниста, т. е. человека, способного к восприятию 
троиоведн махаяиы о «внезапном просветлении» в ка-
1естве «живого слова», то для него этот поток не являет-
•_я чем-то внешним но отношению к нему. В состоянии 
Гпросветленля» он обнаруживает, что наделен этой 
1лагой «изначально», а потому достигнуть ли просвет-
шипя, поняв обращенное к нему наставление, пли же 
юлуччть его, «просветив» себя с помощью интуиции 
(праджпн), находящейся в его собственной изпачаль-
гой природе,— в принципе одно и то же, оба эти пути 
юсприинмаготся как равнозначные. В этом случае 
; точки зрения чапъ, безусловно, нельзя говорить о 
•ом, что «просветленно» достигнуто при помощи «вво-
(ящих в заблуждение письменных знаков». 

Таким образом, «живое слово», фупкцпей которого 
твляется перевод последователя чаль в «просветлен­
ие» состояние сознания, становится «жпвым» лишь 
i том случае, если эта задача была выполнена. «Сло-
!0» в чань, следовательно, может рассматриваться и 
сак абсолютное, и как относительное. Абсолютно оно 
ютому, что таково, по определению, «просветленное» 
юстояпие сознаппя, порождением которого это слово 
1вляется и которое опо, и свою очередь, должно само 
юродить, а относительно в силу того, что отноептель-
ш «саысарическне» психические структуры, на кото-
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рыё оно было призвано воздействовать, и знаковая > 
(с «саисарической» точки зрения) форма выражения. < 
Относительный характер чаньских текстов, связанный 
с их практической направленностью, с соотнесенностью I 
с конкретным состоянием сознания адепта, обусловил { 
многообразие (или, точнее, принципиальную неисчер-; 
паемость) форм, в которых «истина» (абсолютное) мо- J 
жет быть выражепа. Это многообразие обусловлено,; 
естественно, не парциальностыо «истины», но исклю- \ 
чигельно многообразием относительных психических; 
структур «омраченных» индивидов. 

Направленность текстов на решение «экзистенци- \ 
альных» и сотериологических проблем конкретной [ 
личности подчеркивалась еще в раннем буддизме. Рас­
пространенной метафорой буддийской дхармы было J 
лекарство, прописи которого индивидуализировались ъ\ 
зависимости от болезни. Однако в школе чань этот; 

подход находит более яркое сравнительно с «экзотери­
ческими» школами буддизма выражение. 

Своеобразие чаньского отношения к «живому ело-1 

ву» буддийских текстов особенно отчетливо проявля-' 
ется в сравнении с отношением к канонической лите­
ратуре в таких «религиях писаний», как иудаизм и; 
ислам3. Для этих конфессий «святое писание» (биб4 
лия или коран соответственно) — дубликат «вечной; 
книги», хранимой с изначальных времен па небесах.; 
По учению этих религий, не Книга создана для «ми-' 
ра» и во имя его «спасения», а, напротив, мир создам 
во исполнение написанного в Книге. Книга имеет са4 
мостоятельный онтологический статус, причем более 
фундаментальный, чем статус «тварного мира», она 
как бы трансцеидируется, причем трансцендируется щ 
только ее смысл, по и дословное, даже добуквенное; 
выражение. Знаковое выражение истины здесь абсо­
лютизируется, оно рассматривается как данное с изна4 
чальных времен и должно передаваться в неизменном 
виде, причем предполагается, что в любых условиях-
оно пе потеряет своей сотериологической ценностщ 
Всякое же изменение в тексте с течением времени 
может рассматриваться только как его порча4. ' 

В чань-буддизме отношение к тексту совершенна 
иное. Всякий сакральный текст традиции чаиь ни 
только абсолютен: он порождается как бы на пересе4 
ченпи абсолютного, «просветленного» сознания и от4 
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носительного, «омраченного», его «истинность»" виде­
лась в его способности выразить их конечную недвой-
ствешюсть. При таком подходе текст сам должен был 
изменяться для того, чтобы донести «истину» в изме­
нившихся условиях «относительного» (в сознании от­
дельного индивида или в культурных условиях об­
щества). По чань, изменение знаковых форм сакраль­
ного текста не только возможно в принципе, но в оп­
ределенных условиях и необходимо для того, чтобы со­
хранить его «истинность» в абсолютном смысле. По­
этому хотя последователи чань и относились к своему 
«святому писанию» (т. е. к сутрам) с верой и долж­
ным пиететом, для ученика, получившего наставление 
от учителя, было значительно важнее знать, что тот 
воспринял традицию «просветления», передаваемую от 
исторического Будды Шакьямуни, нежели быть уве­
ренным, что он не отступил в своем наставлении от 
буквы «писания». В том, что наставление «просвет­
ленного» учителя, даже если оно необычно и не за­
фиксировано ни в каких сутрах, будет «истинно» в 
абсолютном смысле, ученик мог быть уверен (при ус­
ловии, конечно, что он верил в учителя); эту уверен­
ность ему давало чаньское понимание природы «сло­
ва». Однако положиться на наставление «непросвет­
ленного» учителя, даже если оно полностью совпадало 
с текстом сутр, он мог лишь до определенного преде­
ла: у него не было никакой гарантии того, что именно 
этот текст приведет его к «просветлению». 

Таким образом, если в «религиях писаний» един­
ственным критерием истинности развиваемых в тради­
ции доктринальных положений является их соответ­
ствие тексту «писания», то в чань основной критерий 
истинпости «слова»— достижение его автором состоя­
ния «просветления». Этот приоритет «традиции про­
светления» над традицией вероучения кодифицирован 
в основных постулатах чань, приписываемых Бодхид-
харме. Так, первый постулат утверждает необходи­
мость «прямой передачи помимо учений» (здесь име­
ется в виду исторически сложившееся учение буддиз­
ма). Поэтому личность наставника всегда была цент­
ральной в чапь-буддизме, что нашло отражение в 
одном из названий этой школы — «школа патри­
архов». 

Однако, хотя с позиций учения чань невозможно 
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выделить какие-либо формальные критерии определе­
ния «живого слова», если рассматривать ситуацию 
диалога учителя и ученика в целом, то можно гово­
рить о том, что чаиьская проповедь («слово») имеет 
определенную структуру. Так, Хуэйнэн в «Сутре По­
моста» разъяснил своим ученикам приемы проповеди, 
которые они должны будут применять в беседах со 
своими последователями, следующим образом: «Снача­
ла назовите три категории дхарм (способствующие 
„просветлению", препятствующие ему и нейтраль­
ные.— С. II.), а затем 36 пар оппозиций... После этого 
объясните, как можно избежать двух крайностей — 
„прихода" и „ухода" (т. е. рождения и смерти.— 
С. П.). ...Если вам зададут какой-нибудь вопрос, отве­
чайте антонимами, чтобы образовалась пара оппози­
ций, таких как „приход" и „уход". Когда их взаимо­
зависимость станет очевидной, в абсолютном смысле 
не станет ни „прихода", ни „ухода"» [10, с. 118]. 
«Когда вам зададут какой-нибудь вопрос, отвечайте 
на него отрицательно, если в нем имеется какое-либо 
утверждение, и, наоборот (утвердительно, если в нем 
содержится отрицание). Если вас спросят о „профане", 
то скажите что-нибудь о „святом", и наоборот. И тогда 
из соотнесенности и взаимозависимости двух противо­
положностей можно будет постичь учение о „Середи­
не"» [10, с. 1 2 1 - 1 2 2 ] . 

Подобного рода рекомендации должны были реали-
зовываться в процессе чаньекоп практики, и в частно­
сти в работе над гун-ань или в ходе вэньда, вследст­
вие которых рождалось живое «слово». Целью подоб­
ного рода диалогов было «пробуждение» последовате­
ля чань, избавление его от дуалистических установок 
и приведение его к «срединному» (санскр. «ыадхьяма») 
взгляду на мир. Он должен был достичь интуитивного 
понимания отсутствия индивидуального «я» (кит. 
«у-во», санскр. «анатма»)—как своего собственного 
«я», так и индивидуального «я» объектов эмпириче­
ского мира, понимания их несубстанциональности (кнт. 
«кун», санскр. «шунья»)— и возвращения к своей 
«истинной природе» (кит. «син», санскр. «готра»). Для 
этого в процессе диалога «атаке» со стороны учителя 
подвергалась любая психологическая установка, лю­
бая мыслительная конструкция индивида, относитель­
ный характер которой не понимался им до конца и 
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которая рассматривалась им как отражающая истин­
ную реальность, даже если он и допускал подобное 
отступление от «срединного» воззрения неосознанно. 
Попытки концептуализации пресекались п в тех слу­
чаях, когда концепции ученика были верны с точки 
зрения буддийской догматики, но представляли как 
нечто застывшее. Неверная психологическая установ­
ка задавала ученику определенную «позицию», отлич­
ную от «средпнпою» воззрения, а потому учитель в 
процессе диалога выдвигал «оппозицию» в качестве 
противовеса, с тем чтобы вернуть ученика к «се­
редине». 

Естественно, что диалоги, построенные по такому 
принципу, носили остронарадоксальный характер. На­
ставники во время этих диалогов часто противоречили 
не только буддийской догматике (что можно было бы 
объяснить особенностями воззрений того или иного 
учителя), по и самим себе; попять смысл их высказы­
ваний можно, на наш взгляд, лишь в том случае, если 
понимать, какими именно ошибочными установками 
учеников они были вызваны. 

В чаньекпх «Юй-лу» («Записях бесед» чаньских 
патриархов) можно иапгп много примеров такого рода 
парадоксальных диалогов. Приведем хотя бы следую­
щий эпизод диалога из «Чжао Чжоу юй-лу» («Записи 
бесед /наставника/ Чжао Чжоу») с учеником, поло­
женный впоследствии в основу одного из наиболее 
распространенных в чяпт, гун-ань: «Монах спросил 
Чжао Чжоу, имеет ли собака природу Будды или пет. 
Он огвешд: «Пет!» «Мее живые существа имеют при­
роду Будды. Как может быть, чтобы собака не имела 
ее?» Чжао Чжоу ответил: «Ты привязан к мыслям и 
эмоциям, возникающим из кармического неведения». 
Монах снова спросил его: «Имеет ли собака природу 
Будды нлп нет?» Чжао Чжоу ответил: «Да!» Монах 
спросил: «Вы сказали «да», по как она (г. е. природа 
Будды) войдет в этот кожаный мешок (т. е. тело со­
баки)?» Чжао Чжоу ответил: «Она ошиблась, зная, 
и намеренно» (циг. но: [11, с. 22J). 

Представление о том, что все живые существа из­
начально обладают природой Будды, является одним 
из основных положений буддизма махаяпы, о чем, 
безусловно, хорошо было известно как Чжао Чжоу, 
так и монаху. Однако и монах, подошедший к Чжао 
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Чжоу с вопросом, усвоил эту доктрину в рамках дихо-, 
томических структур его сознания, она не была им; 
пережита (о чем, собственно, свидетельствовало уже; 
само наличие подобного вопроса), что и вызвало от­
вет «нег» со стороны наставника как отрицание дихо­
томических структур ученика. Но поскольку монах! 
понял этот ответ буквально, он вызвал у него естест­
венное недоумение, выразившееся в новом вопросе. 
Последующее отрицание со стороны Чжао Чжоу свое­
го собственного предыдущего ответа («Да!») явилось 
реакцией на неверное понимание предыдущего ответа 
монаха, оно должно было сбить установку на его 
буквальное понимание. Однако и для того, чтобы по-; 
пять этот новый ответ, совпадающий с постулатами: 
буддийской догматики, необходимо было выйти за рам-: 
ки банарных отношений, перейти на интуитивный спо­
соб отражения, так как присутствие трансцендентного^ 
(природы будды) в имманентном (собаке) невозмож­
но с точки зрения логики уже по определению. Отсут­
ствие же интуитивного понимания ответа со стороны 
монаха и на эту реплику послужило причиной даль­
нейшего продолжения диалога. 

Подобного рода диалоги могли продолжаться долго. 
Собственно говоря, все общение учителя и ученика 
было непрерывным диалогом (вербальным и невер-̂  
бальным), в котором первый стремился вызвать «про+ 
светление» второго. Речь, естественно, шла не о том. 
чтобы растолковать то или иное положение догмати­
ки,— чаще всего ученики разбирались в ней достаточ-; 
но хорошо, по крайней мере с точки зрения нужд 
чаньской практики. Задачей чаньских наставников бы­
ло перевести положения догматики с уровня теорети­
ческого осмысления на уровень непосредственного пе4 
реживания в опыте и практической реализации в дещ 
ствии. Во время диалогов (вэньда) они старались, так 
сказать, «схватить за руку» ученика в тот момент; 
когда его мироощущение расходилось с буддийскими 
воззрениями (возможно, даже неосознанно для неге 
самого, хотя последние им и разделялись), и помочи 
ему увидить это несоответствие. Для пояснения вос­
пользуемся примером из жизни известных чаньских 
наставников Мацзу и Байчжана (последний был уче­
ником Мацзу): «Однажды Байчжан шел вместе с Ма-! 
цзу по дороге и услышал крик гусей в небе. Мацзу? 
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спросил: „Что это?" Байчжап ответил: „Это кричат 
дикие гуси". Через некоторое время Мацзу спросил: 
„Куда они летят?" Байчжап ответил: „Уже улетели". 
Мацзу повернулся и скрутил Байчжану нос. Байчжан 
закричал от боли, а Мацзу сказал: „Ты еще говоришь, 
что уже улетели!" Услышав эти слова, Байчжан про­
будился» [12, с. 50]. 

В этом диалоге вопрос Мацзу о том, куда летят 
гуси, носил «провокационный» характер. С позиций 
буддийской догматики он некорректен, поскольку под­

разумевает наличие времени как истинной реальности. 
Однако, согласно буддийской доктрине, нельзя гово­
рить о каком-либо процессе во времени, поскольку, 
согласно теории «мгновенности» (санскр. «аниччха»), 
мир образован мгновенными проявлениями дхарм, 
каждое из которых существует только «сейчас»; вре­
мени же как некоторой реальности не существует. 
Байчжан, безусловно, знал об этом, и своим ответом 
он показал некорректность вопроса Мацзу: действи­
тельно, гусей, летевших в прошедший момент, в на­
стоящем нет: они «уже улетели». Однако ответ Байч-
жана показывает, что им самим эта теория понима­
лась недостаточно глубоко, в его ответе имплицитно 
содержится представление о реальности времени: раз 
гуси «уже улетели», имело место движение, а движе­
ние возможно только во времени. Мацзу «схватил за 
руку» (вернее, за нос) Байчжана в момент его ошиб­
ки и дал тем самым ему ее осознать — без этого она, 
скорее всего, прошла бы милю сознания Байчжана. 

Как видим, в чаньских диалогах «живое слово» 
максимально сориентировано па конкретного слушате­
ля со свойственными именно ему ложными установка­
ми и т. п. Впоследствии эти диалоги послужили осно­
вой для создания метода чаньской практики гун-ань. 
Гун-ань представляют собой парадоксальные вопросы, 
высказывания, отрывки диалогов и т. п., являющиеся 
ключевым элементом вэньда. Например, один из са-
мых популярных в чань-буддизме гун-ань был взят из 
цитированного выше диалога Чя^ао Чжоу с монахом 
и звучит в своей канонической форме так: «Монах 
спросил Чжао Чжоу: „Имеет ли собака природу буд­
ды?" Чжао Чжоу ответил: „Нет!"». 

Гун-ань как метод чаньской практики имел в чань-
буддизме чрезвычайно широкую популярность. Этот 
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факт, а также экзотическая парадоксальпость чаньско-
го языка, проявленная наиболее ярко, сразу же, как ; 
только чапь-буддпзм стал объектом исследований за- \ 
падыых буддологов, привлекли к ним, как и вообще \ 
к «языку чань», особый интерес исследователей. 

Во многих работах, посвященных изучению языка ' 
чань (дээн)-буддизма, проводятся аналогии между ; 
функциями языка в чань и в некоторых феноменах; 
западной культуры. Так, например, Цуг считает, что > 
гун-ань близки генетически и функционально к загад- : 
кам, встречающимся в кельтском фольклоре [13]. : 
Опираясь на исследование кельтских загадок, прове­
денное Рисами [14], он полагает, что решение и тех,1 

и других достигается, если отбрасывают принятые ка- ; 
тегории мысли, что и приводит к целостному взгляду ; 
на мир. Другой исследователь, Беркман, проводит апа-; 
логию между парадоксами чапь и методами принципов : 
семантики [15]. Он полагает, что в обоих случаях 
задачей является «вступить в контакт с невербальны­
ми уровнями опыта» [15, с. 127], показать, по его 
выражению, что «символ — это не реальность, карта — , 
не территория» [15, с. 129]. Подобного рода интер-! 
претации гунь-ань представляются нам неправомерны­
ми. Задачей гун-аиь был не отход от привычных сте-' 
реотипов мысли в пользу необычных, свежих ходов! 
мышления, как полагает Цуг, и даже не переход на; 
невербальный уровень отражения реальности, но вы-: 
ход за рамки всяких оппозиций, как тех, что присущи! 
любой мысли, так и тех, что содержатся в образе. Оба) 
эти вида отражения действительности противопостав­
ляются в чань-буддизме интуитивному озарению как* 
единственному средству познания истинной реаль­
ности. 

Сопоставление чань-буддизма с явлениями свет-! 
ской культуры представляется нам не вполне право-'; 
мерным. Доктрина чань, несмотря на ее значительную: 
эволюцию, носит религиозный характер. Чань-буддизм,: 
восприняв общемахаянскпе воззрения на природу и{ 
функции языка, значительно развил их (в основном? 
в плане их практического применения), однако реше-: 
ние проблемы языка в этой школе было целиком под-) 
чинено (так же, как и в других школах махаяны) ре-; 
шению сотериологической задачи «сиасения» индивида.; 
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К. М. Герасимова 

БУДДИЗМ И ОНТОЛОГИЯ 
ТРАДИЦИОННЫХ ВЕРОВАНИЙ 

Во всех регионах распространения буддизма фикси­
руется преобладание буддийских влияний в похорон­
ном ритуале. Это объясняется тем, что буддийское ду­
ховенство, придавая большое значение ассимиляции 
традиционной похоронной обрядности, не только вво­
дило новые правила ритуала, но стремилось подчинить 
форму и содержание обрядовых действий буддийским 
онтологическим концепциям. Из всех бытовых обыча­
ев буддисты выделили именно этот комплекс потому, 
что его идейные и социальные функции были тесней­
шим образом связаны с традиционной религиозной 
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санкцией общественного порядка, основанного на ро-
доплеменных связях и родовой иерархии по правилам [ 
системы кровного родства. Трансформация похоронно­
го обряда содействовала массовой пропаганде буддий­
ского мировоззрения, что подготавливало идейную де­
вальвацию культа предков, подрывало традиционную 
концепцию иерархии старших и младших родов, пре­
емственности власти по правилам кровно-родственного 
старшинства. 

Политическая девальвация культа дипастийных 
предков, а также изменение общественной функции 
всех уровней культа предков, первоначально соответ­
ствовавших социальной и административной структуре 
общества,—все это произошло в тех странах Цент­
ральной Азии, где буддизму удалось стать господству­
ющим вероисповеданием населения, официальной, т.е. 
государственной, религией и где сложилась централи­
зованная церковная организация. В этих условиях 
возникли новые формы идеологического обоснования 
политической власти духовных и светских феодалов. 

Буддизм предложил иное понимание законов био­
логического и общественного бытия индивидуума: судь­
ба человека во всех аспектах его биологического и со­
циального существования формируется собственными 
усилиями нравственного совершенствования, очищения 
индивидуальной кармической «наследственности»; по­
ложение человека в обществе не зависит от его ста­
туса в системе кровио-родственных связей и отноше­
ний, происхождения от старшей или младшей ветви 
родовой генеалогии. Но в реальной жизни общества 
индийский буддизм был вынужден приспосабливаться 
к воззрениям и обычаям народа, что привело к фор­
мированию идейного и обрядового синкретизма прак­
тической религии. 

О процессе буддийской трансформации традицион­
ной похоронной обрядности в Тибете можно судить: 
по разновременным ритуальным текстам. Исследовате-; 
ли преимущественно занимались переводом, коммен­
тированием, анализом содержания так называемого? 
«Бардо тходол». Этот тпбетоязычиый текст неодно-; 
кратно переводился на западно-европейские языки:; 
английский | 1 , 2\, итальянский [3], немецкий [4].: 
Переводы сиибжепы комментаторскими введениями.; 
Были изданы также статьи (см., шшример, [5J) и мо-
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яографии, полностью посвященные философской, тео­
логической, исторической, источниковедческой интер­
претациям содержания текста [6—9]. 

Специфика вышеназванного текста заключается в 
том, что, не являясь практическим обряднпком, он 
использовался для похорон буддистов, рядовых тибет­
цев-мирян. В соответствующем обряде для ламаист­
ского духовенства и светской знати читались фрагмен­
ты текстов «Хэваджра тантры» и «Ваджра-йогини-
тантры» [10]. Текст «Бардо тходол» документирует 
один из этапов формирования в Тибете ритуального 
текста похоронного обряда для буддистов. Что тибет­
ские ритуалисты должны были взять за основу такого 
обрядника, если индийский буддизм догматически 
отвергал веру в существование бессмертной души ин­
дивидуума и вообще не создал оригинальной буддий­
ской бытовой обрядности, а в ритуальном тексте быто­
вого похоронного обряда невозможно было уйти от 
необходимости идейного компромисса с «профанной» 
верой в существование души? 

Содержание текста «Бардо тходол» показывает, что 
тибетские теоретики-ритуалисты не стали внедрять в 
народное сознание строгие доктринальные положения 
буддизма, не отвергли с порога традиционные много­
вековые анимистические представления, но трансфор­
мировали их, соединив массовые воззрения с буддий­
ским учением о роли нравственного фактора в судьбе 
человека, моральной ответственности за все прижиз­
ненные деяния и помыслы, поскольку существует кар­
мическая взаимозависимость всех прошлых, настоя­
щих и будущих перевоплощений души в каком-либо 
из шести миров феноменального бытия, или сансары. 
«Бардо тходол» свидетельствует о влиянии ведийско-
брахманистской ритуальной п философской традиции 
во всем, что касается концепции души, посмертной 
трансформации души и тела человека, загробпых 
странствований души и процесса возвращения к новой 
жизни. 

В тексте «Бардо тходол» нет правил, регламенти­
рующих весь порядок вербальных и практических дей­
ствий, он представляет собой прежде всего буддийское 
моральное наставление душе умершего, объясняющее 
истинный смысл сансарного бытия. Очевидно, такая 
форма обрядового текста не удовлетворяла тибетских 
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ритуалистов, поскольку по составу сумбумоо (собра-; 
ний сочинений) тибетских лам фиксируется активная; 
разработка практического похорониого обряднпка в; 
XVI—XVIII вв., а в МОНГОЛИИ И Бурятии он мало; 
известен. Если в Тибете, но свидетельству Тарела; 
Уайлп, текст «Бардо тходол» функцнонаровал в куль­
товой практике еще и в XX в., то в Монголии и Бу­
рятии им не пользовались но крайней мере с XVIII в. 
Вместе с тем в этот период и в Тибете, и в Монголии 
появляются сочинения первого паичеп-ламы Лобсан 
Чойчжи-Чжалцаиа (1509— 16G2), комментирующие 
тематику «Бардо тходол», а также комментарий к не­
му члсанчжа-хутукты Ролби Дорчже (1717—1786), 
в котором дается популярное толкование основных п о ­
ложений буддийской онтологии: законы жизни и смер­
ти живых существ в сфере сансары, учение о карме а; 
перерождениях, различных путях буддийского спасе­
ния от оков сансары л о возможностях достижения 
нирваны. 

Одновременно с популяризаторскими комментария-i 
ми к трактатам о бардо разрабатываются обрядовые 
тексты для похорон по ритуалу Гунрика, Мингугпы, 
Аюши (Амптаюса), Маплы, Ямантаки. Этот факт го-i 
ворнт о том, что текст «Бардо тходол» не .отвечал в 
полной мере запросам массовой культовой практики,; 
если не в Тибете, то за его пределами, и в силу своей: 
мистической усложненности пе был достаточно эф-; 
фектнвным в процессе ламаистской ассимиляции тра-| 
дициоипого похоронного обычая монгольских и тюрк-; 
ских пародов. Потребовалась дальнейшая трансформа­
ция индийских традиции в соответствии с реалиями» 
центрально-азиатских этических обычаев п местных' 
народных анимистических верований. 

Сравнение ритуальных текстов похоронного обря­
да из Цешрального, Восточного Тибета и различных; 
монгольских центров ламаизма говорит о том, что под- '•• 
лиииые обрядпики как полное руководство для куль­
тового предметного оформления обряда, всего порядка 
вербальных и практических действий ритуала были; 
созданы духовенством монастырей в Амдо, Внутрен­
ней и Внешней Монголии во второй половине XVI11 — 
первой половине XIX в. Таким образом, появляется 
необходимость исторпко-социологичоского и этногра- : 

фнческито аспектов изучения проблематики бардо, 
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По свидетельству В. Л, Кзмпбэла, п Тибете было 
много версий текста «Бардо тходол», каждая тибет­
ская секта имела от пяти до семи его вариантов, но 
исследователи переводили и изучали в основном тог 
текст «Бардо тходол», который и переводе па англий­
ский язык в 1927 г. был издан Экмпс-Ветщем. В рас­
поряжении исследователя было два идентичных тек­
ста. Первый из них — копия манускрипта (137 л.), 
снятая им в 1919 г. в Дарджплинге с текста, принад­
лежащего ламе секты каргьюпа. Второй текст — кси­
лограф, принадлежавший Иоганну Ван-Мапену — се­
кретарю научного «Азиатского общества» в Калькут­
те. По тибетской традиции текст «Бардо тходол» при­
писывается Падмасамбхаве, он был «открыт» в XIV в. 
Кармалингпой в составе книг «терма»—«скрытых со­
кровищ» ранней ньинмалы. Ряд доктринальных поло­
жений «Бардо тходол» обнаружен в биографии тан­
триста Ыаропы, датируемой XIV в. Эти совпадения 
вполне закономерны, поскольку текст «Бардо тхо­
дол»— не обрядник. но скорее памятник буддийской 
проповеди, документальный факт истории популяри­
зации онтологии гантрийского буддизма, его учения 
о состояниях и формах сознания в процессе круго­
оборота жизни и смерти, о механизме кармической 
преодопределенпости судьбы человека в цепи перерож­
дений или перевоплощений души и о возможностях 
разрыва этой цепи, т. е. выхода из сансары и обрете­
ния нирваны. 

Эванс-Венц полагает, что данпый тибетский трак­
тат «Бардо тходол» представляет собой скорее ком­
пиляцию, а не перевод с неизвестного санскритского 
оригинала: текст сформировался в раштий период 
истории тибетского буддизма, в нем синтезированы 
добуддийские индийские, тибетские бопские представ­
ления и концепции таптрийского буддизма о том, что 
происходит с человеком после смерти и каков психо­
физиологический процесс реинкарнации души на но­
вом витке жизни [1, с. 75]. 

В целом содержание текста «Бардо тходол» трак­
тует состояние души умершего в течение 49 дней пре­
бывания в сфере бардо. Тот текст, которым пользо­
вались в похоронном обряде, состоит из двух книг. 
В цервой книге два раздела: chi kha'i bardo — состоя­
ние сознания или души в момент смерти, т. е. периич-
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ной дезинтеграции тела и духа, и chos nyid bardo —* 
период дальнейшей дезинтеграции духовного комп- ; 
лекса жизни до уровня первоэлементной дхармовой : 
основы, в популярном толковании — период блужда- \ 
ния беспомощной души в загробной сфере бардо. 

Во второй книге — srid-pa'i bardo — также две ча- ; 
сти: в первой описывается суд двармаражди Чойчжа- \ 
ла, во второй — процесс возвращения души к жизни, \ 
к перерождению в новой телесной оболочке. * 

Текст «Бардо тходол» читался ламой у изголовья •; 
умершего, пока оп находился в своей усадьбе, а после ; 
похорон — в течение 49 дней по определенным дням ; 
недели. После похорон первые две недели читали вто­
рой раздел первой книги, с 15-го дня до 49-го — вто- . 
рую кпигу. Порядок чтения разделов текста соотно­
сится с представлениями об этапах умирания, дезин- ; 
теграции тела и души, посмертной трансформации ; 
духовного фактора жизни, а также с процессом подго- '•-
товки возврата души к перевоплощению для новой \ 
ж"изни. Но смысловое назначение текста определяется i 
его заголовком «Бардо тходол» — «Спасение посредст- • 
вом слушания». В добуддийских обычаях тибетцев 
душу умершего на ее пути в загробное обиталище \ 
предков сопровождал и защищал шаман или бонский [ 
жрец. Лама не сопровождает душу умершего в загроб- [ 
ной сфере, он наставляет ее, оставаясь в мире живых,< 
и защищает и спасает умершего, предоставляя ему \ 
последний шанс улучшения кармы посредством нрав­
ственного просветления. Душу умершего просвещают, \ 
объясняют необходимость понимания истппного смыс- \ 
ла бренной человеческой жизни, тщеты, иллюзорности | 
стремления к ее чувственным радостям. Буддийское £ 
нравственное очищение сознания должно помочь душе \ 
умершего если не освободиться от сапсары, то хотя бы ; 
обеспечить хорошую судьбу в новой жизни. 

В буддийской традиции концепция бардо разраба-; 
тывалась в течение длительного времени теоретиками I 
из различных регионов Центральной Азии, поэтому I 
неоднозначны смысл ключевого термина «бардо», ; 
структура и содержание текста, его функциональная | 
мотивация. Изучение всех этих вопросов требует исто- \ 
рического анализа. Термин «бардо» в обыденном тол- '•• 
ковании рядовых верующих означает загробную сфе- '• 
ру, в которой душа умершего пребывает 49 дней до : 
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тового перерождения fi одном из шести миров сансарм 
ю решению царя мертвых Чойчжала. В словаре со­
временного тибетского языка, составленном самими ти­
бетцами, термин «бардо» означает не только промежу­
точную сферу между прошлой и будущей жизнью, 
;ю и форму сознания, свойственную этой сфере [И] . 
Развитая концепция бардо трактует о шести видах 
эардо: трех — для умерших и трех — для живых. 
Шесть видов бардо охватывают весь цикл кругооборо­
та сансарного бытия: смерть — загробное бытие — рож­
дение — жизнь — смерть. Три вида бардо для живых: 
rang bzhin skye gnas-gyi bar do — индивидуальный 
способ рождения, rmi lam bar do — состояние во время 
сна, ting-nge'dzin gsam gtan bar do — состояние во вре­
мя медитации. Эти три вида бардо — уровень медита­
ции. М. Д. Бак говорит, что первоначально слово 
«бардо» означало то место, где умерший отдыхал или 
останавливался в сноем загробном пути в обитель пред­
ков. В тибетских буддийских текстах термин «бардо» 
коптаминировался с понятием antarabhava как связу­
ющего звена между перерождениями. М. Д. Бак счи­
тает, что первая книга «Бардо тходад» возникла позд­
нее второй, поскольку ее базовые идеи связаны с кон­
цепцией виджнянавадинов об иллюзорности чувствен­
ного бытия, порожденного деятельностью сознания, 
эмрачеиного авидьей [9, с. 234, 239]. В этом контексте 
«бардо» означает такое состояние сознания, которое 
дает возможность конечного освобождения от сапсары 
ае только после смерти, но и при жизни средствами 
гантрийской медитации. Сюжет второй книги — по­
смертные странствия души в загробной сфере бардо. 

В контексте всех шести форм бардо этот термин 
фактически относится к переходным состояниям со­
знания, т. е. временной или окончательной разъеди­
ненности телесного и духовного факторов в периоды 
сна, медитации, смерти. В тибетском буддизме анализ 
различных форм и состояний сознания разрабатывался 
в учении высших тантр, но у этой проблемы глубокие 
исторические корни в добуддийских анимистических 
верованиях и религиозно-философских учениях Древ­
ней Индии. 

У всех пародов мира существовало понятие так 
называемой «свободной души», способной временно 
отделяться от тела живого человека во время сна, 
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болезни, испуга; ее окончательное разъединение стеяоМ 
приводило к смерти. Это понятии «свободной души»; 
возникло в процессе спиритуализации представлений» 
о природе витального фактора. В текстах упапншад щ 
оуран смерть человека рассматривается как дезинте-? 
грация и поэтапное изменение его гелесной и духовч 
ной конституции. Материальное тело (труп) «большой, 
го тела» подвержено разложению, но в момент смерти} 
от большого тела отделпется «тонкое тело» —«более| 
тонкое, чем ветер», которое по форме подобно малень-i 
кому человеку* величиной с большой палец [12,; 
с. 16]. Это «гонкое тело» в отличие от «большого те­
ла» ничем не разрушается, в Гэруда-пуране оно назы-: 

вается «джпва» [12, с. 16]. Но значение этого термина} 
и других, обозначающих духовный субстрат человека,; 
изменялось в текстах ранне- и поэдневедического* 
периодов, в пуранах, в литературе джайнов и буд­
дистов. t 

В пуранический период, когда кремация стала пре-; 
обладающим элементом похоронного обряда, неуничто-i 
жаемый субстрат витальности назывался ativahika sa-j 
rira (слово «sarira» восходит к корню sr — «сжигать»),! 
эта форма менее «тонкая», чем тело преты. После;} 
«кормления» пипдой, пожертвованной родственниками,; 
душа умершего оставляет тело ативахика, приобретает! 
«тонкое тело» преты и обитает в преталоке. Затем,; 
после обряда жертвоприношения (через год после* 
смерти, но есть и другие сроки для совершения обря4 
да), умерший оставляет тело преты, приобретает дру-j 
гое тело—bhoga delia — ста нота гея предком, т. е. при-' 
общается к общине предков [12, с. 16—18]. В ранне-j 
ведических представлениях умерший сразу соединялся; 
с предками, но позднее это событие становилось воз-i 
можным только через год. Значение «кормления» пин-j 
дой также имеет различные варианты, но основное; 
раннее значение этого жертвоприношения умершему—; 
восстановление тела или замена телесного тела другим! 
либо для обитания в загробной сфере, либо для воз-* 
вращения в земной мир. Пинда — шарик из вареного: 
риса с добавлением молока, масла, семян сезама, меда.; 

* В «Атласе тибетской медицины» пнкаряирующаяся душа; 
(душа из бардо) изображается как маленький бесцветный че­
ловек, выходящий изо рта мужчины в момент акта зачатия. 
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Форма пипдьт символизирует зерно, состоящее из семи 
рекреационных компонентой (в том числе мужских и 
женских), восстанавливающих тело или дающих нача­
ло развитию эмбриона, формированию тела человече­
ского зародыша. Существовал обычай, когда женщине, 
желающей иметь сына (стать беременной), давали 
ппнду, предназначенную для жертвоприношения пред­
кам [Там же] . 

В ранней ведической литературе загробное бытие 
человека представлялось повторением земной жизни, 
поэтому для умершего необходимо было сохранение 
тела со всеми его членами. Главным назначением де­
сятидневного «кормления» духа покойника после кре­
мации было поэтапное восстановление целостности те­
ла [13, с. 5] . Согласно «постведическим воззрениям», 
тело умершего распадалось на пять первоэлементов, 
которые воссоединялись с водой, землей, ветром, огнем, 
воздушным пространством [13, Mrtyu-death]. Поэтому 
в позднем постпохоронном обряде ритуального корм­
ления покойного происходило символическое восста­
новление не реального тела во плоти, но «призрачно­
го», «тонкого» тела духа умершего. При этом харак­
терно, что устойчиво сохраняется само слово «тело», 
поскольку инкарнирующаяся душа представляет собой 
весь прижизненный комплекс материальных и духов­
ных факторов витальности, но приобретших новую 
«тонкую» форму, не материальную, но и не чисто ду­
ховную. 

Опираясь на комментарий Шанкары к упанишадам, 
К. Поттер пишет о том, что представляет собой джива: 
з момент смерти манас (ум, разум) абсорбирует сен­
сорные функции органов чувств и вместе со своими 
функциями рассудочного сознания соединяется с пра-
па; в свою очередь, это дыхание прана соединяется с 
индивидуальным «я» (джива). Джива соединяется с 
пятью «тонкими первоэлементами» (что является 
трансформацией «больших элементов»— воздуха, огня, 
земли, воды, акаши). Комплекс этих пяти тонких пер­
воэлементов составляет «тонкое тело» (suks masarira) 
цживы со всеми ее соединениями. Весь данный комп­
лекс составляет зерно потенции восстановления новой 
жизни, в момент смерти он концентрируется в сердце, 
затем по венам и артериям покидает умершего через 
какое-либо отверстие тела [14, с. 250J. 
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Дальнейшая судьба души умершего связана с за-; 
гробной сферой. Тибетскому буддизму досталось мно{ 
говековов наследие толкования в различных индий» 
ских религиозных и философских учениях проблем^ 
загробного бытия того духовного субстрата, которые 
связует бесконечный кругооборот перерождений, явля| 
ется базой формирования новой жизни по закону кар{ 
мической наследственности. В раннем буддизме эт| 
промежуточная сфера между прошлой и будущей 
жизнью называлась antarabhava (тибетский эквива] 
лент «бардо»), а «существо», находящееся в этом со? 
стоянии, именовалось «гандхарвой» (тиб. «ДИСЯ»)Ё 
История формирования буддийской онтологии в Инди^ 
и Тибете — вопрос специального исследования. В дан| 
ной статье привлекается тот разносоставный индий! 
ский материал, который помогает выявить попятийну^ 
структуру и особенности формирования обрядовой мат! 
рицы текстов ламаистского похоронного ритуала, nojj 
скольку в них обнаруживается значительное влияни! 
индийских добуддийских религий. Это можно просле! 
дить и на примере сюжета загробных странствий ду( 
ши умершего. \ 

В упанишадах, пуранах и Брахма-сутрах говорите! 
о трех путях, по которым может следовать «тонко} 
тело» д>ши умершего [14, с. 250—251]. Благочести; 
вым и мудрым надлежит следовать по северному пут] 
богов (дэваяна), который идет дорогой света от свет! 
огня погребального костра, света дня, светлой поло­
вины месяца, от летних месяцев, когда солнце иде! 

к северу, от года, к солнцу, от него — к луне, к мо4 
нии и наконец к Брахману — «светочу света». Южны! 
путь в страну предков (питрияна) идет от дымног[ 
пламени, ночи, темной половины месяца, от земны|| 
месяцев года, когда солнце идет к югу, от стран! 
предков в пространство акаша, от него — к луне, а Щ 
тем к рождению на земле. 

Третий путь для грешных душ ведет в загробно{ 
царство Ямы на адские мучения или на возвращена! 
к земной жизни в самых худших видах нечеловеческо| 
го существования. { 

Топографию путей предков и богов можно найт| 
во второй книге Впшну-цураиы, в которой описанй 
семь подземных миров ниже Паталы, семь сфер зем} 
ных и Е.сбесыых миров (земля, небо, сфера звезд i 
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1ланет, четыре сферы святых, богов, бессмертных не­
божителей). Отдельные главы посвящены солнцу и 
пуне, описанию годичного курса солнца через зодн-
1кальные созвездия эклиптики. Движение колесницы 
:олнца творит деление времени: дня, суток, месяца, 
года, сезонов года, периодов весеннего и осеннего рав­
ноденствия, летнего и зимнего солнцестояния. Лунные 
фазы составляют месяц, два месяца — солярный сезон, 
три сезона северного или южного курса солнца — по­
ловину года, сезоны северного и южыого курса солн­
ца, вместе взятые, образуют год. Центром зодиакаль­
ной системы является Полярная звезда, на нее опи­
рается короткая ось ярма для семи лошадей колесни­
цы Солнца, а конец длинной осп, к которой прикреп­
лено колесо огромной колесницы Солнца, движется 
выше горы Манасоттара, на восточной стороне которой 
обитает Индра, на южной — Яма, на западной — Ва-
руна, на северной — Сома. Дорога богов направлена 
к северу солярной сферы, севернее Нагавитхи, южнее 
зозвездия «Семи риши» (Большая Медведица). До­
рога предков идет севернее Агастья, южнее линии Ов­
на (?), выше дороги Васваиара [15, с. 180—183]. 

В индийских онтологических представлениях и ве­
дийской обрядности большую роль играла мифологи­
ческая топография пространства, в значительной мере 
основанная на значении суточного и годового курсов 
голица в образовании дня и почн, холодных и теплых 
сезонов года, в смене сезонов вегетации растительно­
сти. Пространство разделено на сферы сакрального 
значения. В различных культурах наблюдается сход­
ство культовой семантики востока и запада. В ведий­
ской и постведийскон онтологии восток и северо-восток 
определялись как регионы богов, восток — «лицо не­
ба», на северо-востоке находятся «врага неба», север-
пая ориентация обрядовых действий благоприятна по 
результатам жертвоприношений. Обряды должны на­
чинаться или кончаться на восточной или северной 
стороне. Запад и юго-запад — регионы действия клад­
бищенских демонов и демонисс, на юго-востоке нахо­
дится дверь в мир предков. Для обрядов жертвопри­
ношения предкам, призывания духов умерших, для 
магии и колдовства рекомендуется южная ориентация. 
Юг, юго-восток, юго-запад — неблагоприятные направ­
ления дли обрядовых действий [1G, с. 52—55]. 
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Эта мифологическая топография пространства игра 
ла немаловажную роль и в похоронном обряде: душ[ 
умершего необходима пространственная ориентация { 
неземных мирах, чтобы попасть туда, где ей надлежа? 
ло быть в соответствии с образом ее прошлой земно! 
жизни. У многих народов мира в состав noxoponnorf 
обряда входили описание загробного маршрута душ| 
в мир предков, дорожное напутствие пли предоставле} 
ние проводников, в роли которых выступали различ; 
ные животные, птицы, предки, божества, хранители 
еторон :вета, жрецы, шаманы, священнослужители! 
Оформление надмогильного, сооружения в региона! 
дрезней индоиранской культуры определилось пред! 
ставленвями о строении неземных миров Вселенной 
Ранняя форма ступы — это курган с обозначением че|-
тырех пространственных координат. Сама ступа трак| 
товалась как символическое изображение Вселенной 
в буддизме она была знаком дхармакаи. Обозначение 
пространственных координат в погребальном сооружен 
нии служило как бы компасом для души в ее загробг 
ном пути [ 

М. Д. Бак считает, что «Бардо тходол» является 
буддийской модификацией «шаманского путешествий 
после смерти». Исходная идея суда Ямы — инициации 
шамана, в которой его тело подвергалось условном* 
расчленению и воскрешению. Отсюда значение суд! 
Ямы — инициация, после которой умершего отправляв 
ли в далекий регион загробного мира [9, с. 238—240]! 
Проведя сравнительный анализ структуры текст! 
«Бардо тходол» и Маркандейя-Пураиы и выборочно—! 
текста Гаруда-Пурана-Сароддхара, М. Д. Бак обнару| 
жил в них сходство основных этапов пути души умер| 
шего от смерти к новому перерождению: 1) момент 
смерти, путешествие души по различным путям 
загробной сферы, 3) судилище Ямы, 4) пребывание i 
том или ином отделении ада но решению Ямы ил if 
возвращение к жизни [Там же, с. 235 — 237]. В Гару-} 
да-Пурана-Сароддхара дается также другое путешест| 
вне для душ благочестивых, добродетельных людей! 
они не подлежат судилищу Ямы, их на небесных пу| 
тях сопровождают божества. В этих текстах исходной 
аналогией является само загробное путешествие души) 
в страну предков, но кто ее сопровождал туда — это 
неоднозначно. В Ригведе в этой роли обозначен бог-
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грапитель Пушап, в Виптну-пуране душе умершего ни 
<11ути богов» и «Пути предков» помогали божества 
гремени и пространства. Иными словами, фигура ша-
.iatia в роли загробного проводника появилась позднее, 
юскольку шаманизм не был изначальной формой ран-
шх религий. Неоднозначной была и топография оби­
талища предков. Если судить по оформлению погре­
бения Сропцзан-Гампо и его деда, то здесь видно вли­
т и е индо-иранской космологии. Тибетских правителей 
Нрлупгской династии хоронили по бонскому обычаю, 
ао какими были различные бонские и добонские пред­
ставления о топографии обители предков— неизвестно. 
Скорее всего, в древности ее местом считался подзем-
зый мир, но не исключено, что она находилась где-то 
за земной поверхности. II. Аллен предполагает, что у 
«ителей Тулунга страной предков первоначально счи­
тались реальные месга древних поселений. Души 
умерших отправлялись туда, и, по смыслу вербальной 
1асти рптула, их сопровождал шаман [ 1Т, с. 6—7]. 

По нашему мнению, исходные идеи ранних разде-
юв текста «Бардо тходол» имеют отношение прежде 
?сего к ранним традиционным верованиям и обычаям 
андийцев. Можно ли их назвать шаманистскими и о 
:<аком загробном «шаманистском путешествии» идет 
эечь, если придерживаться индийской первоосновы 
эбряда? Если в тибетских и монгольских рамках рас­
сматривать функциональное назначение текста «Бардо 
гходол» в целом, то з этом плане сопоставление с ша­
манизмом вполне содержательно и может рассматри­
ваться более широко. Специальностью шаманов было 
эбщение с различными категориями духов, обитающих 
а небесном, земном и подземном мирах, в том числе 
z духами покойников; знание состояния души живых 
людей, местонахождения души, если она покинула че­
ловека во время болезни, сна, испуга; спасение души, 
поскольку «в свободном состоянии» она может быть 
похищена, «съедена» злыми духами, поэтому нужда­
ется в защите лекарей, колдунов, шаманов. 

В ранних упанишадах указывалось различие место­
пребывания Атмана (души или сознания) во время 
бодрствования, сна со сновидениями, глубокого сна 
без сновидений, в различных стадиях «момента смер­
ти». Эти представления прослеживаются и в тибетской 
медицине, в тех разделах, где «теория сна и сновиде-
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кий» используется в описании благоприятного и ле­
тального исходов заболевания, где указывается зави­
симость характера снов от того, через какое место ду­
ша покинула тело во время сна. 

Таким образом, само тантрпйское учение о шести 
видах бардо является как бы буддийским вариантом 
старой проблемы переходных состояний сознания. Раз­
рабатывая концепцию бардо, буддисты вторгались в 
мистические прерогативы шаманов п бонских жрецов,; 
в их профессиональное душеведенне, способность б о-: 
роться со злыми духами в сферах инобытия, предуга-: 
дывать события будущего, видеть прошлое, настоящее 
и будущее во всех трех мирах — подземном, земном и 
небесном. В текстах имеются свидетельства о насмеш­
ках небуддистов, которые говорили буддистам, что «у 
ваших богов пет силы». Закономерно, что для успеха 
буддийской проповеди в Тибете после индийского фи­
лософа Шантаркшиты был приглашен тантрист и ми­
стик Падмахамбхава. Вся история тибетского буддиз­
ма говорит о развитии мистических концепций и 
магических обрядов, утверждающих силу буддий­
ских богов и духовенства на «чужом поле» тради­
ционных анимистических верований и шаманпстской 
магии. 

Разрабатывая идейную и практическую основы ла­
маистского похоронного обряда, богословы должны бы­
ли учитывать многовековые традиции бытовых обыча­
ев народа, давних анимистических верований и синте­
зировать их с основами буддийского вероучения; 
В тибетских и монгольских похоронных обрядниках 
можно обнаружить фрагменты многих древних онто­
логических представлений о пространственном строе-; 
нии загробного мира, значении таких координат про­
странства, как север, юг, запад, восток, в ориентации 
захоронений и разновидностях обрядовых действий; 
представлений о западном и восточном рае, о прижиз­
ненном и посмертном состоянии различных парциаль-; 
ных душ человека и его главной души, связанной с 
деятельностью сознания. Защита жизни, помощь душе; 
как главному витальному фактору, устранение преж­
девременной смерти, опасных заболеваний — все эти 
горячие точки индивидуальной жизни человека стано-: 
вились объектом ламаистской науки душеведения, 
в которой ламы стремились утвердить свой приоритет 
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з конкуренции с шаманами, но и в индийском буддизм 
ме влияние традиционной онтологии проявилось в фор­
мировании представлений о сверхъестественной приро­
де самого Будды. 

Для ранних хинаянпстов-стхавнравадннов Будда — 
реальный человек, чье смертное тело было подвержено 
всем превратностям земного бытия [18, с. 96—98]. 
Духовное совершенство Будды не было атрибутом бо­
жественности, оно достигнуто усилиями нравственного 
самосовершенствования, чистой и высокой духовной 
культурой образа жизни во всех его предыдущих пере­
рождениях. В процессе исторического развития буд­
дизма природа Будды трактовалась все более транс­
цендентальной в учении различных школ хинаяны, 
махаяны и ваджраяны [Там же, с. 104—111]. И за 
пределами Индии определение сущности Будды зани­
мало важное место в буддийской догматике. А. Н. Иг­
натович пишет, что во всем буддийском мире теорети­
ков махаяны занимали три важнейшие проблемы: 
заповеди и их функциональная роль, вопрос о сущности 
Будды и деяниях бодхисаттв. Решение данных про­
блем имело фундаментальное значение и для авторов 
теократических доктрин [19, с. 150—151]. 

История трактовки природы Будды оставила свои 
зледы и в описаниях его жизни, в смешении черт 
божественного и человеческого. В частности, в сюже­
тах Просветления и смерти Будды можно обнаружить 
реминисценции добуддийских эсхатологических пред­
ставлений (в смысле конца жизни человека), похо­
ронных обычаев и древних форм культа предков. Судя 
по тексту «Бардо тходол», у буддистов срок пребыва­
ния души в промежуточной сфере между прошлым и 
будущим перерождениями ограничивался 49 днями. 
Ежедневно в течение этого срока дома ставили еду 
для души, блуждающей в бардо. Срок 49 дней фигу­
рирует в событиях Просветления Будды, особенность 
которых заключается в совмещении с деталями, харак­
терными для смерти. Уйти в нирвану означало дости­
жение высшей божественной мудрости и святости. 
В ранних представлениях буддистов нирвана отож­
дествлялась с пари нирваной — физической смертью, 
т. е. считалось, что состояние нирваны наступает толь­
ко после смерти. «Махапаринирнана сутра»—наиболее 
важный и древний текст биографии Будды — описыва-
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ет не Просветление, а коней, ЖИЗНИ И смерть Буддт 
[20, с. 3 5 0 - 3 5 1 ] . 

В иконографии «12 деянии Будды», т. е. 12событш 
его жизни, уход в нирвану изображается как смерп 
и кремация. В посмертном обретении сверхъестествен 
ных божественных свойств просматривается влияши 
традиционной сакрализации предков, с которой тесщ 
связапо идейное содержание и обрядов коронации жи­
вых правителей. В этих обрядах нередко имитпрова 
лись смерть и приобщение к миру предков, поскольку 
коронация фактически была инициацией, обрядовыл 
приобретением предкового статуса правителя. В обще 
нии с загробным миром предков не только достигалас 
божественная санкция права на власть, но и утверж 
далась божественная, сверхъестественная природа са 
мого правителя. 

В описании событий Просветления Будды указа. 
срок в семь недель, но начало отсчета 49 дней в раз 
новременных источниках определяется неодпозначнс 
В этот срок включаются само Просветление или толь 
ко события, происходившие после него, но то и другое 
происходит при жизни, т. е. прямо не связано с 
смертью Будды. Между тем сохраняются детали, укз 
зывающие на действия, явления, вытекающие из обря 
дов смерти. Во «Введении к джатакам» [21, с. 7 1 -
83] повествуется, что Сиддхартха разделил прнготот 
ленный девушкой Суджатой жертвенный рис с моле 
ком на 49 шариков, съел их и в течение следующп 
семи недель ничего не ел. Затем после отдыха в рощ 
деревьев сал в вечерних сумерках подошел к дерев; 
Бодхи и попытался сесть под ним с южной сгорощ 
лицом к северу, тогда южная сторона земли опусти 
лась до ада Авичи, а северная поднялась до верпшш 
неба, когда же он попытался сесть па западной стс 
роне лицом на восток, то западная сторона опустплас 
вниз до ада Авичи, а восточная поднялась к небу, f 
же произошло, когда Сиддхартха сел на северной стс 
роне лицом на юг, тогда он перешел на восточпуг 
сторону дерева — земля не шелохнулась. Найдя непод 
вижное место, Сиддхартха сел спиной к дереву, лицо; 
на восток. Ночью началось нападение демона Марь 
который обрушил на принца один за другим девят 
ураганов ветра, грозового ливня, камнепада, лавин! 
мечей, пик, стрел, раскаленных углей, раскаленног 

53 



епла, дымящихся и вспыхивающих пламенем песка 
жидкой грязи, затем сотворил кромешную тьму 

т. д. Отрази» нее напасти, победи» Мару, Сиддхартха 
а рассвете стал Суддоп. В этом тексте нет указаний 
сроках и порядке событий в течение «последующих 

еми недель» после вкушения жертвенного риса. Су-
дественная деталь: только на восточной стороне дере-
а Бодхи Шакьямуни нашел неподвижное место. Во-
ток — сторона возврата душ или загробной сферы к 
емной жизни. Сама позиция обусловила исход по-
динка с Марой. Поэтому сюжет Просветления по 
мыслу, скорее всего, является реинкарнацией или 
риобретением сакрального статуса по правилам ини-
иации. В буддийской иконографии есть изображения 
оронованного Будды — победителя, обретшего выс-
iyro божественную власть. 

В других источниках срок 49 дней относится к со-
ытиям, которые произошли только после обретения 
'росветления и в которых есть нечто странное. 

«Махавагге» повествуется о том, что после Просвет-
ения Будда неподвижно сидел под деревом Бодхи в 
учение семи дней, затем перешел к Аджапала — де-
зву баньян, здесь просидел следующую неделю, затем 
шь дней провел под деревом Мучилинда. Когда по­
ел дождь с холодным Еетром, нага Мучилинда защи-
ш Будду, семь раз обвив его кольцами своего змеи-
эго тела и покрыв голову капюшоном раздувшейся 
ей [21, с. 85—86]. Здесь точно обозначены только 
)и недели. 

Адриан Снодграс приводит легенды, по которым 
удда провел семь недель только около дерева Бодхи: 
зрвую неделю, сидя, размышлял о нирване, следую-
ую неделю стоял неподвижно и пристально смотрел 
1 дерево Бодхи, следующие три недели ходил на се-
>рной стороне дерева с востока на запад и обратно. 
десь точно указано только то, что происходило в те-
шие пяти недель. А. Снодграсс считает, что события 
9 дней повествуют о космических путешествиях Буд-
л ПО всем кардинальным направлениям Вселенной, 
легенда о хгонпческоп змее Мучилниде, о семи вит-

IX ее тела свидетельствует о гом, что Будда спускал-
i и в подземные миры. Все это говорит о космиче-
iofi природе его божественности [22, с. 41]. 

Хайдуб в своем трактате об основах тантр указыва-
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ет, что, согласно воззрениям шраваков, Будда победит 
Мару в полнолуние (15 числа) месяца. Затем после 
49 дней начал проповедь в Варанаси. В учении другш 
школ индийского буддизма и особенно в учении четы­
рех тантр Просветление Будды трактуется иначе в со­
ответствии с иным пониманием природы Будды в ма-
хаяне и ваджраяпе [23, с. 19]. 

Центральная идея сюжета рождения Будды — уъ 
вержденпе его космической природы, не связанной г. 
реинкарнацией души обожествленных предков цар 
ского клана. Зачатие и рождение Будды было сверхъ­
естественным, по в этих сценах фигурируют священ 
ное дерево сал и священная роща деревьев сал —; 
вполне реальные элементы родоплеменных верований 
обычаев и культов [21, с. 42—48]. 

Сон царицы Майи повествует о сверхъестественно1 
зачатии принца Спддхартхи. Ложе царицы Майи стра; 
жи четырех сторон света поставили па горе под дере: 
вом сал. Здесь в правый бок ее тела вошла небесна* 
звезда или маленький белый слон, который спустила* 
с неба Тушнта. Рождение Спддхартхи связано со свя 
щенной рощей сал. Царица Майя на пути из Капила 
васту в дом своих родителей в Девадаха почувствова 
ла, что приходит время родов, поэтому она вошла 
священную рощу деревьев сал, чтобы получить благе 
словение богини Лумбпни, или Руммини. Майя родил 
принца, держась правой рукой за ветвь дерева сах 
Принц родился из правого бока тела царицы [21 

с. 138—139] и сразу встал на ноги. В разных источ 
никах даются различные варианты тех событий, коте 
рые последовали сразу за его рождением: в Majjhim 
Nakaya говорится, что Будда повернулся лицом к се 
веру, сделал в эту сторону семь шагов, обозрел окру 
жающее пространство и голосом, подобным реву быкг 
возвестил, что находится на вершине мира, что он са 
мый старший в мире, всех превосходящий и что эт; 
его последнее рождение [22, с. 275]. 

По тексту Nidana Katha, принца Сиддхартху, вы 
шедшего из правого бока Майи, приняли стражи че 
тырех сторон света. Он встал на ноги и повернулс. 
лицом к востоку, увидел все тысячи миров Вселенной 
осмотрел четыре, шесть и девять направлений про­
странства и не увидел никого, равного себе. Затем о: 
повернулся к северу и сделал в этом направленп, 
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:емь шагов. Его сопровождали боги, которые держали 
! руках все символические атрибуты королевской вла­
сти. На седьмом шаге Будда голосом, подобным рыча-
шю льва, возвестил, что достиг вершины мира, что 
>н самый старший и всех превосходящий [Там же, 
;. 275]. 

Тем самым утверждается, что сакральный статус 
Зудды Шакьямуни является космическим, он опреде­
ли законом бытия всей Вселенной, а не тем, что по 
эождению он принц Сиддхартха — формальный сын 
юждя клана шакьев. 

В «Лалитавистаре» Шакьямуни сравнивается с со-
(вездием «Семи рпшей» (Большая медведица), семь 
иагов в сторону севера — это восхождение на вершину 
лира через семь областей к Полярной звезде — центру 
фащения всех небесных сфер, на которую опирается 
)сь колесницы Солнца, совершающего суточное движе­
т е через восток и запад и годичный курс через две-
гадцать зодиакальных созвездий эклиптики. Не слу-
[айпо символом власти является чакра (колесо), 
i знак эклиптики (круг с двенадцатью кружками) 
13начает закон бытия во времени и пространстве. 

Смерть Будды также связана со священной рощей 
[еревьев сал. Почувствовав приближение конца жиз-
ш, Будда распорядился, чтобы его доставили в рощу 
еревьев сал около города Кушинара. Здесь он попро-
ил Анадду поставить его ложе изголовьем на север 
1ежду двумя садовыми деревьями-близнецами (два 
/гвола от одного корпя). Деревья зацвели, хотя но 
1ыло сезона цветения, цветы падали на тело Будды. 
Троцесс смерти и ухода в нирвану описан как челноч-
юе чередование состояний, содержание которых не 
тсшифровано. Переход от первого транса ко второму, 
•ретьему, четвертому, затем переход в сферу неопре-
(еленной безграничности пространства, в сферу без-
•раничпости сознания, в сферу безграничной пустоты, 
1 сферу, где нет восприятия и нет не-восприятия, 
i сферу, где прекращаются рассудочное познание и 
лцущения, отсюда обратный ход через названные сфе-
ш и четыре транса, затем от первого транса обратный 
сод до четвертого транса, затем переход в нирвану. 
•ITO означают эти неоднократные переходы «туда — 
эбратно»— неизвестно [21, с. 95—96, 109—110]. 

В целом можно сказать, что все «странности» бно-
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графин Будды обусловлены столкновением добуддий* 
ских и буддийских мировоззренческих и обрядовых 
стереотипов. Духовная культура функционирует как 
сложнейший сплав разновременных традиций. 
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О. В. Андрушкевич 

СОТЕРИОЛОГИЯ БУДДИЗМА МАХАЯНЫ 
И ПСИХОЛОГИЧЕСКИЕ ТРАДИЦИИ 

В КУЛЬТУРЕ КИТАЯ 

Цель данной статьи — выявление и предваритель-
о я интерпретация некоторых универсальных элемен­
та махаянской (общемаханнской) сотериологии, в той 
[ли иной форме присутствующих в концептуальпо-ре-
иональных вариантах северного буддизма. Ка« мы 
читаем, в махаяне можно выделить варианты: тек-
туально-концептуальные (деление буддизма на буд-
изм сутр и буддизм тантр), докгрииально-конценту-
льные (ймачара и мадхьямика) и регионально-кон-
ептуальные (так называемые «секты»). История буд-
изма позволяет также сделать вывод о том, что все 
ри концептуальных варианта могли «накладываться» 
руг на друга в рамках одного кспцептуально-регио-
ального варианта, что, однако, не получило большого 
аспространения в махаянском мире. По нашему мне-
ию, кнтайскае варианты буддизма (как северного, 
ак и южного) относятся к регионалыю-концептуаль-
ым вариантам. 

Ядро общемаханнской сотериологии образуют нред-
гавлепия текстуальио-конценгуального уровня,в част­
ости представление о некотором идеальном состоянии 
знания, именуемом «аиуттара самьяк самбодхи» 
в толковании 10. Н. Рериха — «наивысшее духовное 
росветлеяие, реализонанное Буддой» [1,с. 251.J), т. е. 
росветление, во зависящее от причинно-следственных 
зязей (пирвикальпа), в том числе от связи с вывод-
ым и сообщенным знанием, интегрирующее индиви-
а в буддийский нспхокосм и снимающее антиномии 
?о экзистенциальной ситуации. Названный термин ис-

) О. В. Лпдругпксвнч, 1S90 
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пользуется в махаянских текстах, в частности в «Су 
варнапрабхашоттама-сутре» и «Ваджрачхедикапрадж 
няпарамита-сутре», где он включается в категориаль 
ный аппарат праджняпарамиты, понимаемой нами ка: 
собственно сотерпологнческое учение (па уровне тео 
рии и на уровне практики), сформулированное в рам 
ках буддизма сутр, вербальным телом которого явля 
ется определенная группа текстов (сутры праджня 
парамиты). 

Ануттара самьяк самбодхи как специфический буд 
дийский феномен был в процессе трансляции буддип 
ской культуры переведен из исторической плоскост 
(где он фиксирован в качестве базового и есть сое 
ственный опыт Будды) в эйдетическую, с которой о 
конституирует как личную, так и коллективную буд 
дийскую практику. 

Характер многих буддийских текстов позволяет гс 
ворить о существовании в буддийской культуре устг 
новки на создание п пересоздание смысловой днетат 
ции между некоторым глобальным «Буддийским Тер 
стом» и рецептором данного текста. Установка эт 
обусловлена крайним пропедевтическим релятнвизмо 
буддийской практики, где «уловка» (упайя) играл 
центральную роль. Необходимостью создания смысл( 
вой дистанции, которая с буддийской точки зреии 
наилучшим способом инспирировала поисковую де? 
тельность буддиста, объясняется развитая парадокса 
буддийских текстов. «Непонимание» и «понимание 
представляли собой наиболее продуктивные состоянв 
буддийски ориентированного менталитета. В этой ев; 
зи можно, в частности, указать на поездки в Кита 
Кукая и Догэна, причиной которых было «непоним, 
ние», а результатом— «понимание», приведшее, крот 
того, к созданию новых буддийских структур (в вщ 
школ сингои и сото-дзэн). 

Концепция необусловленного просветления во все 
ее интерпретациях внешне противоречит общемахая} 
скому учению о буддийской практике. По махаяп 
она стадиальна, лежит во времени и требует сознател: 
ных усилий адепта. Процесс включает четыре осно: 
пых этапа: зарождение мысли бодхпеаттвы (принятт 
решения); постепенное накопление заслуг (сапск 
«пунья») в ходе практики; просветление (еанскр. «бо, 
хи»), понимаемое как следствие накопленных заслу 
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и реализацию бодхи — состояния в виде перехода в 
нирвану. 

Согласно буддийской традиции, учение о происхож-
днии данных четырех этапов было воспринято посред­
ством медиумического контакта с областью Тушита 
монахом Арьяасангой, основателем доктрипально-кон-
цептуальноп школы йогачара (виджнянавада). Учение 
о Великой области поступков йоги было пзложепо им 
в сочинении «Йогачарьябхуми». Раздел этого сочине­
ния, посвященный общим закономерностям йогическон 
практики для шравак и бодхисаттв', получил назва­
ние «Бодхпсаттвабхуми» (области бодхисаттвы) 
[2, с. 72, 8 0 - 8 1 , 9 2 - 9 3 ] . 

Индивид в ходе буддийской практики, в том числе 
йогической, проходит некоторое количество стадий 
(обычно десять), ка?кдая из которых имеет свои спе­
цифические параметры. Описание этих параметров 
имеет самый общий характер (см., например, [3]), 
поскольку их конкретное содержание определяется эк­
зистенциальной ситуацией индивида и его совокупным 
опытом. 

Как мы считаем, концепция областей бодхпсаттвы 
представляет собой схематизированное описание ха­
рактерных устойчивых состояний психики индивида. 
Элементы схемы (стадии), соответствующие этим со­
стояниям, расположены субордипативно и образуют 
иерархию. Схема не является алгоритмом буддийской 
практики, предназначена для психоориентации прак­
тикующего, и ее эзотерическая «замкнутость» гаран­
тируется принципиальной неинструментальностью со­
держащейся в ней информации. 

Схема имеет сапсарическнй (феноменальный) и 
нирванический (ноуменальный) аспекты. На сансари-
ческом уровне она лежит в диахронии (этапы нахо­
дятся во времени и «проходятся» индивидом), а ее 
элементы взаимосвязаны; содержание стадий абстраги­
ровано от буддийского опыта индивида, что выражает­
ся в допущении существования отношений времени, 
каузалитета, процессуальности и т. д. На нирваниче-
ском уровне схема, очевидно, синхронична, стадии 
скоординированы с одной, актуальной стадией, содер­
жание которой на психическом уровне определяется 
доминирующей психической тенденцией или группой 
тенденций (см. 14]). Потенциальные стадии находят-
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ся в отношениях мнимого каузалитета с актуальной; 
стадией и являются по отношению к ней проекциями 
(санскр. «ашрава»), которые на сансарическом уровне 
мыслятся и воспринимаются как обладающие субстан-; 
циопальностью, что и порождает иллюзию существо­
вания во времени некоего пути и причинно-следствен­
ных связей между его этапами. Поэтому с буддийской 
точки зрения можно только условно говорить о «су­
ществовании» в истории (т. е. в пространстве-времени) 
каких-либо лиц и объектов 2. 

Ануттара самьяк самбодхи есть форма квазипере­
хода из одного актуального состояния в другое. Пере­
ход может иметь различную времепную протяжен­
ность. В соответствии е эзотерической традицией буд­
дийская практика охватывает «три безмерных зона» 
(«три асамкхьяя кальпа», кит. «асэнчжи кальпа»), 
т. е. некоторый бесконечно большой отрезок времени. 
Эзотерическая традиция указывает на возможность 
достижения просветленного состояния в бесконечно 
малый промежуток времепи. Для школ дальневосточ-s 
ного буддизма, вопрос об эзотеризме которых еще пред­
стоит выяснить, характерпо стремление сделать пред­
метом буддийской практики некоторый одномомепт 
реальности. 

Актуализация того или иного состояния может 
происходить с любого уровня системы, причем «пред­
шествующие» этапы оказываются автоматически 
«пройденпыми», чем и снимается антиномия обуслов-
ленности-необусловлениости (постепенностм-мгновеи 
ности). 

Рассмотрим стадии процесса. 
П е р в а я с т а д и я — область радости (прамуди 

та). Ее содержанием является появление мысли обод-
хи. Процесс интеграции индивида начинается с поста 
новки абсолютной цели, причем возмож77ость ее до­
стижения переживается в ходе эмоционально насы-; 
щенного интуитивного акта сознания. Цель формули­
руется в общих чертах и конкретизируется в после­
дующих поведенческих актах индивида, содержание 
которых обусловлено его эмпирическим окружением. 
Так, военно-политическая деятельность Ходзе Токиму^ 
нэ (1251 — 1284) рассматривалась буддийскими совре­
менниками как исполнение обета (иранидхи) бодхи-
саттвы, а сам он — как нирванический бодхисаттва; 

66 



ценности, служащие ориентирами в исполнений пра-
зидхи, могут лежать и вне буддийских идей, что по­
солило отнести конфуцианские достоинства Ходзе к 
»аслугам в буддийском понимании [6, с. 200]. Эйдети­
ческим образцом пранидхи служит клятва дхьяни-
эодхисаттвы Авалокитешвары. 

В т о р а я с т а д и я — область чистоты (вимала). 
Потребность деятельности в соответствии с пранидхи 
приводит индивида к созданию системы запретов и 
разрешений, следование которым образует этическую 
практику. 

Т р е т ь я ст ад и я — освещающая область (праб-
хакари). Индивид приступает к саморегуляции по­
средством созерцания (бхавана)3, т. е. происходит 
1ктивизация ментальной деятельности практику­
ющего. 

Ч е т в е р т а я ст а д и я — озаряющая область (ар-
шшмати). Индивид организует свою сансарическую 
1еятельность в соответствии с данными созерцания. 
Зозможно, что именно на этой стадии осуществлялись 
1Сихотехнические процедуры (касина), целью которых 
шла подготовка психики к самадхи. Созерцающий 
щепт достигал состояния озаренности (нимитта), ко­
торое являлось главным условием медитации на по­
следующих стадиях [8, с. 295]. 

П я т а я с т а д и я — труднодостигаемая область 
'судурджая), являющаяся ядром буддийской практи-
ш. Внутренние противоречия деятельности на преды-
(ущем уровне выявляют недостаточность лингвистиче­
ского понимания универсальной буддийской истины 
дхармы), аспектами которой являются Четыре благо-
юдные истины (чатвари арьясатьяни). Интуитивный 
iKT познания чатвари арьясатьяни включает понима-
ше Второй благородной истины (самудаясатья — исти-
ia о происхождении страдания). Уяснение этих истин 
)значало одновременно понимание Третьей благород-
юй истины (ниродхасатья — истина о прекращении 
;традания). Динамика интуитивного акта определяется 
<ак Четвертая благородная истина (маргасатья — 
истина о методе) [9, с. 3—4]. Интуитивный акт в той 
1ли иной степени задерживается и ускоряется куль-
яинациями-инсайтами, число которых может быть раз-
гично (единичное просветление Махакашьяпы, соглас-
ю чаньской традиции, и три последовательных акта 
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просветления патриарха Хойиэна, согласно «Люцзу 
таньцзин»). Акт сопряжен с особым состоянием пси­
хики, фазы которого в терминах йоги определяются; 
как дхьяна (медитация) и самадхи (концентрация). 

В системе буддийской космологии локус-коррелятом 
данной стадии является первая дхьяна (пратаманадхь-? 
яна) рупалоки. В первой дхьяпе медитирующий, на­
ходясь в самадхи, активизирует внимание (витарка); 
и наблюдательную способность (вичара), вызывая со­
стояние спокойствия (упекша) [8, с. 297]. Способ­
ность создавать умозрительные концепции феноменов 
сохраняется [Там же, с. 300]. Целью нахождения в 
данной стадии является реализация пятой, дхьяна-
парамиты. 

Ш е с т а я с т а д и я — о б л а с т ь ясного видения (аб-
химукти). Медитирующий переходит во вторую дхьяну 
(диитиядхьяпа), в ходе которой чувство спокойствия 
(упекша) усиливается. Адепт начинает ощущать ра­
дость (прити) и безмятежность (сена). Для компен­
сации определенной нестабильности психики, возни­
кающей в результате нарастания положительных эмо­
ций, медитирующий усилием воли приводит свое 
сознание в состояние равновесия (читта-экангама). 

В данной стадии адепт продолжает созерцать аспек­
ты Четырех благородных истин. Он реализует шестую, 
ираджня-парамиту, в результате чего происходит ак­
тивизация истинного восприятия — праджни, что. 
в свою очередь, позволяет уяснить («увидеть») истин-
пое содержание принципов пратитьясамутпады (зави-
симого происхождения) и анитьиапатмана (несубстан-
ционалыюсти) и выявить таким образом реальное со­
держание субъектно-объектиых отношений. 

С е д ь м а я с т у пе нь — отдаленная область (ду-
рамгама). Медитирующий приступает к третьей дхьяне 
(тритиядхьяна). Состояние спокойствия (упекша) со­
храняется. Изменяется ощущение собственного «я», 
которое начинает восприниматься как своего рода сим­
вол памяти (смрити). Данный тип самости определя­
ется термином «сампраджня». 

Созерцание Четырех благородных истин на этой 
стадии приводит к реализации седьмой, упайя-парами-
ты (парамиты метода). Индивид приступает к выпол­
нению обета-прапидхи. Целью является успокоение 
всех дхарм. 
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В о с ь м а я с т а д и я — область неподвижности 
(ачала). Индивид входит в четвертую дхьяну (чатур-
гадхьяна). Доминирующими факторами психики здесь 
становятся спокойствие (упекша), память-самость 
(смрити) и парисудхи (чистота, т. е. чистота созна­
ния) [Там же] . Медитирующий входит в бодхи (анут-
тара самьяк самбодхи), реализуя семь его «ветвей» 
(аспектов)—сайта бодхьянгани (о них см. [10, 
с. 354J. Психика приобретает относительную стабиль­
ность (карманья). Индивид начинает проявлять четы­
ре безграничных (апарамана) качества: майтри (буд­
дийская любовь), упекша (спокойствие), каруна (ми­
лосердие), мудита (стойкость), называемые также 
четырьмя брахма-вихарами (факторами счастья 
Брахмы). 

На восьмой стадии адепт завершает прохождение 
зерез четыре локуса рупалоки, включающие шестнад­
цать брахмалоков (миров Брахмы), и реализует вось­
мую, пранидха-парамиту, что дает ему возможность, 
твершив рассмотрение Четырех благородных истин, 
начать движение к нирване. Главной задачей при этом 
является преодоление дуальности ментальных и не-
лентальных актов, обусловленной накопленными инди-
шдом энергетическими импульсами (самскара), вызы-
тющими привязанность к неправильным способам 
юсприягия, именуемым «клеша» (скверна). Клеша 
(Сть главный дефект непросветленного сознания, иска-
кающий истинный облик того мира, в котором инди-
1ид ведет свою экзистенциальную борьбу. В буддий-
;ких текстах, связанных с чаньской (дзэнской) тради­
ций, ситуация «омраченностн» часто связана с 
гроблемой выбора, которая встает и перед монахами, 
[ перед мирянами. Колебания индивида в таком слу-
iae сигнализируют об «омрачешюсти» его сознания. 
3 «Люцзу таньцзин» мы находим следующий внутрен-
гий монолог, принадлежащий монаху Шэньсю: «Никто 
из может преподнести одухотворенную гатху кроме 
1еня... (монахи монастыря должны поднести патриар-
су гатхи, на основе которых тот изберет себе преемни­
ка.— О. А.). Коли я пе преподнесу одухотворенную 
атху, как же сможет пятый патриарх узреть мое серд-
j,e... однако патриарх может найти в этом зло — словно 
j стремлюсь своей гатхой добиться высокого сана... Но 
зсли я не преподнесу свою одухотворенную гатху, то 
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это будет значить, что я не постиг закона-дхармы» 
(цит. по: [И, с. 307]). Элиминация клеш осуществля­
ется в процессе прохождения областей-бхуми. Клеши 
«сжигаются» в «пламени познания» на стадии арчи-
шмати (озаряющей области) и «обуздываются» на сле ­
дующей, пятой стадии (судурджая). Па восьмой ста­
дии практикующий должен достигнуть полной свободы 
от воздействий, оказываемых па его сознание клешами-
импульсами, и обеспечить «неподвижность», т. е. ста­
бильность собственной психики. В различных концеп­
туальных вариантах буддизма существовали разные 
методики достижения ментальной и поведенческой не­
дуальности. В дзэн-буддизме основной упор делался 
на перманентную медитацию, которая должна была 
обеспечить определенное желаемое качество потока 
сознания за счет создания в нем правильного соотно­
шения и взаимодействия статичных и динамических 
элементов, исключения моментов рефлексии и несанк­
ционированных «остановок» внимания, провоцирующих 
эмоционально-психическое напряжение. Поэтому борь­
ба мотивов считалась основным проявлением «омрачен-. 
ности», признаком нарушений в деятельности имма­
нентного индивиду «буддийского инстинкта». 

Постепенное преодоление дуальности приводит к 
реализации праджня-состояпия, в результате чего 
практикующий переходит в д е в я т у ю с т а д и ю — 
область добродетельного познания (садхумати). Здесь 
индивид приобретает специфические, теургические 
способности (десять святых сил татхагаты, санскр. 
«даса-татхата-балапи»), позволяющие применить к фе­
номенальному миру принцип каруна (сублимирован­
ная теургическая энергия, выступающая на психиче­
ском уровне как чувство космического милосердия, 
охватывающего ментальный и немеитальный Космос). 
Карунические проявления спонтанны и не обусловлены 
причинно-следственными связями. 

Индивид реализует десятую, бала-парамиту, пара-
миту силы, и полностью входит в бодхи-состояние. 
Патриарх школы хуаянь Фа Цзан (643—712) дает 
следующее описание состояния психики индивида на 
данной стадии: «Ложные чувства перестают существо­
вать... исчезает дуализм пустоты и существования. 
Имена и .слова исчерпываются, отдыхающий ум не. име­
ет привязанностей» (цит. но: [12, с. 113]) (как мы 
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считаем, десятичастевое строение некоторых хуаянь-
скпх трактатов объясняется влиянием представлений 
о «десяти областях» бодхисаттвы). 

Буддизм постулировал однородность универсума, 
ощутить которую в процессе буддийской практики дол­
жен был стремящийся к освобождению индивид. Дис­
гармония окружающего мира с буддийской точки зре­
ния была следствием своего рода возмущений на уров­
не микрокосмоса, появления ложных мыслей, т. е. 
мыслей, неадекватных макрокосму, ибо, подобно Пар-
мениду, буддисты считали, что мысль и то, на что она 
указывает, суть одно неразложимое целое. Соответ­
ственно неправильно мыслящий субъект оказывался в 
неправильном мире, и данная ситуация порождала 
необходимость определенной сотериологической прак­
тики. В силу этого стаповился возможным парадокс, 
заключавшийся в том, что само наличие буддийских 
идей у индивида сгшдетельствовало об «омраченном» 
состояпии его сознания. Желаемым же состоянием 
сознания считалось отсутствие «точек напряжения», 
вызванных конфликтом настоящего (действительного) 
и будущего (должного), «недостигнутого» и «достигну­
того», пустоты и существования. Идеальным буддий­
ским состоянием, таким образом, являлся выход за 
пределы самой буддийской проблематики. 

Д е с я т а я ст ад и я — облако дхармы (дхармамег-
ха). Бодхисаттва реализует десятую, джняна-парамиту 
(парамиту знания) и обретает качество, именуемое 
«абхиджня» (всепронпкновение). Оно характеризуется 
изменением качества мировосприятия: «Шесть корней 
(анализаторы и манас.— О. А.) распространяются, за­
полнив десять сторон» (цит. по: [13, с. И З ] ) . По-ви­
димому, па данной стадии индивид окончательно «раст­
ворял» себя в универсуме, ощущал свое соматическое 
и психическое единство с ним. В «Суварнапрахашот-
тама-сутре» прямо указывается на то, что практикую­
щий вступает в определенное отношение с буддийским 
психокосмом «Телом Закона» (дхармакайя), подобным 
воздушному пространству [14, с. 142]. Знание, дости­
гаемое при этом, уподобляется большому облаку, ко­
торое «все охватывает и покрывает» [Там же] . Мож­
но предположить, что перед нами изложенное специ­
фическим буддийским языком описание состояния 
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естественной деперсонализации личности, к которому 
и была устремлена буддийская практика. 

Итак, бодхисаттва переходит в некое запредельное 
состояние. Согласно Фа Цзану, на этом уровне «...вол 
нение больше не рождается. Мысль перед прекрасные 
и безобразным остается спокойной, словно море. Вес 
ложные мысли исчерпаны, и нет ничего, что теснило 
бы. Ушло беспокойство, покинуты преграды, на 
всегда отброшен источник страдания» (цит. по 
[12, с. 116]). 

Завершив прохождение десяти стадий, бодхисаттвг 
входит в ситуацию «приближающегося прозрения>; 
[10, с. 382], в которой «возможен дальнейший выбо^ 
между превращением в будду, т. е. полным отказов' 
от собственного „я", или же путем, когда собствен, 
ное „я" сохраняется и используются различные спо 
собы помощи всем живущим в достижении истины; 
[Там же, с. 3 8 1 - 3 8 2 ] . 

Согласно буддийской традиции, основатель йогача 
ры Арьясанга достиг третьей стадии, а создатель мадхь 
ямики Нагарджуна — девятой [2, с. 72, 75]. Здесь; 
по-видимому, нашли отражение взгляды буддийског» 
мира на взаимосвязь философии и сотериологии. Уче­
ние шуньявады, возможно, ориентировано на Первуь 
благородную истину и отражает статический аспек 
буддийской практики; виджняпавада, в свою очеред! 
ориентирована на Вторую благородную истину и свя 
зана с динамическим аспектом. 

Учение йогачары считается «Последним поворотог 
колеса дхармы» и исторически возникло позже мадхь 
ямики, однако по рангу стоит ниже ее. Это соответ 
ствует алгоритму познания Четырех благородны! 
истин: «первая из них является главной, однако по 
знание ее возможно только после уяснения следующее 
за ней второй благородной истины. Видимо, эта же схе 
ма определяет порядок обучения буддийской филосо­
фии (лакшанаяна) в цанннд-дацанах буддийских мо 
настырей Центральной Азии, где изучение виджняна 
вады (курсы чунсар-ньог и чунсар-гон) предшествуе 
изучению шуньявады (курсы ума-сарба и ума-нинпо) 
[15, с. 157, 238]. Можно предположить, что в контек 

сте лакшанаяны йогачара представляет собой теорш< 
феноменального мира, связана с принципом кару и t 
и соотносится с уровнем рупалока. Мадхьямика ж( 
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сТь апофатическая теория абсолюта, связанная с прин­
ципом праджня и уровнем арупалока. 

Концепция «Земель бодхисагтвы» отражает буд-
ишскую систему психических ценностей, которые в 
;илу онтологизации психических феноменов, свойствен-
юй буддизму, коррелируют с теми или иными струк-
•урными единицами абхидхармической структуре- и 
/юнадологии. В процессе адаптации буддизма к усло-
иям нового социокультурного региона происходила 
•кспликация некоторых автохтонных психокультурпых 
;труктур, без которых функционирование буддизма 
1Ыло невозможным. Одновременно буддизм усваивал 
е местные типы психического поведения, которые 
пособствовали экспликации буддийских поведенче-
ких структур. Данный процесс можно рассмотреть 
ia примере взаимодействия буддизма и китайских 
деологических традиций (конфуцианство и даосизм). 

Буддийская психокультура и автохтонная психо-
ультура традиционного Китая представляют собой два 
ипа интроспективной, ориентированной на саморегу-
яцию деятельности, различие между которыми есть 
азличие в соотношении эксплицированных и импли-
ированных элементов того или иного типа психиче-
кой деятельности. 

Так, основным различием между буддийской и авто­
тонной китайской моделями микро(макро-)косма яв-
яется то, что в буддизме психическим функциям при-
исывался онтологический, а в китайской традиции — 
эциальный статус. Единство политической и психи-
еской культуры постулировалось, в частности, в кон-
уцианском тексте «Чжун юн». С этой точки зрения 
жу Си (1130—1200) обвинял буддистов в отрицании 
щиальных и нравственных инстинктов: «То, что пи-
аем мы, коыфуцианты, это жэнь — гуманность, и — 
олг, ли — нормы поведения и чжи — мудрость. Они 
;е (буддисты) питают лишь зрение, слух, речь и дви-
;ение. Для пас... имеется истинное и ложное, все на-
злено (определенными) моральными качествами... 
ни же заняты рассмотрением лишь хаотического и 
ерасчлепенного и не делят его на истинное и ложное» 
цит. по: [16, с. 123]). В соответствии с этим (при 
:ех различиях среди конфуцианцев по этому вопросу) 
щиальная практика рассматривалась конфуцианцами 
ак необходимый элемент деятельности на менталь-
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ном уровне, нацеленной на достижение адекватности 
идеальным микро- и макрокосмическим структурам. 

По нашему мнению, социальную практику тради­
ционной личности в Китае можно определить как со­
вокупность следующих типов деятельности: 1) сохра­
нение аутентичности некоторому природно-социально-
му образцу (дао), мыслимому в сакральном простран­
стве-времени—«древности» (гу), которая понималась 
как метафора идеализированной социально-психологи­
ческой ситуации; 2) самоупифпкация, в ходе которой 
парадоксальным образом происходила саморегуляция; 
личности [17, с. 258]; 3) реализация той или иной 
социальной компетенции («почтительный сын»; «млад­
ший»; «ученый» и т. д.); 4) социально-символическая 
деятельность (осуществление ритуала, ли), направ­
ленная на создание своего рода «символа самого себя». 
Психологическим коррелятом социальной практики 
были интроспекция и саморегуляция (в форме внут­
реннего монолога, актов художественного творчества,; 
специфически ориентированной профессиональной дея­
тельности, штудий и рецитации тех или иных текстов). 
В идеале все эти виды деятельности составляли ноксн 
торое поведенческое целое. Признаком нормального 
функционирования системы считалась спонтанность 
(цзы жаиь), исключающая возможность рассогласова­
ния микро- и макрокосма и их элементов. Равновесие 
микрокосма понималось как определенная пропорция 
психических универсалий и их энергетических корре­
лятов (цичжи) [18, с. 137, 143]. 

В зависимости от социально-психологической си­
туации акцепт в ментальной деятельности делался ли­
бо на трапквилизации (апь си ли мин), либо на со-
цпальпо-теургической (устроительной) деятельность 
(«выверение вещей»), либо на синтезе ментальной i 
нементальной деятельности (чжи сип хэ и). Постоян­
ное равновесие в микро- и макрокосме считалось прин­
ципиально недостижимым, а «скачки» энтропии рас-; 
сматрнвались как неизбежное условие обновления 
социальных структур. Фактически энтропийные тен! 

денции в традиционном китайском обществе ненрерыв-; 
но формировали определенный тип личностей — цзюЕ' 
шн, бывший активным рецептором буддийских ценно 
стей. В эпоху Тан (018—907) основными признакам;; 
цзюй ши становятся «обладание достатком, свобода от 

74 



политических амбиций, желание самостоятельно идти 
путем добродетели, стремление к духовному преобра­
жению» [16, с. 115]. В кругу цзюй ши философско-
психологическая (смысложизненная) проблематика 
была более актуальна, нежели социально-психологи­
ческая, традиционно разрабатывавшаяся школами кон­
фуцианства. Отдельной категорией цзюй ши были 
«чаньские цзюй ши» (чань цзун цзюй ши) [Там же] . 

Процесс взаимодействия буддизма с конфуциан­
ством и даосизмом на знаковом и пезнаковом уровне 
представлял собой (со стороны буддизма) установле­
ние буддийского статуса тех или иных психологиче­
ских и/или психокультурных феноменов (традиций), 
формально такого статуса не имеющих. Так, спонтан­
ность (цзы жаиь) была индентифицирована как буд­
дийский тин поведения, способствующий выявлению 
природы будды в индивиде [19, с. 179—180]. Нова­
ции в теории и практике китайской дхьяны, привед­
шие к возникновению чапь (дзэн)-буддизма, представ­
ляли собой выявление латентной структуры буддий­
ской практики при помощи знаковых и незнаковых 
структур автохтонной философской и психологической 
(психокультурной) традиции. В ходе процесса, кото­
рый весьма условно можно назвать «китаизацией буд­
дизма», последний лучше уяснил самое себя, реализо­
вал свои потенциальные способности. 

В качестве одной из такого рода новаций можно 
отметить переосмысление соотношения между дхьяпа-
и праджня-парамитами в чань-буддизме раннего пе­
риода. Хойнэи в «Лгоцзу таньцзнн» выдвинул положе­
ние, согласно которому дхьяна- и праджня-парамиты 
являются двумя аспектами некоторой целостной дея­
тельности, а не двумя стадиями: «...наше учение о за­
коне-дхарме полагает в основу сосредоточение и муд­
рость, хотя на уровне заблудшего духа слова «сосредо­
точение» и «мудрость» различаются: субстанция и 
сосредоточения, и мудрости — единая, и не двойная... 
Ученики, овладевающие этой идеей, не должны гово­
рить, что первоначально существующее сосредоточение 
стало мудростью или что сосредоточение и мудрость 
отличаются друг от друга» (цит. но: [И, с. 311]). 

Традиционный китайский менталитет воспринимал 
мир как совокупность ритмов и замкнутых циклов. 
В силу этого мыслительные задачи решались не путем 
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постепенного «приближения» к объекту мыслительной; 
деятельности через построение все более совершенных 
высказываний о последнем («линейное мышление»)',; 
а путем «охватывания» его, созерцания в различных 
ракурсах как можно большего числа аспектов данного 
объекта («концентрическое мышление») [17, с. 48J. 
По-видимому, в контексте «концентрического мышле­
ния» дхьяна (медитационная практика) и праджня 
были не как предшествующая и последующая стадии, 
не как причина и следствие, а как лежащие в синхро­
нии, отношения которых можно охарактеризовать как 
ритмическое взаимодействие. 

В концепции Догэна буддийская практика описы­
вается при помощи циклической модели, в рамках ко^ 
торой количество стадий равно двум и их актуализация: 
сопровождается бесконечным снятием оппозиций 
«предшествующее — последующее» и «прошлое — бу­
дущее» [9, с. 154—155]. В школе тэпдай в качестве 
«Волшебного (т. е. унифицированного) упражнения* 
практиковалась медитация способом шаматха-випашь-
яна, которая в сочинении «Канкорюйдзю» описывается 
как деятельность, фактически тождественная пережи­
ванию: «В момент каждой мысли все существа обре­
тают мудрость просветленного и осуществляют «Вол­
шебное упражнение»... но, так как они этого пе знают; 
их называют толпой непросветленных» (цит. по: 
[9, с. 175]). Р. К. Хайнемап отмечает, что тенденция 
к унификации элементов буддийской теории и ирак* 
тики, характерная для эволюции буддизма в Восточной 
Азии, восходит к некоторым положениям в текстах 
индийской махаяны и даже палийского канона (см! 
[9, с. 175—176, 179]), что позволяет нам еще pai 
определить сотериологию махаяны как систему им! 
пликаций. 

Если для индийской психологической (психокулЫ 
турной) традиции, очевидно как и для европейской 
было характерно стремление к дифференциации ней; 
хических функций, к аналитическому рассмотрению 
психических феноменов, результатом чего и было по­
явление нумерологической психологии Абхидхармы t 
детализированных моделей сотериологической практи­
ки, то китайская психологическая (психокультурная} 
традиция стремилась к синтезу психических функций: 
Как отмечает Л. Абегг, «мы (представители западной 
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психологической культуры.— О. А.) или чувствуем, 
или философствуем, или молимся, в то время как в 
Восточной Азии человек это делает одновременно» 
[17, с. 59]. Возможно, вследствие синтетического ха­
рактера ментальной деятельности в восточно-азиатской 
традиции практика стадийной, «ступенчатой» медита­
ции сменилась чаньским типом медитации (цзо-чань в 
трактовке Хойнэна и дза-дзэн в сото-дзэн). Практи­
кующий при соблюдении некоторых правил наблюдал 
свой поток сознания (дао), который и представлял со­
бой природу Будды (санскр. «буддатхату», кит. «фо 
син»). Пребывание в медитации представляло собой 
не процесс приближения к цели, лежащей во времени, 
а реализацию этой цели в каждый данный момент 
времени, т. е. медитация и ее цель рассматривались 
не как причина и следствие, а как их совпадение (см. 
[19, с. 191]). Таким образом, в китайском и японском 
буддизме буддийская практика была интерпретирована 
не как специфическая деятельность, имеющая неко­
торое количество стадий, а как реализация определен­
ного ментального ритма (ср. с двухтактной моделью 
функционирования чэн (искренности) в концепции 
ЧжоуДуньи (1017-1073) [20]). 
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В. Н. Пупышев 

О ПРИРОДЕ САНСАРЫ: 
ПСИХОЛОГИЧЕСКИЙ ЭКСКУРС 

В любой форме буддийского учения одним из важ 
нейших является положение о безначальности бытия 
о том, что Саисару никто не создавал и что она, еле 
довательно, существует с безначального времени. Од 
нако это не означает, что буддисты полагают, будтг 
наша Вселенная (камадхату) всегда была такой, ка 
кой она представляется нашему опыту здесь и теперь; 
а также в обозримом прошлом. Признавая безначаль 
ность бытия (сансары), они считают, что его насущны 
формы и содержание имеют свое начало, или истоки 
в безначальном, но не имеющем характера абсолютна 
сти времени, а также в пространстве, чья непрерывна; 
актуальность проявляется в безначальной среде (и по 
тому Абхидхарма относит пространство к элемента! 
«небытующим»). Рассматривая процесс развития сан 
сары и нирваны от «основы» существования, буддистг 
особое внимание уделяют месту человека в этом про 
цессе и поэтому природу сапсары связывают преиму 
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ществешю с появлением и развитием индивидуальЁб-
го сознания, с его закрепощением в потоке бытия и с 
его высвобождением на пути совершенствования. По­
этому мы считаем, что раскрытие природы сансары, 
как она понимается буддистами, совершенно необходи­
мо для понимания коренных психологических аспектов 
буддийского учения. Мы не претендуем па полноту 
освещения вопроса — в столь кратком экскурсе учесть 
особенности его трактовки самыми различными буд­
дийскими школами просто невозможно. Однако пред­
лагаемое нами изложение данной темы по работам 
представителей красношапочной [1] и желтошапоч-
ной [2] школ показывает, что представления этих 
школ о природе сансары вытекают из одного и того же 
источника. 

Одной из наиболее характерных особенностей буд­
дийского религиозно-философского учения является 
тесная переплетенность и взаимосвязанность психоло­
гической и онтологической проблематики. Проблемы 
существования мира, существования в мире и преобра­
зования как самого мира, так и существования в нем 
буддисты решали как одну единую проблему. Подоб­
ная специфичность буддийского мировоззрения делает 
необходимым уделить специальное внимание вопросу 
о природе бытия (сансары)— как он ставился и раз­
решался самими буддистами. 

Буддизм' рассматривает вопрос сансары, ее стра­
даний и пути освобождения от нее, т. е. пути индиви­
да до погружения его в нирвану как конечный пункт 
совершенствующего движения алая-виджняны (в си­
стеме виджнянавадинов) или мано-виджняны (в сис­
теме мадхьямиков). Сапсара, согласно этой точке зре­
ния, существует во времени и в пространстве и подчи­
нена закону причинности или взаимообусловленности 
всех вещей и явлений (пратитьясамутпада). Во време­
ни она безначальна, в пространстве бесконечна, и по 
закону кармы все живые существа ее должны в конце 
концов перейти в нирвану. Материальный же мир и 
его формы признаются буддистами лишь остаточными 
яленияма кармы живых существ, которые с переходом 
всех живых существ в нирвану должны так же исчез­
нуть, рассеяться, «как туман рассеивается в свете 
солнечных лучей». Поэтому закон кармы, говорят буд­
дисты, наряду с законом неумолимой последовательно-
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сти причин и следствий, может быть также назван 
законом морального совершенствования, что вытекает 
из самой природы сансары. 

Какова же эта природа? Буддисты утверждают, что 
время, будучи безначальным, является все же относи­
тельной категорией и скорее умозрительным понятием, 
нежели реальностью. Пространство признается ими 
вообще лишь мнимым понятием, целиком и полностью 
зависимым от характера нашего ума, а карма, действу­
ющая в пределах умозрительных временных и мнимых : 
пространственных категорий, исчерпывает свое содер­
жание в тех же пределах. Эта умозрительность, соглас­
но Нацог Рандолу, возникла вместе с верой в инди­
видуальное «я», появившейся в момент разделения 
сансары и нирваны: «Во времена, когда еще не прояс­
нился Будда в результате познания, не стал он из­
вестным через тело и мудрости, когда еще не появи­
лись обычные тысяча два Будды и необычные Будды 
еще не появились на одной пылинке в количестве бес­
численного множества пылинок, когда они пе станови­
лись, не сидели, не пришли. Во времена, когда [дух,, 
не познав самого себя] еще пе стал живым существом. 
Еще не появилась скорлупа будущего выводка, не раз­
бужена внутри себя возможность становления позна­
ваемого мира. Когда еще не появились тело и жела­
ния. Еще не возникли внешние вишая, промежуточ­
ные тела и внутреннее сознание. Это было время по­
становления, невыхода. Время давно прошедшее, когда 
не было ничего. Тогда вишая своим содержанием была; 
абсолютно очищена шуньей в дхармовом пространстве 
и имела потенцию проявления элементов. Она была 
как цеитр широкого мирового пространства, не была 
загрязнена ни тонкими, ни грубыми махабхутами. Бы­
ла чиста и без грязи, как зеркало, очищенное от ржав­
чины, и стала основой проявления всего, как ясная: 
шунья, беспрепятственный, безначальный ум, напол­
ненный теми пятью качествами, как светильник вну­
три кувшина. Просветленный внутри пространства 
воздух мудрости пришел в движение. Воздух транс­
формировался в трансцендентальном центре непрерыв­
ной актуальности дхармовой сущности. Здесь образо­
валась точка расхождении Сансары и Нирваны» 
[1, л. 16— 2а]. Так возникло движение, которое затем 
развивалось но категориям времени, пространства и 
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тричннпости. О периоде же до всякого времени, когда 
процессы совершались в надвременнбм плане, мы пола­
гаем, говорят буддисты, что содержание и характер 
зго нам неизвестны. Можно лишь утверждать, что 
зсущесгвленные возможности безначального бытия с 
возникновением времени были восприняты нами как 
прошлое, осуществляющиеся возмогкности его воспри­
нимаются нами как настоящее и незавершенность 
(временное несовершенство) отделившейся сансары 
мы представляем как будущее. 

С разделением сансары и нирваны возникла мно­
жественность (gnyis-pa-nyid — двойственность), эта 
.множественность породила веру в индивидуальность 
(gang-zag, pudgala). Сама же множественность, объ­
ясняет Нацог Рандол, появилась в результате неведе­
ния (ma-rig-pa, avidya), послужившего основой разде­
ления: «Те, кто не узпали своего лица и положили в 
основу истинность существования всего через вместе-
эожденное неведение, заблудились, сделавшись живы­
ми существами. А те, кто узнали (лица) через позна­
ние самого себя, стали буддами» [1, л. 2а]. Неведение, 
действуя через ум, имеющий единую природу с Дхар-
иакаей, создавало веру в «я» дхарм и в индивидуаль­
ное «я»; затем, воздействуя через скандхи индивида 
за его эмоции, оно сопровождалось пятью основными 
эмоциональными непостоянствами, пятью моральными 
несовершенствами, или пятью сквернами (nyon-mongs, 
k.leca)2: 

1) неведением (ma-rig-pa, avidya) в его эмоцио­
нальном аспекте, т. е. омраченностью (gti-mug или 
rmongs-pa-moha, andhakara); 

2) страстью fdod-chags, raga); 
3) гневом (zhe-sdang, krodha); 
4) гордостью (nga-rgyal, mana); 
5) завистью (phrag-dog, irsya). 
Эта вера в «я» и сопровождающие ее аффекты 

эмоционального непостоянства (пять клеш) и есть ко­
рень и содержание сапсары. В то время как признак 
нирваны— интеграция (единство), признак сансары — 
дифференциация (множественность). Эта множествен­
ность проявляется образованием пяти скандх в прост­
ранстве и во времени. Сами индивидуализированные 
скандхи буддисты иазывают соками (bcud), а простран­
ство и время, в которых развертывается индивидуаль-
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ность в виде скопления пяти групп элементов (пяти 
скандх),—«сосудом» (snod). Образование «мира содер­
жания» (bcud) в «мире формы» (snod) происходило. 
утверждают буддисты, следующим образом. 

Множественность вначале вырастала в уме как 
форма (gzugs, гнра), которая из-за присутствия певе-; 
дения принималась им за сущность. Через группу 
форм (gzugs kyi-phvnig-po, rvipaskandha) неведение 
(ma-rig-pa, avidya) смогло проявить себя в дхармовом: 
пространстве (chos-dbyings, duarmadlialu). Движение 
было основой существования этой скапдхн. Единствен­
ным элементом, поддерживающим это движение, было 
неведение. «Я» дхарм па этом прекратило свое разви-: 
тие и существовало далее лишь в границах формаль­
ного, видоизменяющегося вследствие кармически зало­
женного в него энергетического потенциала (nus-stobs), 
Индивидуальное же «я» ввиду необходимости прояв­
ления эмоциональной сторопы неведения для ориента­
ции в пространстве среди уже появившихся бесчислен­
ных вещей, обладающих признаком «я», развило спо­
собность ощущения, образовав таким образом группу 
чувств (tshor-ba i-plning-po, vedanaskan dha). Черег 
эту скапдху смогла проявиться клеша эгоизма (mana), 
или «гордость» (abhimana), как оружие в начавшейся 
борьбе за существование. Эту борьбу за существование 
или за сохранение индивидуальности буддисты наде­
ляют предикатом «страдание» (sdug-bsngal, duhkha) 
Но одной лишь чувственности для поддержания инди­
видуализации оказалось недостаточно, и па основе ее 
в дальнейшем образовалась группа элементов разли­
чения ('du-shes-kyi-phung-po, samjnaskandha), состав­
ляющих психическую организацию всех живых су­
ществ без исключения. Способность различать «я» Е 
«не-я», красивое и безобразное, высокое и низкое и т. д 
стала как бы аппаратом, через который проявлялась 
клеша «страсть» ('dod-chags, raga)— любовь к себе Е 
близким — и инспирировала в скандхе «сознание» гнеи 
(zhe-sdang, krodha)— ненависть к чужим (nye-ring-
chags-sdang-gnyis), желание получаемых через чув-, 
ства удовольствий и т. п. Вся познавательная деятель­
ность индивида также ограничивается пределами ак­
тивности этой скандхи. Для того чтобы эти группы 
элементов существовали во взаимодействии и не под-, 
лежали мгновенному распаду, образовалась группа 
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элементов-движителей, поддерживающих направлен­
ную на сохранение индивидуальности активность трех 
предыдущих скандх и свою собственную. Этой группой 
определяется характер индивида. Через эту скандху 
проявилась клеша «зависть» (phrag-dog, irsya) как са­
ма зависть, как ревность и т. д. 

Бэнсава3 пишет, что индивидуальное «я», основа 
основ существования сансары, есть явление органиче­
ское, оно возникло вместе с появлением индивидуаль­
ности и через призму неведения вырастает в уме как 
привлекательный образ в действительности не сущест­
вующего объекта, принимаемого нами за существую­
щий. В самом деле, прошла целая бесконечность с тех 
пор, как наш ум стал жертвой этой блуждающей фор­
мы неведения и развил представление о «я» как об 
элементах нашего существа, вызывающих аффекты, су­
ществуют ли они (эти элементы) вместе или порознь. 
Даже в снах мы имеем это представление о «я». По­
этому, утверждают буддисты, необходимо понять, ка­
ким образом при признании элементов за «я» (воз­
никшее вследствие блуждающего характера нашего 
ума) стало возможным появление данного феномена 
сосуществования элементов. Когда, например, ночью 
мы видим тень каких-либо движений, у нас может по­
явиться ложное представление о скорпионе и мы мо­
жем испугаться. Исследуя затем этот феномен, мы на­
ходим, что у нас нет представления о том, что это — 
создание нашего ума, и чувство говорит нам, что ужас­
ное насекомое действительно движется к нам. Не в 
силах избавиться от этого ложного представления, мы 
проникаемся ужасом, и нас охватывает беспокойство. 
Точно так же, говорят буддисты, представление о «я» 
в отношении вызывающих аффекты элементов в их 
общности есть творение и проекция нашего ума, хотя 
вследствие действия неведения оно и не кажется та­
ковым — простым и очевидным кажется появление «я» 
из элементов. Благодаря этой иллюзии мы развиваем 
различные эмоции, такие как любовь к себе и нена­
висть к другим, именно из-за них мы, действуя зави­
симо, скитаемся в сансаре, испытывая страдание. 

Таким образом, с одной стороны, мы должны по­
нять, говорит Бэнсава, что имеется в виду, когда 
утверждается, что для того, чтобы рассеять эту иллю­
зию (или веру в «я»), необходимы беспристрастный 
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взгляд и созерцательная практика; с другой стороны, 
следует помнить о том, что такая беспристрастная 
форма видения не появляется, пока не уничтожено! 
наше эмоциональное непостоянство (клеши). Метод 
разрушения этой иллюзии сходен с методом в выше­
приведенном примере. Когда ночью у нас появляется 
иллюзия присутствия скорпиона, в то время как его в 
действительности нет, мы при свете лампы осторожно 
исследуем, есть ли скорпион, и убеждаемся, что тако­
вого нет, так же и при исследовании явлений бытия 
мы приходим к убеждению, что кроме процесса явле­
ния вследствие действия неведепия в дйствителыюсти 
ничего реального нет. При этом все страхи, возникшие 
вследствие иллюзии, все сопутствующие им страдания 
сами успокаиваются. Таким образом, когда в свете на­
ставлений учителя мы исследуем оком знания иллю­
зию «я», проницая вызывающие аффекты элементы 
нашего существа, мы убеждаемся, что нет ничего, как 
оно является, и что кроме процесса явления вследствие 
действия неведения нет ничего, что бы являлось. Это 
убеждение называется «глубоким средним воззрением» 
(zab-mo-dbu-ma'i-lta-ba), с достижением которого все 
эмоциональные состояния, такие как любовь и нена­
висть, вызываемые иллюзией веры в «я» и страданием, 
порождаемым ею, утихают. Пока человек проница­
тельного ума с предрасположенностью к такому воз­
зрению не достигнет его путем распознавания этой ве­
ры в «я», каким оно является, будучи корнем сансары, 
буддисты советуют ему опираться на следующее ло­
гическое рассуждение. 

Если это «я» (как оно воспринимается умом, на­
ходящимся благодаря неведению в состоянии особого 
отношения к «я») существует в связи с элементами, 
составляющими наше существо, оно должно либо сов­
падать, либо отличаться от них — альтернативы не 
существует. Если «я» совпадает с элементами, оно 
должно быть ограниченным (определимым), потому 
что элементы, полученные нами от отца и матери, с те­
чением времени отбрасываются. Согласно некоторым 
данным, человеческий организм за период времени 
порядка 80-ти дней меняется поатомарно. Древние 
греки определяли этот период сроком в пять-семь лет 
(один люстр). Это «я», однако, было неограниченным 
в течение всей безначальности. Ум, находящийся в со-
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стоянии особого отношения к «я», вследствие карми­
ческих деяний продолжал взаимодействовать с телом 
бесконечное время. Оставив одно тело, он, в соответ­
ствии с законом зависимого становления, принимал 
другие тела. Приняв тело за свое «я», он в силу иллю­
зии принимал каждую комбинацию элементов, вызы­
вающих аффекты, как «я» и бродил по сансаре. Отсю­
да с необходимостью следует, что «я» не совпадает с 
элементами. Вместе с тем считать, что «я» отличается 
от элементов, также неверно, так как если бы оно от­
личалось от них, на него можно было бы указать: «это 
есть я». Но когда огонь обжигает тело, у нас появля­
ется ощущение, которое мы выражаем словами «я чув­
ствую жар»; поэтому если бы «я» и тело отличались 
друг от друга, то, касаясь тела, не касались бы «я». 
Когда касаются подставки, не касаются кувшина, так 
как подставка и кувшин суть разные вещи. 

Следовательно, можно считать установленным фак­
том, что «я», как оно являлось в вере в «я», не суще­
ствует отдельно от тела. Когда мы таким образом 
убеждаемся, что «я» не совпадает с телом и не отли­
чается от психофизических элементов, мы развиваем 
твердое убеждение, что кроме процесса явления в дей­
ствительности не существует ничего конкретного, что 
бы являлось, никакого единства процесса и факта. Ведь 
когда человек, больной желтухой, воспринимает бе­
лую раковину желтой, можно сказать, что желтый 
цвет не присущ раковине, но лишь кажется присущим 
вследствие ложного восприятия цвета раковины зре­
нием, пораженным болезнью. Таким образом, когда мы 
благодаря неведению обладаем представлением о «я» 
как о психофизических элементах, мы с помощью вы­
шеприведенного рассуждения можем полностью убе­
диться и обрести уверенность в том, что кроме этого 
представления о «я» в явлении нет ничего конкретно­
го, что бы являлось, и за внешней формой вещей и яв­
лений кроется непостижимая для рассудочного знания 
шунья, вместилище а содержание дхармакаи. Осущест­
вление на практике этого положения известно как 
«блаженство, ясность, не смущенная беспокойством 
мысль» (bde gsal mi-rtog, sukha-prabhasvara-nirvi-
kalpa). 

В случае с другими индивидами совокупность физи­
ческого (плоть и кости, полученные в результате 
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оплодотворения и взаимодействия производящих ма­
териальность сил матери и отца) и умственного аспек­
тов (тела и сознания) является под различными маска­
ми (как человек, осел или лошадь и т. д.), и мы при­
нимаем как само собой разумеющееся, что такой-тс 
агрегат аспектов есть человек или животное, не пред­
ставляя, что это есть спроецированное творение омра­
ченной неведением активности нашего ума, творение, 
возникшее вследствие того, что в пас относительно 
этих агрегатов возникают различные эмоции, такие 
как любовь и ненависть, а также вследствие кармиче­
ских актов, аккумулированных и выполненных благо­
даря им. Этот корень всех процессов явления, перехо­
дящих в веру в конкретное существование, должен 
быть уничтожен, так как он, утверждает Бэпсава, есть 
основа и суть всякого страдания. 

Когда мы верим, что наши проекции действительно 
существуют, и думаем, что некий агрегат условий есть 
человек (или когда мы принимаем игру теней за скор­
пиона), мы должны при помощи знания развить уве­
ренность в том, что ничего подобного не существует. 
Что бы ни представало нашим чувствам, в действи­
тельности не существует, но является как таковое, по­
добно волшебному пред став л едино (иными словами. 
допущение чего-то, не являющегося таковым, подобие 
завесе тумана, рассеивающейся в первых лучах солн­
ца), несуществование любой сущности подобно пузы­
рю, мятущиеся явления, возникающие вследствие раз­
ных причин и условий, подобны эху. Снова и снова. 
говорит Бэнсава, должны мы развивать это убеждение 
при помощи решительного и четкого представления с 
том, что все, что бы ни являлось, в действительности 
не существует. 

Короче говоря, мы должны достичь уверенного зна­
ния, что в действительности не существует ничего, кро­
ме явлений, которые суть не что иное, как проекция и 
создание нашего омраченного неведением ума. 

Когда мы достигли уверенного знания о том, что 
удовольствие и страдание, добро и зло, хотя и не су­
ществующие в действительности, являются вследствие 
различных условий, таких как кармические акты и 
разноэмоциональные состояния, мы, будучи уверенны­
ми, что явление (yang-dag-pa, bhula) и пустота (stog 
pa nyid, cunyata) совместимы (Шап-cig tu gnas pa, sa-
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^lavasthita), можем стать iia путь, который объединяет' 
метод и интуицию. Укрепление убеждения, что в ре­
зультате следования этим путем цель — единство этих 
двух форм — будет достигнута, есть сама суть прак­
тики среднего «воззрения». 

Эта практика «среднего воззрения» вкратце описы­
вается так. Когда мы убедились, что при появлении 
представления о «я» как о психофизических элементах 
пет необходимости верить в них как в «я» и переоце­
нивать их, потому что тело, полученное от родителей, 
будет брошено, мы должны привести свой ум в состоя­
ние видения существования всего. Мы должны думать, 
что яд ненависти становится совершенно неэффектив­
ным и превращается в озарение, когда, отбросив за­
нятость своим телом, мы превратим его в демонов и 
злых духов (элементы этого тела пахнут плотью и 
кровью, которые жадно пожираются ядом ненависти). 
Затем надо укрепиться в состоянии, подобном чисто­
му небу, где нечего воспришшать, потому что эта мас­
са плоти и крови уничтожена. А когда мы выходим из 
этого состояния, то должны стараться понять, что все, 
что является, иллюзорно и ложно. При этом утверж­
дается, что, даже если мы иногда так думаем, необхо­
димо огромное усилие, чтобы отразить нападение злых 
п,ухов и разрушить веру в «я». 

Целью тантрийской практики является неразрыв­
ное единство достигнутой точности ума4 (shes-rab, 
prajna — интуиция) и осуществленного метода (thabs, 
прауа) подавления и последующего успокоения (нир-
аанизации) скверн (клеш), сопутствующих проявле­
нию активности неведения в сфере эмоциональности. 
Однако практикой «глубокого среднего воззрения» до­
стигается лишь первое, поэтому параллельно с нею 
необходимо должен осуществляться метод подавления 
пяти скверп (клеш). 

Что же такое эти клеши? Если все элементы, со­
ставляющие скандхи нашего существа, ни по отдель­
ности, ни вместе не суть «я», то, может быть, клеши — 
это «я»? Нет, отвечают буддисты. Во-первых, они — 
элементы и поэтому не могут быть «я»; во-вторых, они, 
в отличие от других элементов, уловимых в комплексе 
скандх, принимаемых за «я», неуловимы. В созерца­
тельной практике они условно располагаются на цент­
рах ('khor-lo, cakra), соответствующих пяти скандхам 
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человека, через которые они проявляются 5 и затем по-
давляготся. t 

Для подавления этих клеш и, таким образом, для 
помощи индивиду на пути достижения нирваны дхар-
макая развертывается в коммуникативный аспект, ибо 
признак пребывания дхармакаи есть ее коммуника­
тивность, обеспечиваемая двояким ее характером, име­
ющим единую трансцендентную природу. Этот двоякий 
характер дхармакаи заключается в (условном) разде­
лении ее на два «тела». Одно из них — собственно 
дхармакая (rang-don chos-sku, svarthadhormakaya) — 
нирвана или Адибудда; другое—«Внешняя дхармакая» 
(gzhan-don gzugs-sku, pararthadharmakaya) — дхарма­
кая разума (ye-shes-sku), состоящая, в свою очередь, 
из тела блаженства (longs-sku, sambhogakaya — Вадж- : 
расаттва) и явленного тела (sprul-sku, nirmanakaya — 
Будда Шакьямуни и другие, которые являются в виде 
человека). 

Для практики подавления клеш особое значение 
имеет самбхогакая, тело блаженства Адибудды 
(dang-po'i sangs-rgyas), существующая в виде пяти 
цветов радуги или пяти трансцендентальных мудростей 
(пяти Дхьяни-будд — rigs-lnga): 1) зерцалоподобной 
мудрости (Вайрочаиы); 2) мудрости, познающей каж­
дую вещь в отдельности (Амитабы); 3) мудрости дхар-
мового пространства (Акшобхьи); 4) мудрости равного 
содержания для трех времен и всех трех сфер бытия 
(Ратнасамбхавы); 5) мудрости, осуществляющей кар­
му (Амогхасидхи). 

В созерцательной практике эти пять мудростей, 
призываемые особой мантрой (sngags), право на чте­
ние которой может быть получено лишь в традицион­
ной передаче, подавляют пять основных (коренных) 
клеш и в виде пяти Дхьяни-будд занимают их места, 
превращая таким образом пять скандх индивида в пять 
элементов бытия Всесовершенного Будды: 1) тело 
(sku, kaya); 2) слово (gsung, vak); 3) мысль (thugs, 
citta); 4) достоинство (yon-tan, guna); 5) творчество 
('phrin-las, krtya). 

Интуиция, достигаемая вследствие разрушения ве­
ры в «я» дхарм и индивидуальное «я», и осуществлен­
ный метод интеграции феноменального и трансцендент­
ного бытия, соединившись вместе, приводят индивида, 
согласно учению махаяны, к состоянию будды 

88 



(sprul-sku, nirmanakaya), обладающего (longs-pa, 
sambhoga) знаком (печатью) абсолюта (chossku, dhar-
makaya или phyag-rgya chen-po, mahamudra). 

Таковы, по учению махаяны, природа сансары и 
пути, ведущие к ее преобразованию. Психологические 
традиции буддизма складывались в течение длительно­
го времени и в процессе формирования вбирали в себя 
как теоретические концепции, так и результаты психо­
физиологической практики, оформленные в соответ­
ствии с бытовавшими в то время терминологией и сим­
воликой. Отделение рациональных конструкций от об­
разных, символических представляется весьма сложной, 
еслР1 не вовсе невыполнимой, задачей. Поэтому созда­
тели познавательных моделей психологических тради­
ций буддизма, в особенности мантраяны, должны 
постоянно иметь в виду эту специфику взаимосвязан­
ного многообразия психологического опыта буддистов 
и стремиться к отражению этого многообразия в своих 
теоретических построениях. Данная статья, не претен­
дуя на изложение какого-либо варианта познаватель­
ной модели представляет собой первый шаг для ее 
возможного создания в будущем. 
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В. Б. Коробов 

ОПЫТ ФУНКЦИОНАЛЬНОГО ОПИСАНИЯ 
БУДДИЙСКОЙ ДХЬЯНЫ 

В настоящее время язык описания сотериологиче-
ских доктрин древности, будучи все-таки языком, ак­
кумулирующим современные представления о струк-
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туре мира, так или иначе вынужден в процессе своего 
развертывания опираться на некоторые, весьма харак­
терные дяя нашего времени термины, семантические 
поля которых настолько размыты различными и часто 
диаметрально противоположными течениями в истории 
культуры, что сами эти термины фактически приобрели 
ныне статус риторических фигур, своеобразных обоб­
щающих синекдох (synecdoque generalisanle) с крайне 
слабо выраженным инвариантом значения. В обилии 
встречающиеся, в частности, на страницах буддологи-
ческих сочинений слова «личность», «я», «индивиду­
альность», «мышление», «сознание», по существу, яв­
ляются скрытыми лакунами, которые читатель склонек 
заполнять наиболее тумаппыми и смутными из всех 
имеющихся у него представлений. Характер современ­
ных исследований в области метафизики, психологиг 
и мифологии буддизма, ориентированных в целом НЕ 
создание структурно завершенной умопостигаемое 
к а р т и н ы буддийского мировосприятия, уже сам пс 
себе отводит исследователю место стороннего и незаин 
тересованного наблюдателя. По этой причине он не­
способен осуществить функциональное описание б уд-. 
дийской сотериологии, т. е. такое описание, которое 
позволило бы реально в о с п р о и з в е с т и всю после 
дователыюсть действий (или не-действин), приводя 
щих к декларированной буддизмом цели. Причин; 
этой «неспособности» коренится, па наш взгляд, в то 
тальном когнитивизме современных представлений t 
природе и смысле познания. 

В нашей культурной традиции термин «познание: 
обозначает совокупность всех процессов, посредство* 
которых информация извлекается, перекодируется 
усиливается и используется опять-таки для получеип; 
новой информации. Фактически мы наблюдаем беско 
нечный процесс приращения информации, сопровожда­
ющийся периодической «переоценкой ценностей», изме 
няющей только способы извлечения и нерекодировгп 
информации, но не затрагивающей саму сущности 
предмета познания. Объяснение факта само становитс; 
фактом, требующим объяснения, и так до бесконечно 
сти. Информация извлекается, накапливается и транс 
формируется исключительно благодаря существований 
строго определенной «дистанции» между предметом i 
субъектом познания. Предмет познания с необходи 
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Мостью должен быть «отдален», отнесен «вовне», 
и, таким образом, формируется некоторая совокупность 
таких «дистанций», в конечном счете крайне жестко 
определяющая само существование субъекта познания, 
г. е. человека. Так через познание обретается опреде­
ленность познающего и ускользает смысл самого про­
веса познания, ибо если бы таковой существовал, то 
) какой-то момент всякое познание окончилось бы, 
«влечение информации прекратилось бы и человек, 
толпе удовлетворенный осуществленным, рассеялся 
5ы, как страшный сон. 

Вместе с тем необходимо обратить внимание чита-
еля на то, что существовали и существуют и поныне 
сультурные традиции, в рамках которых познание не 
шеет ничего общего с информированностью, а функ-
шонирует исключительно как с п о с о б н о с т ь к 
' п о д о б л е н и ю, как способность каждое мгновение 
кизни строить самого себя по некоему образцу, моде-
[и, эталону. Дело здесь, собственно говоря, заключа­
тся в том, что существует разница между и н т е р ­
п р е т а ц и е й данных чувственного восприятия и чи-
тым, нерефлексируемым и с п о л н е н и е м . Причем 
онятно, что здесь имеет смысл говорить уже неодап-
ых чувственного восприятия, а о формообразующих 
>акторах, неизбежным и неотвратимым образом опре-
еляющих само существование человека. Наблюдая, 
[ы распознаем явление, находим ему место в системе 
аших представлений, так или иначе анализируем, за-
оминаем и наконец вписываем это явление в нашу 
бщую к а р т и н у мира. Попытаемся, однако, пред-
гавить себе культурную традицию, в которой процесс 
риращения информации как таковой совершенно от-
утствует. Восприятие здесь — посредник между обра-
эм и действием. Даже более того, оно неотделимо от 
браза, и соответственно действие является как бы 
родолжением образа. Выражение рождает ответное 
ыражение, в то время как в нашей культуре один 
нак рождает его интерпретацию, т. е. фактически 
ерекодировку. Взаимная функциональная связанность 
браза и субъекта, его фиксирующего, порождает их 
заимную обратимость. Все вещи оказываются взаимо-
братимымн, а восприятие как таковое отсутствует, 
ступая место спонтанному отклику, выражающему 
сеобщую выраженность вещей. По существу, отклик 
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вторичен, однако взаимообратимость вещей стирает 
различия между первичным и вторичным. Повторение 
превращается в уникальный акт творения. Взаимная 
обратимость вещей нарушает границы между ними, 
и все оказывается сцепленным в единый «Великий 
Ком». О знании человека, погруженного в такую куль­
турную традицию, В. С. Семенцов пишет: «...это зна­
ние, будучи по своей природе неописуемым, не излага­
ется, а предписывается. В современных терминах мож­
но было бы сказать, что подобное знание задается не 
в виде описания, а при помощи алгоритма. Оно требу­
ет не понимания (не только одноразового понимания), 
а реализации; оно должно быть определенным образом 
сделано» [1, с, 119]. 

Традиционная культура буддизма — это культура, 
основанная не только на Тексте, но и на Действии 
или, если быть совершенно точным, на нерасчлененном 
единстве Текста и Действия, единстве, в котором слова 
и вещи образуют изоморфный континуум, поле битвы 
человека с самим собой за право войти в поток божест­
венной любви, соединяющей все сущее. Мы можем всю 
свою жизнь посвятить изучению различных сторон 
этого континуума и тем не менее ни на йоту не при­
близимся к нему. Это все равно, как если бы мы по­
святили свою жизнь изучению различных свойств 
апельсина, но так ни разу и не попробовали бы его, 
Соответственно цель настоящей работы заключается; 
не в том, чтобы предельно точно реконструировать всю 
систему буддийской сотериологии, а в том, чтобы «схва­
тить» алгоритм этой сотериологии. 

Таковы предпосылки, исходя из которых мы попы­
таемся описать самую сердцевину буддийской сотерио^ 
логии — дх ья ну. 

Основываясь на тексте Сатипаттхана-сутры, Рис-
Дэвис дает четырехчастное деление дхьяны: 

1-я ступень: спокойное и свободное от всякой чув­
ственности исследование предмета, выбранного для со­
зерцания; 

2-я ступень: мысль остается сосредоточенной на 
предмете созерцания, но ум освобождается от рассужу 
дений и исследований его; 

3-я ступень: ум полностью освобождается от 
всех страстей, перестает быть индивидуальным 
умом; 
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4-я ступень: ум, вознесенный и очищенный, стано­
вится безразличным ко всем воздействиям, как прият­
ным, так и мучительным. 

В школах йогачаров и виджнянавадинов эти четы­
ре ступени дхьяны связывают с йогическим учением 
о пяти ступенях сознания (читта-бхуми) [2]. 

Даже при самом беглом взгляде на буддологиче-
ские сочинения обращает на себя внимание то, что все 
они буквально пестрят санскритскими, китайскими или 
японскими терминами, для которых не существует точ­
ных эквивалентов в европейских языках. Поэтому ис­
следователи предпочитают оперировать оригинальными 
терминами, разъясняя их значение при помощи терми­
нологического аппарата, сложившегося в современных 
тсихологии и философии. В результате такого переноса 
Зуддийские термины, а вместе с ними и буддийские 
тексты представляются современным исследователям 
крайне многозначными, смутными и не поддающимися 
щекватной интерпретации. Однако такое понимание, 
1есомненно, противоречит самой внутренней структу-
)е и организации абхидхармы с ее уникальной, един-
!твенной в своем роде классификацией экстатических 
юстояний. Существование подобных структур в общей 
;истеме абхидхармы свидетельствует, на наш взгляд, 
» том, что термины эти были теми терминами, в кото-
>ых и посредством которых разворачивалась, протекала 
i приносила свои плоды особая деятельность. Дошед-
иие до нас буддийские тексты являются алгоритмами 
;акой-то конкретной жизнедеятельности человеческих 
[пдивидуумов. 

Несмотря на общую непроясненность современных 
[редставлений о дхьяне, очевидно, что дхьяна есть 
(екая деятельность, усилие, работа. 

Из общего смысла буддийской метафизики явствен­
но следует, что мир (именно м и р , а не о б р а з ми-
>а) был для последователя Гаутамы не столько зара-
:ее подготовленной сценой, на которой происходит 
менуемое «жизнью» действие, сколько самим этим 
ействием; не столько картиной, открытой для сторон-
iero созерцания ', сколько самим актом живого созер-
,ания, где зыбкая граница между человеком и его «ок-
естностями» разрушена непрерывными превращения-
[и направленного и по сути своей бессубъектного вни-
шпия. 
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Страдание носит в буддизме тотальный характер; 
соответственно освобождение от страданий должно по­
нимать как акт п р е о д о л е н и я м и р а , всего ми­
ра, а не каких-то отдельных его сторон. Следователь­
но, и предмет дхьяны2— не какой-то отдельный аспект 
действительности, а в е с ь мир, «сделанный» так, что 
в нем становится возможным Путь с его конечным ре­
зультатом. 

Итак, во-первых, этот мир есть п р и с у т с т в и е , 
Присутствие есть тот единственный материал, будучи 
примененным к которому усилие может дать действитель­
ные результаты. Оно есть та совершенная открытость, 
которая исключает всякую рефлексию, всякое отраже­
ние (можно сказать, что отражение здесь совпадает с изо­
бражением), и поэтому следует отличать присутствие от 
восприятия. Если восприятие по своему определении: 
указывает на субъектпо-объектпую онпозицию, на раз­
двоенность мира, па какие-то отношения между отража: 
ющим и отражаемым, то присутствие цельно и указы­
вает просто на самый факт присутствия, на то, что есть 
Действительно, из самих предметов восприятия ника* 
не следует то, что они воспринимаются; они просто 
е с т ь , и это «есть» разрушает границу между воспри 
нимающим и воспринимаемым, утверждая единое «по 
ле», поле присутствия. 

Эта совершенная открытость вместе с тем исключа 
ет всякую возможность проникновения в нее. Невоз= 
можно проникнуть в то, что, будучи совершенно откры 
тым, не имеет пределов своей открытости. Попытк; 
проникновения в данном случае разрушает открытост 
И СВОДИТ п р и с у т с т в и е К ВОСПРИЯТИЮ. В ЭТОМ СМЫСЛ! 
присутствие есть не только совершенная открытость, н> 
и совершенная непроницаемость. 

Отсутствие восприятия в смысле субъектно-объект 
ной оппозиции позволяет нам рассмотреть присутстви 
как нечто постоянно разворачивающееся «изнутри» са 
мого себя. Здесь нет активного субъекта, так или ина­
че влияющего на обстоятельства восприятия, а ест 
простая перемена присутствия, причина которой в са 
моразворачивающейся его природе. В то время как вое 
приятие вытягивает совокупность событий в линейну! 
последовательность, предполагающую начало и конег 
присутствие, наоборот, концентрирует все возможны 
события в себе, что позволяет рассматривать перемен! 
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в качестве способности присутствия постоянно видоиз­
меняться. 

Во-вторых, присутствие « м о з а и ч н о » . Оно обла­
дает как бы «зернистой» организацией, все элементы 
которой (об элементах пойдет речь ниже) равнополо-
жены друг другу и все вместе с о с т а в л я ю т присут­
ствие 3. Восприятие наличного имеет своим основанием 
эазличение предметов восприятия (красное — не то же, 
1то синее; мыслимое — не то же, что слышимое, 
i т. д.). Однако в этом случае наличное оказывается 
как бы «оттянутым» к особой, именуемой нами «я», 
точке, что деформирует, искажает присутствие. И чем 
юлыне эта «оттянутость» (выражаясь словами Хайдег-
'ера, чем «выпуклее выдвигает себя субъект»), тем 
юроятнее становится опасность разрыва. Таким обра-
(ом, искажение присутствия допущением привилеги-
юванной «точки» изначально носит трагедийный ха-
тктер, что, по-видимому, и позволяет буддистам го-
юрить о тотальном характере страдания. 

В-третьих, «мозаичная» организация присутствия 
саходится в беспрерывном и з м е н е н и и : одни эле-
1СНТЫ «приходят», другие «уходят». 

В определенном смысле можно сказать, что присут-
твие обладает «объемом», который следует понимать 
ie в качестве некоего постоянного «вместилища» эле-
гептов, а как диспозицию, которую образует то ала 
:ное число одновременно наличествующих элементов. 

В-четвертых, присутствие может быть понято как 
пределеиный порядок элементов, каждый из которых 
тличен от всех прочих элементов и в этом смысле про-
ивостоит остальным элементам, обладая при этом 
омбииаторными свойствами. Иными словами, присут-
твие представляет собой необратимую комбинацию 
синтагму), что, в свою очередь, с необходимостью под-
азумевает существование виртуального ц а р а д и г м а -
и ч е с к о г о ряда. Таким образом, присутствие есть 
' Е К С Т . Причем «оба плана связаны между собой та­
им образом, что синтагма может разворачиваться 
ишь тогда, когда она черпает все новые и новые еди-
ицы из ассоциативного плана» [3, с. 140]. 

И наконец, в-пятых, одним из основополагающих 
войств, которыми характеризуется описанный нами 
ыше Текст-присутствие, является его д и а л о г и ч е -
к а я структура. В силу уже самой своей природы 
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синтагма может существовать только при условии, еслк 
элементы, ее составляющие, противопоставлены дру» 
другу4. Вспомним хотя бы платоновский «Пармепид» 
где бытие характеризуется как множественность и раз 
дробленность и б ы т ь означает, собственно, быть с о о г 
н е с е н н ы м . Соотнесенность эта имеет другой своег 
стороною противостояние — противо- или взаимо 
словие. 

Противостояние практически не имеет длительно 
сти. Это мгновенное, чреватое разрешением развитие 
и соответственно синтагма подвергается постоянно! 
опасности быть разрушенной. Именно непрерывны? 
приток новых элементов из виртуального ряда и обес 
печивает сохранность синтагмы: соотнесенность прост 
не успевает перерасти в единство. 

Далее заметим, что соотнесенность становится во:: 
можной только при наличии по меньшей мере трех эле­
ментов, ибо два элемента могут быть соотнесены дру 
с другом только в том случае, если наличествует такж 
и основание для их соотнесения (сравнения), т. е. тр£ 
тий элемент. Это позволяет нам сделать вывод, что ME 
нимальный объем присутствия (синтагмы) есть диспс 
зиция из трех элементов 5. 

Таким образом, предметом дхьяны является uenpt 
рывно изменяющийся Текст-присутствие, организоваг 
ный из противостоящих (соотнесенных) друг друг 
элементов. Дхьяна соответственно и есть работа с эти 
Текстом. 

Однако присутствие по своему определению не MI 
жет быть предметом наблюдения или созерцания. П[Н 
сутствие не имеет наблюдателя, что само по себе и-
ключает какой бы то ни было сторонний «взгляд» (лр/ 
сто не существует той «стороны», откуда можно бы/ 
бы созерцать присутствие пли же каким-то образом у 
него воздействовать; присутствие может только npi 
сутствовагь). Понятно, что наблюдатель, поглощение 
присутствием, не может с ним работать; оно не явл* 
ется для него объектом и соответственно не може 
явиться предметом работы. Последняя оказывается н 
возможной. Но рассмотрим создавшуюся ситуаци 
с иной точки зрения. 

Если быть последовательными, то надлежит пойх 
еще дальше и признать условность всякого (данногс 
присутствия, признать его чистой и г р о й> где игрор 
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одновременно являются и фигурами, подвластными чу­
жой воле; и самой этой волей, практически не обуслов­
ленной ничем; и тем полем, на котором происходит ра­
зыгрываемое действие 6. Иными словами, Текст-присут­
ствие каждый раз бывает представлен одновременно в 
трех ипостасях: автора — творца текста, складывающе­
го и разбирающего присутствие по своему собственно­
му усмотрению; всех возможных актантов, так или 
иначе манифестирующих себя в присутствии; того «по­
ля», на котором все эти манифестации разворачива­
ются. 

Тацим образом, человек играет здесь в то, ч т о он 
есть; как условие игры принимает то, что он есть, 
и это ставит его на самую грань между существовани­
ем и тем, что по условиям игры он должен именовать 
«ничто». И тем не менее «ничто» является здесь не бо­
лее чем областью, на которую не распространяются 
правила э т о й игры и для которой, возможно, суще­
ствуют свои правила. Понятно, что говорить о невоз­
можности чего бы то ни было здесь просто бессмысленно: 
j качестве творца присутствие само задает те- правила, 
шторые само же либо соблюдает, либо не соблюдает, 
щновременно являясь актантом. Принимая са­
мый факт своего существования как условие игры и 
•олько, человек тем самым утверждает свою запредель-
юсть, свое не-существование, свое «ничто». Это и по­
зволяет ему открыть присутствие как «точку опоры» 
[ля преосуществления себя и мира. Как не-существую-
ций он способен воздействовать на присутствие; как 
;уществующий — всецело охвачен присутствием, раст-
орен в нем без остатка, но и то, и другое лишь две сто-
юны одной Игры, которую разыгрывают все вещи, как 
>ы и не будучи вещами, и которая по сути своей явля­
ется движением к первоистоку, к средоточию всех пре-
ращений. 

Мы закончили описание предмета дхьяны. Однако 
:режде чем перейти к рассмотрению собственно содер­
жания этой работы с Текстом, нам, в свете всего изло­
женного, необходимо выяснить, что же представляют 
обой элементы-дхармы и в чем суть их классифика-
;ии. Термин «дхарма» является не столько метафизи-
еским, не столько понятием, сколько термином, пере-
ающим самый алгоритм процесса работы абхидхарми-
та с миром, который был описан нами выше как при-
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сутствие. Это скорее императив, нежели спекуляция,— 
термин, не разъясняющий «что», а непосредственно 
указывающий на образец , э т а л о н правильного ви­
дения, правильной мысли, правильной речи, правиль­
ного действия, правильного образа жизни, правильно­
го усилия, правильного внимания (или памятования) 
и правильного сосредоточения. 

Предпринятое нами ранее описание предмета дхья-
ны как текстуально организованного присутствия по­
зволяет теперь взглянуть на проблему элемента-дхар­
мы с несколько иной точки зрения. Именно раскрытие 
текстуальной природы присутствия позволяет опреде­
лить дхарму как простой вид п р и с у т с т в и я , как 
«точку», в которой «пересекаются» парадигматическая 
и синтагматическая оси Текста (она этим «пересече-; 
нием» и образована) и которая «держит свой признак 
(laksana)» исключительно благодаря этому «пересече­
нию». Элемент является таковым не сам по себе,; 
а только в синтагме присутствия, и здесь он манифе-i 
стирует себя тем, что в данный момент о т л и ч а е т с я ; 
от других элементов, ибо присутствие суть одни только 
различия. И отличие это, с другой стороны, есть не что 
иное, как причастность данного элемента своему вир-; 
туальному ряду. Синтагма представляет собой чистое 
расчленение (анализ), а парадигма—чистое соедине­
ние (синтез). Одно не может существовать без друго­
го, а совмещение двух этих процессов имеет своим ре­
зультатом «элемент», способный как к соединению с дру< 
гими такими же «элементами», так и к разъединенно! 
сти с ними, т. е. «элемент», обладающий комбинатор-? 
ными свойствами. Он необходим, поскольку необходим? 
уравновешенность двух диаметрально протлвопо^ 
ложных тенденций: тенденции тотальной рассеянности? 
разъятости и тенденции тотального сцепления, ели-; 
тости. Таким образом, дхарма есть форма осуществлен 
ния взаимной зависимости наличного и виртуального; 
и в этом смысле она есть закон, основание всего фено­
менального. 

Каждое мгновение наличествует какой-то один вид 
присутствия, п р е д с т а в л я ю щ и й весь с в о ё 
ряд, о п р е д е л я е м ы й этим р я д о м и в этоЩ 
смысле являющийся «держащим свой признак». Мы ви« 
дим, что здесь можно говорить о двух видах связей? 
в которые с необходимостью вступает вид присутствия 
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Это, во-первых, связь данного вида присутствия с ви­
дами присутствия своего ряда (парадигма, сходство) и, 
во-вторых, связь данного вида присутствия с другими 
видами присутствия других рядов, которая осуществля­
ется только в наличном (синтагма, различие). Эти два 
вида связей обусловливают элемент и отводят ему стро­
го определенное место в синтагме присутствия. 

Взятый в своем виртуальном ряду и на своем месте 
в синтагме присутствия, вид присутствия мгновенен 
(так как существование синтагмы требует непрерывного 
притока новых элементов) и держит свой признак (т. е. 
представляет весь свой ряд); взятый же сам по себе, 
вне всех своих связей, он являет собой истинную ре­
альность, таковость (татхата). 

Однако что же это такое — вид присутствия, взятый 
сам по себе? По определению, он есть необусловлен­
ный элемент, а это значит, что, во-первых, он не при­
надлежит ни одному виртуальному ряду и, во-вторых, 
у него не может быть определенного «места» в синтаг­
ме присутствия. 

Как мы уже говорили выше, вид присутствия есть 
основание феноменального в смысле осуществления не­
обходимого совмещения наличного и виртуального. Но 
если в случае с обусловленными элементами это совме­
щение выполняется только для своего ряда, для своей 
зарадигмы, то в случае с необусловленным элементом 
совмещение выполняется для всего феноменального 
континуума в целом. При этом понятно, что необус­
ловленный вид присутствия внефеноменален. 

Неверно было бы, однако, полагать, что необуслов­
ленный вид присутствия как-то сущностно отличается 
?т обусловленного7. Взаимосвязь двух полярных тен­
денций, характеризующих Вселенную как особым об-
эазом организованный Текст, подразумевает существо-
зание множества элементов (как компромисс между 
сингулярностью и абсолютной однородностью), каждый 
из которых хотя и достаточен сам по себе, но обладает 
комбинаторными свойствами. Вступая, таким образом, 
з ассоциации, элементы с необходимостью обретают 
каждый свое место и вынуждены подчиниться об­
щему порядку следования. Понятно, что место и по­
рядок с л е д о в а н и я никак не связаны с элемен­
том по сущности, но тем не менее элемент определя­
ется для своего ряда, т. е. становится обусловленным, 
«омраченным». 
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Существование парадигматических и синтагматиче­
ских отношений, кроме всего прочего, служит целям 
анализа, позволяющего определить к а ж д ы й элемент 
и его ряд посредством, во-первых, отношений к другим 
элементам, одновременно представленным в присутст­
вии, и, во-вторых, посредством отношений данного эле­
мента к виртуальным, взаимоподставимым элементам. 
И если анализом синтагмы будет ее расчленение на от­
дельные элементы, то анализом парадигмы как раз и, 
будет полный список всех возможных рядов, которые» 
могут обнаруживать себя в присутствии. Понятно, что 
эти два вида анализа неразрывно связаны друг с дру­
гом: членепИе синтагмы подразумевает расчлененность 
парадигматических рядов, и наоборот. 

У абхидхармиста, как и у всякого человека вообще 
всегда у ж е есть определенный комплекс представле­
ний о мире, и это позволяет подвергнуть присутствие; 
к о м м у т а ц и и . Суть операции в данном случае за­
ключается в том, чтобы, основываясь на существую^ 
щих представлениях, выделить в присутствии едпницк 
виды присутствия), относящиеся к разным парадигма­
тическим рядам, и тем самым подготовить почву дли 
классификации всех возможных парадигматических ря! 
дов. Частное применение кохммутации не может не нес; 
ти на себе черты индивидуальности того, кто эту onej 
рацию применяет,— этим как раз и объясняется то, чт* 
классификационные списки элементов принадлежащие 
разным школам, несколько отличаются друг от другц 

Именно так, на наш взгляд, и были составлен^ 
классификационные списки элементов-дхарм8. Заме 
тим, что постоянное памятование классификационной 
списка элементов позволяет адепту воспринимав 
мир—т- или, как бы мы теперь сказали, «произно 
сить» присутствие — в терминах абхидхармы. 

В то время как синтагма основана на оппозици» 
элементов друг к другу, парадигма представляет собот 
ряд элементов, обладающих и сходством, и различием 
При этом понятно, что свой общий признак данная па 
радигма приобретает, лишь «встретившись» с элемен 
том другого парадигматического ряда. Эта «встреча! 
может произойти только в синтагме9. Итак, склады 
вающиеся синтагматические отношения являются не 
обходимым условием существования отношений пара; 
дигматических, ибо именно посредством синтагматиче? 
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ских отношений устанавливаются различия между па­
радигматическими рядами, т. е. разные элементы обре­
тают общность в своей парадигме. Соответственно рас­
членить парадигму означает устранить общий при­
знак, т. е. сделать так, чтобы данный парадигматиче­
ский ряд не имел возможности соотнестись в синтагме 
с элементами других рядов. 

Как нам кажется, это возможно в том случае, если 
данная синтагма будет состоять из элементов, принад­
лежащих о д н о м у парадигматическому ряду, и при­
ток новых элементов также будет осуществляться из 
э т о г о ж е парадигматического ряда. 

Синтагма, как правило, состоит из находящихся 
цруг к другу в оппозиции элементов, принадлежащих 
эазным парадигматическим рядам. Элементы одного па-
эадигматического ряда также отличаются друг от дру-
ча и поэтому могут составить синтагму. Здесь никакого 
1ротиворечия нет. Однако парадигматический ряд со-
;тоит из конечного числа элементов. Поэтому если мы 
;делаем так, что синтагма будет состоять из элементов 
(дного парадигматического ряда и приток новых эле-
1ентов будет совершаться только из этого же ряда, то 
тсчленения парадигмы все же не произойдет по-
тольку, поскольку ее начало п конец неизбежно 
встретятся» в синтагме с элементами других парадиг­
матических рядов (как минимум двух), что, наоборот, 
ще более упрочит связь элементов в данном парадиг­
матическом ряду. 

Но картина совершенно изменится, если, с о в м е с-
и в н а ч а л о и к о н е ц данного парадигматиче-
кого ряда, мы будем н е п р е р ы в н о « в р а щ а т ь » 
ср.: «привести в движение колесо дхармы», или у Ху-
йнэна—«отсутствие неподвижности» есть основа уче-
ия о законе-дхарме) его так, что всякая возможность 
встречи» в синтагме с элементами других парадигма-
ических рядов будет исключена. В этом случае общий 
ризнак, формирующий данный парадигматический ряд 
ерез «встречу» принадлежащих ему элементов с эле-
ентами других парадигматических рядов, исчезнет, 
станутся лишь различия, и парадигма окажется рас-
лененной. 

Парадигматические классификационные списки эле-
ентов, по нашему мнению, были предназначены для 
ецитации — д л я р е ц и т а ц и и д е й с т в и т е л ь н о -
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с т и. Они устроены так, что всякий вид присутствия 
оказывается включенным в тот или иной ряд, элемен­
ты (виды присутствия) которого «приходят» и «уходят», 
беспрестанно вращаясь в естественном круговороте 
цикла «возникновение — возрастание — деградация — • 
исчезновение — возникновение и т. д.». Класси­
фикационные ряды полностью исчерпывают присут­
ствие, поэтому то, что здесь «вращается», есть с а м 
практикующий дхьяну. Результатом же этого «враще­
ния» является «онтологическое насыщение»— дефор-: 
мация» (перегруппировка) или распад синтагмы, а в 
конце концов п всего Текста-присутствия в целом.: 
В этом отношении весьма показательным для нас явля­
ется следующий фрагмент из Алтарной сутры, где 
речь идет о «единой субстанции» «сосредоточения» и 
«мудрости». «Постигающие добро, наше учение о за-
коне-дх а р м е полагает в основу сосредоточение и муд­
рость, хотя на уровне заблудшего духа слова «сосредо-
чение» и «мудрость» различаются: субстанция сосредо­
точения и мудрости — единая, и не двойная. А именно* 
сосредоточение есть субстанция мудрости, а муд­
рость есть функция сосредоточения. Иными словами 
коли есть мудрость, то это значит: мудрость пребывав! 
в сосредоточении; а коли есть сосредоточение, то этс 
значит, что сосредоточение пребывает в мудрости. По 
стигающие добро, таков принцип достижения сосредо; 
точения и мудрости. Ученики, овладевающие этой иде 
ей, не должны говорить, что первоначально существую 
щее сосредоточение становится мудростью, или что пер 
воначальная мудрость становится сосредоточением, ил1 
что сосредоточение и мудрость отличаются друг от дру 
га» [4, с. 311]. 

Дело здесь, на наш взгляд, заключается в том, чт( 
принятое нами разделение Текста-присутствия на син 
тагму и парадигматические ряды в общем-то весьма от; 
носительно. Существует единый Текст-присутствие, дл* 
каждого из нас разделенный как бы на две части: ак 
туальную (синтагма присутствия; «узоры» ее сугуб* 
индивидуальны для каждого из нас) и виртуальную 
(парадигматические ряды). Поэтому дхьяна есть «ра; 
бота» не только с синтагмой и не только с парадигм 
мой, это есть «работа» с е д и н ы м Текстом-присут 
ствием. Действительно, расчленение синтагмы присут 
ствия одновременно означает, что виртуальный пото* 
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исходящих элементов прервался («мудрость пребывает 
в сосредоточении»). Одновременно распад парадигма­
тического ряда означает, что и синтагма, состоящая в 
этом случае из элементов данного парадигматического 
ряда, расчленена («сосредоточение пребывает в муд­
рости» ). 

СПИСОК ЛИТЕРАТУРЫ 

1. Сеиенцов В. С. Бхагавадгита в традиции и в современной 
научной критике.— М., 1985. 

2. Рис Дэвид. Буддизм.— Спб., 1899. 
3. Барт Р. Основы семиологии / Структурализм «за» и «про­

тив».— М., 1975. 
4. Завадская Е. В. Эстетические проблемы живописи старого 

Китая.— М., 1975. 
5. Хайдеггер М. Время картины мира // Новая технократи­

ческая волна на Западе.— М., 1986. 
6. Григорьева Т. II. Япопская художественная традиция.— 

М., 1979. 
7. Абаев II. В. Чапь-буддизм и культура психической деятель­

ности в средневековом Китае.— Новосибирск, 1983. 
8. Философский энциклопедический словарь.— М., 1986. 
9. Топоров В. Н. Пространство и текст / Текст: семантика 

и структура.— М., 1983. 
0. Лайонз Дж. Введение в теоретическую лингвистику.— М., 

1978. 
1. Малявин В. В. Чжуан-цзы.— М., 1987. 
2. Абаев Н. В. Концепция «просветления» в «Махаяна-шрад-

дхотпада-шастра» / Психологические аспекты буддизма.— 
Новосибирск, 1986. 

3. Рудой В. И. К реконструкции матрик (числовых символов) 
Абхидхармы / История и культура Центральной Азии,— 
М., 1983. 

С. Ю. Лепехов 

К ПРОБЛЕМЕ ИНТЕРПРЕТАЦИИ ТЕКСТА 
В ТРАДИЦИИ ПРАДЖНЯПАРАМИТЫ 

Сутры Праджняпарамиты относятся к числу наи-
элее ранних источников буддизма махаяны. Опи яви-
ись теоретической основой для последующего разви-
1я всех его основных религиозно-философских школ. 
Поскольку эти тексты были канонизированы и их авто-
итет был неоспорим для всех, в том числе и полеми-

) С. Ю. Лепехов, 1990 
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зирующих друг с другом направлений махаянского буд­
дизма, естественно, возникла проблема интерпретации 
канонических положений в зависимости от потребно­
стей и логики собственного развития тех или иных фи­
лософских школ. Другой аспект проблемы связан с 
тем, что на протяжении более чем тысячелетней (толь­
ко в пределах Индии) истории создания и изучения 
праджняпарамитской литературы неизбежно изменял­
ся исторический контекст, влияющий на восприятие т. 
понимание одних и тех же памятников, и это соответ­
ственно влияло на их интерпретацию в изменившихся 
исторических условиях. 

К этому «временному» аспекту проблемы тексте 
примыкает «пространственный»: Праджняпарамитс 
изучалась и распространялась не только в Индии, но i 
далеко за ее пределами, т. е. существовала проблем? 
столкновения и взаимодействия с иными философски 
ми и культурно-психологическими традициями, прояв­
лявшаяся на уровне перевода текста на другой язы! 
и его интерпретации в иной культурной среде. Нако, 
нец, можно говорить о происходящем уже на наши: 
глазах своеобразном «столкновении» религиозно-фило 
софской и научной парадигм в осмыслении буддийско 
го теоретического наследия и возникающей при это* 
проблеме его интерпретации. 

Э. Конзе по поводу некоторых из перечисленны 
здесь герменевтических проблем замечает в одной и 
своих работ следующее: «Праджняпарамитские текст! 
потому так «ускользающи» от нашего понимания, чт 
они полны скрытых намеков, аллюзий и косвенны 
ссылок, отсылающих к первоначальному корпусу канс 
на и традициям, хранящимся в памяти буддийской of 
щины того времени. Очень часто они— эхо более дре! 
них хорошо известных в свое время положений. Вн 
связи с этими положениями они лишаются больше 
части своего смысла. Сейчас мы кропотливо восстана! 
ливаем то, что выглядело само собой разумеющимс 
1500 лет назад» [1, с. 3] . 

Наиболее древний из дошедших до пас текста 
Праджняпарамиты — «Аштасахасрика-Праджняпарамй 
та-сутра». Некоторые ее части датируются Э. Кони 
[2, с. 3] приблизительно 100 г. до н. э. Но Л. Мялд 
считает, что, «по-видимому, во время создания « А н т 
сахасрики» существовали уже некоторые праджняш 
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рамитские тексты, которые, по всей вероятности, не 
сохранились» [3, с. 212]. Он же отмечает в «Аштаса-
хасрике» свидетельства существования устной тради­
ции Праджняпарамиты [Там же]. Можно предполо­
жить, что еще до «Аштасахасрики» существовала ка­
кая-то группа текстов, нигде не зафиксированных или 
рано утраченных, в которых содержались идеи Прадж­
няпарамиты. 

В литературе существует несколько точек зрения 
этносительно места их первоначального возникновения. 
Наиболее распространенная из них связывает появле­
ние первых праджняпарамитских текстов с деятель­
ностью махасангхиков на юге Индии. Недалеко 
эт Амаравати и Дханьякатаки они основали два из-
зестных монастыря, давшие названия двум школам: 
Пурвашаила и Апарашаила. В этих школах существо-
зала Праджняпарамита на практике [1, с. 9]. В Дхань-
шатаке жил Нагарджуна — выдающийся представи­
тель школы мадхьямиков и систематизатор идей 
Лраджняпарамиты. Предположение Э. Ламотта о том, 
ITO местом первоначального возникновения Праджня-
гарамиты мог быть северо-запад Индии, основанное на 
5олыной распространенности и популярности праджня-
гарамитских текстов в кушанскую эпоху, Э. Конзе не 
читает достаточно убедительным [1. с. 12]. Южное 
фоисхождение Праджняпарамиты подтверждается на-
[ичием в тексте ранних сутр отдельных слов и выра-
кений, используемых только в южных диалектах, 
. также присутствием дравидского субстрата в мифо-
югии. Персонификация Праджняпарамиты в виде жен-
кого божества и представление о ней как о «Матери 
>удд» связывается Э. Конзе с матриархальными тра-
;ициями дравидов. Влияние этих традиций, возможно, 
грослеживается и в названии нумерологических тек-
тов ранних абхидхармических трактатов — матрик. Их 
озникновение, отмечает В. И. Рудой, «было связано 

мнемотехникой древнейшей буддийской традиции, 
^полагавшей только Сутта- и Виная-питаками, но не 
^бхидхармой в собственном смысле. Множество поня-
ий, рассеянных по различным беседам и наставлени­
ем, не представляло целостной системы, и запоминание 
tx, не говоря уже об интерпретации, было связано с 
БОЛЬШИМИ трудностями. Наиболее простой и целесооб-
тзной формой сохранения и запоминания этих поня-
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тий, образующих в своей совокупности Дхамму, т. е. 
буддийское учение, представлялись их суммарные спис­
ки, построенные по числовому принципу. Такие списки 
получили название матриц, и именно из их интер­
претации и развилась каноническая Абхидхарма» 
[4, с. И] . Слово «matrika» в буквальном переводе оз­
начает «мать», а также «магическая буква», «магиче^ 
ский алфавит». В раннем буддизме списки дхарм — 
матрики — рассматривались как вместилище мудро­
сти — праджни. Мудрость порождает состояние пробуж­
дения, просветления — бодхи. Здесь присутствуют, на-
наш взгляд, отголоски тех представлений, согласно ко­
торым всякое благо для человека могло происходить 
только от божества-прароднтелышцы, а мудрость мог­
ла быть только божественной благодатью, даруемой за 
особые религиозные заслуги либо приобретаемой в ре­
зультате успешной магической практики. 

На неземной характер Праджняпарамиты как осо­
бой мудрости указывают и все легенды, связанные 
с началом ее распространения. Бутон (1290—1364), из­
вестный тибетский историк и систематизатор Канджу-: 
ра, в «Истории буддизма» сообщает, что полный текст 
Праджняпарамиты, содержащий 1 000 000 000 шлок 
хранится во дворце царя гандхарвов (мифические су 
щества полубожественного происхождения, обитающие 
в верхней части неба), менее детальный вариант i 
10 000 000 шлок находится в сфере царя богов и ещ* 
более сокращенный вариант — собственно Шатасахас-
рика (Праджняпарамита-сутра в 100 000 шлок) — у на 
гов (мифические существа, обитающие в подземном ми 
ре, реках, озерах, водоемах, полузмеи-полулюди* 
[5, с. 170]. 

Именно от нагов, согласно легенде, Нагарджуна i 
получил Шатасахасрику, которая символизирует здес| 
вообще полное праджняпарамитское знание. Приведен­
ная легенда является вариантом очень распространен^ 
ного всюду мифа о змее-поглотителе, мифа,отражающе 
го структуру обряда инициации. Для нас здесь существ 
венно то, что инициируемый после пребывания в чре­
ве змея либо после посещения места его обитание 
под водой или под землей приобретает магические спо­
собности. Анализируя этот миф, В. Я. Пропп пишет} 
«От змея (из змея) или другого животного в обряда 
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выходит охотник, в мифе — великий охотник, великий 
шаман». 

Оттуда же приносится первый огонь, а при появле­
нии земледелия — первые плоды земли, оттуда же идет 
и гончарное искусство. Мы увидим, что дальше «будет 
следовать великий вождь, а еще позже — бог» 
[6, с. 229J. Далее В. Я. Пропп отмечает, что в резуль­
тате приобретения этих магических способностей «ге­
рой получает всеведение» [Там же, с. 230], и делает 
вывод о том, что «первоначально приобретались способ­
ности чисто охотничьи, затем способности, связанные 
с гончарным искусством, земледелием н т. д. По мере 
того как человек овладевал природой и производством, 
отпал магический характер этих способностей и ис­
кусств, но те способности, по отношению к которым 
человек все еще оставался беспомощным, эти способно­
сти, хотя бы в мифе... все еще приобретаются с участи­
ем змей» [Там же, с. 231]. 

Ситуация с Нагардясуной и нагами, как мы видим, 
полностью укладывается в описанную выше схему ми­
фа, и для нас здесь существенно, что, во-первых, 
праджвяпарамитское знание описывается как сверх­
знание, как магическое знание, приобретаемое в резуль­
тате обряда посвящения. Во-вторых, текст праджняпа-
рампты в виде материализованной формы этого знания 
(т. е. в виде книги) рассматривается как магический 
предмет, владение которым обеспечивает владение 
сверхзпанием, но в то же время способен благодаря 
своим магическим свойствам охранять от воздействия 
злых сил. Отметим здесь связанный с этим обычай при­
кладывания священных буддийских текстов к темени, 
бытующий и в настоящее время. В-третьих, владение 
праджнянарамитой как магическим знанием в принци­
пе, по логике мифа, имеет потенцию обладания соци­
альной властью (концепция чакравартина), а также 
аерспективу деификации. В-четвертых, психические 
способности, описываемые в праджаяпарамитских тек-
пах как праджня, остаются для мифологического со­
знания, порождающего подобные мифы, рационально 
и практически не освоенными, т. е. такими, «по отно­
шению к которым человек все еще оставался беспо­
мощным». 

Все эти мотивы присутствуют и в иконографии 
Праджняпарамиты, среди атрибутов которой помимо 
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книги (т. е. текста Праджняпарамиты) есть и меч 
(см. [7, с. 125]). Отметим, что в мифологии традицион- ; 
но меч являлся атрибутом царской власти, причем по­
лучение его нередко сопровождалось предварительным 
единоборством со змеем или драконом. Можно вспом­
нить здесь миф о Сусапоо, добывшем меч — одну из 
«божественных» регалий императорской власти в Япо­
нии— из хвоста восьмиглавого дракона [8, с. 34]. Сим­
волика меча в иконографии Праджняпарамиты иная 
и связана с процессом уничтожения, «отсечения» неве­
дения и «клеш» (моральных загрязнений), но традици­
онному мифологическому сознанию эти тонкости могли 
быть и неизвестны. 

Другой момент, связанный с мотивом змея-поглоти­
теля, проявляется с присутствующей здесь явно сим­
воликой воды. А. В. Парибок, посвятивший этому воп­
росу специальную работу, делает вывод, что вода в па-
лийских источниках «символизирует психику вообще 
и бессознательное в особенности» [9, с. 155]. Хотя он 
полагает, что истолкование пути как переправы, в ко­
торой один из берегов символизирует конечную цель, 
нирвану, не имеет смысла, нам представляется, что мо­
тив переправы все-таки на определенном раннем этапе 
существовал и отражал мифологический уровень со­
знания. В мифологии водная переправа связана с пу­
тешествием в царство мертвых. Причем присутствие-
в качестве перевозочного средства лодки (что явствует 
из контекста), а не животного (копя), согласно, 
В. Я. Проппу [6, с. 211], ясно указывает на неарий­
ское происхождение мифа. 

Касаясь этимологии слова «парамита», А. П. Игна­
тович замечает: «Парамита»— это то, что перевозит на 
другой берег (ср. «паром»), В переводах этого слова 
на китайский язык идея «переправы» к нирване вы­
ражена весьма отчетливо: «парамита» передается как; 
«достижение другого берега» (кит. «даобиань», яп. «то-
хиган»); «другой берег»— распространенное в буд-i 
дийской литературе метафорическое обозначение нир­
ваны, «достижение точки (цели), переправа (к цели)» 
(кит. «ду», ни. «до»), «достижение беспредельного (пе­
реправа к беспредельному)» (кит. «дууцзи», яп. «дому-
гоку») [10, с. 170]. 

Связь бессознательного (сна как бессознательного 
состояния) со смертью достаточно подробно исследова-
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на этнографами. Для того чтобы приобрести новое зна­
ние (а оно всегда жестко связано с определенным со­
циальным статусом), герою мифа необходимо было ри­
туально «умереть», т. е. пройти обряд инициации, от­
бросить «старую память», «старое сознание», для того 
чтобы приобрести новое. Таким образом, момент пере­
хода через бессознательное, через состояние «смерти», 
оказывался совершенно неизбежным. Поэтому «погру­
жение в поток» бессознательного с точки зрения ми­
фологического сознания имеет вполне определенный 
смысл. Srotapanna («вступивший в поток») — это по­
просту инициируемый в соответствии с мифологически­
ми представлениями. Другое дело, что буддисты стре­
мились подняться над уровнем мифологического созна­
ния и противопоставить ему рациональное знание. И это 
им удавалось, но сразу и полностью отказаться от ми­
фологических категории и образов они, конечно не мог­
ли. В этом смысле выражения из шлоки Сутта-Нипаты 
и Дхаммапады: «...тот монах оставляет и тот, и этот 
берег»; «Для кого нет ни того, ни этого, ни того и 
этого берега...»— отражают, на наш взгляд, стремление 
преодолеть рамки изживших себя образов, уходящих 
своими корнями в старую мифологию и не способных 
адекватно выразить новую психологическую реальность, 
возникшую именно в связи с практикой буддизма. Авто­
ры этих текстов решали ту же задачу, которую стави­
ли перед собой создатели Праджняпарамиты. В. И. Кор-
нев обращает внимание на эту взаимосвязь, приводя в 
качестве аргумента, кстати сказать, ту же 385-ю шлоку 
из Дхаммапады [11, с. 301]. 

Буддийские источники не едины в объяснении эти­
мологии слова «paramita». Если Харибхадра в Абхиса-
маяламкараалоке производит его от двух корней: «pa-
ram» (берег) и «ita» (движение) —и дает ту интер­
претацию слова, о которой уже говорилось выше 
[12,с. 28], то «Аштасахасрика» [13, с. 81] производит 
«парамиту» от «рагата» (высший), толкуя, ее с точки 
зрения высших достоинств как самой Праджняпарами­
ты, так и совершенствующихся в ней. Любой из этих 
смыслов может иметь, как было показано выше, мифо­
логическое содержание, но первый вариант поддается; 
также переосмыслению и в чисто логической форме. 

Если такие парамиты, как «дана» —«парамита дая­
ния», «вирья»—«парамита усердия», «дхьяна»—«пара-
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мита созерцания», могут быть описаны как психологи­
ческие свойства личности или формы поведения, ко­
торые возможны и желательны в норме, но поддают­
ся развитию до большого совершенства, то праджняпа-
рамиту принципиально нельзя описать как обычное, 
нормальное состояние человека, достижимое пу­
тем накопления и приращения усилий, постоянной тре­
нировки и т. д. Праджняпарамита в отличие от других 
парамит никак не связана с повседневной практикой, 
образом жизни, нормами нравственности и морали. Она, 
безусловно, какое-то знание, в мифологическом созна­
нии связываемое, как мы видим, со сверхчеловеческим, 
наземным знанием, которое не может быть получено; 
обычным путем. В «Аштасахасрике» это знание опре- • 
деляется как asanga-jnana—«несвязанное знание» 
[Там же, с. 136]. Согласно Харибхадре, это такое зна­
ние, «которое не имеет признаков и полностью незави­
симое» [12, с. 443], т. е. это несистематизированное 
и, по определению (см. выше), вообще не поддающееся' 
систематизации знание в отличие от Абхидхармы. Если; 
быть еще более точным, то это такое знание, которое 
вообще не поддается определению. Л. Мялль по этому 
поводу замечает, что авторы «Аштасахасрики», по-ви­
димому, считали определение Праджняпарамиты не­
нужным и невозможным. Поскольку все попытки опре­
делить Праджняпарамиту как какое-то содержательное 
знание оказались неудачными, остается предположить,; 
что Праджняпарамита есть указание, знак какого-то co-i 
стояния, скорее всего психологического, или какой-то* 
ситуации. Поступить так будет вполне логичпо, тем бо­
лее что А. М. Пятигорский уже сделал это в своей, 
статье «„Знание" как „Знак Личности" в духовной; 
культуре древней Индии» [14, с. 216]. 

Учитывая, что Праджняпарамита — понятие чрез-: 
вычайно «размытое» («знание, не имеющее призна-; 
ков»), можно с большой долей вероятности предполо­
жить, что оно окажется в ряду каких-то тождеств. Учи-1 

тывая также, что это все-таки понятие буддийское,! 
можно предположить, далее, что другими понятиями в 
этом ряду тождеств будут такие, как Будда, Дхарма,; 
Учение, Нирвана. 

Действительно, в текстах буддизма махаяны можно 
встретить такие ряды тождеств (см. [1]). По место 
Праджняпарамиты в этом ряду все же, как это ни па-
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радоксально, особое. Она является тем звеном, без ко­
торого вся цепочка рассыпается, превращаясь в ряд 
обособленных, вполне определенных понятий. Выхва­
ченная в своей особости из этого ряда, Праджняпара-
мита может даже рассматриваться как нечто психоло­
гически и онтологически более первичное по отноше­
нию к другим членам этого ряда [Там же, с. 225]. 
В этом смысле она представляется чистым Абсолютом, 
о котором ничего больше и сказать нельзя, кроме того, 
что это Абсолют. Но на уровне феноменального бытия 
Праджняпарамита превращается в почти бесконечную 
цепь приближений к состоянию Абсолюта или же бес­
конечную цепь интерпретаций этого состояния в зави­
симости от ситуации и действующих лиц. Здесь Прад­
жняпарамита превращается уже в текст — систему зна­
ков, которые по своей природе тождественны, но эта 
тождественность прямо не проявлена для тех, кто при­
вык воспринимать множественность как многообразие. 
Выявление этой тождественности и составляет, собст­
венно, практическую сторону Праджняпарамиты. На 
психологическом уровне Праджняпарамита—«это, во-
первых, по особым правилам порожденный текст, ко­
торый может иметь вид внутренней речи, устной речи 
и письменно зафиксированного текста, носящего на­
звание „Праджняпарамиты" и целью которого являет­
ся создание наивысшего уровня сознания человека. 
Во-вторых, prajnaparamita — это одно из названий 
наивысшего состояния сознания, отражающее его спо­
собность полностью понимать текст „Праджняпарами­
ты" и порождать новые тексты такого же типа» [15, 
с. 209]. Он представляет механизм порождения ново­
го текста как развертывание исходного тезиса: «Дхар­
му» можно рассматривать не только как элемент 
текста, но скорее как текст, который может иметь лю­
бую протяженность, начиная с одной буквы, напри­
мер «а» (полное название этого текста в каноне — Bha-
gavati prajnaparamita Sarva-Tathagata-mata ekaksara 
nama), или даже с паузы и кончая такими объемисты­
ми сутрами, как «Аватамсака», «Шатасахасрика 
Праджняпарамита», или даже всей совокупности буд­
дийской литературы («Ученье Будды») настоящий 
объем которой, кстати, по некоторым причинам (в те­
чение истории все время создавались новые канониче­
ские тексты и в то же время исчезали многие другие) 
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не известен ни одному буддологу» [16, с. 24]. Что ка­
сается праджняпарамитской литературы, то здесь ис­
торическая тенденция развивалась в следующем на­
правлении: от больших текстов «Аштасахасрики» и 
других до малых сутр типа «Экакшары» и «Свалпак-
шары». И это вполне понятно, поскольку малые сутры 
выполняли роль конспекта или даже знака по отно­
шению к пространным праджняпарамитским произве­
дениям и всей вообще буддийской литературе. Вместе 
с тем структура текста, чаще всего скрытая от глаз 
непосвященного читателя, во столько же раз усложня­
ется, во сколько раз уменьшается печатный объем 
текста (объем содержания остается равновеликим дру­
гим праджняпарамитским текстам). 

Для примера рассмотрим структуру «Праджняпара-
мита-хридая-сутры» [17, с. 90—103]—небольшого по 
объему, но одного из наиболее популярных и почитае­
мых праджняпарамитских текстов. Все праджняпара-
митские тексты представляют собой изложение пропо­
веди Будды, произнесенной им в ответ на просьбу од­
ного из членов сангхи разъяснить тот или иной аспект 
Учения. Иногда Будда сам задает вопросы ученикам 
и в пояснениях к их ответам излагает суть доктриналь-
ных положений. Иногда диалог происходит между дву­
мя членами сангхи, и тогда Будда одобрительными вы­
сказываниями отмечает правильно изложенные взгля­
ды на суть Учения. 

«Праджняпарамита-хридая-сутра» начинается, как 
обычно, с описания места проповеди. В сутре говорит­
ся о том, что Будда пребывал в Раджагрихе на Орли­
ной горе (Гридхракуте) «с большим собранием монахов 
и великим собранием бодхисаттв». Затем следует очень; 
важное место, опускаемое в коротком варианте сутры: 
«В то время Победоносный погрузился в самадхи, име­
нуемое „Глубокий Блеск"». Здесь обозначен первый уро­
вень понимания и реализации текста. Для того, кто до­
стиг определенного уровня интеллектуального и духов­
ного совершенства, этого знака достаточно. В тексте 
сутры таким персонажем оказывается бодхисаттва-ма-
хасаттва Арья Авалокитешвара. 

Сутра продолжается дальше так: «И в то же время 
Арья Авалокитешвара, бодхисаттва-махасаттва, практи­
куя созерцание глубокой мудрости, выводящей за пре­
делы (т. е; Праджняпарамиты.— С. Л.), увидел, что 
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пять скандх по природе своей чисты и пусты». Это мес­
то соответствует второму уровню понимания. В «Хри-
дая-сутре» не фигурируют персонажи, реализующие 
этот уровень. 

Следующий уровень текста начинается со слов: 
«Тогда п о б у ж д а е м ы й м а г и ч е с к о й с и л о й 
Б у д д ы (разрядка моя.— С. Л.) почтенный Шарипут-
ра спросил боцхисаттву Авалокитешвару: „Те сыновья 
и дочери из хорошей семьи, которые захотят практико­
вать глубокую запредельную мудрость, как должны 
[ее] изучать?"». 

На это бодхисаттва Авалокитешвара отвечает: 
«О, Шарипутра! Те сыновья и дочери из хорошей 
семьи, которые желают практиковать глубокую запре-
цельную мудрость, должны созерцать и увидеть вслед­
ствие этого, что пять скандх по своей природе пусты». 
Если бы Шарипутра находился на предыдущем уров­
не понимания текста, то этого ему было бы достаточно. 
Но поскольку он этот уровень не смог реализовать, да-
нее в сутре следует описание следующего уровня по-
аимания, соответствующего абхидхармическому созна-
аию, которое представляет в этом и в других прадж-
аяпарамитских текстах Шарипутра. 

В тексте сутры в чрезвычайной сжатом виде пере­
числяются основные положенияАбхидхармы и всего 
предшествующего буддизма. Разумеется, человеку, не 
1зучавшему Абхидхармы, этот уровень понимания тек­
ста реализовать не удастся. 

Каждый из описанных выше уровней может быть 
рассмотрен как самостоятельный текст. Тогда, в соот­
ветствии с Мяллем, каждый из последующих текстов 
[вляется порождением предыдущего, причем порожде-
[ие действительно идет по линии расширения объема 
[ конкретизации содержания до тех пор, пока не начи­
тается реализация текста реципиентом, которому текст 
[ предназначался. Тогда уже начинается обратный про­
вес «свертывания» текста. В «Хридая-сутре» этот про­
вес представлен в мантре, каждый слог которой соот-
1етствует определенной части текста сутры. Таким об­
озом, воспроизведение мантры равносильно воспроиз-
>едению всей сутры. А сутра, в свою очередь, является 
:онспективным воспроизведением значительно более 
1ространных текстов, и так почти до бесконечности, но 
>есконечности не абстрактной, так же как ни в коей 
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мере не являются абстрактными все без исключения 
положения буддизма — за каждым из них стоят вполне 
конкретные факты психической жизни. Абстрактной 
может быть только их множественность. «Как прави­
ло,— пишет В. И. Корнев,— монахам запрещают читай 
абхидхармические тексты до тех пор, пока они не ус­
воят все предыдущие разделы канона. Эти правиле 
обучения связаны с убеждением в том, что по мере 
последовательного усвоения текстов канона монах обре! 
тает все более высокие уровни сознания и абхидхарми; 
ческие тексты, завершающие процесс обучения, позна< 
ются уже в результате медитации, так как сами абхид 
хармические трактаты, как и тексты праджняпарамит 
ских сутр, являются результатом осмысления всего ка; 
нона только через медитацию» [11, с. 23]. «Тот уж» 
факт,— отмечает А. М. Пятигорский,— что любое собы!, 
тие или обстоятельство в текстах древнеиндийско! 
культуры является з н а ч и м ы м для того, кем оно п о 
з н а н о, и это з н а н и е стало фактом и для друти;' 
людей, то есть может служить основанием для само 
оценки и оценки со стороны состояния, в котором ol 
находится, указывает на чисто п с и х о л о г и ч е с к и ! 
характер з н а к а состояния, не говоря уже, разумеет; 
ся, о том, что категория состояния сама по себе явля 
ется чисто психологической [14, с. 227]. 

Рассмотрев здесь некоторые моменты мифологиче; 
ской и психологической интерпретации текста Прадн4 
няпарамиты, мы совершенно не коснулись дискурсив 
но-логического аспекта проблемы, хотя он, безусловнс 
присутствует. Л. Мялль, например, считает, что «Ащ 
тасахасрика», несомненно «своеобразный научны]! 
текст, имеющий строгую терминологию и развернуту: 
систему доказательств» [3, с. 34]. 

Если снова обратиться к «Хридая-сутре», то в не 
мы также встречаемся с достаточно стройной система 
доказательств. Доказывая, что «пять скандх пусты», ai 
торы «Хридая-сутры» не начинают с определения те| 
мина «скандха», поскольку он условен, а прямо пер« 
ходят к его содержанию. «Форма (т. е. гйра, 1-я скан^ 
ха) есть пустота (sunya), пустота и есть форма. Hes 
формы помимо пустоты, нет пустоты помимо формы! 
Далее говорится, что это же относится и к другим чв 
тырем скандхам. Понятно, что «все дхармы пусты и ,лй 
шены признаков, не рождаются и не исчезают» и т. / 
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Но затем следует нечто парадоксальное: «О, Шарипут-
ра! Поэтому в пустоте нет формы, нет чувства и т. д.», 
т. е. на первый взгляд прямо противоположное тому, 
что утверждалось вначале («нет пустоты помимо 
формы»). 

Ситуация, вероятно, будет выглядеть менее пара­
доксальной, если учесть, что в буддийской логике «оп­
ределить содержание понятия — значит определить его 
в терминах другого понятия, а именно осуществить 
процедуру вывода в прямом и переносном смыслах сло­
ва, осуществить процедуру умозаключения, которую 
можно выразить с помощью силлогизма, и исключить, 
„вывести" все альтернативные значения. Это происхо­
дит в едином акте отрицательного высказывания» 
[18, с. 175]. К. К. Шоль поясняет это на таком при­
зере: «...употребляя слово ,,некорова", мы подвергаем 
отрицанию не реальную корову и не ее мысленный об-
эаз, а отрицаем существенные признаки, из которых 
•,ледует, что мы имеем дело, скажем, с классом логи-
1ески более „реальным" (например, „млекопитаю-
цее"), чем класс „коров", поскольку понятие „млеко-
1итающее" в терминах индийской логики проникает 
5 (vyapti) понятие „корова", как дым (признак) про-
шкаем огнем (носитель признака). Иными словами, 
отрицая этот признак (lingam), мы утверждаем его но-
>ителя (Hngin), или же, говоря „эмпирическим" язы­
ком, отсутствие одного из „денотатов" класса подтверж­
дает наличие самого класса. Отрицая этот класс, мы не 
)трицаем реального существования коров, но указыва­
ем на то, что существует еще более логически „реаль-
аый" класс, проникающий данный, и т. д. То есть, про­
износя какое-либо слово без отрицания, мы неявно ус­
танавливаем его значение посредством альтернативного 
отрицания всех противоположных ему значений. Логи­
ческий смысл этого состоит в том, что устанавливается 
сношение проникновения, что соответствует понятию 
ывода. С этой точки зрения, отрицательные высказы-
;ания более логически осмысленны, чем утвердитель­
ное, так как экспликация значений утвердительных 
;ысказываний дает отрицательные высказывания. 
3 этом заключена диалектическая суть мышления и 
[зыкового общения» [Там же, с. 175—176]. Мы при­
шли здесь столь пространную цитату, поскольку она, 
[а наш взгляд, очень точно описывает содержание 
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«Хридая-сутры» с точки зрения ее логической формы. 
Отрицая рупу, ведану, самджню и другие скандхи,; 

мы отрицаем признак (lingam), утверждая его носи­
теля (lingin), т. е. в данном случае шупыо. Шунья ока­
зывается наиболее логически «реальным» классом для 
всех классов. «Все эмпирическое познание,— отмечает 
в этой же связи Е. А. Торчинов,— имеет своим объек-. 
том только представления — поиятия (samjna), а не ис­
тинно-сущее. Всякий описываемый объект с наивысшей 
точки зрения нереален, т. е. не имеет самостоятельного 
бытия (svabhava). Истинно-сущее (Будда как „дхарма-t, 
кая", „тело закона", „таковость" — tathata) трансцен-
дентно эмпирическому познанию и не может быть как 
бы то ни было обозначено» [7, с. 126]. 

Таким образом, последовательно отрицая все объ­
екты буддийского психокосмоса, «Хридая-сутра» дает 
наиболее полное определение шуньи. 

Адекватная постановка проблемы интерпретаций 
любого праджняпарамитского текста может быть осу-; 
ществлена только с учетом многослойности, много-
уровневости текста, наличия в нем различных «срезов» 
мифопоэтического, психотехнического и дискурсивное 
логического уровней осознания реальности и их дина­
мического взаимодействия в пространстве текста. 
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Ю. А. Сорокин, И. Ю. Марковича 

ОБ ИНТЕРПРЕТАЦИИ 
ЛАКУНИЗИРОВАННОГО ТЕКСТА 

(итоги пилотажного исследования] 

Цель нашего эксперимента заключалась в выявле-
гии способов заполнения реципиентами лакунизиро-
1анного (по этому поводу см. [1]) инокультурного 
•екста. Реципиентами п интерпретаторами текстов бы-
ш студенты старших курсов переводческого факульте-
а М Г П И И Я им. М. Тореза — всего участников экспе­
римента было 41 чел., возраст 20—25 лет, со знанием 
вух иностранных языков (английский, французский, 
емецкий, испанский, португальский) , с различным по 
воему характеру (непосредственный и оносредован-
ый) опытом контакта с какой-либо чужой культурой 
выезжавшие и не выезжавшие за границу) . 

5 Ю. А. Сорокин, И. Ю. Марковина, 1990 
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Материалом для эксперимента послужили два не­
больших текста из чань-буддийского трактата «Линьцзи 
лу» (об этом сочинении см. [2]), переведенные и пре­
доставленные в наше распоряжение Н. В. Абаевым. Мы 
намеренно выбрали для эксперимента такие тексты, 
ибо они значительно лакунизированы для русскоязыч­
ного реципиента ввиду большой культурологической 
дистанции между культурой, в которой сформировано 
мышление (и восприятие) русских реципиентов, 
и культурой, в которой создан текст. 

Каждому реципиенту предъявлялся бланк со сле­
дующей инструкцией: «Прочитайте, пожалуйста, два 
небольших текста и постарайтесь ответить на следую­
щие вопросы: 

1. Имеется ли в этих текстах событийная канва, сю­
жет, некоторый обобщенный смысл? 

2. Если каждый текст имеет некоторый обобщенный 
смысл, то попытайтесь сформулировать содержание 
каждого минитекста. 
О себе просим сообщить: 
пол 
возраст 
национальность 
образование 
какими иностранными языками владеете 
в каких зарубежных странах и в течение какого време­
ни бывали». 

Первый текст 
«Однажды Пу-хуа ел сырые овощи перед монаше­

ским залом. Учитель Линь-цзи увидел его и закричал: 
„Весьма похоже на осла!" В ответ Пу-хуа заревел по-
ослиному. Учитель Линь-цзи воскликнул: „Экий раз-. 
бойвик!!" Пу-хуа повторил: ..Разбойник! Разбойник!"— 
и ушел». 

Второй текст 
«Липь-цзи спросил у одной монахини: „С чем при­

шла — с добром или злом?" Монахиня закричала 
„ХэИ" Тогда Липь-цзи поднял свой посох и восклик, 
нул: „Скажи еще что-нибудь, скажи, скажи!!" Монахи; 
ня закричала: „Хэ!!" Тогда Линь-цзи ударил ее». 

В задачи эксперимента входило: 1) установление ! 
предварительном порядке корреляции между той илг 
иной тактикой, используемой реципиентом при интер 
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Распределение результатов эксперимента 

Текст 

Первый 
Второй 

И т о г о . . . 

Количе­
ство отпе-

тов 

32 
26 

58 

Отказы 

мотивиро­
ванные 

8 
11 

19 

немотиви­
рованные 

1 
4 

5 

Всего 

41 
41 

82 

претации инокультурного текста, и его опытом обще­
ния с чужими культурами; 2) выявление реципиентов, 
способных «вживаться» в чужую культуру, имеющих 
определенные креативные способности и являющихся 
по сравнению с другими менее «скованными» рамками 
своей собственной культуры в ситуации контакта с чу­
жой культурой (ипокультурным текстом), а также 
выявление реципиентов, жестко регламентированных 
рамками своей культурной парадигмы и предрасполо­
женных к ошибкам, ведущим к нарушению коммуни­
кации. 

Всего от 41 реципиента было получено 82 ответа: 
каждый реципиент давал либо интерпретацию двум 
текстам, либо мотивированный отказ отвечать, либо не 
цавал ни интерпретации, ни пояснений (немотивирован­
ный отказ). 

По характеру (форме) ответа участники экспери­
мента разделились на две основные группы (см. таб­
лицу). 

I группа — отвечающие категорично (безапелляци­
онно) и не сомневающиеся в своей трактовке текста. 
Всего был получен 21 ответ такого рода, из них 3 отве­
та дали девушки (все бывали за границей), 18 отве­
тов — юноши (из них 5 чел. бывали за границей, 13 — 
не бывали). 

У реципиентов, не имеющих опыта существования 
з чужой культуре (не бывавших за границей), наблю-
{аегся тенденция к категоричным (безапелляционным) 
:уждениям о ней. Их ответы распределились следую­
щим образом: из 21 ответа 13 получено от реципиен­
тов, не бывавших за границей; 8 — от реципиентов, ко­
торые бывали за границей, из них 3 — от девушек. Из 
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четырех девушек, участвовавших в эксперименте, три 
дали категоричные ответы: по-видимому, девушки ока­
зываются более ригидными, «жесткими» при интер­
претации фактов чужой культуры, чем юноши. 

II группа — отвечающие некатегорично, с оговоркой, 
что они дают лишь возможную трактовку текста. Об 
этом свидетельствуют те модальные выражения, кото­
рыми они сопровождали свои оценки: «по-видимому», 
«мне кажется», «на первый взгляд», «на мой взгляд», 
«по-моему», «возможно», «вероятно», «очевидно», «мо­
жет быть», «если предположить». Всего было получено 
13 таких ответов. Из них один ответ дала девушка, не 
бывавшая за границей, 12 ответов получены от юно­
шей, из которых 8 бывали за границей, а 4 — нет. 
Кроме того, 11 чел. отказались дать интерпретацию 
текстов, мотивируя свой отказ следующими доводами: х 
«текст понятен носителю лишь той культуры, в кото­
рой он создан»; «тексты нецельные, вырваны из кон­
текста»; «смысла не понимаю, затрудняюсь ответить». 
Из всех мотивированных отказов 7 принадлежат реци­
пиентам, не бывавшим за границей, 4 — бывавшим за 
границей. 

В промежуточную группу входят 4 реципиента 
(один из них бывал за границей, трое других не были), 
в ответах которых, во-первых, дается собственный ва­
риант трактовки текстов, во-вторых, оговаривается воз-; 
можность иного их толкования со стороны либо носи­
теля исходной культуры, либо реципиента, знакомого 
с историей, традициями этой культуры. 

В группе реципиентов с гибкой установкой корре­
ляция ответов с опытом существования в чужой куль­
туре прослеживается менее четко. Ответов такого типа 
было 17, и они получены от девяти бывавших за гра-; 
ницей реципиентов и восьми не бывавших за границей, 
Из 11 мотивированных отказов 7 принадлежали реци­
пиентам, не бывавшим за границей, 4—бывавшим за 
границей. 

Пяти реципиентам (из них никто не бывал за гра­
ницей) принадлежат немотивированные отказы (отсут­
ствие каких-либо интерпретаций). Первый текст спро­
воцировал 9 отказов (8 мотивированных и один немо­
тивированный); второй текст— 15 отказов (11 моти-; 
вированных и 4 немотивированных). Второй текст ока­
зался более трудным для интерпретации. 
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Оценка целостности текстов. По-видимому, можно 
считать, что тексты оценивались как целостные (по это­
му поводу см. [3]) теми реципиентами, которые счита­
ли, что в них есть сюжетная канва и некоторый обоб^ 
щенный смысл. В то же время при анализе ответов 
выяснилось, что некоторые реципиенты не понимали, 
что такое сюжетная канва, обобщенный смысл (ника­
ких объяснений по этому поводу во время проведения 
эксперимента испытуемым не давалось). В группе мо­
тивированных отказов были и такие, в которых указы­
валось на наличие в текстах сюжета, смысла, подтек­
ста, не понимаемых реципиентами. 

Получены три ответа, в которых особо подчеркива­
лось наличие у текстов цельности: они оценивались как 
поучительные анекдоты с очень динамичным развитием 
сюжета. 

Пятеро реципиентов (все юпоши, никто из них не 
бывал за границей) оценили тексты как нецельные; 
трое — как вырванные из контекста, незаконченные от­
рывки, слишком лаконичные и не дающие достаточно 
сведений для интерпретации. Двое из трех, исходя из 
такой оценки, отказались интерпретировать тексты, 
а один реципиент предложил свое понимание общей 
идеи текстов, указав, однако, на необходимость для ин­
терпретации более широкого контекста. Двое реципиен­
тов ответили, что в текстах есть событийная канва, но 
нет сюжета, обобщенного смысла. 

Тактики, использовавшиеся реципиентами при ин­
терпретации текстов. В результате анализа ответов был 
выявлен ряд оппозиций, пользуясь которыми реципиен­
ты интерпретировали содержание текстов; 

I группа оппозиций, сформулированных или импли­
цитно присутствующих в ответах реципиентов, характе­
ризует поведение персонажей в текстах следующим об­
разом: «принято — не принято»; «вежливо — невежли­
во (прилично — неприлично)»; «умно — глупо»; «хоро­
шо — плохо». 

Часть реципиентов (8 чел.) оценила поведение пер­
сонажей в первом тексте, используя оппозицию «при­
нято — не принято», т. е. с точки зрения запретов 
;и разрешений, за нарушение которых, по их мнению, 
гак или иначе наказывается персонаж. Нормы поведе­
ния (запреты и разрешения) интерпретировались ре­
ципиентами с точки зрения здравого смысла, при этом 
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часть реципиентов пыталась объяснить поведение учи­
теля, часть — поведение Пу-хуа. 

В ответах шести реципиентов смысл первого текста 
интерпретируется примерно одинаково: Пу-хуа нару­
шил установленный порядок (принимал пищу перед 
монашеским залом), сделал то, что не принято, за это 
учитель и ругает его (все реципиенты — юноши, четве­
ро из них не бывали за границей). В ответах двух ре­
ципиентов наблюдалась попытка оправдать поведение 
Пу-хуа: он ел сырые овощи перед монашеским залом 
потому, что был голоден и ему было все равно, где и что 
есть, но ему помешали. Отсюда реципиентами де­
лался следующий вывод: хотя Пу-хуа и нарушил по­
рядок, его можно было понять и мешать ему не сле­
довало. 

Оппозицию «вежливо — невежливо» использовали 
при интерпретации обоих текстов 11 реципиентов. 

При анализе интерпретаций первого текста выяв­
лены два их типа: 1) интерпретации, в которых реци­
пиенты пытались объяснить (оправдать) поведение 
Линь-цзи: Пу-хуа поступает невежливо, он демонстра­
тивно неуважителен к учителю, которого надо уважать 
и слушаться; автор текста осуждает Пу-хуа; 2) интер-> 
претации, в которых оправдывалось поведение Пу-хуа: 
он — человек гордый и пытается сохранить свое досто-, 
инство, невзирая на «выпады» учителя; Пу-хуа вынуж­
ден есть сырые овощи, потому что голоден. Поступок 
Линь-цзи расценивается реципиентами как грубый и не 
одобряется. 

В интерпретациях второго текста с помощью оппо­
зиции «вежливо-невежливо» реципиентами осуждается 
поведение обоих персонажей: они невоспитанны, посту­
пают грубо, невежливо по отношению друг к другу. 

Более «сильный» вариант этой оппозиции, а именно 
«неприлично—прилично», использован в интерпрета-: 
ции второго текста пятью реципиентами: они считают, 
что, раз Линь-цзи ударил монахиню, значит, она его 
оскорбила, следовательно, «Хэ!!»—оскорбительное слово. 

Из одиннадцати реципиентов, использовавших оп­
позицию «невежливо — вежливо» (и ее вариант «при-1 

лично — неприлично»), семеро бывали за границей. 
При интерпретации обоих текстов с использованием 

оппозиции «умно — глупо» реципиенты следующим об­
разом оценивали поведение персонажей. 
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П е р в ы й текст . Линь-цзы(умно)—Пу-хуа (глу­
по). Суть таких интерпретаций сводится к следующе­
му: Пу-хуа не умен, ведет себя глупо, бездумно повто­
ряет слова учителя, т. е. в тексте изображается и осуж­
дается глупый человек. Так ответили четверо реципиен­
тов, из них трое бывали за границей. Суть интерпрета­
ции «Пу-хуа (умно)—Линь-цзи (глупо)» сводится к то­
му, что в тексте высмеивается глупость учителя Линь-
цзи. Поведение Пу-хуа оценивается реципиентами не­
однозначно: один считает, что Пу-хуа — осел, живот­
ное и Линь-цзи тем более глуп, что обращает внимание 
на осла; двое считают, что Пу-хуа издевается над глу­
пым учителем, дразнит его, прикидываясь дурачком, 
что Пу-хуа беден (а значит, и бесправен) и вынужден 
угождать высокопоставленному (а значит, и более силь­
ному). Оппозицию «умно — глупо» использовали при 
интерпретации первого текста восемь реципиентов 
(шестеро имели опыт пребывания за границей, 
а двое — нет). 

Второй текст . Линь-цзи (умно)—монахиня 
(глупо): монахиня глупа, может быть, даже ненор­
мальна, она невразумительно, глупо отвечает на во­
просы мудрого учителя (так ответили два реципиента, 
зба бывали за границей). Линь-цзи (глупо)—мона-
шня (умно): Линь-цзи глуп, непонятно, что ему нуж­
но от монахини, возможно, он сумасшедший, .а мона­
хиня страдает напрасно (так ответили четыре реци-
гаента, трое из них бывали за границей). Один реци­
пиент посчитал глупым поведение обоих персонажей 
(он имеет опыт существования в чужой культуре). 

Всего оппозицию «умно — глупо» использовали при 
интерпретации обоих текстов 15 реципиентов (из них 
12 чел. бывали за границей). 

При использовании оппозиции «хорошо — плохо» 
эеципиенты также противоположно интерпретировали 
юведение персонажей и основную идею текстов. 

П е р в ы й текст . Линь-цзы (хорошо) — Пу-хуа 
(плохо): по отношению к учителю Пу-хуа вел себя 
1лохо, неправильно, дерзко отвечал на его замечания, 
порил со старшим и высокопоставленным, за это не 
судить его нельзя (всего 8 таких интерпретаций, из 
сих 5 принадлежат реципиентам, бывавшим за тра­
ншей). Пу-хуа (хорошо)—Линь-цзи (плохо): Пу-хуа 
орд, беден и бесправен, он ест сырые овощи, потому 
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что голоден. Линь-цзи помешал ему, а этого не сле­
довало делать. Услышав, что учитель сравнивает его 
с животным, lly-хуа сохраняет выдержку, хотя он и; 
«осквернил» святую обитель; Пу-хуа — шутник и озор­
ник (ерник), он с юмором воспринимает обидные сло­
ва учителя, нарочно дразнит его, намекая, что учи-i 
тель сам осел (всего У таких интерпретаций, из них; 
6 дано реципиентами, бывавшими за границей). 

При интерпретации первого текста оправдали по-> 
ведение Линь-цзи (пять ответов из восьми) те из ре-; 
ципиентов, у кого отсутствовал опыт знакомства с чу-: 
жой культурой. Оправдывали поведение Пу-хуа (шесть; 
ответов из девяти) те, что имел такой, хотя бы мини-: 
мальный, опыт. Два реципиента позитивно оценивали; 
поведение обоих персонажей первого текста. Один счи-, 
тал, что смысл текста заключается в том, что, если; 
учитель дал кому-то определенное имя, этому имени" 
необходимо «соответствовать», что и делает Пу-хуа.' 
Второй реципиент понял поведение Пу-хуа как свиде­
тельство раскаяния в неправильном поступке: учитель 
сделал замечание, Пу-хуа понял и раскаялся. 

В т о р о й т е к с т . ЛИНЬ-ЦЗИ (хорошо)—монахиня; 
(плохо): Линь-цзи спрашивает монахиню, она снеци-! 
ально не отвечает, подчеркивая свое нежелание вооб-i 
где отвечать или отвечать детально («ХэП»— это 
очень краткий ответ), а возможно, и оскорбляет Линь-; 
цзи («ХэП» может быть бранным словом). За это» 
Линь-цзи бьет ее, и вполне справедливо. Возможно-
также, что Линь-цзи в этот момент был в плохом на-; 
строении, а монахиня подвернулась ему под руку.; 
Всего получено 11 таких интерпретаций, 7 из них да­
но реципиентами, не бывавшими за границей. МонаЧ 
хиня (хорошо)—Линь-цзи (плохо); Линь-цзи посту-: 
пил плохо, неправильно, он не учел настроения мо­
нахини, ее самочувствия и поступил с ней грубо, поч­
ти как сумасшедший. Лннь-цзи не имел никакого ос­
нования бить монахиню, он неправильно понял ее 
ответ. Такие интерпретации дали три реципиента, все? 
они бывали за границей. 

Пять реципиентов охарактеризовали смысл обоих 
текстов в самом обобщенном виде, используя оппози4 
цию «хорошо—плохо»: в текстах говорится о том, как! 
не надо поступать, они носят поучительный характер! 
рассчитаны на то, чтобы сделать человека лучше (из! 
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пяти таких интерпретаций три получены от реципиен­
тов, не бывавших за границей). 

Всего оппозицию «хорошо — плохо» при интерпре­
тации обоих текстов использовали 38 реципиентов, 20 
из них не имели опыта знакомства с чужой культурой, 
а 18 имели такой опыт. 

II группа оппозиций характеризует содержание 
текстов с учетом коммуникативной ситуации. Реципи­
енты ориентировались, во-первых, на анализ комму­
никативного акта, происходящего «внутри текста» (в 
диадах «Пу-хуа—Линь-цзи», «монахиня — Линь-
цзи»), во-вторых, на анализ качеств «действующих 
лиц» диады «автор текста — читатель», «персонажи 
текста — читатели». 

Интерпретации, ориентированные «внутрь текстов», 
эазировались на следующих оппозициях: «учитель — 
ученик»; «сильный — слабый»; «начальник — под­
чиненный»; «богатый — бедный»; «мужчина — жен­
щина». 

С использованием оппозиции «учитель—ученик» 
зроинтерпретнровали первый текст шесть реципиентов 
(все юноши, трое бывали за границей). Суть ингер-
1регаций сводится к следующему: учитель воспитыва­
ет ученика, поступающего неправильно; ученик, в свою 
эчередь, реагирует иа замечания учителя, по мнению 
эдних, с юмором, по мнению других, дерзко, проявляя 
1еуважительное отношение к учителю, которого надо 
;лушаться. Один реципиент рассматривал поведение 
Лу^хуа как поведение ребенка, видимо, исходя из сле-
1ующей логики: раз Линь-цзи — учитель, значит, тот, 
{ого.он воспитывает,—ученик, а если это ученик, то 
)н, несомненно, ребенок. 

Оппозиция «сильный — слабый» использовалась в 
[нтерпретации второго текста всего двумя реципиента­
ми. Суть интерпретации: Линь-цзп — старший по поло-
кенпю, сильный, монахиня — младшая по положению, 
слабая, что и объясняет поведение Линь-цзи по от-
юшенню к монахине. Для объяснения этой ситуации 
|дин из реципиентов сформулировал следующее жи-
ейское правило: «не спорь с сильнейшим». 

Близкие к этой интерпретации второго текста даны 
помощью оппозиции «мужчина — женщина» (три 

еципиента, все юноши). В их основе лежит негатив­
ен оценка . поведения женщины (поведения монахи-
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ни): непонятная носителю нашей культуры реакция 
монахини на вопрос Линь-цзи приписывается «женской 
логике» и упрямству. Такая оценка сочетается также 
с оценкой ситуации с религиозных и социальных по­
зиций: женщина, согласно религиозным канонам или 
социальным порядкам в странах Востока, является су­
ществом подчиненным, слабым, бесправным, поэтому 
Линь-цзи вправе так поступать с монахиней. 

Один реципиент указал, что во втором тексте кон­
струируются отношения между должностными лицами 
(использование оппозиции «начальник — подчинен^ 
ный»). Два реципиента с помощью этой оппозиции 
интерпретировали первый текст: они понимают пове* 
дение Пу-хуа как стремление подражать, слепо подчи^ 
няться своему начальнику, угождать ему. 

Для интерпретации поведения персонажей первого 
текста использовались также оппозиции «бедный — 
богатый» или «бесправный — правящий»: Пу-хуа — 
голодный (ест сырые овощи, да еще перед монашески» 
залом), а значит, он — бедный человек и вынужден 
подчиняться богачу Линь-цзи. 

Интерпретации, ориентированные на ситуацию шещ 
культурного общения, основываются на оппозиции «ав 
тор, персонажи (азиаты)—читатель (европеец)». Ре 
ципиенты «оправдывают» свои ответы либо ссылкам! 
на культуру, в которой созданы тексты, либо прям* 
связывают содержание текстов с идеями чань-буддиз 
МЭ;. Реципиенты в самом общем плане формулирую-
идею связи понимания текста и правильной его трак 
товки со знанием культуры: понять эти тексты може{ 
носитель исходной культуры или человек, хорошо зна 
комый с ее традициями и историей. Некоторые реци. 
пиенты лишь указывают на регион, в котором анали 
зируемые тексты созданы; другие реципиенты точн. 
указывают на китайскую принадлежность этих тек 
стов, пытаясь интерпретировать их на основе свои? 
представлений об этой стране и культуре: один рецй 
пиент дал трактовку первого текста с позиций чана 
буддизма и еще один связал поведение персонажей I 
обоих текстах со специфической китайской философа 
ей и основанной на ней системой воспитания. Оди 
реципиент отказался от ответа, мотивируя свой отка 
тем, что он — представитель европейской культуры ; 
поэтому ему недоступен текст, понятный «азиатам: 
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зосителям восточной культуры. Еще один реципиент, 
проанализировав поведение персонажей в текстах с 
позиций «высокоразвитой» европейской культуры, по­
читал, что оно определяется «низким культурным 
уровнем» стран Востока (реципиент в течение года 
работал в НРА). 

Всего же, используя оппозицию «азиаты — европей-
гы», пытались интерпретировать тексты восемь реци-
гаентов (двое из них бывали за границей, шестеро не 
>ывали). 

Общие результаты оценки текстов с использовани-
!М оппозиций могут быть представлены следующим 
)бразом. I группа: «плохо — хорошо»—38 чел., «глу-
ю — умно»—15, «невежливо — вежливо»—il и «не 
гринято — принято»— 8 чел.; II группа: «азиаты — 
«ропейцы»— 8 чел., «учитель — ученик»— 6, «началь-
гак — подчиненный»— 3, «мужчина — женщина»— 3, 
хильный — слабый»—2 и «богатый — бедный» — 
! чел. 

Результаты нашего исследования позволяют сделать 
ледующие выводы. 

1. По-видимому, инокультурный текст, находящий-
я на значительном культурологическом расстоянии 
т реципиентов, интерпретируется ими прежде всего на 
снове использования самых широких этических кате-
орий: «добро — зло», «справедливость — несправедли-
ость» и т. д. (т. е. с использованием оппозиции «пло-
о — хорошо»). Это, вероятно, объясняется следующим 
бразом. Как указывал Дж. Мур, «христианская этика 
тличается от этики Платона тем, что подчеркивает 
;енность одного конкретного мотива — того, который 
снован на чувстве, вызываемом мыслью не о хороших 
амих по себе последствиях самого поступка, а мыслью 

его правильности. Мысль об отвлеченной «правиль-
ости» и разные степени особого чувства, которые эта 
гыель вызывает, и составляют вместе специфическое 
моральное чувство», или «совесть». По-видимому, 
аиболее точно поступок бывает назван «внутренне 
равильным» только на основе того, что действующее 
ицо считает поступок, который оно намеревается св­
ершить, правильным: мысль о «правильности» долж-
а была существовать в его сознании, но не обяза-
йльно должна была входить в состав мотивов его по-
гупка» [4, с. 270]. 
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Если учитывать тот факт, что в чань-буддийской 
«философии» (в частности, в руководствах патриархов) 
мысль о «правильности» поступка не может, видимо, 
существовать вне мотивов, обусловливающих этот по­
ступок, и тем более не должна существовать именно! 
как абстрактная мысль (идеалом для чань-буддизма 
являлось именно достижение состояния сознания, 
в котором слово и дело воспринимались бы и суще­
ствовали — внутри личности и вовне ее — в качестве 
единой и неделимой целостности), то для наших ре* 
ципиентов смысл текстов становится принципиально 
«непрозрачным». Очевидно, этот смысл может быть ус­
воен ими лишь в результате «расширения» их рефлек­
сивного (культурологического и герменевтического) 
«горизонта». 

2. Реципиенты пытаются объяснить поведение пер­
сонажей с помощью автохтонных понятий о ценно­
стном и неценностном, допустимом и недопустимом (ис­
пользуя оппозиции «глупо — умно», «не принято — 
принято», «невежливо — вежливо»), так как усматри­
вают в текстах мозаику допустимых и недопустимых 
с их точки зрения, поведенческих норм. 

3. Реципиенты оценивают тексты в рамках противо-
поставления мы (свои)—они (чужие), используя оп­
позицию «непонятно (так как я — европеец)—понят­
но (так как они — представители восточной куль< 
туры)». 

4. Реципиенты анализируют коммуникативную си­
туацию, исходя из статусно-ролевых распределений I 
тексте: «учитель — ученик», «начальник — подчинен­
ный», мужчина — женщина», «сильный — слабый»! 
«богатый — бедный». 

Если попытаться сформулировать тот обобщенный 
смысл, который «зафиксирован» в этих текстах, a OF 
является прежде всего смыслом-воздействием, то в пер­
вом тексте он выступает как воздействие-одобрение? 
ибо Пу-хуа, по мнению Линь-цзи, уже близок к со» 
стоянию «просветления» (и Линь-цзи поощряет его) 
т. е. к тому состоянию сознания, при котором «...не! 
разделения на субъект и объект, нет ни малейшегС 
разрыва между интуитивным «схватыванием» ситуаций 
во всей целостности и спонтанным реагированием ш 
нее, нет дискурсии, концептуализации и вербализации 
непосредственного чувственного опыта, нет привязан 
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ности к внешним объектам и зависимости от них и 
т. д.» [2, с. 84]. Bo-втором же тексте этот смысл-воз­
действие выступает как воздействие-помощь тому, кто 
уже находится на пути к «просветлению», кто уже не 
опирается ни на слова, пи на молчание (ср. с Пу-хуа, 
заревевшим по-ослппому), но кому требуется допол­
нительный толчок от учителя (Пу-хуа уже в этом'не 
нуждается), чтобы «войти в состояние недуальности». 
Для этого п использовались чань-буддпстами различ­
ные «шокотерапевтические» приемы (о них см. [Там 
же, с. 80—82]): парадоксальные вопросы, цитаты-на­
меки, травестирование ситуаций, удары (поэтому-то 
Линь-цзи и ударяет монахиню). Этой же цели служи­
ло и эхолалическое «ХэН», специфический «интенсив», 
ориентированный на проверку сознания учителя и уче­
ника, парадоксально-амбивалентный «термометр», слу­
жащий для измерения «температуры» процесса обще­
ния и степени «просветления» обучаемого (см. так­
же [5]). 

Результаты нашего исследования показывают, что 
между чань-буддийскнмн интерпретациями текстов и 
интерпретациями их реципиентами имеется довольно 
значительная дистанция, свидетельствующая если не о 
контрадикторпости, то о коптрарности тех состояний 
сознания, которые опредмечены в текстах-оригиналах 
и текстах-интерпретациях. Эти тексты, по-видимому, 
воспринимаются носителями нашей культуры (и, ве­
роятно, европейской) как «типологически чуждые». 

«Типологическая» чуждость этих текстов осознает­
ся реципиентами прежде всего как когнитивная чуж­
дость, но и она весьма сиецнфичпа: она, во-первых, 
не может считаться полностью когнитивной, а, скорее 
всего, когнитпвно-эмотивна, рациональна и чувствен­
на, сакральна и профанна, апофатична и катафатична, 
единична и множественна. Телеологию этих текстов 
можно лишь приблизительно передать с помощью сле­
дующего высказывания Дж. Мура: «...утверждение „я 
морально обязан совершить этот поступок" означает 
то же самое, что утверждение „этот поступок обеспе­
чивает наибольшую возможную сумму добра в уни­
версуме"» [4, с. 232]. По-видимому, эти тексты ближе 
всего к тем, для которых В. П. Белянин полагает нуж­
ным строить специальную психосемантпческую типо-
тогию (тексты светлые, жестокие, веселые, красивые, 
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печальные, усталые, промежуточные и смешанные — 
см. [6]). Показательно, что «...в настоящее время ре­
шение коммуникативных проблем ЛТ (литературных 
текстов.—Л?. С, И. М.) связывается не с прагмати­
кой, а с разработкой когнитивных и социальных проб­
лем языкового употребления...» [7, с. 116]. 

Несомненным для нас представляется и следующий 
вывод: тексты такого типа, которые мы предложили 
нашим реципиентам для толкования, могут служить 
достаточно надежным показателем отсутствия или на­
личия у реципиентов признаков «эмпатии» к чужой 
культуре. Оценка этих текстов реципиентами позволя­
ет также судить о предрасположенности их к разви­
тию «эмпатических качеств» и о перспективности ис­
пользования тех или иных интерпретаторов в качестве 
культурологов (теоретиков и прагматиков). В то же 
время становится ясным, что «зона дальнейшего раз­
вития» наших интерпретаторов зависела и будет зави­
сеть и от степени корректности и точности тех иссле­
дований, которые посвящены рассмотрению таких куль­
турологических феноменов, как чань-буддизм. 
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К. Ацев (НРБ) 

О ВЛИЯНИИ ЧАНЬ-БУДДИЗМА 
НА СРЕДНЕВЕКОВУЮ КИТАЙСКУЮ ЛИТЕРАТУРУ 

Когда в 520 г. император Лян Уди обратился к 
«первому патриарху» буддизма Чань в Китае с вопро­
сом о том, какова главная истина его учения, то в 
ответ услышал: «Необъятный простор и ничего свя­
щенного» [1, с. 47, цз. I II] . 

Последующим попыткам дать словесное определе­
ние чань-буддизма, этого практически «неидентифици-
рованного» явления культуры в истории китайской ци­
вилизации, свойствен тот же негативный, полушутли­
вый дух. «Что от нашего учения может быть в этих 
следах туши на бумаге?»— спросил в IX в. чаньский 
наставник Сиюнь (Хуанбо), когда один последователь 
чань приподнес ему сочинение, выражающее его по­
нимание буддийских постулатов [2, цз. I I] . 

Зато нередко в чаньских проповедях можно встре­
тить стихи поэта VIII в., известного под псевдонимом 
Ханыпань (Холодная гора). Сведения о нем почти ис­
черпываются тем, что жил он в лесу над каким-то 
храмом, но посещал его лишь для того, чтобы забрать 
оставленную монахами пищу. Когда разнесся слух, что 
он — воплощение бодхисаттвы Манджушри (символи­
зирует мудрость), люди решили последовать за ним 
в горы, но Ханыпань со смехом исчез в «раскрывшей­
ся перед ним скале», и единственный след, который 
от него остался,— стихи, нацарапанные на, коре де­
ревьев или на камнях. 

Самыми достойными ответами на вопросы типа «Что 
такое чань?» считались хохот, крик, указывание на 
сосну во дворе, на летающую птицу или на лягушку 
в озере храма. Монаха Чжихуна, жившего в X в., 
спросили: «Каково самое сокровенное таинство?»— и 
он ответил стихами: 

Ветер доносит голос воды к моему изголовью, 
Луна придвигает тень холма к ложу [3, цз. XXIII]. 

© К. Ацев, 1990 
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Предпочтение, отдаваемое поэтическим строкам, 
и презрение к мертвым «следам туши на бумаге»— 
не парадоксальная непоследовательность в отношении 
к письменному слову, а естественное развитие неко­
торых фундаментальных концепций чаньского фило-
софско-психологического учения. «Мертвыми фразами 
называют те фразы, язык которых содержит язык. Жи­
выми фразами называют те, язык которых не содержит 
языка»,— говорил еще в IX в. чаньский наставник 
Лянцзе (Дуншапь). А наставник Юаньмин проповедо­
вал: «Изучая Чань, следует сосредоточиться на живых 
фразах и избегать фраз мертвых» [4, цз. XV]. 

Цзэн Цзи, автор одного «рассуждения о поэзии» 
(XII в.), обобщает процитированные выше высказыва­
ния, формулируя эстетическую максиму: «Учиться поэ­
зии— то же, что приобщаться к Чань: нужно беречь­
ся от следования мертвым фразам» (цит. по: [5, 
с. 235]). Вместе со многими другими понятиями, за­
имствованными из словаря чань-буддизма, «хо-цзюй»— 
«живые фразы» (или «живые стихи»)—становятся в> 
этот период традиционными терминами китайской ли­
тературной теории. 

Один из первых методологических вопросов, возни­
кающих при исследовании вклада школы чань в китай­
скую литературную традицию, связан с самим опре-: 
делением феномена «чаньская литература». Его «клас­
сическая» трактовка (н в средневековых, да и в более 
современных критических исследованиях дальневосточ­
ных авторов) ограничивается определениями типа; 
«вэньцзы чань» («литературный чань») или «каныну 
чань» («книжный чань»— с подтекстом «чань на бу­
маге»), «ши сэн» («монахи-поэты»—с намеком на то, 
что речь идет о полумонахах-полупоэтах, об авторах > 
недостаточно аутентичных, чтобы выделить их в са-
мобытную школу, но в то же время не вполне отве­
чающих критериям официальной поэтической традиции 
(см., например [6, цз, XX; 7])). 

Тем не менее если более внимательно вглядеться в 
литературную традицию, то среди многообразия авто­
ров и школ китайской литературы VII—XIII вв. мож­
но с достаточной ясностью разглядеть традицию, об­
ладающую специфическим обликом, влияние которой 
сильно сказывалось на творчестве выдающихся масте­
ров китайской литературы периода зрелого средневе-
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копья. Так, особым «привкусом», например, отличаются 
стихи поэта VI—VII вв., известного под именем Ван 
Фаньчжи (буквально: «Брамин Ван»). В литератур­
ные антологии правящих династий его стихи не вошли, 
но раскопки в храмовом комплексе вблизи Дуньхуапа 
(Северо-Западный Китай) обнаружили 28 рукописных 
вариантов этих произведений, что доказывает их по­
пулярность у самых широких кругов читателей. При­
чина этого интереса заключалась не только в буддий­
ских мотивах творчества Ван Фаньчжи, но и в зем­
ном, чувственном характере его стихов, в которых 
слились элементы средневековой народной культуры 
Китая с идеями тщетности людского бытия (см. [8]). 
Тот же привкус чувствуется в стихах Ханыпаня, в ли­
рике Ван Вэя и Ли Бо. Он неизменно дает о себе 
знать и при соприкосновении с притчами и стихами 
Пан Юнь цзюйши («Мирянин Пан», как почтительно 
обращались к нему видные чаньские наставники — см. 
[9]), с поэтическим сборником чаньского учителя и 
выдающегося художника Гуань Сю, озаглавленным 
псевдонимом автора—«Чаньюе» («Луна Чапь»—см. 
[10]), или с эссеистикой монаха XII в. Хуйхуиа [ И ] . 
Этот специфический «чаньский привкус» («чань вэй») 
китайские литературные критики XI—XII вв. опреде­
ляли чаще всего как «чаньскую терпкость» [6, с. 443]. 
Но вместе с подобными интуитивными определениями 
в то время уже ставился вопрос о дефинировании не­
которых объективных характеристик «чаньского» те­
чения в поэзии (см., например: [12, т. 1, с. 380—397; 
т. 2, с. 79, 2 9 3 - 3 0 4 ] ) . 

Исследование эволюции основных чаньских кон­
цепций в эстетическом плане позволяет выделить те 
причины, которые в начале XI столетия подсказали 
китайским критикам формулу «чань ши и вэй»: «У 
чань и у поэзии один и тот же вкус». Здесь суть про­
цесса можно кратко описать примерно так. Если орто­
доксальный буддизм объявлял бытие нереальным, 
а любую светскую активность — бесплодной, то чань-
ская трактовка основных мировоззренческих проблем 
отличалась явно выраженным творческим импульсом. 
Земной, человеческий, конкретно-жизненный, порой 
фривольно-чувственный характер чаньской поэзии про­
буждал в свое время у многих поэтов интерес к миро­
воззренческой платформе этого учения. 
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Впоследствии возникла и обратная связь, когда ак­
туальные для творцов поиски воздействовали на ха­
рактер чаньского творчества. В результате этого взаи­
модействия китайская литературная традиция XII— 
XIII вв. стала рассматривать поэзию как средство ду­
ховного самоуглубления и философского осмысления 
мира. «Просветление» же, проповедовавшееся школой 
чань, превратилось в проникновение в сущность окру­
жающей человека повседневной действительности — но 
на более высоком, по сути своей поэтическом уровне. 
Поэтому для средневековой китайской поэзии в прин­
ципе нетипичны религиозно-ритуальные мотивы, а соб­
ственно чаньская литература содержит вместо теоло­
гических канопов стихи светского содержания, притчи 
и диалоги, чья жизненность оказывается порой на 
границе с гротеском. Явление это не ограничивалось 
областью литературного творчества, даже более четко 
оно наблюдается в чаньской архитектурной, живопис­
ной и иконографической традиции (см. [13]). 

Проникновение элементов мировоззренческой струк­
туры чаньского учения в творчество ряда видных авто­
ров VII—XIII вв., влияние чаньского мировоззрения 
на создание художественных образов представляют со­
бой, по нашему мнению, более существенный признак 
влияния чапь-буддизма на китайскую литературу, чем: 
номинальное упоминание в ней буддийских терминов 
или персонажей, включение буддийских духовных гим­
нов или религиозных трактатов в сочинения таких ав­
торов, как Вань Чжао, Ван Вэй или Во Цзюйи. Тек­
сты такого типа не всегда отвечают основным литера­
турным критериям художественности, да и рассудоч­
ный, дискурсивный подход к толкованию религиозной 
догматики в них оказывается по существу несовмести­
мым с чаньским стремлением к «внесловесной» худо­
жественно-образной передаче достигнутых прозрений. 
Именно поэтому, систематизируя критерии, позволяю-; 
щие рассматривать литературное наследие школы чань 
как самоценное явление, следовало бы избегать изоля­
ции его в обобщенное течение, противостоящее основ­
ным традициям китайской литературы. 

Зато поиск в области чаньской художественной спе­
цифики, поиск образов и творческих приемов, оформив­
шихся в результате эволюции мировоззрения школы,; 
обещает привести к открытию ряда новых поэтических 
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индивидуальностей и художественных произведений, 
до сих пор слабо исследованных, а то и совершенно 
неизвестных — таких, которыми пренебрегали из-за 
отсутствия ясных культурологических критериев и ко­
торые позволили бы выявить их значимость на фоне 
литературных явлений того периода. 

Один из путей прояснения этой специфики — иссле­
дование стилевых и жанровых характеристик, вытека­
ющих из сущности чаньскнх идейно-творческих прин­
ципов в отличие от представляющих собой побочный 
продукт исторического развития школы. Типично чань-
ские формы словесного выражения («юйлу»— записи 
проповедей и диалогов; «сэнчжуань» или «дэнчуань» — 
биографические хроники, предания о «передаче све­
тильника» учения; «вэньда»— вопросы и ответы; 
«гун-ань»— парадоксальные задачи для «публичного 
испытания» просветленности воспитанника), как и са­
му чаньскую лирику, ее стилевые и образные особен­
ности, следовало бы рассматривать в связи с идиома­
тикой, характерной для общения в рамках школы, для 
обучения через «прямую передачу истины от сердца 
к сердцу», для методов психотехнической регуляции. 
Продуктивность подобного подхода, хотя и не в сугубо 
литературоведческом плане, доказана исследованиями 
как прошлых, так и последних лет [14—16J. 

Прямое отношение к области литературного твор­
чества имеют, например, такие понятия из практиче­
ского словаря чань-будднзма, как «капьмо» (победа в 
словесном поединке между учеником и учителем; спо­
соб выражения, заставляющий протитшка умолкнуть); 
«бу шопо», «бу лу гу» («не оголять костей», не на­
носить внушаемой идее «вреда через объяснение»); 
«чжэнмэнь жу дао» («ступать на Путь через главные 
ворота») и пр. 

Доказательства динамичного взаимодействия между 
развитием мировоззрения школы чань и главными ли­
тературными процессами времени могут быть обнару­
жены на идейном, стилистическом, образном и семан­
тическом уровнях в поэзии и эстетических сочинениях 
многих видных китайских авторов — от Тао Цяня, Се 
Пиньюня и Лю Се (примеры влияния «чаньского» ти-
та идейно-художественного настроя в период первич-
юго выделения школы из ортодоксальной буддийской 
радиции) до Ван Вэя, Бо Цзюйи, Цянь Ци, Су Ши, 
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Хуан Тидцзяня, Ли Чжии, Цзян Куп, Фапь Чэнда, 
Янь Юя и др. (см. [17—21]). 

Обобщение чаньских идейно-эстетических принци­
пов, их проявлений в письменных памятниках школы 
и отражений в творчестве широкого круга авторов того 
периода дает возможность очертить те новые тенден­
ции, которые чаньские мироощущение и творческая 
практика утверждали в отношении человека и творца 
к действительности. Среди всех учений своего времени 
чань предлагал, может быть, наиболее благоприятную 
платформу для творческого развития личпости. Пото­
му-то у него и было так много последователей среди 
самых разных слоев населения; эти последователи до­
бивались на упомянутой платформе творческих дости­
жений, необходимых на данном этапе развития куль­
туры и общества (изучению роли идеологии чань-буд-
дизма в социальной истории китайского средневековья 
посвящен ряд исследований последних лет). Такое 
органическое слияние с жизнью превращало чань в 
одно из социально-культурных явлений зрелого китай­
ского средневековья, созвучное объективным тенден­
циям его развития, отличая эту школу от замкнутых 
сектантских доктрин или видов культовой практики. 
Так же, как искусство, философию, науку, социальные 
движения, стимулированные идейной базой европей­
ской Реформации, нельзя идентифицировать с религи­
озным течением христианского протестантизма, так и 
эстетические и идейные явления, развившиеся на ос­
нове чаньского мировоззрения, по сути своей выходят 
за рамки религиозной литературы и культуры. 

Внимание к актуальному звучанию определенных 
идейных и стилевых особенностей чаньской художе­
ственной традиции (стремление к невербальным фор­
мам общения, неконвенцнональный стиль мышления) 
имеет целью выделить в чапь-буддизме прежде всего 
ценные с точки зрения общечеловеческого культурного 
развития явления, те идеи «в первой редакции», кото­
рые могут послужить на пользу более высокому этапу 
идейной и социальной организации, реально позволя­
ющему освоить и развить унаследованные ценности 
культурной «предыстории» «не односторонне и в шар­
жированном виде», а полноценно и всесторонне. 

Таким образом, анализ конкретного явления сред­
невековой культуры Дальнего Востока способствовал 
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бы обнаружению, сопоставлению и новому осмысле­
нию сходных явлений на разных уровнях спиралевид­
ного культурного развития человечества. 
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Ц.-Б. Бадмажапов 

О СООТНОШЕНИИ «ПСИХОЛОГИЧЕСКОГО» 
И «ЭСТЕТИЧЕСКОГО» В БУДДИЙСКОЙ 

ИКОНОГРАФИЧЕСКОЙ ТРАДИЦИИ 

Данная статья представляет собой попытку интер­
претации (пояснения) иконографии «трех тел Будды» 
(трикайя) в плане заметок к проблеме эстетического 
в буддийской иконографии и искусстве. В эстетическом 
ракурсе определение эстетического модифицируется, 
отсылая не к науке о прекрасном (или «каллистике» 
в постструктуралистской терминологии Ж. Деррида), 
не к эстетической суггестивности произведения искусст­
ва, взятого как некая целокупная «монада»,— рассмат­
ривается ряд терминов-символов буддийских текстов с 
выделением форманта «тело» (кайя): самбхога-, ннр-
мапа-, махасукха-; репрезентант «тело» (медиатор со­
знания) коррелируется с изображением (пратима); на­
мечается ряд параллелей между «телом» как иконогра­
фическим символом и физическим телом в его сакраль­
ной ауратической значимости — в качестве опоры ме­
дитации и воплощения-инкарнации (нирманкайя, 
sprul-sku). 

В рамках символики «трех тел Будды» эзотериче­
ски потенцированную языковую и визуальную схему 
представляет «тело блаженства» (самбхогакайя). Со­
гласно «Сувариапрабхаса-сутре», «Манджушрипари-
нирваиа-сутре» и другим махаяиским текстам [1, с. 100; 
2, с. 200], Будды Татхагаты являются перед достиг­
шими наиболее высоких степеней на пути к «просвет­
лению» (абхпеамбодхи) дхармакумара-бодхисаттвами 
в ореоле блистающей славы (джаняпрабха), украшен­
ные «тридцатью двумя основными» (двадтримшадвара-
лакшапа) и «восьмьюдесятью вторичными телесными 
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признаками» (ашитьянувьянджанани) совершенства. 
То есть самбохогакайя («мистическое тело», по выра­
жению Дж. Туччи) не воспринимается чувствами, его 
можно только мысленно (маномайя) представить с по­
мощью медитации, или, если прибегнуть к языку сим­
волической мифологии махаяны, «тело блаженства» 
созерцают бодхисаттвы «десятой земли» (дашабхуми), 
которая называется «облако дхармы» (дхармамегха), 
наполнена знанием всех «сосредоточений» (самадхи), 
подобно облаку, напоенному прозрачно-чистой влагой 
(см. [1, с. 12]). В иконографии ранней махаяны «тело 
блаженства» репрезентируют коронованные Будды, со­
относимые также с раннебуддийскими представления­
ми о царском достоинстве Будды Шакьямуни (ср.: 
шакьяраджа, раджадхираджа, буддхараджа), и бодхи­
саттвы в великолепии одеяний (бодхисаттвабхарана), 
символизирующих «несмешиваемость» с потоком фено­
менов (авеника-дхарма). На одной из ступеней созер­
цания (бхавана)—стадии «успокоения» (шаматха) — 
йогин, вступивший на «путь просветления» (бодхипат-
ха), сосредоточивается на совершенных признаках те­
ла Татхагаты, как им увидено (ятхадришта) или ус­
лышано (ятхашрути). Йогин размышляет (манасика-
роти) над сверкающими, подобно расплавленному зо­
лоту, телесными формами Татхагаты, которые распро­
страняют во все стороны (чакрамандала) «средства 
просветления» (упайя). «Установка ума» (дхьяна), со­
гласно «Бхавана-Краме» Камалашилы, на совершен­
ных качествах Будды (буддхагунасампад) выявляет 
сияющие контуры, «чисто установившиеся» (пуро'ва-
стхита) формы тела Татхагаты. 

Отражение (пратибимба) медитативного гнозиса 
реализуется в тексте как образец для воспроизведения, 
напоминая об эталонной для всей буддийской тради­
ции схеме «тела просветления» (махабодхинирмана-
кайя). «Силой этой самадхи великие Бодхисаттвы яв­
ляют „вхождение в лоно" (гарбхавакранти), „рожде­
ние" (джанман), „отречение от мира" (абхинишкра-
мана), „путь к древу просветления" (бодхиврикшага-
мана), „восшествие на трон просветления" (бодхи-
манданишадана), „приведение в движение колеса за­
кона" (дхармачакраправартана), „вхождение в пол­
ную нирвану" (паринирванаправеша) и „раздел мо­
щей" (шариранупрадана), однако не отказываются от 
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качеств бодхисаттвы и не угасают окончательно (ать-; 
янтам) в Паринирване» («Шурам«амасамадхи-сутра»,; 
цит. по: [1, с. 26]). Отраженный медитативный опыт 
закрепляется в нарративных текстах (ср. ряды номи­
наций текстов: «Амитаюрдхьяна-сутра», «Сукхаватн-
самадхираджа» и т. д.), развертывается в виде «кар-; 
тины рая» с ее особой размерностью, элементами пер--
снективы, топологических характеристик (ср. стенные: 
росписи Дуньхуана на темы сутр о рае). Язык описа-; 
ния райских земель (кшетра) претворяет ритмизован-; 
ную структуру текста, предназначенного для рецитиро-
вания, в эстетический план выражения посредством; 
суггестивных повторов, тонко сгармонированной, моно­
тонной симметрии метафор, украшений-драгоценностей., 
«И там, о Ананда, у деревьев, сделанных из золота,? 
цветы, листья, ветки, ветви, стволы и корни сделаны; 
из золота и плоды сделаны из серебра. У деревьев,1 
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сделанных из серебра, цветы, листья, ветки, ветви, 
стволы и корни сделаны из серебра и плоды сделаны 
из берилла. У деревьев, сделанных из берилла, цветы, 
листья, ветки, ветви, стволы и корни сделаны из бе­
рилла и плоды сделаны из хрусталя. У деревьев, сде­
ланных из хрусталя, цветы, листья, ветки, ветви, ство­
лы и корни сделаны из хрусталя и плоды сделаны 
из коралла. У деревьев, сделанных из коралла, цветы, 
листья, ветки, ветви, стволы и корни сделаны из ко­
ралла и плоды сделаны из розового жемчуга. У де­
ревьев, сделанных из розового жемчуга, цветы, листья, 
ветки, ветви, стволы и корни сделаны из розового жем­
чуга и плоды сделаны из алмазов. У деревьев, сделан­
ных из алмазов, цветы, листья, ветки, ветви, стволы 
и корни сделаны из алмазов и плоды сделаны из зо­
лота» («Махасукхавативьюха-сутра», цит. по: [14, 
с. 34]) . 

С развитием поздних форм буддизма махаяны 
(тантраяна, мантраяна) тотальный принцип гармони­
зации сознания и «тела», психического -и «космическо­
го» задается парадигмой креативного единства «мето­
да» (упайя) и «мудрости» (праджия). Гнозис (прадж-
нопайя) в согласии с процессом «ритуализации мета­
физики», по выражению С. Бейера [4, с. 33], вербаль-
но и графически кодифицируется в форме эзотериче­
ского союза (юганаддха, yab-yum) божества-йидама и 
его женского соответствия — праджни, символически 
реализуется в «теле высшего блаженства» (махасук-
хакайя). «Всезнание Будды, которое постигается внут­
ренним видением, называется великим блаженством 
(mahasukha), ибо это самое превосходное из всех удо­
вольствий» (цит. по: [3, с. 16]). Слияние, экстаз, 
идентифицируемые с «телом высшего блаженства», на­
поминают о более тонком уровне осознания-концентра­
ции (sam-a-dha), когда прекращается видение, блеск, 
«тело» преобразуется в «видимую манифестацию со­
знания (маномайякайя). Риторически-совершенные 
качества (лакшана) персонифицированных образов-
символов редуцируются до экстатического состояния 
«неразличения» сакрального и профанного, мужского 
и женского (ср. с элементами андрогинности в 112 сак­
ральных знаках махапуруши-чакравартипа. 

Физическое тело йогина, как почти символическое, 
может быть отождествлено с жертвой, с мандалой, пре-
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подносимой божеству, гуру: «Когда он очнулся, Ти-
лопа спросил его: „Наропа, ты счастлив?" и Народа 
ответил: „Счастье — это преподнести моему гуру II эту • 
мандалу моей собственной плоти и крови"» (цит. по: 
[4, с. 170]). Но столь жертвенно-чистая формула об­
ращения к гуру предваряется серией ритуалов, дей­
ствий, жестов. Особо подчеркивается ритуалема «очи­
щения»: «То, что явилось причиной Сансары / Очи­
щенное действием очищения / Есть Нирвана II Дхар-', 
макайя»—«Дхармадхатустотра» [8, с. 119]. Отож-; 
дествление с мандалой может происходить путем 
расчленения «тела» и соотнесения различных его ча­
стей с определенными биджа-мантрами, в которых кри­
сталлизуются образы, символы божеств: созерцатель 
(садхака) помещает «в своем собственном сердце вадж-
ру, рожденную из черного слога-семени ХУМ!, сущно­
сти «великой печати» (махамудра); на лбу — драгоцен­
ность из желтого слога-семени ТРАМ!, сущности «пе­
чати учения» (дхармамудра); на горле — красный слог 
ХРИХ!, сущность «печати обета» (самайямудра); на; 
голове — зеленый слог АХ!, сущность «действенной пе-< 
чати» (кармамудра). Йогин, созерцающий мандалу 
и произносящий мантры (мантрапуруша), пребывает, 
в процессе медитации-идентификации (девайога),; 
когда его сознание еще ориентировано на многослойно 
дифференцированные семантические структуры. По­
следовательное ослабление психоментальных кон­
струкций достигается отождествлением йогического 
«я» с объектом медитации в его целостности — сия­
нии (ср.: «я» есть Вайрочана»)—и мгновенным ви­
дением почитаемого божества во время экстатического • 
транса (кшанотпада). 

Градации семантического ореола ритуалемы «те­
ла»— физическое тело как опора медитации и «тело»: 
в значении иконографического символа — гармонизиру­
ются на уровне воплощенности. В индийском буддизме: 
«тело преобразования» (нирманакайя) мыслится сотво­
ренным, иллюзорным (нирмана), тогда как в тибетской. 
буддийской традиции нирманакайя почитается в ка-' 
честве «живого воплощения», реинкарнации (tulku/ 
/sprul-sku). Концепция Тулку («живой Будда») осно­
вана на контаминации классического идеала бодхисат-• 
твы в махаяне с образом сиддха — «совершенного йоги-
на, для которого все вещи возможны и для которого 
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все вещи во всем, вся речь есть маптра, даже след 
ноги есть мандала, любой жест есть мудра и вся мысль 
есть дхьяна [9, с. 232J. Сиддха бодхисаттва представ­
ляется наивысшим проявлением идеала бодхисаттвы 
[2, с. 41], который манифестирует полноту сверхъесте­
ственных способностей (сиддхи). 
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Модус инаковости, «отказа» от внешнего, многосо^ 
ставного, высокосакралыюго, включая символы монаше­
ства и саму буддийскую доктрину, присвоен описаниям 
сиддхов. Поглощенность сиддха чистыми интуициями 
(ср.: «Просветленная мысль имеет природу чистой ис­
тины (suddhalaUvartha), происходит из пустоты все* 
мирских феноменов (dharmaimairatmyasambhuta), даег 
сущность будды (buddhabodhiprampuraka), лишен? 
мыслительных построений (nirvikalpa), без основание 
(niralamba) полностью хорошая (samantabhadra), бла 
гожелательная ко всему (satlvasattvartha), воплощаем 
практику просветления (bodhicarya). Она есть Маха-
ваджра, чистая, как мысль татхагаты (citlam tatbaga-
tain suddham), держатель ваджры, которая есть ком-: 
бинация тела, речи и мысли (kayavakcitta-vajradbrk) 
основатель совершенства (buddhabodhiprajnata) » — 
«Шригухьясамаджа-таптра», цит. по: [5. с. 463—; 
476]) не означает квиетизма, «ухода», односторонно­
сти. Особая харизма сиддха, который персонифицируем 
учителя как божество (гурудева), воплощение «тре> 
драгоценностей» (триратна), реализует «славную чи; 
стую жизнь» монаха-бодхисаттвы в аспекте «неразли? 
чения»: «Однажды Наропа, приняв обличье иищенст-: 
вующего монаха, сидел при дороге с черепом в руке 
(признак адепта ваджраяиы.— Ц.-Б. Б.), бормоча сло­
во „вайдурья" — символ способности переваривать лю; 
бую съеденную вещь. Один из ребятишек, проходив 
ших мимо, знал символику этого слова. Он дал Наро; 
пе бритву и попросил съесть ее. Наропа взял бритв^ 
за ручку и положил лезвие в рот, и оно, к огромном* 
изумлению очевидцев, тут же растаяло, словно бьщ 
сделано из масла» [9, с. 146—147]—ср. с рассказов 
о знаменитом буддийском переводчике Кумарадживе 
который ел иглы из патры). 

Для сиддха, достигшего уровня «трансцендентно; 
сти» (арья, 'phags-pa), моральный идеализм, как гра; 
дуированный процесс, трансформирован и снят в «со 
страдании-пустотности» (каруна-гарбха-шуньята), эк; 
статическая свобода созерцания абсорбирована сияни' 
ем «бесформенности», символизируемой Ваджрадхарог 
[11, с. 119]. 

Канон изображения и ритуализированный «этикету 
наделяют высших Тулку (нирманакайя Будды и бод-
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сйсаттвы) трехслойным монашеским одеянием (тришй-
зара) и знаками царственности (зопт, паланкин жел­
того цвета и т. д.), обозначающими священный статус 
и суверенность в осуществлении духовной власти. Мо­
нах, принявший обет бодхисаттвы (ср.: «Я принимаю 
на себя деяния всех существ... Я избавлю Вселенную 
из леса чистилища, из чрева плоти, из сферы смер­
ти»— «Ваджрадхваджа»-сутра», цит. по: [12; с. 298]) 
т высший обет бодхисаттвы-йогачарья, изображается с 
збычными атрибутами монашества (тришивара, патра, 
гсосох-кхаккхара). Особенно варьируется иконография 
сиддхов. Сиддха, который практикует ритуальную «на­
готу», может быть одет в рубище, набедренную повяз­
ку из листьев, посыпан пеплом с места кремации тру­
пов, увешан снизками амулетов и т. д. (см. [7, 
табл. XII, XIV]) . Гуру, совершающие ритуал (в ча­
стности, посвященный Самваре), одевают многослойное 
литургическое облачение из драгоценной парчи с 
«шестью благословенными украшениями» (шанмудра) 
из слоновой кости, бирюзы и кораллов, коронообраз-
ный головной убор с многоцветными лентами, ажурны­
ми золочеными финиалами, из сердцевины которых 
разветвляются узоры раковин, листья лотоса, языки 
пламени, придавая ритуальному убору сходство со 
сверкающей золотыми перьями райской птицей. 

Изобразительная концепция образа сиддха до не­
которой степени повлияла на дифференциацию локаль­
ных типов иконографии. В качестве образца «перифе­
рии» иконографии можно рассмотреть графическую 
композицию, называемую по-тибетски Sog-po stag-khrid. 
(«Монгол, ведущий тигра»). Рисунок примыкает 
? циклу полурелигиозных графических нарративов. 

Тибетский графический лист изображает момент 
эбуздания, покорения свирепого зверя. Кроме декора­
тивной графики деталей — изысканно-богатой одежды, 
стилизованных облаков, водопадов, скал, миниатюрных 
деревьев, обработанной в двух тонах поверхности, ли­
нии фиксируют ритмы и ритуалистику магического 
действия. Формальную красоту излучает не застываю­
щий сюжет, а мгновенная экзальтация, которая подав­
ляет буйство магии. Конфигурации тела персонажа 
плавно перетекающими утолщениями, утончениями ли­
нии тщательно повторяют позу устрашения, восходя-
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щую к иконографии Падмасамбхавы (Гуру Риипоче). 
Однако гармоническая скомпоповапность жестов устра­
шения исполнена внутреннего мира, скорее это жесты 
успокоения негативности, омраченности, олицетворяе­
мой тигром. Тигр, как олицетворение подавления не­
гативных аффектов, мягко изгиоается, с медлительной 
грацией вторит жестикуляции героя. Графическая ин­
терпретация фигур повествования ассоциирует семан­
тическую ауру персонажа с метаморфозами «карповых ; 
высших потенций» ('jig-rten-pa'i dpa'-bo)., культиви­
руемых в тантре. 

Итак, созерцание «тела» кат; злака (ср.: «тело фор-> 
мы»— рупакайя) ведет к со-отражению «мудрости | 
дхармового пространства» (дхармадхату-джияна) в со- : 
знании йогина, к развоилощенпю, экскариацпи не в 
смысле отождествления с физической аскезой, но пре- •; 
обладания процесса осознавапия. Метафора «блажен- ; 
ства» явлена под знаком чистого осознавапия медйта- ; 
тивного гнозиса. Длинный ряд соответствий — словес- : 

ных и йогических, визуальных и йогических — стано- * 
вится функцией от процесса медитации. Пластическое \ 
воплощение иконографии в модусе «отражения» (пра- i 
тибимба) гипостазирует концентрации состояний со­
знания, переводит в серии, циклы изображений. 

Мандалы, скульптуры божеств и т. д. суть симво- • 
лы познания, предметы медитации. Пластическая гло-
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рификация образов, воздвижение скульптур, ступ, ре-
ликвариев, богатство и драгоценность используемых 
материалов создают религиозные заслуги (пунья), бла­
гую карму в будущих перерождениях, тем самым соз­
давая условия для чудесного преображения «тела» до­
натора. 

Ощущение сакрального порождается сальвациони-
стским импульсом, что предполагает присутствие мета­
фор экзистенции, могущих быть сопряженными с ка-
тарсической ролью искусства. Экстетическое интерио-
ризуется в сознании йогина одновременно как то, что 
подлежит отсечению, одноположно с кармой, и как то, 
что воспроизводится в ритуале почитания, образах сак­
рально-совершенного. Градуированный процесс по­
знания Абсолюта передается посредством использова­
ния языка искусства. Однако очищающая роль искус­
ства структурируется ритуалом, вбирающим в себя ос­
нования этого искусства, и концентрация — осознава-
ние буддийского йогина — освобождается от «сковыва­
ющих» концептов и форм по мере движения к «про­
светлению» (бодхи)—ср. с концепцией «истины», за­
ключающейся в недвойственном соединении метода 
(thabs) или движения мысли по заданной программе 
с путем парамит (phar-phyin) или металогических ком­
позиций интуиции (shes-rab), мечом которой отсека­
ются «заблуждения разума» [10, с. 7] . Очищенность 
психоментального опыта в буддийской лизиологии не 
«произрастает» ли из эмоционально окрашенного вос­
приятия предмета, расчлененного чувственно-сверка­
ющей симметрией деталей, пышным цветением мета­
фор, сравнений (ср.: «Язык есть цветение уст» — 
М. Хайдеггер)? Далее, структура «плоти» художника, 
тончайшие невербализируемые состояния (йогасукха) 
не отражаются ли в уникальности произведения сак­
рального искусства и его соотнесенности с канониче­
ским «фоном»? 
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H. В. Абаев 

ЧДНЬ-БУДДИЗМ 
И ШДОЛИНЬСКДЯ ШКОЛА У-ШУ 

Одним из самых своеобразных и влиятельных на­
правлений в средневековом китайском буддизме ма4 
хаяны по праву считается школа чань (яп. «дзэн»), 
сформировавшаяся в процессе взаимодействия и син-< 
теза индийского буддизма с китайскими религиозны­
ми, фиЛОСОфсКИМИ, КулЬТурнО-ПСИХОЛО!ГИЧеСКИМИ И ПСИ4 
хотехническими традициями. \ 

Специфической чертой чань-буддизма является* 
в частности, то, что наряду с традиционными для буд­
дизма методами психотренинга и психической саморе­
гуляции, носившими, как правило, внешне статический 
характер (например, методами психической релакса­
ции, концентрации и медитации), в этой школе прак­
тиковались активно-динамические методы психофизи­
ческой подготовки — парадоксальные загадки (кит. 
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ггун'ань»; яп. «коан») и диалоги (кит. «вэньда»; яп. 
шондо»), медитация в процессе двигательной актив-
исти или трудовой деятельности и др. (подробнее см. 
[1]). Представляя собой яркий пример взаимовлияния 
i творческого взаимодействия двух величайших куль-
•урно-психологических традиций Востока — индийской 
[ китайской, эти методы сыграли вместе с тем важную 
юль в том, что чань-буддизм стал влиятельным фак-
ором общественной и культурной жизни средневеко-
ого Китая. 

Особое место среди таких активно-динамических ме-
одов, практиковавшихся в чань-буддизме, занимала 
ак называемая «шаолиньская школа» борьбы и ку-
ачного боя (кит. «шаолиньсы цюаньфа»; яп. «сёринд-
и кэмпо»), включавшая в себя обширный комплекс 
риемов искусства боевого единоборства (кит. «у-шу»; 
п. «будзюцу»)1 без оружия и с применением различ-
ых видов холодного оружия (мечи, копья, дубинки, 
лебарды и т. д.), в том числе метательных приспособ-
ений, а также приемы стрельбы из лука. В эту си-
гему входили также методы и приемы общей мораль-
о-психологической и психофизической подготовки че-
овека к экстремальным условиям боевого единобор­
ца — психосоматической тренировки и саморегуля-
ии, биоэнергетической стимуляции и активизации, 
ассажа и самомассажа и т. д. 

Применение в рамках одной из буддийских школ 
риемов искусства боевого единоборства, противореча-
их по самой своей сути подчеркнуто миролюбивому 
1рактеру этического учения буддизма, требовало объ-
;нений, и множество версий, зачастую очень протп-
фечивых и взаимоисключающих, стало возникать 
це в период становления шаолиньской школы у-шу. 
Многочисленные попытки объяснить, как и почему в 
янь-буддизме стало практиковаться боевое искусство, 
)едпринимаются и в настоящее время, но сколько-ни-
гдь исчерпывающего объяснения этого феномена до 
[х пор нет ни в отечественной, ни в зарубежной ли-
ратуре. 

В данной работе ставится задача, критически рас-
ютрев наиболее распространенные версии о проис-
(ждении шаолиньской школы у-шу, выявить внутрен-
ie закономерности в развитии религиозно-философ-
;ого учения чань-буддызма, которые сыграли решаю-
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щую роль в том, что шаолиньское боевое искусстве* 
стало органичным элементом чаньской практики,! 
а также определить роль внешних социокультурных; 
факторов в этом процессе. На основе такого анализа 
мы попытаемся также определить, какие характерный 
особенности чань-буддизма оказали влияние на фор­
мирование стилевых и структурно-функциональных* 
особенностей шаолиньской школы, на применявшиеся 
в ней методы психофизической подготовки и на ле­
жащие в их основе методологические принципы. 

Название «шаолиньская школа» боевого искусстве, 
происходит от крупнейшего и древнейшего центра 
чань-буддизма и всей китайской махаяны — монастыря 
Шаолиньсы (Сёриндзи), история которого тесно свя­
зана с историей школы чань. По чаньской традиции 
основателем монастыря считается легендарный основой 
положник школы чань и ее первый патриарх буддий­
ский миссионер Бодхидхарма2, прибывший в Кита£ 
из Южной Индии где-то в конце V — начале VI щ 
н. э.3 и передавший своему первому китайскому уче> 
нику Хуэйкэ эзотерическое учение о «внезапном про? 
светлении», которое впоследствии получило наименее 
вание «чань-цзун» — «школы чань». 

Согласно историческому преданию, которое было ; 
основном распространено среди последователей «шас? 
линьской школы» боевого искусства и особенно сред! 
членов тайных обществ, практиковавших это искусстве 
вскоре после того, как была создана новая школа и ; 
Бодхидхармы появилось много других учеников и по} 
следователей, возникла потребность в собственном иц 
настыре, который и был воздвигнут под руководство! 
самого патриарха в горах Суншань (на территории 
современной провинции Хэнань). В те далекие времё 
на горы Суншань были покрыты густым лесом 4, в к4 
тором прятались разбойники, постоянно нападавши 
на безоружных монахов, грабившие и убивавшие ml 
К счастью, Бодхидхарма, будучи из княжеского род! 
принадлежавшего к сословию кшатриев (воинов), влг 
дел приемами индийского боевого искусства (ваджрв 
мушти), которым он сам обучился еще до того, Kai 
стал последователем буддизма, и которому он обучи* 
своих китайских учеников, а те начали развивать I 
совершенствовать это искусство дальше, в результат! 
чего и возникла «шаолиньская школа». Со времене! 
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она стала одной из ведущих школ традиционной ки­
тайской системы боевых искусств 5. 

Согласно другой версии, ко времени прибытия Бод-
хидхармы монастырь уже существовал и в нем оби­
тала община буддийских монахов. К этой общине он 
сначала просто присоединился, а затем возглавил ее, 
так как обладал более высоким религиозным авторите­
том и даже почитался как 28-й общебуддийский пат­
риарх, продолжающий прямую линию преемственно­
сти буддийских патриархов, начинающуюся непосред­
ственно от самого Будды Шакьямуни. Наблюдая за 
своими китайскими учениками, которые до него сле­
довали более «ортодоксальному» течению буддийского 
учения и практиковали общепринятые в то время в 
китайском буддизме методы «сидячей медитации» (цзо-
чань), Бодхидхарма якобы обнаружил, что из-за дли­
тельного пребывания в статичной позе и вообще вслед­
ствие малоподвижного образа жизни их здоровье при-
лло в упадок, а это затрудняло успешное продвижение 
ю пути морального и психического совершенствова-
зия. К тому же из-за регулярных и длительных заня­
тий «сидячей медитацией» ученики нередко впадали 
5 состояние оцепенения или транса, которое мешало 
побуждению их «интуитивной мудрости» в порыве 
фонтанного и внезапного «просветления», составляю-
цего суть учения школы чань. Впадая в такое состои­
т е , некоторые ученики вообще не были способны по-
зимать его проповеди, в которых он призывал к ин-
'уитивному озарению и активно-динамическим мето-
\ам медитации, другие же просто васыпали во время 
фоповедей, совершенно изнуренные занятиями сидя-
гей медитацией. Иногда они доводили себя до такого 
хзнеможения, что засыпали даже во время самой ме-
гатации, в результате чего эти занятия вообще теря-
ш всякий смысл. Некоторые же засыпали во время 
шнятий просто из-за лени и нерадивости либо по той 
1ростой причине, что такие занятия не соответствова­
ли их темпераменту, психофизическому складу, инди-
идуальным особенностям их типа личности, требовав-
иего более активных и динамичных форм психофизи-
сеской подготовки. 

Учитывая все эти обстоятельства, Бодхидхарма и 
вел в обязательный курс практических занятий шао-
[иньских монахов активно-динамические формы пси-
•.офизической подготовки, которые должны были до-
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полнить традиционные буддийские методы ncuxoTpei 
нинга, совмещаясь с ними в едином комплексе и каь* 
бы балансируя их, т. е. оказывая более сбалансирован­
ное, комплексное воздействие на тренирующегося. Та* 
кое комбинированное воздействие должно было не 
только нейтрализовать отрицательные последствия од-;. 
ностороннего увлечения статичными п относительна 
пассивными формами психотренинга, но и в конечное 
итоге усилить общий суммарный эффект воздействие 
различных составных элементов всего комплекса пси; 
хофизической подготовки, обеспечивая более тотально) 
и глубокое преображение личности в соответствии | 
заданными параметрами, а также ее более целостно* 
психофизическое развитие, в котором гармонично сба! 
лансированы психические и физиологические аспекте 
При этом, как гласит предание, Бодхидхарма опирало! 
на хорошо известный древним индийцам и китайца!» 
принцип «в здоровом теле — здоровый дух». Примени! 
тельно к психофизической тренировке этот принцщ 
означал, что коррекция физиологических процессов со 
действует улучшению психического состояния и, нас 
борот, оптимизация психических параметров способ 
ствует гармонизации физиологических процессов. 

Исходя из этого принципа, последователи «шас{ 
линьской школы» утверждали, что одна из основные 
задач психофизической подготовки заключается в тощ 
чтобы гармонизировать «внутреннее» и «внешнее», nci| 
хическое и физическое, и добиться полного соответ; 
ствия между психической саморегуляцией (т. е. мё 
дитацией) и приемами кулачного боя (см. [8]). 

Вместе с тем боевые приемы «шаолпньской школы; 
имели для ее последователей важное прикладное знз 
чение и могли стать эффективным средством практи­
ческой реализации некоторых фундаментальных филе) 
софско-психологических принципов чань-буддизма, чт| 
также должен был учитывать Бодхидхарма при разрЗ 
ботке этой системы психофизической подготовки. Kai 
подчеркивается в традиционных версиях о происхон-* 
дении «шаолиньсы цюаньфа», главное прикладное зн4 
чение боевых приемов этой школы ее основатель у<1 
матривал в том, что они давали возможность его учи 
никам в случае бандитского нападения спасти сво! 
жизнь и избежать неминуемой гибели, которая лише 
ет их уникального шанса на обретение «просветления! 
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в «спасения» в данном перерождении, в данной жиз­
ни, закрывая им путь к дальнейшему морально-психи­
ческому совершенствованию. В то же время эти прие­
мы позволяли им нейтрализовать нападение, не уби­
вая самого нападающего, т. е. не «омрачая» свою кар­
му грехом убийства человека и не нарушая один из 
главных принципов буддийской этики — принцип «не­
насилия». 

По-видимому, такие мотивации действительно сы­
грали определенную роль в том, что вопреки общепри­
нятым правилам монастырского устава (виная), кото­
рыми буддийским монахам запрещалось принимать 
участие в любых видах деятельности, сопряженных 
с убийством «живых существ», монахам Шаолиньсы 
все же было дозволено заниматься боевым искус­
ством. Характерно, что в качестве уступки традицион­
ной буддийской морали от них требовалось, чтобы они 
применяли это искусство только в случае крайней не­
обходимости, когда иного способа избежать своей 
:мерти нет. 

Но традиционные версии не объясняют, почему 
паолиньская школа боевого искусства (в отлпчие, на-
фимер, от школ даосского направления) с самого на­
шла носила ярко выраженный наступательный харак-
ер и ударам в ней придавалось гораздо большее зна-
[ение, чем защитным приемам. Ведь очевидно, что для 
амообороны и нейтрализации нападения больше под-
:одят не такие актпвно-наступательные приемы, ко-
орые должны завершаться решающим ударом, а су-
убо защитные приемы, более характерные для даос-
кнх школ боевого искусства. Их вполне могли исноль-
овать и шаолпньскне монахи (тем более что в целом 
ань-буддисты широко использовали психотехнические 
остижения даосских школ). К тому же указанные в 
раднционных версиях мотивы не согласуются с тем, 
то «шаолииьская школа» включала в себя не только 
рнемы рукопашного боя без оружия, но и искусство 
(ехтопания различными видами холодного оружия, 

также стрельбу из лука, метание в цель различных 
етательных приспособлений, т. е. такие приемы и 

редства поражения противника, которые вообще никак 
ельзя считать оборонительными. 

В традиционных версиях о происхождении шао-
иньской школы не объясняется также, почему заня* 
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тия боевым искусством стали обязательной и важной 
частью программы обучения монахов, продолжая иг­
рать эту роль в течение многих столетий, хотя, как 
сообщается в тех же преданиях, обитатели Шаолинь-
сы, освоив преподанное им Бодхидхармой боевое искус­
ство, вскоре расправились с досаждавшими им разбой­
никами и очистили от них всю округу. Более того, во­
инственные монахи навели на разбойников такой ужас,, 
что впредь те уже не решались появляться в oKpeJ 

стностях монастыря, а со временем боевое искусства' 
щаолиньской школы приобрело такую широкую пзве-i 
стность, что вообще мало кто решался нападать на eef 
представителей. Наоборот, сами монахи в период смут, 
и политической нестабильности нередко нападали на 
купеческие караваны, принуждая купцов и других сен 
стоятельных людей платить монастырю пошлину, об| 
лагая данью местную знать, и принимали участие в 
других акциях, которые носили не столько оборони* 
тельный, сколько, так сказать, наступательный харак? 
тер. Так, например, они помогали основателю династии 
Тан (618—907)—императору Гаоцзу — в борьбе с еп 
соперником Ван Шпчуном — одним из претендентов н. 
императорский престол [9, 10]. Гаоцзу, наслышанны! 
о необычной военной доблести и боевом искусстве мс! 
нахов Шаолиньсы, обратился к настоятелю монастыр: 
со специальным воззванием, в котором просил «обуз 
дать» мятежного генерала и «самозванца» Ван.Шич^ 
на 6. Настоятель послал против дружины Ван Шичун? 
отряд из сотни монахов под командованием трех лу*? 
ших бойцов: Чжицао, Хуэйяна и Таньсуна. За год в<| 
енных действий шаолиньские монахи полностью унич­
тожили дружину мятежного генерала, а затем прпнр 
ли участие в ликвидации разбойничьих шаек, состояв 
ших из отслуживших солдат и дезертиров [10, 11J 
За эти боевые заслуги преемник Гаоцзу — танский иы 
ператор Тайцзун (627—650)— пожаловал монастыр:" 
обширные земельные угодья (40 цинов пахотной зе\; 

ли) [12]. Однако в последующие эпохи, начиная где-т? 
с конца XI — начала XII в., шаолиньские монахи ст; 
ли принимать активное участие в деятельности тайнц-. 
религиозно-политических объединений и народн]! 
сект, которые чаще всего имели антиправительстве!: 
ную направленность. Поэтому монастырь нередко по; 
вергался опале и преследованиям со стороны офиц? 
альных властей. 
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Таким образом, гааолпньскпе монахи продолжали 
интенсивно заниматься изучением искусства боевого 
единоборства и тогда, когда им никто не угрожал, 
и далеко не всегда эти занятия были обусловлены 
необходимостью самообороны. Поэтому очевидно, что 
разработанные «шаолиньской школой» методы психо­
физической подготовки предназначались не только для 
самозащиты и выполняли не только терапевтические, 
профилактические, общеукрепляющие и прочие функ­
ции, но рассматривались и как важнейшее средство 
практической реализации основополагающих принци­
пов чань-буддизма, которое стало обязательным эле­
ментом психофизической тренировки шаолиньских 
монахов не в силу случайного стечения обстоятельств, 
а потому, что это соответствовало общим тенден» 
циям развития школы чань и было обусловлено глубо­
кими внутренними закономерностями этого развития. 
Случайные совпадения (например, то, что монахи нуж­
дались в приемах самозащиты, а Бодхидхарма владел 
такими приемами, и т. д.) могли лишь создать благо-
1риятные условия для проявления этих закономерно-
:тей, стимулировать и ускорить процесс их проявле-
шя, но сами по себе не могли обусловить столь устой-
швый и длительный интерес к боевому искусству, тем 
)олее что оно противоречило фундаментальным прин-
щпам буддийской морали. В аналогичных условиях 
жазывались многие буддийские монастыри, что, одна-
{о, не привело к массовому увлечению последователей 
фугих школ китайского буддизма военно-прикладны-
,ш искусствами. 

Вместе с тем эти внутренние закономерности раз-
|ития школы чань как особого направления в китай­
кой буддизме были детерминированы объективными 
общественно-экономическими, политическими, этно-
;ультурнымн и социально-психологическими условия-
ш, под воздействием которых развивался китайский 
1уддизм и которые значительно отличались от суще-
твовавших на его прародине (в Индии), вызывая не-
>бходимость изменения отдельных исходных посылок 
[ервоначального буддизма и их приспособления к из­
менившимся условиям. В частности, значительно отли-
:ался социальный статус буддийских монахов, который, 

свою очередь, влиял на престижность этой социаль-
ой группы, на отношение к ней со стороны представите-
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лей других слоев населения. Если в Индии этот ста-; 
туе был очепь высоким и гарантировал почтительное! 
отношение со стороны большинства населения, а зна-| 
чит, и готовность оказывать монахам материальную\ 
поддержку, то в Китае он был намного ниже я отно-? 
шение к монахам варьировалось от весьма уважитель-j 
ного до откровенно пренебрежительного или даже по-; 
громяого настроения. Особую враждебность со стороны; 
представителей различных социальных групп традици-j 
онного Китая вызывал принципиальный отказ буд-} 
днйских монахов от участия в производительном тру-| 
де, в том числе и в сельскохозяйственных работах,! 
которые были категорически запрещены правилами вин 
наи, так как несут гибель массам «живых существ»,} 
обитающих в почве (см. [1, 12]). Это вступало в во-[ 
ниющее противоречие с господствующей в средневеко^ 
вом Китае «трудовой этикой», культивировавшей бла-{ 
гоговейное отношение к труду (особенно—к труду* 
землепашца), и вызывало постоянные нападки и гоне-f 
ния, которые чаще всего мотивировались тем, что буд4 
дизм является «паразитом» на теле общества. И вещ 
же наиболее «ортодоксальные» школы официально 
признанного буддизма так и не смогли изменить своё 
отношение к сельскохозяйственному труду, за ис-j 
ключением школы чань и «неофициальных», народ! 
ных сект. 

Более гибкому приспособлению школы чань н 
традиционной китайской «трудовой этике» и ко BceMjj' 
традиционному общественно-экономическому укладе 
средневекового Китая способствовало то, что в про] 
цессе формирования этой школы как самостоятельного 
направления в ней получили преимущественное раз] 
витие такие положения буддизма махаяны, которые 
обосновывали необходимость активно-динамически;» 
методов психотренинга и активного участия в практи] 
ческой «мирской» деятельности. Так, важную роль i 
формировании школы чань сыграла махаяиская кон* 
цепция тождественности нирваны (абсолютного аспеЫ 
та бытия) и сансары (относительного аспекта бытия)} 
которая снимала всякую оппозицию между монахом 
и мирянином, а значит, и между сугубо религиозно!? 
практикой и обыденной мирской жизнедеятельностью» 

Последовательно развивая махаянский тезис об от; 
сутствии различий между сакральной и мирской сфе! 

156 



рамп деятельности, чапь-будднсты делали вывод, что в 
принципе можно заниматься каким угодно делом, не 
совершая никакого «греха», если только сохранять при 
этом внутреннюю чистоту и спокойствие, не иметь 
эгоистических стремлений и других «порочных» по­
буждений. Например, чаньский патриарх Байчжан 
(720—814) на вопрос своего ученика, не ожидает ли 
их всех в будущем перерождении наказание за такие 
действия, как рубка дров, резание травы, копание ко­
лодцев и возделывание почвы, ответил: «Будет ли че­
ловек наказан за все эти поступки — зависит от него 
самого. Если это человек алчный, погрязший в мыслях 
о приобретении и утрате, если он постоянно стремится 
заполучить „то" и избежать „этого", то непременно 
будет наказан. Если же, наоборот, он не увиливает от 
неприятных обязанностей, чреватых для пего „грехо­
падением", и честно исполнял свой долг, заботясь 
лишь о том, чтобы принести пользу другим людям, то, 
„даже если он трудился весь день, он как бы ничего 
не делал» [22, с. 126]. 

Более того, развивая махаянскую концепцию «ши­
рокого пути спасения» (т. е. «спасения» не только для 
монахов, но и для мирян) и активного служения бод-
хисаттвы7 делу «освобождения» всех «живых существ» 
от их эмоционально-психической «омраченности», 
тань-буддисты не просто допускали возможность уча-
;тпя в различных видах деятельности, «греховных» с 
гочкн зрения ортодоксального буддизма (в том числе 
т в земледельческом труде), но утверждали, что чело-
зек, вступивший па путь морального и психического 
ювершеиствовапия, не может обрести полное и окои-
ттельное «просветленно», не помогая другим людям, 
i потому он обязан принимать самое активное и не­
посредственное участие в тон деятельности, которой 
тшшаются обычные, «мирские» люди, чтобы облегчить 
ix участь и в то лее время обратить эту деятельность 
т благо своего собственного «спасения». Иначе гово-
)я, обязательным условием и средством индивидуаль­
ного морально-психического совершенствования явля-
гтея участие в какой-нибудь «мирской» деятельности, 
которая приносит пользу другим людям, имеет какое-
'о социальное значение. Такое отношение к трудовой 
деятельности, противоречащее общепринятым прави-
[ам винаи, было кодифицировано в собственном мона-
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стырском уставе школы чапь, в основу которого был 
положен принцип «День без работы — день без еды» 
и который обязывал монахов все свободное от занятий 
медитацией и другими видами «чаньской практики» 
время посвящать разного рода хозяйственным работам, 
в том числе возделыванию земли на монастырских по­
лях, проявляя при этом максимальное рвение и ста­
рание [1; 22]. 

В процессе дальнейшего развития этих принципов! 
чань-буддисты делали еще более радикальный вывод,; 
что предосудительной и «греховной» является не &к-\ 
тивная практическая деятельность, а, наоборот, пас-; 
сивность, бесплодная созерцательность, социальная; 
индифферентность и безответственность и что труд,J 
различные формы социальной активности являются* 
более высокой формой практики морально-психическо­
го совершенствования, чем сугубо религиозная прак-; 
тика. Последняя даже объявлялась «греховным» заня-j 
тием, создающим «адскую карму». А это означало, что; 
все виды психофизической тренировки, которыми чань-j 
буддисты занимались в монастырях, есть лишь подго­
товительный этап к активной деятельности «в миру»! 
позволяющий достигать более высокого морально-псЫ 
хического совершенства. И так как одним из важней*' 
ших условий выживания человека в традиционном кщ 
тайском обществе был упорный труд, причем главным 
образом тяжелый физический труд, то это условие вос} 

создавалось и в чаньекпх монастырях, где оно npif 
этом моделировалось в наиболее крайних, экстремаль^ 
ных формах, требующих напряжения всех психические 
и физических сил (в противном случае, если, напри* 
мер, монахи относились к своему делу с недостаточ? 
ным рвением и трудолюбием, проявляли халатности 
невнимательность и т. д., их довольно жестоко нака; 
зывалп)8. 

С одной стороны, такие крайности мотивировались 
тем, что они способствуют мобилизации и активизации 
потенциальных возможностей человеческого организм^ 
одновременно развивая способность (которая выраба! 
тывалась на предыдущих стадиях психофизическо| 
подготовки) сознательно и целенаправленно управлят! 
процессом высвобождения этих резервных возможна 
стей. С другой стороны, они обусловливалась необхо­
димостью максимально приблизить условия психофй 
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зической тренировки к реальной жизни, к тем суровым 
условиям жизнедеятельности, в которых мог оказать­
ся чаньский адепт после завершения процесса подго­
товки, когда он должен был на практике реализовать 
все, чему обучался ранее, применяя освоенные методы 
психофизической саморегуляции непосредственно в 
процессе практической деятельности. Правда, в реаль­
ной жизни требования не всегда были такими же 
жесткими, как во время тренировок в чаньских мона­
стырях, но, во-первых, было очевидно, что если чело­
век, научившись управлять своим психофизическим 
состоянием и активизировать резервные возможности 
своего организма, сможет поддерживать высокий уро­
вень работоспособности в более жестких условиях, то 
в нормальных он будет работать еще продуктивнее. 
Во-вторых, нужно было учитывать постоянную воз­
можность изменений и усложнений условий деятель­
ности, которые всегда могут произойти в реальной 
жизни, а потому следовало выработать в человеке по­
стоянную готовность к этим осложнениям и труд­
ностям. 

Чаньские мастера-наставники, организующие п на­
правляющие процесс психофизической подготовки, 
должны были также учитывать, что наряду с тяже­
лым и упорным трудом важнейшим условием выжи­
вания человека в те времена была борьба — не только 
в узком смысле, как боевое единоборство, представляю­
щее собой крайнее, исключительное и частное прояв­
ление борьбы, но и в широком — как преодоление че­
ловеком самых разнообразных трудностей и препят­
ствий, мешающих достижению жизненно важных для 
него целей. Так как для чань-буддистов наиболее 
важной задачей, имеющей первостепенное значение в 
их системе приоритетов, было достижение состояния 
«просветления», для них эта борьба заключалась преж­
де всего в преодолении собственной эмоционально-пси­
хологической «омраченности», в освобождении от раз­
личных негативных факторов своей внутренней психи­
ческой жизни. Но принцип активного служения «жи­
зни существам» побуждал их всемерно содействовать 
а «просветлению» других людей, без чего их собствен­
ное «просветление» объявлялось невозможным. Поэто­
му они' должны были всеми доступными им средства­
ми преодолевать «омраченность» и в других людях, 
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V 

побуждая их к морально-психическому совершенство-; 
ванию. 

В зависимости от конкретных обстоятельств и сте-: 
пени «омрачешюсти» конкретного человека чань-буд-
дисты могли применять самые разные методы воздей-; 
ствия на его сознание и поведение, которые в данной; 
ситуации представлялись им наиболее адекватными и! 
эффективными. Это могли быть как вербальные, так и" 
невербальные, физические методы воздействия; как 
сравнительно «мягкие», так и более «жесткие», допуск 
кающие п весьма суровые, грубые или даже жестокие} 
действия по отношению к этому человеку, если они; 
в конечном итоге способствуют его «просветлению» й 
если другие методы по какой-либо причине невозмож­
ны или неэффективны. 

К такого рода «жестким» методам психофизическо­
го воздействия па чаньских адептов, разработанным 
на основе этих теоретических положений религиозно-
философского и этического учения чапь-будднзма| 
можно отнести, в частности, методы так называемой 
«шокотерапии», ставшие важным составным элементом 
чаньской практики,— внезапные удары, толчки, щпнт 
ки, окрики-восклицания и т. д. Их применение свиде-j 
тельствует о том, что в случае необходимости чань-S 
буддисты могли прибегать и к н а с и л ь с т в е н н ы » ! 
методам воздействия на человека, если они, по их мне* 
нию, помогают его конечному «просветлению». ; 

Более того, последовательно развивая махаянскш1 
принцип активной деятельности с целью «спасения»! 
всех «живых существ», чань-буддисты утверждали, ч « 
насилие во имя п па благо «спасения» того, кто стал 
его объектом, не является в сущности насилием и чт | 
в некоторых ситуациях, когда люди из-за своей чрез! 
мерной «омрачешюсти» не в состоянии прислушаться 
к обычным, так сказать «мирным», формам проповеди* 
насильственные действия являются единственной форг 
мой «проповеди», которая в таком случае возможна Е 
действенна. Но в любом случае, даже если обстоятель? 
ства не вызывали необходимости применения прямого 
насилия, чапь-будднеты должны были придерживаться 
активно-наступательной позиции по отношению к дру 
гим людям, активно вмешиваясь в их дела и поступки 
и побуждая их к «освобождению» от моралыю-пепхо 
логической омраченностп», хотя это далеко не всегд 
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соответствовало их яоле и желаниям, привычному для 
них образу жизни, а потому все равно являлось опре­
деленной формой насилия. 

В свою очередь, это резко увеличивало вероятность 
возникновения различных конфликтов и крайних си­
туаций из-за естественного противодействия тех, кто 
не желал быть «спасенным» с помощью таких методов. 
Вообще, последовательная реализация принципов «су­
ровой проповеди» превращала жизнь чань-буддистов 
в перманентный конфликт и непрерывную борьбу, тре­
бующую незаурядных бойцовских качеств. Вот почему 
наряду с методами «шокотерапии» и диалогами-поедин­
ками, в очень наглядной и действенной форме вопло­
тившими в себе принципы «суровой проповеди», 
в чань-будднзме стали также практиковаться военно-
прикладные искусства. Они были еще более эффектив­
ным средством воспитания таких качеств и в соответ­
ствии с принципами чань-буддизма носили ярко вы­
раженный активно-наступательный характер, хотя 
могли применяться и в целях самозащиты. Являясь 
средством воспитания бойцовских качеств, необходи­
мых не только в частных ситуациях боевого единобор­
ства, но и для успешного противодействия всем дру­
гим агрессивным факторам окружающей среды, для 
зыжпвания в общей экзистенциальной ситуации пер­
манентной борьбы, боевые искусства одновременно слу­
жили эффективным средством практической реализа­
ции чаньских принципов активной деятельности с 
целью «просветления» других людей. 

Таким образом, использование военно-прикладных 
искусств в чаньской системе психофизической подго­
товки явилось закономерным следствием общего раз­
вития школы чань и было обусловлено как внутрен­
ний тенденциями этого развития, так и целым комп­
лексом внешних факторов. Поэтому представляется, 
ITO традиционные версии о происхождении шаолинь-
;кой школы явно преувеличивают роль Бодхидхармы, 
триписывая ему одному заслугу «изобретения» этой 
системы боевого искусства. Скорее всего, процесс ее 
рормпрования начался задолго до его прибытия в 
Китай и в нем принимали участие многие мастера 
зоевых искусств, причем они опирались как на индий­
ские, так и на китайские традиции искусства боевого 
здиноборства, в результате синтеза которых и сложи-
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лась шаолипьская школа. Известно, например, что в; 
конце V—начале VI в. В Шаолнньсы жил «наставник; 
медитации» Дяо (Дяо чань-ши), который обучал своих 
учеников боевым приемам (судя по имени, он был 
китайцем) [6]. 

Вполне вероятно, что китайских монахов впервые: 
познакомил с традициями индийских боевых искусств! 
не Бодхидхарма, а кто-то другой. Так, по данным; 
современных китайских ученых, монастырь Шаолинь-
сы был возведен в 495 г. по указу императора Сяо; 
Вэньди из династии Северная Вэй в качестве резиден­
ции для буддийского наставника по имени Бато (дру­
гой вариант имени Фото — Будда), прибывшего из 
Индии проповедовать среди китайцев свое учение [10,, 
11], При этом китайские авторы, ссылаясь на источ-: 
ники, обнаруженные в Шаолиньсы, отмечают, что? 
кроме проповеди буддийского учения и перевода сан-} 
скритских текстов Бато обучал своих учеников искус-1 
ству «превращать обычный заступ в длинный меч»[ 
[10]. Отмечается также, что при Бато в монастырь! 
поступило много молодых неофитов, которые владели 
приемами рукопашного боя и борьбы, стали его учени.4 
нами и развивали дальше это искусство. Упоминается. 
например, монах по имени Сяо Хуэйгуан, который еще: 
до прихода в Шаолиньсы прославился тем, что мог{ 
стоя одной ногой на колодезном бордюре, 500 раз под-j 
бросить другой ногой волан, не роняя его. Бато был 
поражен его искусством и принял Хуэйгуана в учени-* 
ки. Другой ученик Бато, Сэнчоу, вначале имел очень 
слабое здоровье и подвергался постоянным насмешкам 
со стороны тех учеников, которые уже были посвяще1 

ны в секреты боевого искусства. Но вспоследствии ой 
разработал свою систему психофизической подготовки 
и начал усиленно тренироваться, в результате чег0 
окреп, стал сильным и ловким и мог одерживать по­
беды над другими учениками [10]. 

Тем не менее на основе таких данпых не следует! 
на паш взгляд, совершенно исключать Бодхидхарму ий 
истории шаолиньской школы у-шу, полностью отри-j 
цая не только его роль в создании этой школы, но Ц 
вообще всякое влияние индийских традиций боевого; 
искусства на формирование и развитие китайски* 
у-шу, как это делают некоторые современные китай! 
ские исследователи [11, 16]. Во-первых, эти данные 
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вовсе не исключают того, что Бодхидхарма мог сы­
грать определенную, хотя и не такую значительную, 
как это указывается в традиционных версиях, роль в 
ознакомлении китайцев с элементами индийского бое­
вого искусства и в соединении достижении буддийской 
психотехники с уже существовавшими в Китае того 
времени приемами боевого единоборства, вошедшими 
в арсенал шаолиньской школы. Во-вторых, даже если 
Бодхидхарма вообще не принимал непосредственного 
участия в разработке сугубо боевых приемов, внедрен­
ные им среди китайских монахов методы психотренин­
га и психической саморегуляции, а также некоторые 
теоретические положения махаянского буддизма имели 
огромное значение для формирования психотехниче­
ских и исихометодологпческих основ шаолиньской 
школы боевого искусства. Это уже само по себе могло 
служить достаточно веским основанием для его почи­
тания как ключевой фигуры в истории зарождения 
шаолиньской школы у-шу. 

Кроме того, так как Бодхидхарма считался осново­
положником чаньской эзотерической традиции в Китае, 
в которой особый акцент делался на передаче линии 
преемственности буддийских патриархов непосредст­
венно от наставника к ученику, и именно эта тради­
ция легла в основу шаолиньской школы как составной 
элемент чаньской практики, то его канонизация в ка­
честве первого патриарха этой школы боевого искус­
ства была вполне правомерной с точки зрения ее по­
следователей. И наконец, хотя ему было приписано 
многое из того, что было сделано другими индийскими 
миссионерами в разработке шаолиньского боевого ис­
кусства (например, упомянутым выше Бато), это вов­
се не означает, что индийские традиции боевого искус­
ства вообще не оказали никакого влияния на китай­
скую систему у-шу и особенно на шаолиньскую школу 
боевого искусства. Какую бы роль ни сыграл в этом 
сам Бодхидхарма, очевидно, что шаолиньская школа 
сформировалась в процессе активного взаимодействия 
и взаимовлияния индийских и китайских традиций 
боевого искусства, как и чань-буддизм в целом явля­
ется продуктом синтеза двух религиозно-философских, 
психотехнических и культурно-психологических тра­
диций. 
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Еще одним свидетельством в пользу того, что шао- , 
линьская школа сформировалась в результате синтеза 
индийских и китайских традиций боевого искусства, 
являются сохранившиеся до нашего времени копии 
фресок на стенах Шаолииьсы, неоднократно перерисо­
вывавшиеся с самого раннего оригинала (вероятно, 
танского периода) [17]. На этих настенных росписях 
изображены монахи, отрабатывающие приемы кулач­
ного боя и фехтования, причем некоторые из них изо­
бражены с подчеркнуто пекитайскими чертами лица — 
с длинными носами и черной кожей, как было принято '• 
в средневековом Китае передавать в утрированном '• 
виде облик индийцев 9. 

Возможно, что определенная часть многочисленных [ 
буддийских миссионеров из Индии, в течение ряда 
столетий прибывавших разными путями в Китай, была 
знакома с индийскими традициями боевого искусства 
типа ваджрамушти и передала те или иные элементы 
этой традиции своим китайским ученикам. Это пред­
ставляется тем более вероятным, если учесть, что мно­
гие из них до приобщения к буддизму либо имели 
непосредственное отношение к военному делу, являясь 
профессиональными военными или же происходя из i 
воинского сословия, или были знакомы с народными ;' 
индийскими приемами борьбы и кулачного боя, с на- -
родными военно-спортивными играми и народными или : 

ритуальными танцами, движения из которых в случае ; 
необходимости можно легко превратить в боевые прие­
мы. Такой трансформации способствовало то, что за­
частую их путь в Китай пролегал через пустынные 
или малонаселенные местности и их жизнь подверга- i 
лась постоянной угрозе со стороны зверей, разбойнп- ] 
ков, солдат враждующих армий и т. д. Да и сам Ки­
тай в период формирования шаолиньской школы по­
трясали междоусобные войны, народные волнения, на­
беги иноземных орд и пр., вследствие чего буддийские 
монахи (особенно ведущие бродячий образ жизни) 
оказывались беззащитными перед насилием, если не 
владели приемами самозащиты. 

Несомненно и то, что монахи китайского происхож­
дения, принимавшие участие в разработке шаолиньской : 
системы боевого единоборства, активно использовали 
при этом приемы народной китайской борьбы («готи») 
и кулачного боя («шоубо»), а также элементы риту-
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альных и народных танцев, военно-спортивных игр 
(например, такого синкретического народного танца, 
сочетающего в себе элементы ритуала и военно-спор­
тивных игр, как «цзяо-ди»—«бодание рогами коро­
вы»)10 [2]. Поскольку чань-буддисты вообще широко 
опирались на даосские психотехнические традиции, то 
при разработке шаолиньской системы использовались 
и гимнастические, дыхательные, психотехнические и 
другие упражнения даосского происхождения. 

Так, в преданиях о шаолиньском монастыре сооб­
щается, что один из его монахов, по имени Увэй, где-
то раздобыл рукопись, в которой описывались гимна­
стические упражнения, разработанные на основе даос­
ской лечебной гимнастики знаменитым китайским 
врачом Хуа То (II —III вв. н. э.). Эти упражнения 
имитировали характерные движения «пяти зверей» 
(обезьяны, медведя, тигра, оленя и птицы — вероятно, 
журавля) и получили известность под названием 
«Игры Пяти животных» («У цинь си») [18]. На осно­
ве этих упражнений были якобы разработаны пять ос­
новных «звериных форм» («звериных стилей») шао­
линьской школы — дракона, змеи, журавля, тигра и 
леопарда. 

В шаолиньской школе действительно использова­
лись упражнения, имитирующие движения различных 
зверей и птиц, в том числе и мифических (например, 
дракона), и наблюдения за животными явились важ­
ным источником пополнения арсенала боевых приемов 
и гимнастических упражнений шаолиньских монахов, 
но это вовсе не означает, что все пять основных «зве­
риных форм» были взяты именно из гимнастики Хуа 
То [14]. Они могли основываться и на многих других 
физиотерапевтических и макробиотических системах 
даосского происхождения, получивших распростране­
ние среди широких масс китайцев ко времени возник­
новения шаолиньской школы (см. [20, 21]), а также 
на огромном опыте всей традиционной китайской меди­
цины, в которой с самого начала придавалось огром­
ное значение профилактике и лечению заболеваний с 
помощью гимнастики, сочетающейся с приемами мас­
сажа и самомассажа, дыхательными и психическими 
упражнениями и т. д. 

Вместе с тем, хотя традиционные китайские прие­
мы и методы психофизической подготовки в целом 
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сыграли важную роль в разработке тех или иных ком- j 
понентов шаолиньской школы, индийские традиции ис-> 
кусства боевого единоборства сыграли, на наш взгляд,; 
более решающую роль в формировании ее главных > 
стилевых особенностей, а также в систематизации раз-1 
личных приемов рукопашного боя, положенных в ее I 
основу, в становлении боевого искусства как стройной; 
и последовательной системы формальных упражнений \ 
и приемов, которые в народной китайской традиции} 
носили менее систематизированный и формализован-j 
ный характер. Более высокий уровень систематизации! 
индийских традиций искусства кулачного боя и борьбы! 
был обусловлен тем, что в Индии того времени оно! 
было профессиональным делом военного сословия, тог-J 
да как в Китае профессиональные военные главным! 
образом использовали приемы фехтования и стрельбы; 
из лука, а кулачный бой и борьба были в основном: 
народным занятием, а также элементом боевого ис-> 
кусства так называемых «бродячих рыцарей». Широ­
кое применение приемов рукопашного боя китайскими; 
профессиональными военными наблюдается именно1 

после того, как в Китае стала распространяться niao-i 
линьская система, которая своими боевыми успехами? 
вызвала интерес к ней представителей военного со­
словия. j 

Влияние индийских традиций сыграло также ре-| 
шающую роль в том, что шаолиньская школа приобре-* 
ла более динамичный и жесткий характер, чем шко4 
лы боевого искусства даосского направления. Отличи-1 
тельной особенностью «шаолиньского стиля» стали! 
очень быстрые и энергичные, резкие и преимуществен-^ 
но прямолинейные движения, допускающие прыжки| 
и кувырки, мощные удары в прыжке. Если для даос-! 
ских школ, опиравшихся на чисто китайские тради-j 
ции, подобные движения в целом были несвойственны,! 
то большинство традиционных индийских систем носит: 
именно такой характер, причем в некоторых из них! 
применяется совершенно недопустимый в даосских; 
школах прием — удар в прыжке. Вместе с тем шао-i 
линьская школа, после того как она сформировалась! 
в самостоятельное направление китайской системы! 
боевых искусств, продолжала развиваться и совершеп-' 
ствоваться дальше, обогащаясь за счет народных ки­
тайских и даосских традиций, в результате чего она, 
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приобрела еще более сиптетнческий характер, вопло­
щая в себе некоторые противоположные характе­
ристики. К тому же в процессе взаимовлияния 
различных традиций возникло множество промежу­
точных школ, которые восприняли и развили луч­
шие достижения школ даосского и шаолиньского на­
правлений. 

Синтетический характер шаолиньской школы от­
четливо проявился в том, что во всех ее ответвлениях 
и «стилях» последовательно проводился принцип гар­
моничного сочетания «твердого» и «мягкого», «упру­
гого» и «податливого», «силы» и «слабости», «актив­
ного» и «пассивного», наступательных и оборонитель­
ных приемов, атакующих действий и отходов. Это до­
стигалось за счет ритмичного чередования максималь­
ной концентрации силы при ударе и расслабления при 
паузе, быстрых и незаметных переходов от активных 
наступательных действий к защитным приемам или 
уходам с линии атаки, совмещения внешней динамики 
с внутренним спокойствием и релаксацией, кажущейся 
легкости и «мягкости» движений с их «жесткостью» 
в момент приложения силы. Шаолиньский стиль от­
личали четкая координация и согласованность дей­
ствий, что давало возможность «увязать» в единую 
динамически сбалансированную систему относительно 
«мягкие» и «жесткие» движения, более активные и 
наступательные действия с менее активными, чтобы 
они как бы дополняли и уравновешивали друг друга, 
позволяя в наиболее благоприятный для этого момент 
проявить либо «жесткость», либо «мягкость» и достичь 
максимального эффекта. Как утверждали шаолиньские 
мастера-наставники, «боец высшего класса не являет­
ся ни излишне жестким, ни излишне мягким, но со­
четает в себе и то, и другое. Его действия всегда не­
предсказуемы, а движения — неожиданны для против­
ника и направлены в его самые уязвимые места. Паль­
цы такого бойца кажутся мягкими, но когда они при­
касаются к телу противника, то подобны стальному 
долоту или сверлу. Даже поверженный, его противник 
не может сказать, как и откуда был нанесен удар. 
Короче говоря, движения такого бойца выглядят мяг­
кими, но при ее применении и приложении к телу 
противника эта мягкость оборачивается исключитель­
ной силой и жесткостью» [22]. 
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Наиболее характерные стилевые особенности шао-
линьской школы обусловили то, что основной акцент 
в ней все-таки делался на развитие силы и скорости 
ударов, на наступательной мощи и жесткой, скорост­
ной манере ведения поединка, на быстрых и реши­
тельных действиях, позволяющих активно управлять 
процессом единоборства и навязывать противнику 
свою манеру, свой темп и ритм боя. Характерный для 
шаолиньской школы стремительный атакующий стиль 
отчетливо проявляется в следующих наставлениях ма­
стеров этой школы: «Наступайте с быстротой ветра, 
но если вы встретили сильное противодействие, столь 
же стремительно отходите. Затем снова атакуйте, не 
обращая внимания на легкие толчки противника. На­
ступайте на него снова и снова, заходя к нему с раз­
ных сторон. На выдохе выбрасывайте вперед ладонь, 
наполненную силой, и поражайте врага мощным уда­
ром. Успеху поединка содействуют громкие и резкие 
крики. Подобно дракону, стремительно меняйте на­
правление, приводя врага в замешательство и не да­
вая ему опомниться. Исход поединка решает одно 
мгновение» [22]. 

Даже отступая или обороняясь, шаолипьский боец 
не должен был терять контроль над противником и 
уходить в глухую оборону, а стремился при первой 
возможности контратаковать и перехватить инициати­
ву, найти у противника слабую сторону и мгновенно 
воспользоваться его ошибками. При этом широко при­
менялись ложные выпады и другие обманные движе­
ния, прыжки, кувырки, подкаты с последующими уда­
рами и т. д. И вообще удары могли наноситься из са­
мых неожиданных положений (например, в прыжке 
или в падении, в лежачем положении или во время 
блокировки и т. д.), для чего могли использоваться 
почти все части рук и ног, а также голова и некото­
рые другие части тела. В бросках с подворачиванием, 
зажимом или выкручиванием конечностей противника 
боевые функции придавались даже таким относитель­
но «пассивным» частям тела, как грудь, спина, шея. 
В прыжках и некоторых подкатах вся масса тела слу­
жила для усиления удара. Для их отражения нередко 
применялись жесткие блоки, совершенно не характер­
ные для «мягких» даосских школ, а также использова­
лась техника пассировки ударов с помощью различных 
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частей тела, «защемления» или зажима ударных ко­
нечностей противника. Все тело бойца рассматрива­
лось как универсальное оружие разностороннего дей­
ствия, способное выполнять боевые функции в самых 
разнообразных ситуациях, создавая бесчисленные ком­
бинации вариантов нападения и защиты. 

С этой целью и для выработки других бойцовских 
качеств, необходимых для поддержания жесткой и ско­
ростной манеры бон, в шаолиньской школе применя­
лись очень суровые методы психофизической трени­
ровки, допускавшие крайне жесткие формы закалки, 
сопряженные с большими нагрузками и требовавшие 
тяжелого, упорного труда. Так, интенсивной закалке 
подвергались прежде всего ударные поверхности ко­
нечностей, и обязательным элементом тренировки было 
«набивание» кулаков, ступней, пальцев, локтей и ко­
пен, Сила ударов чаще всего отрабатывалась на меш­
ках с рисом или песком. Для укрепления костей реко­
мендовалось последовательно бить кулаком, ребром 
тадони и т. д. сначала но песку, затем — по гравию, 
ю доскам, по скрученной лошадиной шкуре, по же-
1езному ведру с песком ИЛИ ВОДОЙ, по металлической 
шастине и наконец по раскаленной металлической 
1лите. Такой способ закалки назывался «железный 
:улак». Закалке подвергались не только те части те-
ia, которые превращались в естественное оружие, но 
i мышцы, выполнявшие защитные функции, чтобы 
>ни могли принять самый жестокий удар. Подвиж-
юсть рук в суставах доводилась до такой степени, что 
>оец мог отразить удар в лицо, приподняв и выдвинув 
шеред плечо. Для развития силы пальцев практико-
1алось вырывание гвоздей, забитых в доску, а для 
.ыработки особой прыгучести и гибкости ученик дол-
кен был выпрыгивать из узкой ямы с отвесными стен-
;амн, вырытой в земле, причем в процессе тренировок 
:е глубина постепенно увеличивалась. 

Но еще более напряженных тренировок, еще боль-
него усердия, терпения, упорства и т. д. требовало 
овладение самими приемами боевого единоборства. 
Цаолиньские мастера-наставники утверждали, что 
ребуется три года ежедневных, причем очень упор-
1ых и интенсивных, тренировок, чтобы в совершен­
нее овладеть пятнадцатью начальными «формальны-
1И упражнениями» всех пяти стилей. Только после 
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этого учеппк получал веревку, которой оп опоясывал-, 
ея и которая символизировала его возведение в ранг! 
«монаха-воина», а также переход на следующую сту-s 
пень обучения, когда он начинал осваивать другие,; 
более изощренные приемы и методы боевого едино-; 
борства. 

Вместе с тем в процессе тренировок ученик не дол-; 
жен был впадать в крайности, проявлять излишнее! 
рвение или поспешность и раньше времени перехо-1 
дить к упражнениям повышенной сложности, резко! 
повышать нагрузки, что в конечном итоге могло при-» 
нести ему только вред. Чтобы избежать крайностей и| 
не допускать эксцессов, вредных и опасных для здо-f 
ровья учеников, и в то же время обеспечить упорное; 
п неуклонное продвижение от низших стадий к более' 
высоким, ученик должен был неукоснительно соблю-j 
дать следующие пять основных требований к процессу! 
тренировки. 

1. П о с т е п е н н о с т ь . Имелось в виду постепен-i 
ное и последовательное нарастание нагрузок, скорости 
и силы ударов и т. д. Тренирующийся не должен был 
спешить и преждевременно переходить к слишком тя-; 
желым и непосильным формам тренировок, так ка? 
они могут причинить ущерб организму, не подготов! 
ленному и не привыкшему к таким усилиям. Как гла= 
спт популярное среди последователей шаолиньско! 
школы изречение Динсина, «искусство кулачного боя 
должно удлинять жизнь, а не укорачивать ее травма? 
ми». Поэтому необходимо постепенно готовить организм 
к более жестким нагрузкам и соблюдать другие пра! 
вила «техники безопасности», осуществляемой опыт» 
ным наставником, без которого вообще не рекомендо! 
валось заниматься столь сложным и опасным делоЦ 

2. Н е п р е р ы в н о с т ь . Это правило считалос! 
ключом к успеху и подразумевало регулярность, ей 
стематичность тренировок, недопустимость длительны? 
перерывов в занятиях. Однажды начав тренироваться 
следовало ежедневно продолжать занятия, по возмож! 
ности не делая никаких исключений и отклонений <У> 
определенного режима тренировок. 

3. У м е р е н н о с т ь . Считалось, что для успеха тре? 
нировок необходима умеренность во всем, особенно | 
пище и других чувственных удовольствиях. УпотреЫ 
ление мяса, алкогольных напитков и половые сноше? 
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ния запрещались вообще: считалось, что это может 
полностью уничтожить эффект от тренировок. Поэто­
му, если человек не в состоянии покончить со своими 
«пагубными» привычками, ему рекомендовалось вооб­
ще не приступать к тренировкам. Человек, присту­
пивший к регулярным занятиям, должен был строго 
соблюдать определенную диету и определенный ре­
жим дня. 

4. С а м о к о н т р о л ь и в ы д е р ж к а . В любых 
обстоятельствах, даже самых отчаянных, следовало со­
хранять спокойствие и самообладание, не допуская не­
управляемых эмоциональных проявлений — таких как 
страх, агрессивность, эгоцентризм и т. д. В экстре­
мальных ситуациях предписывалось также проявлять 
решительность, веру в свои силы и свое боевое ис­
кусство. 

5. У ч т и в о с т ь . Подразумевалась необходимость 
всегда быть собранным, дисциплинированным и испол­
нительным, строго соблюдать установленные правила 
поведения, неукоснительно выполнять предписания и 
указания старших по рангу, проявляя при этом пре­
дельную почтительность. Особенно строго следовало 
соблюдать правила поведения во время тренировок и 
других практических и теоретических занятий в сте­
нах монастыря, а также при различных хозяйственных 
работах. Определенного этикета принято было придер­
живаться даже перед реальным поединком с настоя­
щим противником. 

Выполнение этих пяти требований, как предполага­
лось, гарантировало от многих эксцессов, но, конечно, 
нельзя было предусмотреть все опасности, с которыми 
мог столкнуться тренирующийся. Поэтому всегда ого­
варивалось, что самым важным и обязательным усло­
вием успешных занятий является наличие опытного 
наставника, который может осуществлять постоянный 
и гибкий контроль над процессом тренировок, обеспе­
чивая надежную и, самое главное, оперативную «тех­
нику безопасности». Кроме того, наставник осуществ­
лял своеобразный «профотбор», основанный на опре­
деленных методах психофизической диагностики и на­
правленный на то, чтобы выявить индивидуальную 
предрасположенность ученика к тем или иным фор­
мам тренировки или определить, может ли он вообще 
заниматься в шаолиньской школе, подходит ли он по 
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своим морально-психологическим и физическим дан- \ 
ным. Строгий отбор проводился еще до того, как пре- [ 
тендент официально становился учеником, с помощью \ 
разработанной шаолиньским мастером Мэнчжаном I 
(VI в.) системы тестов. Это тестирование должен был \ 
пройти каждый претендент, с тем чтобы определить, : 
в какой мере он соответствует предъявляемым требо­
ваниям, испытать его на сообразительность, выносли­
вость, терпение, упорство и т. д. Но и после прохож­
дения испытательного срока мастера-наставники и их \ 
помощники внимательно наблюдали за учениками и \ 
подвергали их постоянным, иногда очень суровым, не- \ 
пытаниям. с помощью которых определяли, насколько \ 
успешно протекает процесс психофизической трениров- \ 
ки, и выявляли отклонения от заданной программы, ; 
что давало возможность вносить в нее своевременные \ 
коррективы. 

Если обнаруживались серьезные патологические из­
менения, требующие медицинского вмешательства, то 
применялись различные лекарственные средства расти-; 
тельного и животного происхождения, разработанные \ 
на основе как традиционной китайской, так и индий- ; 
ской медицины: разнообразные пилюли, бальзамы, 
микстуры, порошки. Например, пользовались большой ] 
популярностью препараты из таких сильнодействую- \ 
щих биостимуляторов, повышающих жизнеспособность \ 
организма, как жэныпень, мумиё и др. Применялись; 
также методы лечебной гимнастики, дыхательные уп- > 
ражнения, массаж и самомассаж, прижигание и игло-; 
укалывание, водные процедуры, солнечные ванны и 
т. д. Но поскольку считалось, что болезнь лучше 
предотвратить, чем потом лечить ее, то важное значе­
ние придавалось профилактике заболеваний. Поэтому 
большинство из перечисленных лечебных средств в со- ; 
ответствующей дозировке использовалось в профилак­
тических целях как обязательный составной элемент • 
«техники безопасности». Так, например, рекомендова- ; 
лось делать регулярный массаж или прижигание бпо- ; 
логически активных точек, натирание различными ма- ; 
зями, принимать различные отвары из трав и настоек • 
и т. д. \ 

Эффективным профилактическим средством, кото- ! 
рое в то же время служило средством подготовки к ;. 
более тяжелым нагрузкам, был комплекс п о д г о т о- > 
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в и т е л ь н ы х гимнастических уиражнеиий, сочетав­
шихся с методами релаксации и концентрации, с ды­
хательными упражнениями (подробнее см. [18, 22, 
24]), Последовательно укрепляя различные грушш 
мышц и разные внутренние органы, эти упражнения 
в целом должны были содействовать тренировке и за­
калке всего организма, общей физической и психиче­
ской подготовке человека. При этом комплексный ха­
рактер упражнений, их взаимосвязанность и последо­
вательность, а также сбалансированность физических 
и психических аспектов тренировок позволяли избе­
жать одностороннего, гипертрофированного развития 
отдельных частей и органов или каких-то психических 
способностей, которое противоречило общепринятому 
в традиционном Китае принципу целостного подхода 
к психофизическому совершенствованию человека. 

Считалось, что одностороннее развитие каких-то ча­
стей тела или органов может, конечно, укрепить и 
усилить их, в известной мере повышая боевые возмож­
ности тренирующегося, но в целом это ведет к ухуд­
шению бойцовских качеств человека, нарушает общий 
эаланс и структурно-функциональную целостность его 
организма и может даже принести ему вред, нанося 
/щерб другим органам. К тому же в конечном итоге 
это сужает и ограничивает его боевые возможности, 
гак как он начинает опираться только на свои наибо-
тее сильные сторопы и не может сочетать в себе «си­
ту» и «слабость», «жесткость» и «мягкость», проявляя 
излишнюю «твердость» и «жесткость» там, где они 
иогут оказаться совершенно неэффективными. Напри-
пер, целиком полагаясь на силу удара, он может утра­
тить координацию движений и потерять устойчивость 
яли, переоценивая значение своей физической силы, 
пренебречь стратегией и тактикой боя. 

Чтобы обеспечить всестороннюю психофизическую 
подготовку бойца к самым разнообразным ситуациям 
зоевого единоборства, наряду с комплексом гимнасти­
ческих и дыхательных упражнений, методами и прие­
мами боевого единоборства в шаолиньской школе при­
менялись различные психотехнические упражнения, 
направленные на развитие интуиции, мгновенной реак­
ции, комбинированного мышления и т. д. Так, напри­
мер, в процессе тренировки использовался целый комп­
лекс различных упражнений, вырабатывающих умение 
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тонко «чувствовать» противника в бою, интуитивно; 
предугадывать его действия и мгновенно реагировать! 
на них. Одно из таких упражнений заключалось в том,, 
что боец с закрытыми или завязанными глазами, сидя? 
на плечах партнера, старался предугадать его движе-j 
ния, его переходы из стойки в стойку и синхронно! 
сопровождать эти переходы соответствующим каждой? 
стойке ударом или блоком. Либо, став напротив парН 
нера и уперев кулаки в его ладони, боец проводил^ 
удары, преодолевая сопротивление его рук. Задача! 
партнера заключалась в том, чтобы предугадать удар| 
и заблаговременно отреагировать на него. Другой ва-j 
риант этого упражнения: при постоянном контакте;! 
запястий партнеры поочередно старались нанести удар! 
или отвести его с закрытыми глазами. 

Более сложное упражнение заключалось в том, чщ 
между большим и указательным пальцами партнер* 
держал листок бумаги и неожиданно отпускал его,} 
а боец должен был схватить двумя пальцами падакн 
щий листок. Затем то же самое нроделывалось с па-f 
лочкой или металлической пластинкой, после чего все: 
повторялось с закрытыми глазами. Далее два бойца! 
становились друг против друга и поочередно с закрьн 
тыми глазами наносили удары, не доводя их на не4 
сколько миллиметров. Принимающий удар должен бьщ 
угадать его направление и правильно отреагировать ни 
него, блокируя его или уклоняясь. Постепенно упраж-j 
нение успожнялось: увеличивались число атакующих! 
стоящих по кругу (до восьми человек), скорость и си-; 
ла ударов и т. д. С такой же нарастающей степенью' 
трудности проводились тренировки в «темной комна-
те»: за дверью этой комнаты становился человек, ко-> 
торый наносил входящему удар рукой или палкой! 
а тот должен был либо увернуться от удара, либс{ 
блокировать его. Постепенно количество нападающих 
доводилось до четырех, причем им разрешалось при-: 
менять оружие. С целью обострения восприятия и вы-S 
работки особенно тонкой чувствительности, позволяю-»; 
щей интуитивно угадывать намерения противника и 
базошибочно реагировать на внезапные атаки, нередки 
вообще все тренировки проводились ночью, в сумер-i 
ках или в полной темноте. 

Упражнения повышенной сложности, в процессе 
которых ученики зачастую ставились в экстремальные 
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ситуации, также преследовали цель выявить и реали­
зовать индивидуальные способности каждого ученика 
к творческому применению освоенных ранее боевых 
приемов, к импровизации в рамках канонического их 
набора, а в конечном итоге — к выработке сугубо ин­
дивидуальной манеры боя, присущей настоящему ма­
стеру. Этот индивидуальный стиль складывался не 
только в рамках обязательного набора из 170 основ­
ных приемов боевого единоборства, которые ученик 
должен был освоить в совершенстве, но и в рамках 
того «звериного стиля», который ему был рекомендо­
ван наставником на начальных этапах «профотбора» 
с учетом его психосоматических особенностей и тем­
перамента. Скажем, в динамичном «стиле леопарда» 
было удобнее действовать рослому и крепкому сангви­
нику, чем малоподвижному флегматику. Безусловно, 
многие недостающие качества компенсировались за 
счет интенсивных тренировок, в результате чего уче­
ник, например, мог выработать более высокую скорость 
реакции. 

Вместе с тем «звериный стиль», в наибольшей сте­
пени соответствующий психофизиологическим данным 
тренируемого, способствовал более полному проявле­
нию его способностей, их более эффективному приме­
нению. В процессе дальнейшей специализации он мог 
выбрать себе из огромного перечня обязательных 
приемов именно те, которые оптимально соответство­
вали его наклонностям, возможностям и т. д., чтобы 
разработать свой «коронный удар», свой набор наибо­
лее эффективных приемов. В то же время он должен 
был научиться гибко менять тактику, свободно мани­
пулируя всеми освоенными приемами и в случае не­
обходимости переходя от одного стиля к другому, что­
бы суметь адаптироваться к любой ситуации, к любой 
манере ведения боя, к любому противнику, независимо 
от его данных, и в конце концов навязать ему выгод­
ную для себя манеру, в которой сможет использовать 
все свои сильные стороны. При этом боец высшего 
класса должен был в совершенстве владеть не только 
хорошо известными ему приемами и средствами боево­
го единоборства, в том числе и различными видами 
холодного оружия, по уметь также с равной эффек­
тивностью пользоваться любыми подручными предме-
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тамп п вообще находить нетривиальный выход пз са- ; 
мой сложной ситуации. 

Чтобы определить, в какой мере боец отвечает этим ; 
требованиям и владеет навыками, необходимыми в 
реальных условиях боевого единоборства, в шаолинь-
ской школе была разработана еще одна система спе- ; 
циальных тестов, через которую он должен был прой­
ти перед тем, как покинуть шаолиньскнй монастырь, ; 
полностью завершив программу тренировок. Во время • 
этих испытаний боец, например, с помощью неболь- ; 
шоп деревянной скамейки отбивался от десятка воору-. 
жепных палками монахов не менее десяти минут. Ско- \ 
рость реакции испытывалась также с помощью аппа- ; 
рата вроде гильотины, позади которого была укрепле- \ 
на мишень. Требовалось нанести удар по мишени и 
мгновенно отдернуть руку, так как удар приводил в i 
действие падающий острием вниз нон?. Но еще более ; 
серьезные испытания ожидали бойца в так называе­
мом «коридоре смерти», проходя через который он 
сталкивался с деревянными манекенами, вооруженны- } 
мп мечами, копьями, топорами, молотами, дубинками 
и пр. В определенный момент очередной манекен, ми­
мо которого ему предстояло пройти, обрушивал на со­
ответствующий участок коридора удар. Хитроумный 
пружинный механизм приводился в действие нажати­
ем на половицы, причем очередность, направление и i 
сила удара, который он должен был отразить, зависе-1; 

ли от веса испытуемого и ширины шага, т. е. были 
практически непредсказуемы. Поэтому только настоя-; 
щий мастер, обладающий изощренной интуицией и 
мгновенной реакцией, мог пройти через все испытания, • 
оставшись невредимым. 

Кроме того, чтобы успешно решить все поставлен- I 
ные перед ним задачи, боец должен был проявить вы- ' 
носливость, стойкость, терпение и в то же время сме­
лость, решительность, творческий подход, волю к по­
беде и прочие морально-психологические и физические 
качества, формировавшиеся в нем в процессе много­
летних тренировок. Вместе с тем эти тренировки не- : 
редко культивировали такие негативные качества, как 
безрассудная жестокость, пренебрежительное отноше­
ние как к своим, так и к чужим страданиям, отсутст­
вие страха смерти, граничащее с полным безразличием, 
упорство, перерастающее в фанатизм, и др. 

176 



Таким образом, разработанный в шаолиньской шко­
ле комплекс методов и средств психофизической под­
готовки давал возможность целенаправленно, последо­
вательно и систематически формировать бойцовские 
качества, необходимые для выживания в самых экстре­
мальных условиях, и обеспечивал бойца эффективны­
ми приемами боевого единоборства, действенность ко­
торых существенно повышалась за счет интенсивной 
психической тренировки. Поэтому вполне закономерно, 
что это уникальное и высокоэффективное искусство 
выживания в экстремальных условиях с течением вре­
мени стало широко культивироваться и за пределами 
шаолпньского монастыря, постепенно распространяясь 
по всему Китаю, а также в соседних странах. Являясь 
продуктом синтеза индийских п китайских, буддийских 
и даосских традиций, эта школа боевого искусства 
стала конкретно-практическим воплощением основопо­
лагающих религиозно-философских и психологических 
принципов чаиь-будднзма и вместе с тем действенным 
средством реализации этих принципов в повседневной 
жизни и деятельности чаньских адептов, освоивших 
ее приемы и методы психофизической подготовки. 
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А. М. Бойков, И. В. Бойкова 

О ЕДИНСТВЕ МЕТОДОЛОГИЧЕСКОЙ ОСНОВЫ 
ЧАНЬСКИХ БОЕВЫХ ИСКУССТВ И ЖИВОПИСИ 

В работах советских исследователей изобразительно-' 
го и прикладного, а также боевых искусств Востока; 
в ареале распространения традиций чань-буддизма (яп.( 
«дзэн», кор. «сон», вьет, «тхи-еи»)отражены в большей-
степени фплософско-этическая, историческая, эстетичес­
кая, техническая и психофеноменологическая стороны 
творческой деятельности и в гораздо меньшей — психо­
методологическая [1—8]. В этой связи представляется! 
необходимым исследовать методологию творчества адеп-; 
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тов чань-буддизма на основе сравнительного анализа 
с позиций современной научной- психологии. Если ис­
ходить из существования специфической чаньской куль­
туры психической деятельности, выделенной и про­
анализированной Н. В. Абаевым [1], то правомерно 
вычленить в ней и рассмотреть отдельно психометодо­
логию творческой деятельности. Методология вообще — 
это, как известно, система принципов и способов орга­
низации и построения теоретической и практической 
деятельности. Понятие же «психометодология» твор­
ческой деятельности в чаньской культурно-психологи­
ческой традиции можно определить как систему психо­
логических методов организации творчества, целиком 
построенную на использовании в ходе творческого акта 
адептом чань-буддизма психофизиологических особен­
ностей своего организма в измененном состоянии созна­
ния при доминировании пространственно-образного ти­
па мышления. Конечной целью этой системы является 
неосознанное протекание процесса творчества у чань­
ской личности с интуитивным озарением как высшей 
точкой и разрешением творческих поисков, создающим 
«просветленное» состояние сознания, что служит глав­
ным элементом чаньской культурно-психологической 
традиции [1] и в целом обусловливает известные эсте­
тические и технические феномены чаньских искусств. 
Непосредственно перед актом творчества адепт чань-
буддизма, используя методы психической саморегуля­
ции, входит в измененное состояние сознания. Произ­
вольному вхождению в это состояние способствуют дли­
тельные занятия психофизиологическим тренингом, 
составляющим обязательный элемент чаньской психо­
культуры [1], в техническом отношении тщательно от­
шлифованный за тысячелетия и теоретически осмыс­
ленный в понятиях и терминах буддийской пси­
хологии. 

Сам по себе факт существования чаньской, или, что 
в данном случае точнее, даосско-чаньской, психокуль­
туры может служить гносеологической предпосылкой 
для поисков методологического единства в психологи­
ческом аспекте столь, казалось бы, несходных видов 
практической деятельности, как боевые искусства (кит. 
«у-шу», яп. «бу-дзюцу») и живопись. Вполне логично 
основывать такие поиски на выявлении и анализе фе­
номенологического тождества психических явлений, 
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связанных у адептов чань-буддизма с указанными ви­
дами творчества. Затем выделенные феномены имеет. 
смысл рассматривать в аспекте их методологической? 
целесообразности. 

Сопоставляя характер творческой деятельности чань-, 
скнх адептов, будь то занятия боевыми искусствами; 
или живописью, можно видеть тождественность фи-; 
лософско-религиозной основы актов творчества. Прпве-; 
дем характеристики процесса стрельбы из лука (яп., 
«кюдо») и создания живописного свитка, которые в фи-* 
лософско-религиозном аспекте схожи до деталей. 

1. В кюдо, этом полумистическом искусстве, стрел-? 
ку принадлежала лишь второстепенная роль, роль по-} 
средника и исполнителя «идей», при которой выстрел? 
осуществлялся в некоторой степени без его участия.! 
Действия стрелка здесь имеют двуединый характер:? 
он стреляет и попадает в цель, с одной стороны, как; 
бы сам, но, с другой стороны, это обусловлено не его? 
волей и желанием, а влиянием сверхъестественных сил.; 
Стреляет «оно», т. е. «дух или «сам Будда». Самурай! 
не должен был думать в процессе стрельбы ни о> 
цели, ни о попадании в нее — только «оно» хочет стре­
лять, «оно» стреляет, и «оно» попадает, говорили идео-; 
логи кюдо [8, с. 90]. 

2. В живописи «...свойства мастера и творческого' 
процесса содержат важнейший общий элемент: отстра--
ненность от индивидуального момента в творчестве. Ху-; 
дожнпк выступает в роли инструмента Абсолюта, Бога,; 
а творчество его предстает как исполнение. Оно словно! 
бы не создает образы, а обнаруживает их. Поэтому 
искусство видеть сущность вещей, способность отыски­
вать живописное, эстетическое начало мира высту­
пает как основной, несоизмеримо более значитель-? 
ный момент, чем воплощение обретенного образа»; 
[6, с. 268]. 

Из приведенных примеров следует, что адекватность; 
восприятия творческих процессов на философско-рели-, 
гиозном уровне вытекает из их тождества на уровне: 
психологическом. В последнем аспекте традиция вое-; 
принята чань-буддизмом от даосизма, так как психоло-
гически характер действия чаньских мастеров в при­
веденных выше цитатах вполне соответствует даосско­
му принципу «деяние через не-деяние». Унаследован-
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ность даосской традиции молто видеть, например, из 
текста «Чжуань-цзы», где приводятся психофеиомено-
логпческие характеристики истинных мастеров в мо­
менты актов творчества. Для состояния сознания да­
осских мастеров как характерные отмечаются: незамут-
ненность личностными мотивациями, потеря ощущения 
своего «я» и ощущение «всеединства», наивысшее со­
средоточение на объекте действия вплоть до выхода 
сознания за рамки субъективно-объективных отноше­
ний и восприятия своего действия как вторичного по 
отношению к субстанциальному [6].Чаньские искусст­
ва унаследовали от традиции даосизма и образное опи­
сание состояния сознания творческой личности. В «Чжу-
ан-цзы» указывается, что у истинного мастера ум подо­
бен водной глади, ровной и чистой, как зеркало. «По­
кой воды—образец для мастера» [6, с. 41]. Как из­
вестно, Лао-цзы также обращался к образу воды, ко­
торая для него символизировала дао. Теоретические 
основы чаньских боевых искусств, например айкидо, 
каратэ и других, включают формулу: «ум подобен во­
де» (ян. «мису но кокоро»), которая образно характе­
ризует состояние сознания, правильно отражающего все 
предметы, подобно гладкой водной поверхности, и ис­
каженно, если на поверхности воды появляется рябь, 
т. е. сознание замутнено посторонними мыслями. 

Перечисленные характеристики, описывающие со­
стояние сознания в момент творческого акта, в сово­
купности определяют психологический феномен дина­
мической медитации, который является основным фе­
номеном творческой деятельности даосско-чаньской лич­
ности. Медитацией называется интенсивное глубокое 
размышление в процессе сосредоточения на объекте с 
устранением всех рассеивающих внимание факторов 
[9]. В даосско-буддийском варианте медитации как 
способа психической саморегуляции внимание адепта а 
отношении психотехники акцентируется на необходи­
мости утраты ощущения своего «я» и на достижении 
состояния «не-я» и «пустотности» сознания [1]. Изме­
ненное состояние сознания, присущее адепту чань-
будднзма во время занятий боевыми искусствами или 
живописью, может быть названо динамической меди­
тацией как в связи с динамикой состояний самого 
психического процесса, так и ввиду одновременной 
двигательной активности медитирующего. 
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В первой фазе чапьской медитации, предшествую­
щей, например, спортивному поединку или живописно­
му творчеству, достигается измененное состояние созна- \ 
ния за счет сосредоточения его при полной мышечной \ 
релаксации на каком-либо одном объекте — «одното- • 
чечное сознание» (кит. «и-нянь-синь»). Физиологи­
чески это приводит к торможению коры головного моз­
га с сохранением очага возбуждения, т. е. к невербаль- > 
ному аутогипнотическому состоянию, в результате чего; 
объем сознания сужается и фиксируется на объекте; 
медитации. В следующей фазе медитации достигается! 
«плотность» сознания (кит. «чжэнь-кун»)— состояние; 
безмыслия, или, в терминах современной психологии,} 
«остановки внутреннего монолога», когда объект «од-s 
ноточечного сознания» исчезает из психической сферы; 
медитирующего. К моменту достижения «пустотности»» 
сознания у чань-буддиста доминирует пространственно- \ 
образное «правополушарное» мышление как проявление \ 
функциональной асимметрии коры головного мозга! 
в состоянии медитации. Этот тип мышления нреоблада-j 
ет уже во время непосредственных действий медити-1 
рующего (боевого единоборства или создания живо-! 
писного свитка). Благодаря «опустошению» своего соз-! 
нания и в силу свойств пространственно-образного! 
мышления адепт чань-буддизма имеет возможность с? 
этого момента непосредственно и целостно отражать! 
в потоке своей психике изменчивость внешних уело-! 
вий в процессе поединка (или художественного твор-j 
чества) и адекватно реагировать на ситуацию в сфере} 
двигательных реакций. Психофизиологическое состоя-! 
ние чань-буддиста во время динамической медитации; 
можно отнести в целом к определенному уровню ауто-j 
гипноза. Феномен медитации как особое состояние, соз-j 
нания чаньской личности, облеченный в философское 
религиозную оболочку, стал базовой категорией чань-j 
буддизма. В прикладном аспекте, в частности практи-1 
чески в любом виде творческой деятельности, медита--
цию можно назвать методологической основой, откуда! 
берут начало технические и эстетические особенности! 
разнообразных искусств. Или иначе: сами даосско-1 
чаньские искусства с только им присущими технико-эс-! 
тетическими формами суть продукты творческой дея-1 
тельности в состоянии медитации и они были бы прин-г 
ципиально неосуществимы вне ее. 
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Следует отметить, что идеологам даосизма и чань-
буддизма удалось разработать и канонизировать систе­
мы психотренинга, позволяющие произвольно вызывать 
состояние медитации и усугублять его как психологи­
ческий феномен. Непроизвольная медитация, хотя и 
в менее глубоких стадиях погружения ума в объект 
размышления или в действие, вообще говоря, явление 
нередкое и характерное не только для народов Востока. 
Из окружающей нас жизни можно привести немало 
примеров, когда обычные люди, не применявшие даос-
ско-чаньские методы психотренинга, в процессе жизне­
деятельности стихийно могут входить в состояние, 
психологически адекватное медитации, с теми же ощу­
щениями и поведенческими функциями. В такой мо­
мент человек действует в «самозабвении» (но не аф­
фекте), а процесс и цель активного действия стано­
вятся доминантой апсихологического состояния лич­
ности. В художественной литературе психологически 
точно и достоверно описание подобного состояния да­
но у Л. Н. Толстого: «Чем долее Левин косил, тем 
чаще и чаще он чувствовал минуты забытья, при ко­
тором уже не руки махали косой, а сама коса двигала 
за собой сознающее себя, полное жизни тело, и, как бы 
по волшебству, без мысли о ней, работа правильная 
и отчетливая делалась сама собой. Это были самые 
блаженные минуты» [10, с. 297—298]. Сравнительный 
анализ приведенного отрывка и описаний стрельбы из 
лука или создания живописного свитка позволяет за­
метить, что естественные ощущения человека (не адеп­
та чань-буддизма и даже не представителя народов 
Востока) в момент реализации состояния динамической 
медитации качественно совпадают с ее описанием на 
основе философско-религиозных категорий чань-буд­
дизма. 

Рассматривая технику выполнения какого-либо ха­
рактерного боевого у-шу, можно видеть, что она осно­
вана на использовании психофизиологических особен­
ностей состояния человека в момент медитации и поэ­
тому не может быть реализована без медитативной 
психотехники. В качестве примера проанализируем 
психологическое состояние мастера каратэ в процессе 
проведения демонстрационного приема «тамешивари» 
(яп.— раздел каратэ, включающий технику разбивания 
твердых предметов — кирпичей, досок, черепиц — уда-
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рамп рук или ног). В психометодологическом аспекте; 
этот прием не имеет принципиальных отличий от ка­
кой-либо другой техники каратэ. В теоретической части! 
описания «тамешивари» указывается, что для его ус-; 
пешного выполнения необходимы: сосредоточение силы: 
в одной точке, скорость, «кпаи». (яп.— сверхсила), пра­
вильное дыхание и дзэн-концентрация (т. е. медитация) 
[11]. Приведем описание западным мастером каратэ; 
своего состояния во время выполнения «тамешивари»:,! 
«Я расслабляюсь, и центр готовности перемещается' 
ниже — в торс н ноги. Я чувствую землю, дышу глу4 
боко, мысленно направляю дыхание по торсу, ногам п| 
рукам, представляю линию вектора силы, который про-} 
ходит по ногам, потом вниз по рукам, по ладони, через| 
бруски кирпичей. Я не фокусирую внимание на объек-j 
те... Через 2—3 минуты предметы меняют свою реаль-! 
ность... дыхание становится глубоким и резким, зрение; 
меняется, и галька на дорожке разрастается до огром-j 
ных размеров, я вижу не маленькие камушки, а целые! 
глыбы. Собственное тело кажется жестким, но в то; 
же время легким и свободным. Наконец я подхожу; 
к кирпичам, и, если я вообще обращаю на них внима­
ние, они мне кажутся легкими, воздушными и податли­
выми. Делаю глубокий вдох, задерживаю его на пол-; 
секунды, потом выдыхаю резко п ровно и, фиксируя* 
внимание на векторе силы, позволяю руке следовать: 
по нему. Моя ладонь свободно проходит сквозь то, что; 
раньше было кирпичом. Я не чувствую ни прикоснове-; 
нпя, ни отдачи, ни боли» [12, с. 30—31]. 

Ощущения, приведенные в описании акта «таме-: 
шивари», психологически и физиологически вполне до­
стоверны. Нанесению удара в «тамешивари» предшест-; 
вует полная релаксация мышц, что является необхо­
димым условием вхождения в состояние медитации, и! 
оптимальная фиксация центра тяжести тела в нижней! 
части живота —«хара» (яп.— центр равновесия п устой-: 
чивости тела, кит. «даньтянь»), откуда в каратэ на-; 
чинается любой удар с помощью поворота бедер [13]. s 
Поэтому оба условия служат также составной частью; 
техники удара. Затем мастер входит в состояние меди-; 
тации, что достигается и поддерживается глубоким \ 
дыханием и сосредоточением сознания на мысленном \ 
представлении о «прохождении дыхания» п «вектора; 
силы» по телу и через объект удара. В этой фазе ; 
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медитации мастер переключается на пространственно-
образное мышление, чему способствует регулярный 
ритм дыхания, который, как показывают психологи­
ческие исследования самого последнего времени, явля­
ется физиологическим коррелятом повышенных образ­
ных способностей. 

Мысленный образ и ощущение дыхания, «проходя­
щего» по телу, идентичны методике «психического» 
дыхания йогов [14] и физиологически усугубляют пол­
ное расслабление тех конечностей, которым в момент 
удара предстоит достичь крайней степени кратковре­
менного напряжения мышечных масс. Представление о 
«прохождении» «вектора силы» по конечностям, кото­
рым предстоит нанести удар, и через кирпичи, т. е. 
антиципирующее мысленное созерцание еще не совер­
шенного действия, имеет психометодологический смысл. 
Медитирующий каратэист вызывает этим на бессозна­
тельном уровне фиксированную операциональную уста­
новку, направленную на разбивание кирпича. Известно, 
что установка как фактор регуляции несознаваемой 
деятельности подвергается фиксации в результате мно­
гократных установочных опытов и может легко распро­
страняться из оптической сферы в мускульную [15]. 

Отработка ударов в «тамешивари», как и в любом 
из боевых искусств, проводится годами, в результате 
чего создается устойчивый динамический стереотип пси­
хического процесса, ход которого регулирует целевая 
установка. Динамический стереотип «тамешивари», как 
и любой другой стереотип в каратэ, представляет со­
вокупность условно-рефлекторных ответов на стимулы, 
интегрирующих, в частности в области двигательных 
реакций, прошлый опыт (технику выполнения ударов 
или блоков) и реальную ситуацию в настоящем. При 
визуализации в сознании мастера каратэ акта «тамеши­
вари», как бы предварительном «проигрывании» его, 
включаются психофизиологические механизмы, реали­
зующие операциональную установку, которые изменяют 
тонус организма и осуществляют его готовность к дей­
ствию в сенсорной и моторной областях. Доминанта 
работы нервных центров достигнута: ускоряются сиг­
нализация и управление нервной системы. 

Дальнейшие действия мастера каратэ по выполне­
нию собственного акта «тамешивари» психологически 
идентичны описанным выше стрельбе из лука или 
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созданию живописного свитка адептами чань-буддизма. 
Действие производится в состоянии медитации, как бы: 
само по себе, «без участия» самого мастера («позволяю! 
следовать руке по нему»—см. выше), при отсутствии; 
направленности внимания на объект действия и каких-} 
либо заметных физических ощущений от соприкосно-; 
вения с ним в момент удара. Отсутствие внимания к 
источнику болевого воздействия — кирпичу — в связи' 
с чувством «всеединства» и мышечной релаксацией при! 
глубокой медитации в момент акта «тамешивари» со^ 
провождается потерей ощущения рук и ног и соответ­
ственно боли в руке, разбивающей кирпич. Во время} 
медитации в состоянии аутогишшза угнетаются участ-j 
ки коры головного мозга, связанные с мышечным чув-: 
ством и кожной чувствительностью. Последние, Kaif 
известно, формируют у человека представления о при* 
косновениях к телу, положении его в пространстве! 
болевых ощущениях и т. п. Физиологически в связи <$ 
этими фактами у мастера каратэ и возникают описан^ 
ные субъективные ощущения. Поэтому выполнение 
«тамешивари» вне состояния медитации принципиаль} 
но невозможно. Чувство легкости и свободы в теле| 
потери ощущения веса и конечностей удается вызы? 
вать у испытуемых в медитативных эксперимента! 
психологов [16]. Достижение подобного состояние 
в современном спорте признано целесообразным и осу| 
ществляется с помощью аутогенной тренировки на мо| 
билизующей стадии психологической подготовки спорт! 
сменов [17]. 

В приведенном выше отрывке с описанием «таме? 
шивари» не упоминается о «киаи», выполнение которо| 
го характерно для техники восточных школ. «Киаи>| 
[11]—боевой выкрик из легких на-выдохе, которы! 
в каратэ производится фонетически или мысленпс! 
в момент нанесения удара. По механизму и резуль! 
тату действия напоминает произносимый при выдохе 
выкрик, которым многие люди инстинктивно сопровож! 
дают момент приложения силы при поднимании ил | 
передвижении тяжелых предметов. В психологическое 
аспекте «киаи»— мобилизующий акт управления н| 
невербальном уровне мышлепия, при выполнении «та;? 
мешивари» он способствует мгновенному включении 
в действие всех основных мышечных масс, что увели! 
чивает силу и скорость удара. \ 
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Психометодологическая сторона рассмотренного вы-
ие раздела каратэ идентична даосской психологической 
традиции. В трактате «Чжуап-цзы» описание психоло­
гического состояния истинного мастера в момент твор­
ческого акта соответствует уровню сознания, достига­
емого применением психотехники чаньских искусств, 
з частности в «тамепгавари». Это видно на примере 
действий повара правителя царства Лян: «То, что лю-
щт Ваш слуга,— это дао, а оно превосходит простое 
'мение. Поначалу, когда я занялся разделкой туш, я 
•идел перед собой только туши быков. Но по прошест-
'.ии трех лет я больше не пидел быков. Ныне я по-
шгаюсь на божественное соприкосновение и не смотрю 
лазами. Я перестал следить за собой рассудком и даю 
1ретвориться божественному желанию. Вверяясь муд-
юсти Небес, я веду нож через пустоты и полости, сле-
(уя безусловному и непреложному и никогда не наты­
каясь на мышцы и сухожилия, не говоря уже о ко-
:тях...» [18, с. 206]. Приведенный отрывок о поваре 
южно дополнить рассказом мастера по вырезанию рам 
(ля колоколов, который перед работой обязательно 
(постится, чтобы привести к покою сердце», и в конце 
юнцов «забывает, что у него есть тело с руками и 
югами» [18, с 207]. Идентичные установки мы видим 
i каратэ: «Когда занимаешься каратэ-до, нельзя думать 
ш о чем... А для этого твое сердце должно уснуть, 
ютому что оно — орган мысли. Ты должен словно про-
юлжать находится в той позе отрешенности, что мы 
1елали в начале занятий» [19, с. 66]. 

Из этих текстов следует, что и на философско-ре-
шгиозном, и на психологическом уровнях творческие 
1кты даосских и чаньских мастеров идентичны: мастер 
лцущает себя инструментом и действует, не фиксируя 
знимания на объекте, в состоянии медитации. Успеш­
ное действие в подобном состоянии сознания возможно 
только при предварительной длительной отработке оп­
тимальной техники и доведении ее до автоматизации 
(повар три года рубил туши быков «обычным» спо­
собом, прежде чем достиг даосского мастерства), что 
сопровождается профессиональной сенсибилизацией ор­
ганов чувств [20], которая и позволяет повару дости­
гать результатов, кажущихся фантастическими. 

Субъективное ощущение «всеединства», или психо­
логический феномен выхода сознания за рамки субъ-
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ёктно-объектных отношений в момент творческого 
акта, появляется как следствие потери ощущения сво-t 
его «я», т. е. одной из форм деперсонализации. Из-f 
вестно, что деперсонализация может сопровождаться 
эмоциональной анестезией [21]. В психологическом 
аспекте снятие эмоциональной сферы в методологий 
боевых искусств вполне рационально, так как двига-j 
тельные реакции опережают эмоциональные. Еслш 
например, у представителей западного спорта эмоции 
(«воля к победе») считаются необходимым компонещ 
том для победы в единоборстве, то в восточных вида| 
спорта, унаследованных от у-шу, эмоции рассматри! 
ваются как мешающий фактор [19], а исход поединк! 
полностью предопределен классом мастерства участии} 
ков. Ощущение «всеединства» в сознании мастерств! 
боевых искусств во время поединка и, в связи с этим? 
взгляд на противника как на партнера, с которым ве} 
дется не борьба, а «беседа» [1, 8],— феноменологиче? 
ские компоненты медитации. ' 

Вхождение в состояние медитации осуществляете* 
еще до поединка или спортивных состязаний, которы^ 
предшествует «сидячая» медитация [13, 19]. Аутогий 
нотизации перед единоборством способствует и выпол* 
нение предварительного церемониала, обязательное 
в чаньских боевых искусствах, создающего настроени; 
сосредоточенного ожидания и тем самым условия длл 
развития торможения в коре головного мозга. Непо 
средственно в ходе поединка медитация и соответствен! 
но ощущение «всеединства» поддерживаются ритмов 
дыхания и связанных с ним ритмичных передвижений 
ударов и блоков. Именно поэтому в школах боевых ис? 
кусств Востока до настоящего времени тренировочны| 
спортивные поединки проводятся под звуки играющег! 
роль метронома барабана (в каратэ) или традиционно! 
го оркестра из трех барабанов и флейты (в силате); 

Формальные упражнения «ката» в каратэ, дзюдо ц 
других искусствах кроме технических аспектов пресле| 
дуют и цель выработки чувства ритма в поединке. РиЫ 
поединка поддерживается динамикой выполнения тех; 
аических приемов боевых искусств, где удары и блока 
чередуются в комбинациях и проводятся, как правило! 
на выдохе. Поэтому свободное их проведение без затрат 
лишней энергии возможно только при спокойном, риЫ 
мическом, равномерном дыхании. 
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Как известно, одна из психофеноменологических сто­
рон медитации состоит в утрате логической структури­
рованности сознания, при которой человек ощущает 
себя погруженным в континуальный потоп психики 
[15, 16, 22]. Ритм — фактор, освобождающий сознание 
от логики, т. е. феноменологически приводящий его к 
медитативному состоянию. 

В психометодологическом аспекте необходимость пе­
реключения сознания в условиях боевого единоборства 
со словесно-логического па иной тип мышления теорети­
чески обоснована в медитативном принципе боевых ис­
кусств, который в «кэмпо тай цзи цюань» гласит: «Раз­
мышление в действии. Действие в размышлении» [12, 
с. 30; 23]. В качестве другого примера можно привести 
син и — северную китайскую школу гунфу «внутрен­
него» направления, важнейшим принципом которой яв­
ляется достижение единства и гармонии «син» (кит.— 
«форма-движение») и «и» (кит.—«ум-воля») через сли­
яние в ходе боевого единоборства с действием [24]. 
В приведенных принципах обосновывается необходи­
мость перехода сознания на наглядно-действенный и 
наглядно-образный виды мышления, который осуще­
ствляется во время медитации. Эти виды мышления 
в данном случае наиболее рациональны, так как имен­
но они обеспечивают решение пространственных ситу­
ационных задач боевого поединка и целостность его 
восприятия. Боевые приемы в условиях единоборства 
мастер проводит в состоянии медитации («в размыш­
лении»). Этот вид медитации носит характер медита­
ции динамической («в действии»). «Действие в меди­
тативном состоянии может осуществляться и вне пое­
динка; например, мысленно перед актом «тамешивари». 
Вообще говоря, «действие» посредством мысленных об­
разов в состоянии медитации в разнообразных формах 
может осуществляться при любом виде деятельности. 
В художественной литературе описано «действие» при 
музыкальной медитации — мелодия мысленно воспро­
изводится медитирующим как некая динамика: в виде 
непрерывного ряда упражнений на равновесие или 
шагов в сторону от условной оси симметрии, образую­
щих в пространстве определенную форму, схожую с 
кривой полета птицы [25]. Другой пример можно при­
вести из психологии семантики: словесные сигналы 
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вызывают у медитирующих визуализацию мысленных 
динамических образов [16]. 

При отработке серий ударов и блоков с партнером 
(раздел каратэ «ишшн-кумите», ян.) формируются 
фиксированные установки на выполнение соответствую­
щих динамических стереотипов, которые в поединке 
реализуются мастером каратэ в определенной объек­
тивной ситуации. Как известно, любая актуально функ­
ционирующая установка в собственно психологическом 
плане образуется при соответствующей модификации 
состояния центральной нервной системы субъекта и 
связана с его фиксированными установками — форма­
ми его прежнего опыта [15]. Во время поединка у 
каратэистов такой психологической модификацией яв­
ляется медитация, а фиксированными установками 
прежнего опыта — динамические стереотипы «иппон-
кумите». 

Из современной психологии бессознательного изве­
стно, что «на уровне установки предмет переживания 
и само это переживание представлены в нерасчленяе-
мом виде... Установка, если брать ее как целостно-лич­
ностную модификацию психики, не отделяет себя от 
своего предмета ни в том, ни в другом отношении, 
т. е. ни со стороны субъекта и ни со стороны объекта, 
как одинаково необходимых параметров ее возникно­
вения и функционирования» [15, с. 768]. Поэтому сня­
тие дихотомии субъектпо-объектных отношений в соз­
нании адептов чань-буддизма во время медитации 
в гносеологическом плане объясняется неразделенно-
стыо установки (состояния психики субъекта) и ее 
предмета — отраженного объекта (составляющей пото­
ка психики субъекта). В поединке это приводит не к 
восприятию каратэистом своего противника в общепри-: 
нятом у нас смысле, а к ощущению в качестве нерас-
членяемой части некоторого целого — самого процесса 
поединка, который проходит как бы «сам собой». Та­
ким образом, реально достижимое психологическое со­
стояние легло в основу базовой категории в философ­
ско-религиозной идеологии чаньских боевых искусств. 

В научной литературе отмечалось, что во время 
поединка мастера боевых искусств способны к полно­
му переходу на интуитивное мышление, которое в си­
туации схватки феноменологически имеет преимущест- ; 
ва перед понятийным [1]. Как предмет гносеологиче-
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ского исследования процесс творческого интуитивного 
мышления в поединке может получить объяснение на 
основе механизма программной установки. Эта установ­
ка при творческой деятельности заключается в готов­
ности к поиску новой информации, испытанию ее на 
пригодность для решения постановленной задачи и от­
брасыванию из дальнейшего процесса мышления [21]. 
Феноменологически творческая интуиция включает че­
тыре стадии: подготовку, инкубацию, озарение и обо­
снование [Там же] . На стадии подготовки способы 
поиска и предварительной оценки новой информации 
отрабатываются осознанно до автоматизма, что позво­
ляет в дальнейшем использовать их без участия соз­
нания. В каратэ этому способствует выработка дина­
мических стереотипов восприятия, оценки и реагиро­
вания на движения рук и ног противника, что входит 
в задачу разделов каратэ «игшон-кумите» и «джпу-
иппон-кумите» (яп.— полусвободный тренировочный 
спарринг). 

Стадия инкубации протекает под действием про­
граммной установки. На этой стадии мастер каратэ уже 
в боевом поединке неосознанно пытается провести удар, 
осуществляя один из стереотипов «иппон-кумите» на 
основе восприятия все новой и новой информации о 
действиях противника и о его «раскрытости» Для 
контратаки. Под воздействием направляющей целевой 
установки мастер каратэ бессознательно пробует одну 
за другой отработанные стереотипные технические ком­
бинации («размышление в действии»—см. выше). При 
этом, поскольку оба противника действуют в рамках 
одних и тех же стереотипов «иппон-кумите», где за 
каждым приемом одного неразрывно следует контр­
прием другого, их движения осуществляются в оше­
ломляюще быстром темпе, синхронно и способствуют 
возникновению у обоих ощущения себя как составной 
части некоего целостного, нерасчлененного на субъект 
и объект процесса, протекающего по своим собствен­
ным законам. 

Побеждает на этой стадии поединка тот, у кого 
лучше отработана техника «иппон-кумите», и кто, сле­
довательно, способен выйти за пределы синхронного 
процесса и нанести удар раньше, чем он будет блоки­
рован. Либо решающий удар провести удается, и про­
тивник оказывается побежден до перехода в стадию 
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«озарения», поскольку достаточно подготовленный боец 
простым перебором приемов «иппон-кумите» не может 
быть повержен.. Когда в поле зрения мастера попадает 
информация о противнике, которая не поддается бес­
сознательной оценке и реагированию на нее по схеме; 
стереотипов «иппон-кумите», появляется необходимость 
осознанно воспринять ситуацию поединка, что ведет 
к объективации психики в пункте ее задержки [Там: 
же] . И тут интуитивно, на базе неосознанно функцио-; 
нирующей установки в сознании каратэиста возникает; 
решение задачи, предполагающее более нестандартные 
действия, чем перебор динамических стереотипов «ип­
пон-кумите», и интуитивное мышление переходит в-
стадию «озарения». Решение, например обманное дви-| 
жение с последующим ударом, «всплывает» мгновенно 
и реализуется бессознательно вне стадии обоснования, 
поскольку является только одним приемом пли новоц 
комбинацией, построенной на усвоенных стереотипах-
«иппон-кумите» (яп.— раздел каратэ по изучению ба­
зовой техники с партнером). Бессознательному комби­
нированию базовых приемов способствуют многова­
риантность и техническая обусловленность в карать" 
мгновенных переходов от ударов к блокам или к дру4 
гим видам ударов. Таким образом, в собственно бое-: 
вом поединке участвуют только две стадии интуитивно! 
го мышления — инкубация и озарение, протекающие 
неосознанно и поэтому позволяющие в феноменально 
быстром темпе реализовывать динамические стереоти-s 
пы, на которых построена вся техника каратэ. Поеди-i 
нок целиком происходит на бессознательном уровне^ 
психики. 

Исторически сложилось так, что практически все 
виды боевых искусств Китая и других стран дальне­
восточного региона в течение последнего полутораты-
сячелетия развивались и функционировали на высшем 
уровне мастерства на основе даосско-чаньской психо­
культуры и соответственно психометодологии. В отли­
чие от у-шу живопись указанного периода не стала 
монополией психокультуры даосизма и чань-буддизма! 
хотя их психологическая традиция и связанная с ней 
техника живописи не прерывались и прослеживаются; 
в творчестве выдающихся художников вплоть до но^ 
вейшего времени, например у Ци Байши [7]. Наиболее 
яркие периоды в истории развития этой школы живо-
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писи связываются исследователями с расцветом чань-
буддизма в южно-сунскую эпоху в Китае и в эпоху 
Муромати в Японии. Психофеноменологическая харак­
теристика акта творчества чаньского художника может 
быть дана на основе стихотворения южно-сунского поэ­
та Су Дунпо (Су Ши), где описано психологическое 
состояние живописца Юй Кэ (Вэнь Тун), создающего 
рисунок бамбука: «Бамбук рисуя, этот чародей не ви­
дит — шелк лишь видит свой; он видет шелк и поза­
был людей, и словно распрощался сам с собой. Уйдя 
JB бамбук всем телом и душой, он открывает новь и 
чистоту. Где живописец жил еще такой. Он — божест­
во, его люблю и чту» [26, с. 94—95]. Из приведенного 
текста следует, что для сознания художника характер­
но присутствие основных психологических компонен­
тов: потери ощущения собственного «я» и выхода за 
пределы субъектно-объектных отношений («Он видит 
шелк и позабыл людей, и словно распрощался сам с 
юбой. Уйдя в бамбук всем телом и душой...»), т. е. 
1 процессе творческого акта художник находился в со­
стоянии медитации. Анализируя психофеноменологи-
[ескую сторону живописного творчества южно-сунской 
пколы «вэньжэньхуа», ее предшественников и после-
кзвателей, связанных с даосской и южно-чаньской 
1сихокультурой, практически везде можно выявить 
i той или иной форме указания на характерное для 
ворческих актов аутогипнотически измененное состои­
т е сознания художника, хотя и фигурирующее в тео-
>етических трактатах о живописи под разными назва-
шями: вхождение в одухотворенный ритм «циюнь» 
[первый закон живописи), в «сверхчувственный транс» 
[•в соответствии с девятой категорией живописи 
(пинь), в состояние «экстаза» или «наития» [6]. 

Создание живописного свитка чаньским художни­
ком на психометодологическом уровне анализа можно 
сопоставить с актом «тамешивари» в каратэ и убедить­
ся в идентичности технико-методологической схемы. 
Например, в теории живописи Ми Фэя творческий акт 
юследовательно складывается из следующих стадий: 
судожник схватывает «одухотворенный ритм» (т. е. 
)ходит в состояние медитации), затем слагает полный 
мысленный прообраз будущего свитка (аналогично 
дысленной визуализации акта «тамешивари» перед 
гроведевием удара) и только в последнюю очередь 
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ищет сходство с объектом творчества [6]. При этом 
у художника, естественно, доминирует наглядно-образ­
ное мышление. Визуализация прообраза произведения i 
в сознании медитирующего художника в психометодо- ; 
логическом аспекте с позиций современной психологии •; 
имеет целью, аналогично акту «тамешивари» в каратэ, ; 

вызвать на неосознаваемом уровне выработанную ранее 
на основе одного из канонизированных эстетико-тех-
нических стереотипов живописи операциональную фик-} 
сированную установку для последующего интуитивно-
бессознательного и почти мгновенного технического1, 
воплощения образа. При перенесении мысленного об-'; 
раза на свиток включается наглядно-действенный и[ 
наглядно-образный виды мышления в их нераздель-] 
ном единстве, что могут проиллюстрировать следующие \ 
строки Су Ши: «Если кто-нибудь знает в душе, но не \ 
может выполнить, значит, внутренне и внешне душа и( 
рука у него не связаны. Значит, все дело в недоста­
точном обучении. Когда Юй Кэ пишет бамбук, он со-: 
средоточен на бамбуке, а не на себе» [Там же, с.404].; 

Указанные психометодологические моменты явля­
ются центральными для эстетического феномена юж-j 
но-чаньской школы живописи и служат истоками ми-t 
стического понятия «внутреннего видения» художни-; 
ка, позволяющего ему в соответствии с философско-1 
религиозной идеологией учения чань выразить на свит-; 
ке «трансцендентную идею», «истинную сущность ве-* 
щей». В эту же психометодологическую схему укла-i 
дывается другое высказывание Су Ши: «Чтобы писать! 
бамбук, надо сначала создать его образ в душе. Только! 
тогда берись за кисть, когда сосредоточишь свое внима­
ние. И /словно/ увидишь перед собой то, что хочешь} 
изобразить. Следуя этому образу, начинай работать; 
кистью... Когда моя кисть касается бумаги, она дви­
жется быстро, словно ветер. Мой дух схватывает це­
лое до того, как кисть оставляет след» [Там же,!= 
с. 4 0 3 - 4 0 4 ] . 

Вхождение в состояние медитации осуществлялось; 
чаньским художником произвольно, при этом психоло-^ 
гически «пусковые механизмы» были различными. Как! 
и в боевых искусствах, гипнотическое воздействие на! 
сознание оказывала ритуализовайная процедура под-: 
готовки к занятиям живописью. Уже в тексте «Чжу-г 
ан-цзы» упоминается даосский живописец, практико-; 
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вавший сидячую медитацию. Наряду с этим, как сле­
дует из теоретических трактатов более поздних эпох, 
художники применяли характерные для буддийской 
психотехники приемы перехода в измененное состояние 
сознания с помощью созерцаьия медитативных обра­
зов-символов, каковыми для них служили живописные 
свитки (например, для Ми Фэя и Су Ши), или реаль­
ных объектов природы (6J. В последнем случае к ху­
дожнику приходит чувство единства с окружающей 
природой, он ощущает как бы «растворение» самого 
себя в ней и, как следствие, потерю своего «я» и «пу-
стотность» сознания. Тот же психологический феномен 
имел место и в результате созерцания произведения 
живописи, что следует, например, из описания своего 
состояния теоретиком живописи Чжан Яньюанем 
(IX в.): «Такие картины без устали созерцаешь целый 
день. Сосредотачивая дух и вверяясь силам воображе­
ния, чудесным образом вдруг прозреваешь Безуслов­
ное. Забывается и мое „я", и мир, теряются все фор­
мы и пропадает знание. Тело становится поистине 
как сохлое дерево, а сердце — как мертвый пепел. 
Это ли не утонченнейшая истина!» (цит. по: [18, 
с. 301]). 

В сознании художника в момент творческого акта 
снимается дихотомия субъектно-объектных отношений 
между самим художником и создаваемым им на свитке 
произведением. При этом модель-натура (пейзаж, пти­
цы, насекомые и др.) служит для чань-буддиста, 
в отличие от художника иной психокультуры, не объ­
ектом живописи, а скорее темой для медитации, ме­
дитативным образом, который визуализируется в со­
знании вне требования сходства с реальным объектом 
и затем переносится па свиток. Именно поэтому тех­
нический процесс создания картины мог ощущаться 
чаньским художником как происходящий «сам собой», 
по принципу «как вышло», самопроизвольно, техни­
чески «одним ударом кисти», без сопоставления с мо­
делью-натурой и какой-либо последующей правки 
[6]. Выход за рамки субъектно-объектных отношений 
в сознании художника объясняется, как и в у-шу, 
выполнением творческого акта на бессознательном 
уровне и в силу этого является следствием нерасчле­
ненности установки и ее предмета в ходе воплощения 
медитативного образа на свитке. 
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Психометодологически обусловленным является и 
написание чаньским художником картины в феноме­
нально быстром темпе, аналогично поединку в у-шу. 
Для такой техники живописи необходима, как и в 
боевых искусствах, предварительная многолетняя отра­
ботка технических приемов письма и живописных об­
разных стереотипов-канонов (например, стереотипы 
пейзажа: «широкие дали», «глубокие дали», «высокие 
дали»). Упомянутый выше художник Вэнь Туп в те­
чение десяти лет овладевал техникой скорописного 
письма и только после этого стал создавать свитки 
бамбука, входя в состояние «экстаза» (т. е. медита­
ции), «единым ударом кисти» [Там же]. Кроме эсте­
тических стереотипов живописных образов в технике 
письма вырабатывались свои динамические стереоти­
пы, позволяющие живописать неосознанно, используя 
интуитивный механизм творческого мышления. В ос­
нове технических стереотипов лежит способ письма 
«единой чертой» (не отрывая кисти). Этот прием со­
стоит в применении простейшей формы письма — од­
ной чертой, из которой в ходе создания свитка состав­
ляются более или менее сложные комбинации линий 
[Там же]. Необходимость запечатлеть в свитке визуа­
лизированный в сознании кратковременный образ дик­
тует быстрый теми письма, поэтому «единой чертой» 
пишут, «не отрывая кисти». Мапера письма непрерыв­
ной комбинацией линий одинаковой пластической 
формы создает единый ритм движения кисти — у Су 
Щи: «...начинай работать кистью, будто ты видишь, 
как птица пикирует, как заяц убегает. Если ты замеш­
каешься на мгновение — все пропадет» [Там же, 
с. 404]. Отсюда полная аналогия на психометодологи­
ческом уровпе техники с динамическими стереотипами 
«иппон-кумите» в каратэ или с техникой фехтования 
на мечах (яп. «кендо»)—в стиле «не отрывая пера» 
[4]. 

В психологическом плане реализация творческой 
деятельности чаньского художника с точки зрения ста­
дийности механизма интуитивного мышления аналогич­
на протеканию психических процессов у мастеров у-шу. 
Стадией подготовки у чапь-буддпета, отвечающей со­
знательному уровню, можно считать отработку эстети­
ческих и технических стереотипов: живописных кано­
низированных образов и способов скорописного письма. 
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Стадии «инкубации» и «озарения», функционирующие 
за бессознательном уровне психики, относятся соб­
ственно к акту творчества и протекают во время пре­
рывания художника в состоянии медитации. На этих 
стадиях основным фактором в работе творческого ин-
гуитивного мышления становится, как и во время 
гоединка в у-шу, программная установка. «Инкубация», 
1 процессе которой осуществляется перебор вариантов 
кивописных образов, может происходить, в отличие от 
г-шу, только в сознании медитирующего художника. 
Стадии «озарения» здесь соответствует мысленная ви-
уализация образа, наиболее отвечающего эстетическо-
ty идеалу художника. Найденный образ затем «одним 
даром кисти» воплощается на свитке. Возможен и 
ругой случай, когда, как и в у-шу, в стадии «инку-
ации» мыслительный и двигательный динамические 
роцессы происходят синхронно («Размышление в дей-
твии. Действие в размышлении»—см. выше). Худож-
ик, начиная создание живописного свитка, пишет его 
как получится», стадия «озарения» (нахождение эс-
зтического идеала) приходит уже в ходе непрерывной 
зхнической работы над произведением на основе еди-
ого функционирования наглядно-действенного и на-
шдно-образного видов мышления. 

Как следует из вышеизложенного, на уровне твор-
зской интуитивно-бессознательной деятельности пси-
яки чаньского художника и мастера у-шу присутству-
г «озарение» как стадия работы интуитивного мыш-
вния творческой личности. Именно творческое «озаре-
ие» как феноменологически реальное кратковремен-
эе состояние сознания, с присущим ему в качестве 
ульминационного пункта в процессе аутогипнотиче-
?ого доминирования пространственно-образного мыш-
зния определенным набором психофизиологических 
араметров — самоощущений, послужило причиной 
ключения практики занятий боевыми искусствами и 
;ивописью в культуру психической деятельности чань. 
Живопись и у-шу, вошедшие в число традиционных 
аньских искусств, равноправно и самостоятельно или 
сочетании (у одаренных творческих личностей) игра-

и роль «пути» (яп. «до») к «просветлению» созна-
ия, являющемуся целью философско-религиозной 
рактики в культурно-психологической традиции чань-
уддизма. Ступени мастерства служили здесь тестами 
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•на пути достижения «просветления» и одновре^ 
менно системой иерархии в межличностных отно­
шениях. 

У многих художников—не чань-буддистов — на; 

ступали минуты творческого подъема, когда их психеи 
логическое состояние непроизвольно становилось иден; 

тичным определенным стадиям медитации. По-види-
мому, наиболее близок к мироощущению, эстетике i 
технике живописи чаньцев был Ван Гог в «японский: 
период своего творчества. Здесь для пего характерна 
чаньское непосредственное восприятие натуры и бы; 
стран манера письма. Сам Ван Гог об этом говори! 
так: «...все зависит от душевного подъема, от непо 
средственности восприятия природы, и если эти чувст 
ва иной раз так сильны, что ты работаешь, сам тог 
не замечая, и мазки ложатся один за другим, связнс 
как слова в разговоре или в письме» [27, с. 215]; 
Ван Гог рисует «без предварительной разметки, пови 
нуясь движению пера» [Там же] . Во время работы о 
«...как бы отрешается от самого себя. Все его сил; 
сосредоточены в глазах и в руке, которая ВОДЕ 
кистью... он с одержимостью сомнамбулы покрывай 
холст красками. Оп не чувствует своего тела, он 
таком состоянии, когда физические ощущения прост 
исчезают» [Там же] . Как видно из вышеизложенной 
психологическое состояние творческой ЛИЧНОСТИ, Е 
применявшей чаньские методы психотрепинга, но те 
не менее феноменологически идентичное медитации ' 
чань, определяет и чаньскую технику живописи, ч:; 
еще раз доказывает их прямую взаимосвязь. 

Нет необходимости доказывать непреходящую це 
ность и жизненность чапьской традиции в отношенк 
военно-прикладных и спортивных видов единоборств 
ввиду широкого распространения боевых искусе 
стран дальневосточного региона в последние десятил 
тия по всему миру. Этого нельзя сказать о традит| 
чань в живописи, хотя, как известно, в искусстве 3; 
пада, начиная с постимпрессионистов, ощущается влш 
ние этой традиции. Отмеченное несоответствие объя; 
няется тем обстоятельством, что чаньские боевые и 
кусства, ввиду их более высокой эффективности i 
сравнению с похожими видами единоборства западно-
мира, получили массовое распространение без включ' 
ния в систему мировоззрения и психокультуры чел 
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века Запада, т. е. без принятия у-шу как «пути» к 
«просветлению» сознания. Чаньские боевые искусства 
на Западе были восприняты и оценены в их приклад­
ном значении, но вне философско-религиозной практи­
ки. Чаньская живопись на Западе непроизвольно вос­
принимается, встречает творческий отклик и затраги­
вает глубинную эмоциональную сферу только у людей 
вполне определенного склада — с художественным или 
созерцательным мировосприятием. Это объясняется 
прежде всего тем, что образные ассоциативные связи, 
в силу своей природы и специфики, у человека Восто­
ка и Запада не вполне идентичны. Психология лич­
ности в западном мире формируется в традициях иной 
психокультуры и эстетики, что в совокупности с исто­
рическим фактором и рядом других создает определен­
ный барьер на пути распространения чаньской живо­
писной традиции на Западе. 

В заключение отметим, что психометодология чань-
ских боевых искусств вне ее мистической идеологии 
носит рациональный характер и универсальна по от­
ношению к практически любому виду военно-приклад­
ного или спортивного, физического воспитания. Огра­
ничимся примером из художественной литературы: в 
повести Фэн Цзицая мастер традиционного гунфу пе­
ременил род оружия и стал феноменально метким 
стрелком из двух винтовок одновременно [24]. 

Чаньская живописная традиция в эстетическом и 
техническом отношениях вполне может влиться в со­
временную европейскую живопись. В качестве примера 
можно привести творчество проживающего в СССР 
члена Ленинградского отделения Союза художников 
Цзян Шилуня, который работает в традиционном ки­
тайском стиле «гохуа» и владеет техникой быстрого 
письма. Его картины «Острова» и «Березы на берегу» 
с северными русскими пейзажами, экспонировавшиеся 
на выставке в Музее искусств народов Востока (Моск­
ва, 1987 г.), написаны в традиционных стиле и тех­
нике и создают эмоциональный настрой и эстетическое 
восприятие, идентичные воздействию классических 
чаньских свитков, будучи, однако, не стилизацией, 
а произведениями самостоятельной худоягественной 
ценности. 

Переходя к обобщениям, можно сделать следующие 
выводы. 

199 



Чаньская психологическая традиция проявляется 
на идеологическом, психофеноменологическом, психо­
методологическом и техническом уровнях в боевых 
искусствах и живописи единством основных положе­
ний и феноменов, базирующихся на гносеологической 
общности психокультуры чаньских творческих лично­
стей. Психометодологическая основа боевых искусств 
и живописи состоит в необходимости вхождения ма­
стера в момент акта творчества в состояние динами­
ческой медитации с его психологическими (потеря 
ощущения своего «я», выход сознания за рамки субъ-
ектно-объектных отношений, переход на пространствен­
но-образное мышление, интуитивно-бессознательное 
решение творческих задач, эмоциональная анестезия) 
и физиологическими (потеря физического ощущения 
частей тела и нечувствительность к боли) составляю­
щими. Техника исполнения в чаньских боевых искус­
ствах и живописи осуществляется на уровне бессозна­
тельного психического. Она основана на использова­
нии указанных психологических эффектов и их фи­
зиологических коррелятов и впе состояния медитации 
неосуществима. Мистическая идеология боевых ис­
кусств и живописи отражает в философско-религиоз­
ной форме реальные психофизиологические ощущения 
творческой личности чаньской психокультуры. 
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Н. Ц, Жамбалдагбаев 

УЧЕНИЕ О ПСИХОФИЗИОЛОГИЧЕСКИХ 
ТИПАХ ЛЮДЕЙ В ДИАГНОСТИКЕ 

ТИБЕТСКОЙ МЕДИЦИНЫ 

Для понимания сущности диагностики тибетской 
медицины, а также для ее освоения основополагаю­
щее значение имеет осознание того факта, что врач оп­
ределяет состояние человека путем сопоставления его 
основных параметров в данное время с соответствующи­
ми параметрами, которые он должен иметь в своем 
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естественном, неизмененном состоянии, т. е. в норме. 
Однако понятия «норма», «неизмененное состояние» 
оказываются достаточно сложными в тибетской медици­
не и соотнесены как с особенностями времен года, так и 
с некоторыми специфическими индивидуальными чер­
тами данного человека. По существу, эти понятия не 
имеют абсолютного характера, для каждого человека 
и для каждого времени года они могут быть специфи­
цированы. Можно полагать, что одним из важнейших 
элементов искусства диагностирования восточного ме­
дика является как раз его умение по определенным 
признакам восстановить, «вычислить» нормальное, не­
измененное состояние человека и сопоставить с его 
состоянием в данное время. 

В основе индивидуализации понятия нормы лежат 
представления о различных типах людей, которые оп­
ределяются конституцией, строением человека, а также 
его психологическим статусом. В целом здесь можно го­
ворить о своеобразной концепции психофизиологиче­
ских типов людей. В соответствии с ней как нормаль­
ное состояние человека, так и характер его изменения 
в значительной степени зависят от того, к ка­
кому типу относится данный индивид. Очевидно, что 
в этом случае и сама диагностика оказывается соотне-: 
сенной с типом человека и тем самым не имеет абсо-; 
лютного характера. Согласно изложенному, характер; 
любых изменений психофизиологического состояния че-: 
ловека существенным образом определяется его психо­
физиологическим типом, что обусловливает опять же 
относительный характер интегральной оценки его со­
стояния. Именно в этом, по-видимому, и заключается 
своеобразие подхода тибетских медиков к вопросам ди­
агностики. 

Исходя из этого, целесообразно рассмотреть более 
подробно саму концепцию тибетской медицины о пси­
хофизиологических типах людей. Однако прежде не­
обходимо хотя бы в общих чертах осветить представ­
ления тибетских медиков о принципах функционирова­
ния человеческого организма. 

Указанные принципы сводятся к учению о трех на ­
чалах, согласно которому все жизненно важные от-^ 
правления в организме стимулируются и- осуществля­
ются так называемыми тремя началами — ветром, 
желчью, слизью. Если эти начала функционируют со-
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гласованно, находятся в равновесии друг с другом и в 
них нет нарушений, то и в организме нет причин для 
возникновения заболеваний. Начала здесь выступают 
только как потенциальные источники болезней. Бо­
лезни любой природы возникают лишь в тех случаях, 
когда нарушены согласованность и равновесие этих 
трех начал, проявляющиеся прежде всего в поддерж­
ке или нарушении теплового баланса организма. Есть 
основания полагать, что в представлении тибетских ме­
диков тепловой баланс является как бы результирую­
щей функционирования организма, тогда как три на­
чала выступают как механизмы, поддерживающие ба­
ланс. В этом можно усмотреть своеобразную и очень 
древнюю концепцию гомеостаза. 

Теперь мы готовы перейти к рассмотрению мате­
риала о психофизиологических типах людей. В трак­
татах, как правило, выделяют семь типов: 1) «ветер»; 
2) «желчь»; 3) «слизь»; 4) «ветер-желчь», 5) «слизь-
ветер»; 6) «слизь-желчь»; 7) тип человека, сочетаю­
щий все начала. 

Отсюда видно, что основой для этой классификации 
послужили представления о трех началах. При этом 
типы людей выделены в зависимости от того, функции 
каких начал или их сочетаний являются доминирую­
щими в организме человека. Например, в организме 
человека типа «ветер» преобладают функции ветра. За­
метим, что отсутствие в современной литературе при­
емлемого толкования указанных трех начал, незнание 
того, какого рода сущности они предполагают в орга­
низме, является значительным барьером для понима­
ния основ тибетской медицины. Тем пе менее в каж­
дом конкретном случае по описаниям, которые даются 
в текстах, по-видимому, можно получить определенное 
представление о рассматриваемых явлениях. Кроме то­
го, немалый интерес представляет сам подход тибетско­
го медика к человеку, к болезням и лечению, общая 
методологическая схема, лежащая в основе его дея­
тельности. 

Как раз с этой точки зрения и рассмотрим тот фраг­
мент текста нз VI главы второй части трактата «Вай-
дурья-онбо» (ксилограф Агинского дацана), в кото­
ром даются конкретные характеристики выделяемых 
типов людей. Для краткости ограничимся материалами, 
касающимися только первых трех типов. 
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«Первый в этой классификации с точки зрения при­
роды начал — это человек, порожденный преимущест­
венно ветром. У него вид сутулый, сухощав, цвет зеле­
ный. Очень много говорит; не переносит холода от 
тумана и не переносит ветра. При ходьбе суставы скри­
пят. От природы достояние небольшое, жизнь корот­
кая, сон очень поверхностный. 

Строения тонкого, поклонник пения, смеха, ссоры 
и стрельбы. Ветер, обладая природой страсти, соответ­
ственно себя проявляет. Особенно отличающиеся в ис­
кусстве стрельбы и др. природой ветра не обладают, 
а обладают признаками льва и т. д. А в этом (слу­
чае) (т. е. у людей с природой ветра.— Н. Ж.), как ут­
верждается в „Лучах Лупы", человека характеризует 
прилежание и тому подобные (качества), он радуется 
стрельбе. В пище особенно привержен к сладкому, кис­
лому, горькому, горячительному вкусам: Человек этого 
типа отличается признаками, поведением и вкусами 
грифа, вороны, собаки, лисицы и т. д. 

Человек с преобладанием природы желчи подвер­
жен жажде и голоду, цвет волос и всего тела желтый, 
ум острый, гордость большая. Постоянно и сильно по­
теет; пахнет — издает неприятный запах. Продолжи-
тельнось жизни, достояние, размеры туловища опреде­
ляются как средние. Весьма привержен к сладкому, 
горькому, терпкому и охлаждающей пище. Человек 
этого типа обладает признаками и отличается голосом 
и поведением тигра, обезьяны, якши (мифическое су­
щество.— Н. Ж.), мыши и т. д. 

У человека с природой слизи тело холодное — нет 
теплоты, кости и суставы неясно выражены, мясо очень 
обширное, цвет же от природы белый, фигура сутулая, 
очень терпелив и легко переносит голод и жажду, эмо­
циональные аффекты, страдания и зло. Тело упитан­
ное — много мяса, жизнь долгая, достояние большое. 
сон глубокий. Будучи введен в гнев, долго выбирает, 
прячет его в глубину; не попадает в илен к непосред­
ственному озлоблению. Обладает природной чистой 
нитью (сознания)— поступает во благо других. Весьма 
привержен к горячей, кислой, терпкой, грубой пище. 
Следует знать, что человек этого типа обладает пове­
дением, речью п признаками вожака стаи, льва и буй­
вола, слона-охранника, царя орлов Гаруды (мифиче­
ская птица,— Н. Ж.), Брахмы и т. д.» 
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Отметим в самом общем виде некоторые особенно-
ти приведенных описаний. Легко заметить, что при-
наки, по которым выделяются типы людей, не всегда 
:меют однородный характер. Однако в целом они от­
ражают, как видпо, морфологические, физиологические 
[ психологические особенности человека. Эти три фак-
ора в представлении тибетского медика выступают 
ак единое целое, состояние которого обусловливается 
оминирующим влиянием одного из трех начал. Таким 
бразом, здесь фактически предполагается существен-
ая зависимость телосложения, физиологии и психоло-
ии человека от состояпия трех начал, от их взаимо-
лияпия и взаимодействия, а также тесная связь меж-
у самими этими факторами — телосложением, физио-
огией и психологией. 

Отмеченные особенности заслуживают специального 
нализа, и мы не будем больше возвращаться к ним. 
|ля дальнейшего важно иметь в виду следующее. Ес-
н, не вникая в детали, попытаться выявить общий 
иысл рассматриваемой типизации людей, то она, на 
аш взгляд, отображает чрезвычайно важную для 
денки состояния организма человека ситуацию, 
именно существование различных уровней устойчи-

зсти организма по отношению к воздействию вредо-
)сных внешних факторов. 

Действительно, по описанию человек типа «ветер» 
;азывается весьма чувствительным к внешним воздей-
виям, легковозбудим и с очень низким уровнем ус-
1ЙЧИВ0СТИ. Полную противоположность ему представ-
1ет человек типа «слизь». Он характеризуется как 
юкойный, терпеливый, с высоким уровнем устойчи-
(сти. Промежуточное положение занимает человек ти-
i «желчь». Выделенные типы имеют врожденный ха-
1ктер и передаются по наследству. 

Для практикующего тибетского врача представле-
1я о типах людей имели принципиальное значение. 
го связано, во-первых, с тем, что тип человека для него 
,ш хорошим показателем гомеостатического статуса 
>ганизма и тем самым его адаптивных возможностей. 
о существу, мы здесь имеем дело с семью различны-
i возможными типами гомеостаза, которые определя-
г различные уровни сопротивляемости человеческого 
}ганизма. Во-вторых, при постановке диагноза, 
1К уже отмечалось, нормальное состояние организ-
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ма соотносится как раз с типами людей и для каждое 
типа выделяется своя норма. Например, норма для чс 
ловека типа «ветер» вообще не может быть сопоставь 
ма с нормой человека типа «слизь». В-третьих, учени 
о типах людей позволяло тибетским медикам делат; 
прогнозы относительно возможных заболеваний челе 
века, об особенностях лечения болезней, об уровне прг 
способляемости человека к окружающей среде, о ирг 
годности его к тому или иному роду деятельности, о р< 
ботоспособности, утомляемости, психологических и эщ 
циональных особенностях людей и т. п. 

Далее в качестве примера рассмотрим, как учет 
о психофизиологических типах людей связывается с о, 
ним из специализированных методов оценки состоянк 
человека — пульсовой диагностикой. 

По представлениям тибетских медиков, каждок 
психофизиологическому типу соответствует свой ос 
бый тип пульсации, имеющий наследственный хара 
тер и потому называемой «врожденным». Основой д! 
выделения типов пульса, как и психофизиологически 
типов, послужили три начала п их различные сочет 
ния. В целом можно говорить о семи различных тищ 
пульса, соответствующих семи психофизиологически 
типам. Однако если учесть, что на них могут наклад] 
ваться такие нарушения, как избыток и недостаток, 
на самом деле это дает еще больше разновидпост 
пульса. 

Мы рассмотрим три основных вида пульса, котор! 
соответствуют трем основным типам людей. 

Человеку типа «ветер» соответствует так назывз 
мый мужской пульс, типа «желчь» — женский пул! 
а человеку типа «слизь»— бодисаттвовский (свято: 
пульс. Легко заметить, что эти виды пульса выделяв; 
ся, как и типы людей, в зависимости от того, какое ' 
начал является доминирующим с самого рожден; 
для данного человека. В «Вайдурья-онбо» указываете 
что «не бывает человека, чей бы пульс не относил 
к одному из этих видов». Выше уже говорилось о ев; 
зи нормального состояния человека с психофизиолог: 
ческими типами. Поэтому, прежде чем приступить к с 
следованию пульса пациента, необходимо вначале опр 
делить его «врожденный» пульс, т. е. нормальный пул: 

для данного психофизиологического типа человек 
«Врожденный пульс» четко определяется у здорово' 
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человека, когда на него нет влияния иных пульсаций 
из-за избыточности либо недостаточности пульсаций 
ветра, желчи, слизи. В текстах подчеркивается, что ес­
ли не определить тип «врожденного пульса» у паци­
ента, то можно его спутать с пульсацией болезни. Та­
ким образом, определение типа «врожденного пульса» 
является исходным пунктом, начальной точкой пульсо­
вой диагностики тибетской медицины. 

Рассматриваемые виды пульса здоровых людей в 
«Чжуд-ши» (ксилограф Агинского дацана) описывают­
ся следующим образом: 

Мужской пульс толстый и грубый, 
Женский — тонкий и быстрый, 
Бодисаттвовский — средний и мягкий, 
Слегка замедленный. 

«Вайдурья-онбо» (комментарий к «Чжуд-ши») дает 
более развернутое описание: «...тот пульс, что называ­
ется мужским, из-за преобладания ветра, бывает тол­
стым и бьется грубо. Женский — из-за преобладания 
желчи — бьется быстро. Бодисаттвовский — из-за пре­
обладания слизи — тягучий, медленный и мягкий. Но 
не всегда бывает так, чтобы у мужчин, у которых (по 
природе должен быть) усилен ветер, наблюдался муж­
ской пульс, у женщин, у которых (должно быть) уси­
лено присутствие желчи, наблюдался женский пульс; 
у гермафродитов, у которых должно быть усилено 
присутствие слизи, наблюдался пульс бодисаттвы», 

Очевидно, что в последних строчках речь идет о том, 
что мужские, женские, бодисаттвовские пульсы не обя­
зательно связаны с определенными половыми призна­
ками человека. По указанным здесь в первых строчках 
признакам распознавался тип «врожденного пульса». 
При этом важно было, как мы уже говорили, не пере­
путать их с пульсом различных заболеваний. Напри­
мер, мужской пульс из-за того, что толстый и грубый, 
можно было перепутать с сильным и переливающим­
ся пульсом жара, женский — с энергичным и торопли­
вым пульсом жара, бодисаттвовский — с медленным, 
слабым и некрепким пульсом холода. Тем не менее 
в практике тибетского врача «вроягденный пульс» и его 
особенности служили хорошей основой для определе­
ния психофизиологического типа человека. 
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Таким образом, из вышеизложенного видно, что ис­
следование «врожденных пульсов» как коррелятов пси­
хофизиологических типом человека является сравни­
тельно простым, оперативным и весьма информативным: 
методом оценки потенциальных состояний человека. Од­
новременно оно является, как мы видели, необходимым 
этапом для интегральной оценки состояния человека в 
данный промежуток времени. Эти обстоятельства и де­
лают весьма перспективным освоение современными на­
учными методами тех концепций, материалы по кото­
рым мы и представили здесь в более или менее доступ­
ной форме. 

В заключение отметим, что учение о психофизио­
логических типах людей имеет такое же значение, как 
и для пульсовой диагностики, для остальных методов 
диагностики тибетской медицины. 
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ПРИМЕЧАНИЯ 

Н. В. Абаев, М. И. Вечерский 

Актуальные вопросы методологии и методики 
историко-психологического изучения буддизма 

1 Примером подобной онтологизации могут служить кар­
тины мира, описываемые в Абхидхарме [2] и Калачакре [3]. 

2 Типологизацию личностей, описание ступеней, ведущих 
'к достижению идеального типа личности, и применяемых 
с этой целью методов можно найти в литературе по Абхид­
харме (см., например, [2]), парамите [4, 5], в «ламримов-
ской» литературе (например, [6]); в этих разделах буддийского 
учения подобные вопросы оговорены, по-видимому, -наиболее 
подробно. 

3 Принципиальное отличие буддийской психологии от со­
временной европейской показано в работах таких исследова­
телей психологии буддизма, как А. Говинда, Г. Гюнтер, Г. Бло-
фельд и др. 

4 Проблемы культуры психической деятельности в буд­
дизме на примере чань-буддизма подробно рассматривались 
нами в [1]. 

С. П. Нестеркин 

Гун-ань в культурно-психологической 
традиции чань-буддизма 

(анализ доктринальных основ) 
1 Чатушкотика — логическая схема традиционной индий­

ской философии, которая широко использовалась в буддизме 
для доказательства некорректности любого рода высказываний 
относительно реальности. 

2 В буддизме выделяется несколько видов непосредствен­
ного интуитивного познания. В дальнейшем под термином 
«интуиция» мы будем понимать п р а д ж н ю — интуицию, не­
посредственно познающую истинную реальность. 

3 Религиоведение к «религиям писания» относит также и 
христианство, однако отношение к слову в нем иное, чем в 
иудаизме и исламе. По христианской доктрине, «истина» со­
держится не в «слове», даже если это учение Христа, а и 
его ЛИЧНОСТИ как воплощении Логоса (подробнее см. [9, 
с. 201—202]). Поэтому в христианской традиции созерцапию 
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Логоса как средству познания «истины» отдается безусловное 
предпочтение перед изучением писания. 

4 Разумеется, мы имеем здесь в виду ортодоксальные докт­
рины этих религий. В них, однако, существовали мистические 
течения, отношение которых к проблеме языка часто было от­
личным от ортодоксальною. Например, суфизм (мистическое 
течение в исламе, в котором развивалось положение о необхо­
димости познания «истины» через растворение суфия в боге, 
через мистическое слияние с ним) в своем подходе к проблеме 
языка во многом сходен с чань, однако, в отличие от него, 
долгое время рассматривался ортодоксальным мусульманским 
духовенством как еретическое учение и лишь в XI—-XII вв. 
получил известное признание (хотя спор о «допустимости» 
суфизма в исламе продолжается до настоящего времени). Что 
же касается чань, то эта школа никогда не рассматривалась 
приверженцами других течений буддизма как «еретическая». 
а ее учение — как противоречащее общебуддийским взглядам, 

О. В. Андрушкевич ' 
Сотериология буддизма махаяны 

и психологические традиции в культуре Китая 

1 Как мы считаем, бодхисаттва есть идеальная буддийская 
личность, те или иные аспекты которой может реализовать: 
каждый буддист. 

2 Данный тип восприятия пространства-времени был пред­
метом размышлений Л. И. Толстого. В дневниках писателя 
находим следующее наблюдение: «Видел во сне, что устраиваю 
чью-то спальню и что для устройства ее мне нужно спросит; 
кого-то на той же улице. Я иду, захожу в дом, меня н« 
узнают, но я дохожу до хозяина; он спрашивает, что мн> 
нужно? И я, к досадр, чувствую, что забыл. Делаю усилю, 
вспомнить и не могу. И эти усилия будят меня. И я в бдяще.ч 
состоянии стараюсь вспомнить и не могу. И я понимаю, чт( 
то, зачем я шел во сне, я и не знал, но увидел во сне только 
что «я забыл». Все, что я видел, как мне казалось, nepei 
этим, все это было без времени. Только просыпаясь, я все эт< 
расположил во времени. Не то ли мы делаем в пашей жизни' 
Все, что мы (как нам кажется) переживаем, все это уже есть 
а мы только располагаем это во времени» [5, с. 257]. 

3 Как пишет С. Радхакришпап, «Бхавана — это непрерывное 
размышление и обдумывание истины, пока мы практически п̂  
станем одно с ней и не начнем переживать ее» [7, с. 368]' 

В. Н. Пупышев 
О природе сансары: психологический экскурс 

1 Употребляя слово «буддизм», здесь и далее мы имоек 
в виду прежде всего буддизм махаянистический, в частности 
тантрийский. Как отмечает Г. Гюнтер, «в то время кав 
блестящие системы буддийской мыслиг систематизированные 
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аботы мадхьямиков, виджнянавадинов, вайбхашиков, саут-
аптиков и т. д. представляют в той или иной степени ака-
емичсский гштерес, Маптраяпа и Сахаджаяпа остаются живой 
илой до наших дней» |3, с. 331]. 

2 В дальнейшем УТИ 5 основных скверн распадаются на 
9 более мелких. 

3 Изложение работы Бэнсавы мы даем по [2]. 
4 Меч Интуиции Манджушри и есть та точность, которая 

тсекает заблуждения разума. 
5 Неведение проявляется через рупа-скандху (gzungs-kyi 

liung-po), страсть— через санджня-скандху (du-shes-kyi phung-
о), гнев — через сознание (mam-shes-kyi phung-po), гордость — 
ерез ощущения ('ishor-ba'i phung-po), зависть — через санска-
ы ('du-byed-kyi phung-po). 

t В. Б. Коробов 

Эпыт функционального описания буддийской дхьяны 
1 «Картина мира, сущностно понятая, означает, таким об-

азом, не картину, изображающую мир, а мир, понятый как 
артина»,— пишет Хайдеггер в своей работе «Время картины 
ира» [5, с. 103]. И это означает, что современный человек 
сущностно» определяет себе такое «место» в общей структуре 
ироздания, откуда становится возможным вершить суд над 
;еми вещами, представляясь самому себе своеобразным «эта-
оном» для всего феноменального. Далее Хайдеггер пишет: 
Определяющее для сущности Нового времени скрещавапие 
'юих процессов, превращение мира в картину, а человека 

субъект, одновременно бросает свет и на, казалось бы, 
/ть ли не абсурдный, но коренной процесс новоевропейской 
;тории: чем шире и радикальнее человек распоряжается поко­
енным миром, чем объективнее становится объект, тем субъ-
{тивиее, т. е. выпуклее, выдвигает себя субъект, тем неудер-
нмее наблюдение мира и наука о мире превращаются в науку 
человеке, в антропологию» [Там же, с. 105]. Таким образом, 

ы видим, что мироздание (или, что то же, образ мироздания) 
риобретает по отношению к человеку все более безусловные 
жесткие формы Тотальная антропоморфная упорядоченность 

ира, которая как цель видится на этом пути, имеет свою 
зневую сторону: привилегированное «место» в структуре миро-
гания оставляет для человека единственную возможность — 
гановится все более «выпуклым», все более субъективным. 

это означает, что человек все жестче будет определяться 
ещами, над которыми он вершит суд и мерой которых он 
вляется. Тотальная упорядоченность в конечном счете потре-
ует от человека последней жертвы — поступиться своим ликом 
ади «места» в общей структуре антропоморфного космоса. 
(еловек уже не в состоянии будет разрушить созданную им 
ie самим же картину мира. Мир у ж е понят как картина, 

все попытки нарушить человекоподобный строй вещей лиш-
[ий раз подчеркивают становящуюся субъективность, что, 
; свою очередь, дополняет картину мира несколькими допол-
:ительными «жесткими» чертами, подталкивающими человека 
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все ближе к той грани, за которой торжествуют безликост; 
и сытое равенство душ. 

2 В слоиаре терминов в книге Т. П. Григорьевой «Японска! 
художественная традиция» мы находим следующее определение 
дхьяны: «Д з э и (саискр. д х ь я и а, кит. ч а и ь) — «сосредото 
чение», учение о достижении озарения (сатори), состояни; 
незамутненности, неразличения— «не-я» (муга), когда выде 
ляется подлинная природа всего» [6, с. 346]. 

В книге Н. В. Абаева «Чань-буддизм и культура психи 
ческой деятельности в средневековом Китае» читаем: «В прц 
цессе медитации, содержанием которого являлась реализаци. 
„пустоты" (саискр. „шуньята", „шунья"; кит. ,,чжэнь-кун'; 
„сюй-кун") и выход за пределы собственного „Я", чаиь-буддис» 
подвергал интуитивному рассмотрению (созерцанию) свой соб 
ственный поток психики, свое „Я"— образы, чувства, мысль 
стремления и т. д., в результате чего обнаруживал, что вс 
эти феномены, все, что он в состоянии "обнаружить в это4 
потоке, не имеет отдельного, независимого существования и i 
этом смысле нереально, что его „Я" нельзя свести ни к ка­
кому-либо одному феномену его психики, ни к их сумме 
и поэтому говорить о своем „Я" как о чем-то реально су 
ществующем можно лишь условно. Через переживание or, 
сутствия собственной, независимой сущности различны» 
психических образований (эмоций мышления, восприятия j 
т. д.) чань-буддист постигал „пустотность", т. е. „несубстав 
циональность", „иллюзорность", „отсутствие собственной незй 
ВИСИМОЙ сущности" всех вещей и явлений, всего феноменал^ 
ного — внешних объектов, так называемых „живых существ; 
(кит. „чжун-шэн"), своей собственной природы, а также „пуо 
тотность" самой „пустоты"» [7, с. 59]. 

А вот как объясняется термин «дхьяна» в «Философское 
энциклопедическом словаре»: « Д х ь я н а (санскр.— мысль, раз­
мышление) в инд. философии созерцание, медитация как эта? 
пути к освобождению. В совокупности восьми средств йоги 
ведущих к очищению и просветлению ума (читты), Д. следуй 
за состоянием отключения чувств (пратьяхара) и концентре 
рованного внимания (дхарана) и связана со спокойным, рав 
номерным и беспрерывным сосредоточением мысли на данно) 
объекте; Д. непосредственно предшествует самадхи. Д. играе! 
важную роль в буддизме и иногда наз. буддийской йогоЖ 
[8, с. 180]. 

3 В. Н. Топоров в статье «Пространство и Текст» пишет 
«Мифопоэтическая вселенная не просто широкое, разверть! 
вающёеся вовне, открытое, свободное (точнее, вольное) про 
странство. Это пространство к тому же организовано изнутри 
в том (по меньшей мере), что оно расчленено, состоит и£ 
частей и, следовательно, предполагает две противоположны:' 
по смыслу операции, удовлетворяющих, однако, единое содер 
жание — составность пространства. Речь идет об операция? 
членения (анализ) и соединения (синтез), которые выступаю') 
не только как то, что обнаруживается в реконструкции, но в 
реально, вполне осознанно используется в основном годовое 
ритуале архаичных традиций, на стыке Старого и HoBord; 
года: распадапие старого мира (прежнего пространственно^ 
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временного и вещного континуума) — расчленение жертвы, по­
нимаемой как образ этого мира; составление (соединение, 
синтезирование из частей, образовавшихся при распадении) 
нового мира — собирание воедино членов тела расчлененной 
ранее жертвы. Более опосредованный вариант — мифопоэтиче-
ская по своим истокам, но сохраняющаяся еще в ранне-
философских и ранпенаучпых концепциях, например у ионий­
ских натурфилософов и даже в более поздних «мистических» 
версиях научных теорий, идея дружбы элементов или стихий, 
их взаимная ov-u. = nadEia, сродство» [9, с. 240—241]). При­
веденный выше текст важен для нас еще и потому, что в нем 
автор устанавливает связь ритуала с представлением о состав-
ности мифопоэтической Вселенной. Необходимо заметить, что 
всякий ритуал вообще так или иначе имеет дело с расчле­
нением и соединением. В конечном счете суть ритуала в пре­
ображении мира, и здесь мифопозтическое сознание находит 
единственное решение; разложить уже существующее на со­
ставляющие его элементы, а затем из этих элементов собрать 
новый, «очищенный» мир. 

4 «Здесь, в сущности, коренится определение синтагмы; 
она возникает как результат разделения субстанции» [3, с. 143]. 

5 «...Парадигматические и синтагматические связи могут 
быть установлены в трех точках» [10, с. 91]. 

6 Ср. у В. В. Малявина: «В игре подлинной никто не иг­
рает и ничто не разыгрывается. В ней даже нельзя выбрать 
между существованием и несуществованием. Она неотличима 
от фатальности. Акт онтологической, чистой игры абсолютно 
пуст: он не требует ни разоблачения, ни воплощения. Такая 
игра, будучи не-различением работы и праздника, творчества 
и жизни, свободы и судьбы, не имеет маркировки: она не 
есть ни реставрация, ни разрушение („что созидание — то раз­
рушение"...)» [11, с. 256]. 

7 В «Махаяна-шраддхотпада шастре» читаем: «Все дхармы 
изначально лишены всех вербальных признаков, всех форм 
описания, обозначения и наименования, всех форм концептуа­
лизации и в конечном итоге все они равны друг другу, не 
подвержены изменчивости и не могут быть уничтожены. Все 
это есть лишь единое сознание, поэтому и называется „истин­
ной таковостыо"» (цит. по: [12, с. 32]). 

8 В. И. Рудой выдвигает следующее предположение относи­
тельно происхождения классификационных списков элементов-
дхарм: «Множество понятий, рассеянных по различым беседам 
и наставлениям, не представляло на первый взгляд целостной 
системы, и запоминание их, не говоря уже об интерпретации, 
было связано с большими трудностями. Наиболее простой и 
целесообразной формой сохранения и запоминания этих по­
нятий, образующих в своей совокупности Buddhavacana, яви­
лись их суммарные списки, построенные по числовому прин­
ципу. Такие списки получили название matrka, и именно из 
их интерпретации и развилась впоследствии каноническая 
Абхидхарма» [13, с. 190—191]. 

8 «Итак, если язык сугубо дифференциален, как могут 
в нем существовать недифференциальные, позитивные элемен-
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ты? Это объясняется тем, что то, что кажется общим приз­
наком в пределах одной парадигмы, оказывается сугубо диф­
ференциальным признаком в д р у г о й парадигме, то есть там, 
где сущсстпуют д р у г и е п р и н ц и п ы р е л е в а н т н о с т и » 
[3, с. 148]. 

Н. В. Абаев 
Чань-буддизм и шаолиньская школа у-шу 

1 У-шу (доел, «боевое искусство», «воинское искусство», 
«военное искусство»)—традиционная китайская система воен­
но-прикладных искусств, подразделявшаяся на множество 
школ, «стилей» и направлений, генетически и идейио-психоло-
гически связанных с крупнейшими религиозно-философскими 
учениями традиционного Китая и с народными китайскими 1 
традициями искусства боевого единоборства. Традиционно ^ 
выделяются четыре основные разновидности у-шу: 1) кулачный : 
бой и борьба; 2) фехтование с применением различных видов 
холодного оружия, а также самых разных орудий производства 
и обиходных предметов (сельскохозяйственных орудий, палок 
и посохов и т. д.); 3) метание в цель различных приспо­
соблений и орудий и стрельба из лука; 4) сценический бой 
(см. [2, 3, 4]). 

2 Это имя буквально означает «Учение о Просветлении». 
По-китайски оно транскрибировалось как Путидамо (по-япон-: 
ски — Бодай Дарума), но среди китайских буддистов был более» 
употребительным сокращенный вариант его имени — Дамо; 
(Дарума). 

3 Различные источники расходятся друг с другом относи-, 
тельно даты прибытия Бод.хидхармы в Китай, приводя разные 
годы: 486, 520, 526, 527 и др. Разноречивы и даты его смерти:; 
495, 527, 528, 535, 536 (см. [5]). ' 

4 Само название монастыря, буквально означающее «Мо­
лодой Лес», свидетельствует о том, что его окружали густые? 
заросли кустарника и деревьев. ; 

5 Со временем «шаолиньская школа» превратилась в одно! 
из самых крупных и влиятельных направлений традиционной! 
китайской системы боевых искусств —«шаолиньское направле-? 
иие» (кит. «шаолиньпай»), подразделявшееся на множество! 
генетически связанных больших и малых школ. Другое круп-| 
нейшее направление в у-шу —«уданекое направление» («удан-j 
пай»), генетически связанное с даосизмом. В целом школы! 
у-шу «уданского направления» резко отличались от шаолинь-' 
ских школ по своим стилевым характеристикам, что в значиЧ 
тельной мере было обусловлено влиянием религиозно-философ4 
ского учения даосизма; для них, в частности, были характерны}' 
плавные, «мягкие», кругообразные движения. Традиционно! 
выделяются три наиболее крупные школы «уданского направ-: 
ления», или «внутреннего стиля» (в отличие от шаолиньского; 
характеризовавшегося как «внешнее»): 1) тайцзицюань; 2) 6ai 
гуа; 3) син'и (подробнее о стилевых и прочих различиях этих 
направлений см. (3, 6, 7]). 

6 В Шаолиньсы до сих пор сохранилась стела с выбитым 
на ней воззванием Гаоцзу [10, 11]. 
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7 Бодхисаттва — идеальный тип личности в буддизме ма-
хаяны, соответственно ставший идеалом чаньской личности. 
Отличается от хинаяпского идеала архата тем, что стремится 
не к личпому, индивидуальному «спасению», а к конечному 
«освобождению» от Страданий всех «живых существ» и не 
уходит в нирвану до тех пор, пока эти существа не будут 
спасены (см. [13—15]). 

8 Чаньские монастыри вообще отличались крайне суровой 
дисциплиной, ставшей в средневековом Китае «притчей во 
языцех». Эта дисциплина поддерживалась но только за счет 
интенсивно культивируемой среди чаньских адептов внутрен­
ней самодисциплины, но и с помощью очень суровых наказаний 
за малейшие нарушения норм и правил монастырской жизни. 

9 В течение мпоговековой истории монастырь многократно 
разрушался, восстанавливался заново, перестраивался и ремон­
тировался, поэтому фрески тоже неоднократно уничтожались, 
но затем восстанавливались, очевидно по сохранившимся ри­
сункам. Разумеется, при их перерисовке допускались некоторые 
искажения, но в целом они, по-видимому, отражают вполне 
реальные события монастырской жизни. 

10 Эти настепные росписи находятся в так называемой 
«Палате Белых Одеяний» Шаолиньсы и в довольно реалистич­
ной манере изображают парпые упражнения в искусстве боево­
го единоборства разделенных на пятнадцать пар тридцати 
монахов на широком монастырском дворе, освещенном фо-
парями (см. [10]). 
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