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Маленькое
предисловие

Эта книга несколько отличается по стилю от 
предыдущей моей книги, выпущенной в серии «Мир 
Востока». В ней вы не найдете систематического из
ложения учений многочисленных школ японского 
буддизма. Это скорее историческое повествование, 
жанр, известный в Японии как рэкиси мокогатари, 
который соединяет в себе точность исторической 
хроники с вниманием к индивидуальным человече
ским судьбам. Поэтому речь пойдет не только об 
идеях и верованиях, начавших проникать в Японию 
в VI в., не только о том, как они воспринимались в ту 
или иную историческую эпоху и какие трансфор
мации с ними происходили, но и о судьбах людей, в 
жизнь которых вошло учение царевича Сиддхарт- 
хи, ставшего в свои тридцать пять лет Прозревшим 
Истину, Просветленным, Пробудившимся от Сна Ил
люзий — Буддой.

Когда говорят о буддизме, то зачастую, находясь 
под впечатлением его действительно захватывающих 
дух, тщательно разработанных и продуманных до ме
лочей религиозно-философских умозрительных по
строений, забывают, что люди, творившие и создавав
шие это учение, были отнюдь не философами, пре
дающимися размышлениям о судьбах мира и его 
устройстве, исходя из порою труднообъяснимой не-
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посвященным абстрактной интеллектуальной любо
знательности. Отнюдь нет — их жизненный выбор 
был результатом осознания и глубоко личного пере
живания несовершенства человеческого существова
ния. Именно это побуждало их «становиться на Путь 
Будды» и искать в нем и через него истины и спасе
ния для себя и для других. Ими двигало прежде всего 
милосердие и сострадание к ближнему и дальнему, к 
братьям нашим меньшим, ко всему живому, обречен
ному, как они глубоко верили, на вечное страдание в 
круговороте эфемерного бытия. Главным для этих 
подвижников был поиск практических путей избав
ления от страдания, путей к спасению и самого спа
сения, которое, как мы увидим, понималось и толко
валось по-разному в разных школах буддизма и в раз
ные эпохи. Метафизические же объяснения, столь 
часто воспринимаемые чуть ли не как главное в буд
дизме, были отнюдь не самым важным. Это был лишь 
пролог, вовсе не имеющий первостепенного значения. 
Это был лишь первый, но отнюдь не обязательный 
шаг на пути не просто постижения, но достижения 
Истины. Философ стремится к познанию мира, тогда 
как святой бежит мира или ищет путей изменения 
его, стремясь к воплощению в нем высшей Истины. 
Религиозно-творческий человек не просто удовлетво
ряет свое любопытство, стараясь понять, как и для че
го устроен наш мир, но прежде всего взыскует правед
ной жизни и путей, ведущих к ее обретению. Поэтому 
основу данной книги и составляют жизнеописания 
наиболее чтимых подвижников, в чьих личных судь
бах преломлялись особенности эпох, в которые они 
жили, учения, которым они отдавали предпочтение, 
практические пути к спасению, которыми они следо
вали сами и которым учили других. Соответственно, 
выбор жанра исторического повествования для нашей
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книги представлялся наиболее подходящим, тем бо
лее что историческое во многом совпадало в данном 
случае с логическим.

Что же касается адекватности предложенных здесь 
интерпретаций, то, при всем стремлении к наиболее 
точному и достоверному, я прекрасно осознаю их не
полноту и несовершенство. Один из основоположни
ков философской герменевтики Ганс-Георг Гадамер 
указывал и доказывал, что тщетны попытки добить
ся единственно возможного и правильного, «объек
тивного» толкования даже общеизвестных фактов и 
свидетельств, не говоря уж о тех, что отделены от нас 
стеной времени и своеобразия другой культуры. Тем 
не менее это не означает, что мы должны отказаться 
от каких-либо интерпретаций по причине их субъек
тивности. Как ни парадоксально, именно наш собст
венный, личный опыт, укорененный в определенной 
культурной традиции, оказывается залогом понима
ния, трактуемого прежде всего как переживание. 
Ведь при всем внешнем различии времен и культур 
всегда неизменным остается то, что обусловливает, 
не только нашу принадлежность к единому роду 
homo sapiens, но и принципиальную возможность по
нимания пусть другого, чужого, далекого, однако все 
равно человеческого. Попыткой такого охвата, осо
знания, переживания и истолкования феномена япон
ского буддизма в его многогранности и единстве и 
является эта книга, которая, я очень надеюсь, будет 
интересна не только мне.

Автор благодарит первых читателей рукописи этой 
книги С. В. Капранова и Е. А. Торчинова за доброжела
тельное внимание и высказанные пожелания и заме
чания.



ГЛАВА 1

Первое знакомство 
с буддизмом в Японии 
(V I-V II  вв.)

Зима, 10-я луна. Ван Пэкче Сонмён прислал Нориса 
Чхиге из рода Хи, западная округа, ранг тальсоль. <...> 
Он преподнес государю статую будды Шакьямуни из 
золота с медью, несколько стягов, зонтов и сутр. Кроме 
того, прилагалось послание, в котором превозносилась 
добродетель распространения [учения Будды]: «Среди 
всех Законов этот Закон — самый превосходный. Его 
трудно понять, в него трудно войти. Даже Чжоу-гун и 
Кун-цзы не смогли познать его. Этот Закон — без меры 
и предела; с его помощью достигнут счастливого воз
даяния и высшей мудрости. Представь себе человека, 
обладающего всеми богатствами, которых он желает; 
что бы он ни замыслил — все происходит согласно его 
желаниям. То же — и с сокровищем чудесного Закона. 
От далекой Индии до трех стран Кореи нет никого, кто 
не принял бы Учения и не последовал ему, кто не по
читал бы его и не преклонялся перед ним. Поэтому я, 
ван Пэкче Мён, почтительно посылаю своего поддан
ного Нориса Чхиге для того, чтобы он передал госуда
рю [это Учение] для распространения его в Его стране. 
Так будут исполнены слова Будды о том, что его Закон 
распространится на Восток».

(Хроника «Анналы Японии» 
«Нихон сёки», сост. в 720 г.1)

1 Здесь и далее цитируется в переводе Л. М. Ермаковой и 
А. Н. Мещерякова.
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Шел 552 год от Рождества Христова, а по японско
му летосчислению — 13 год правления государя Ким- 
мэй. Япония, именовавшая себя в то время страной 
Ямато и находившаяся на самой периферии сферы 
культурного и политического влияния великой Сре
динной империи — Китая, в течение уже почти двух
сот лет была вовлечена в военный конфликт между 
тремя корейскими княжествами. Японцы оказывали 
поддержку княжеству Пэкче, находившемуся ближе 
всего к Японии, на самой оконечности полуострова, но 
силы его к середине VI в. были на исходе. Через два го
да пэкчийская армия будет разгромлена, а упомянутый 
в хронике властитель Пэкче ван Сонмён погибнет 
вместе со своим войском. Подарок, сделанный им за
морскому союзнику, скорее всего был жестом отчая
ния — корейский ван посылает японскому микадо са
мое драгоценное, что у него было, в надежде получить 
дополнительную помощь и поддержку. Но Пэкче уже 
ничего не могло спасти. После поражения союзника 
Япония уйдет из Кореи почти на тысячу лет1, получив 
напоследок бесценный дар, благодаря которому карти
на духовной жизни этого островного государства ко
ренным образом изменилась. Этим даром был буд
дизм, сыгравший в истории Японии ту же роль, что и 
христианство на Руси, — помимо безусловных собст
венных духовных достоинств эти мировые религии 
стали проводниками высокой культуры развитых ци
вилизаций. Русичам через православие открылось на
следие Византии, а через нее — и античного мира, 
японцы же знакомились и вбирали в себя все, что на-

1 В 661—668 гг. была предпринята еще одна попытка вме
шаться в события на Корейском полуострове, куда были посла
ны один за другим три экспедиционных корпуса, но она была 
кратковременной и безрезультатной.
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копил за тысячелетия Китай, преломивший в себе и 
индийскую мудрость. Варвары входили в лоно циви
лизаций, проходя в освоении доставшегося им насле
дия одни и те же этапы — ученичество, подражание, 
собственное творчество. Ученики перерастали учите
лей, гордо и самоуверенно называя себя впоследствии 
кто «вторым Иерусалимом» и «третьим Римом», кто 
«третьей Индией» и «вторым Китаем».

Конечно, приведенная выше «точная» дата — 
552 г. — первого знакомства японцев с буддизмом 
столь же условна, как 988 г. в истории Крещения 
Руси. Сейчас большинство ученых, опираясь на со
хранившуюся летопись одного из самых древних 
буддийских храмов Гангощзи1 и другие источни
ки, склонны считать более правдоподобной датой 
прибытия посла из Пэкче с буддийскими дарами 
538 г., но вполне очевидно, что японцы сталкива
лись с буддизмом гораздо раньше во время своих 
материковых вояжей, а среди китайских и корей
ских иммигрантов, оседавших по тем или иным 
причинам в Японии в IV—V вв., были и привержен
цы буддизма. Так что точная дата проникновения 
буддизма в Японию столь же неустановима, как 
и начало контактов с материковой цивилизацией2.

1 «Записи об основании монастыря Ганго:дзи и о сокрови
щах, ему принадлежащих» («Ганго:дзи гаран энги нарабини руки 
сидзайтё»), VIII в. Двоеточие после гласной в японских словах 
означает ее долготу, то есть то, что она должна произноситься 
относительно длиннее всех остальных гласных в этом слове. Ис
ключение было сделано для слов, уже прочно вошедших в рус
ский язык, например сёгуи (правильно сё.гун).

2 Подробнейшим образом проблема проникновения буддиз
ма в Японию обсуждается в фундаментальной работе известного 
русского буддолога А. Н. Игнатовича «Буддизм в Японии (Очерк 
ранней истории)» (М., 1987), к которой я и отсылаю наиболее 
дотошных из читателей.
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Можно лишь с уверенностью утверждать, что уже 
к концу VI в. многие знатные роды занялись ин
тенсивным строительством буддийских храмов, в 
которых молились «ради достижения благополу
чия своих господ и родителей» {«Анналы Япо
нии», 594 г.). Но эта же запись, наравне со многими 
другими письменными источниками того време
ни, свидетельствует о своеобразии восприятия буд
дизма на первом этапе его распространения в Япо
нии.

Растолкование особенностей, немаловажных для 
правильного понимания судьбы этого вероучения 
в Японии, вынуждает меня прервать рассказ в са
мом начале и сделать весьма пространное отступле
ние, в котором я попытаюсь по возможности крат
ко изложить историю возникновения и основные 
постулаты буддийского вероучения. Читатель же, 
которому все это хорошо известно из целого ря
да отличных работ на русском языке, опубликован
ных в последнее время1, может без угрызений со
вести пропустить его и перейти к следующему раз
делу.

1 Прежде всего я бы отметил две книжки Т. В. Ермаковой 
и Е. П. Островской — «Классический буддизм» (СПб., 1999) и 
«Классические буддийские практики» (СПб., 2001), опублико
ванные в рамках этой же серии, а также два учебных посо
бия, написанных известными русскими специалистами, — «Вве
дение в буддизм» (СПб., 1999, редактор-составитель В. И. Ру
дой) и курс лекций Е. А. Торчинова «Введение в буддологию» 
(СПб., 2000). Все эти работы построены на глубоком знании 
авторами первоисточников и но достоверности выгодно отлича
ются от многочисленных появившихся в последнее время пере
водов с английского аналогичной литературы, зачастую устарев
шей и грешащей многими неточностями, а то и ошибками, ви
на за которые во многом ложится на плечи недобросовестных 
или просто малосведущих в этой специфической области пере
водчиков.
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• Основы и краткая история 
буддийского учения (1)

Предыстория

Буддизм — древнейшая из мировых (универсаль
ных) религий. В эту категорию религий, обращаю
щихся не к какому-либо исключительному народу 
или общине, а к индивиду, уникальной человеческой 
личности, человеку как таковому вне зависимости от 
его этнической принадлежности и места жительст
ва, входят кроме самого буддизма лишь христианст
во и ислам. Собственно, эти религии можно назвать 
еще и религиями индивидуальными1, ибо к индивиду 
они обращаются и проповедуют о необходимости 
его спасения. А раз появляется учение о необходи
мости спасения, то, значит, этими религиями усло
вия человеческого существования признаются не
удовлетворительными. Конечно, реальная причин
ная связь была обратной — именно потому, что 
человека перестало на каком-то этапе удовлетво
рять его бытие, и возникают различные религиозные

1 К промежуточной категории между религиями, классифи
цируемыми по своему субъекту как общинные и индивидуаль
ные, следует относить и такие национальные (локальные) рели
гии, как, например, индуизм и иудаизм, в которых традиционный 
субъект локальных религий — община — постепенно вытесняет
ся, по крайней мере в отдельных направлениях этих учений, ин
дивидом. Однако этот индивид по-прежнему рассматривается 
прежде всего как член некой общности, будь то богоизбранный 
народ или каста брахманов, и его индивидуальное спасение ока
зывается еще во многом зависимым от коллективных усилий. 
Тем не менее именно на базе этих религиозных традиций и воз
никли религии универсальные и последовательно индивидуаль
ные по своему субъекту.
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и философско-этические учения, которые пытаются 
найти и указать способ решения этих проблем. Та
кая радикальная перемена в духовной истории чело
вечества, на которую обратил внимание немецкий 
философ Карл Ясперс, произошла почти одновре
менно (в исторических масштабах) у многих наро
дов. Карл Ясперс называет этот период радикальных 
перемен, длившийся, по его мнению, примерно с 
800 по 200 гг. до н. э., «осевой эпохой». Главным со
держанием ее было выделение человеческой индиви
дуальности из безличности общинного бытия. Чело
век впервые начинает осознавать себя как личность, 
но такой, казалось бы, несомненно положительный 
результат эволюции человечества имел и свои отри
цательные стороны. Человек, по словам известного 
американского специалиста в области философии 
религии Джона Хика, потерял невинность, позво
ляющую наслаждаться непосредственной радостью 
бытия в ничем не омрачаемой общинной жизни. 
Именно об этом в образной форме повествует биб
лейское предание о вкушение плода познания добра 
и зла и о последующем изгнании из рая. Благостное 
неведение и неосознание самого себя были безвоз
вратно утеряны, и на смену им пришли мучительные 
вопросы о смысле бытия и справедливости мироу
стройства.

Великие мыслители и религиозные подвижники, 
появившиеся в этот период в разных странах, как 
раз и задавались вопросом о причинах возникшей 
неудовлетворенности и искали пути к ее преодо
лению. Некоторые, как Конфуций, обращались к 
прошлому, видя в небрежении былыми этическими 
правилами и нормами причину нынешнего упадка. 
Возрождение былых установлений и строгое следо
вание идеалам мудрых правителей древности было,
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по его мнению, ключом к решению всех проблем. 
Иудейские же пророки обращали свой взор в бу
дущее, призывая соотечественников строго следо
вать ниспосланным свыше заповедям Божьим и 
уповать на приход Мессии. Другие, подобно Сокра
ту, полагали, что вся проблема в невежестве, не
знании человека, которое только единственно и ме
шает ему отличать дурное от благого и, как считал 
философ, соответственно делать правильный эти
ческий выбор. Лао-цзы, почитающийся основате
лем даосизма, призывал, наоборот, отказаться от 
всякого человеческого наносного лжемудрствова- 
ния и вернуться к неомраченной рефлексией есте
ственности, следуя основному закону «дел и ве
щей», названному им просто Путем—Дао.

Практически в то же самое время, что и Сократ, 
поиском истинного знания занимался в Индии царе
вич Сиддхартха, обретший в возрасте 35 лет «выс
шее истинное просветление» и потому с того момен
та именуемый Пробужденным, то есть Буддой1. Как 
и Сократ, главным препятствием к достижению бла
гого состояния он считал мрак невежества. Однако 
выводы, к которым пришел индийский царевич, бы
ли диаметрально противоположны сократовским. 
И объяснялось это прежде всего совершенно отлич
ными взглядами на мир древних греков и индийцев. 
И те и другие были великими созерцателями бытия, 
подарившими миру такое количество выдающихся 
мыслителей, которое просто несопоставимо с дру

1 Здесь и далее, за исключением отдельных прямых цитат 
из буддийских текстов, слово «будда» будет писаться с пропис
ной буквы, если имеется в виду сам исторический основатель 
учения — царевич Сиддхартха, именуемый также традиционно 
Шакьямуни, то есть «мудрецом из рода Шакья», к которому он 
принадлежал.
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гими народами. Разве еще китайцы могли соперни
чать с ними на этом поприще. Но, наблюдая и пыта
ясь понять жизнь природы и общества, расходились 
они в их оценке. Если для греков мир был объектом 
неустанного восхищения и, несмотря на все препят
ствия и опасности, предметом упорного теоретичес
кого и практического освоения, то для индийцев он 
был юдолью скорби, кою следует покинуть как мож
но скорей. Именно на поисках путей окончательно
го освобождения существ из темницы феноменаль
ного бытия и были сосредоточены главные усилия 
индийской религиозно-философской мысли на про
тяжении многих тысячелетий. Мир познавался не 
ради того, чтобы жить в нем, а чтобы, воспользовав
шись полученным знанием, бежать из него как из 
опостылевшей тюрьмы. Образ мира как горящего 
дома, который надо поскорее покинуть, был весьма 
популярной аллегорией в среде последователей буд
дийского учения, вполне вписывавшийся в основное 
русло этой мировоззренческой традиции.

Буддизм не был оригинален во многих своих 
трактовках. Он немало заимствовал из религиозной 
традиции ариев, переселившихся из Европы в Ин
дию во II тысячелетии до н.э. и потеснивших ис
конное население — дравидов — на юг. Именно 
арийская священная традиция стала основой ин
дийской религиозности в том виде, в котором она 
дошла до наших дней. Первые священные тексты 
ариев были созданы, как полагают современные ис
следователи, между 1000 и 500 гг. до н. э. и носят 
совокупное название Веды, слово, однокоренное 
славянскому «ведать». Собранные в Ведах гимны, 
откровения, магические заклинания содержат в се
бе в несистематизированной форме воззрения, ко
торые и легли в основу традиционной индийской
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религиозности. Формы ее и интерпретации меня
лись с веками, получая различные названия — ве
дическая религия, брахманизм, индуизм, но суть 
оставалась неизменной: есть высшее начало, име
нуемое Брахман, пронизывающее этот непостоян
ный, полный страдания мир. Поэтому постигший 
его обретает одновременно и контроль над этим 
миром, и освобождение от него.

Незадолго до рождения Будды (существуют две 
традиционные, но равно сомнительные датиров- 
кии — 566 или 624 г. до н. э.) обрели письменную 
форму и тайные учения, передававшиеся до того 
лишь изустно в жреческой среде. В этом корпу
се текстов, известных как Упанишады, учение «для 
тех, кто сидит рядом [с учителем]», говорится о том, 
что каждому человеку тоже присуще высшее нача
ло, называемое в такой «индивидуализированной» 
ипостаси атман и составляющее его истинное «я». 
Это истинное «я» человеческого существа тождест
венно высшему принципу — Брахману, и только не
веденье, земные страсти препятствуют познанию и, 
главное, переживанию этой истины. Они же явля
ются причиной того, что существа вновь и вновь 
рождаются в этой юдоли скорби. Для борьбы с 
омраченностью сознания различными школами и 
направлениями были выработаны специальные ме
тоды весьма сложной психофизической тренировки, 
известные совокупно как йога, что значит «свя
зывание воедино, сопряжение, концентрация». Со
вершенствуясь в йоге, адепт должен добиться устра
нения всех препятствий, мешающих реализации пол
ного тождества частного проявления абсолюта — 
атмана и его универсальной формы — Брахмана, 
их слияния. Это отождествление ведет к оконча
тельному освобождению-^отсша, которое толкуется
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как полный выход из круговорота бытия, именуемо
го в индийской традиции сансара.

Здесь следует заметить, что в отличие от бо
лее привычной нам иудео-христианской традиции, 
в которой историческое время имеет абсолютное 
начало (Сотворение мира) и конец (его разруше
ние, Страшный суд), то есть линейно, в большинст
ве иных культур, в том числе в индийской, оно цик
лично. Один цикл разрушения-созидания следует 
за другим; окончание одного цикла является одно
временно и началом следующего. Здесь нет безос
тановочного восхождения, нет бесконечного про
гресса, а только нескончаемые взлеты и падения, 
сменяющие друг друга периоды расцвета и упадка, 
исчезающие и вновь возникающие миры. Космиче
ские циклы разрушения и воссоздания Вселенной 
бесконечно длинны, но они состоят из других, ма
лых циклов, доступных обозрению каждого, напри
мер повторяющаяся смена времен года, ежеднев
ный восход и заход солнца и т. д. Этот же принцип 
цикличности распространялся и на человеческую 
жизнь — смерть человека тоже не является абсо
лютным концом. За ней последует новое рождение, 
и так до бесконечности. Но в отличие от известно
го русского барда, весьма позитивно воспринявше
го эти представления («Хорошую религию приду
мали индусы»), у самих индийцев это никакой ра
дости не вызывает, поскольку главная черта бытия 
в их понимании — страдание, а мир — не более 
чем юдоль скорби. И скорбь эта умножается че
ловеческими страстями. Именно страсти, влечения, 
желания суть главное «топливо», заставляющее 
бесконечно вращаться колесо сансары. На тради
ционных тибетских картинах-танка, символически 
показывающих круговорот бытия в виде колеса, в
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самом центре на его оси изображены петух, змея и 
свинья, символизирующие три главных порока — 
страсть, гнев и невежество. Вызванные ими дейст
вия и поступки, именуемые на санскрите карма, и 
определяют будущее рождение — в следующий раз 
можно родиться царем, но вполне возможно и ос
лом. Но даже государь не волен уйти от страда
ний — помимо неизбежных хлопот, связанных с 
работой царем, в конце его, как и всех смертных, 
неотвратимо ждут старость, болезни и смерть.

О чем учил Будда

Осознание и переживание непостоянства и не
совершенства человеческого существования, случив
шееся с царевичем Сиддхартхой Гаутамой на два
дцать девятом году его доселе безмятежной и пол
ной удовольствий жизни, побудило его отказаться 
от всех утех и посвятить себя поискам истины и пу
тей к спасению. Поначалу царевич пытался следо
вать уже известными путями, присоединяясь к раз
личным группам шраманов, аскетов-отшельников, 
отринувших мирское ради совершенствования в свя
щенном. Он надеялся в их среде и с их помощью 
найти путь к истине и тем самым к избавлению от 
страданий. Существовало множество общин шрама
нов, объединенных авторитетом какого-нибудь особо 
выдающегося аскета, сумевшего, как полагал он сам 
и его сторонники, открыть себе и другим наиболее 
эффективный путь к достижению истины и осво- 
бождения-мокша от пут бытия. Хотя толкования и 
методы различались от группы к группе, но никто 
из них не ставил под сомнение авторитет Вед, Упа- 
нишад и явленных в них истин. Сиддхартха Гаутама 
был первым, кто усомнился в этом и прежде всего в
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краеугольном для всей индийской традиционной ре
лигиозности положении о существовании Брахмана 
и атмана и о возможности их единения. Не подошла 
ему и суровая аскеза шраманов, целью которой бы
ло изнурение плоти, с тем чтобы сделать свой дух, 
атман, независимым от ее низменных потребно
стей. Согласно преданию, царевич в течение семи 
лет вместе с пятью примкнувшими к нему аскетами 
умерщвлял свою плоть в глубине лесов (Будда рас
сказывал позднее своим последователям, что он до
стиг такой степени истощения, что, прикасаясь к 
животу, чувствовал свой позвоночник), но это так и 
не приблизило его ни на йоту к достижению главной 
цели, которую он поставил перед собой, — найти 
способ прекратить страдания всего сущего.

По одной из легенд, на правильный путь его на
толкнули случайно услышанные им слова старого 
музыканта, объяснявшего своему ученику, что чрез
мерно натянутая струна порвется, а ослабленная — 
не будет звучать. Так Сиддхартха прозрел, что чрез
мерность аскезы столь же пагубна, как и вседозво
ленность. Избежание крайностей — вот что станет 
краеугольным камнем в его учении и практике, ко
торое было им названо «срединным путем».

Царевич прервал свою аскезу. Физическое исто
щение ослабляло разум и мешало постижению ис
тины. Прежде всего надо было восстановить свои 
силы, и он впервые за долгое время отведал нор
мальной пищи. Его поступок был воспринят как от
ступничество, и пять следовавших ему аскетов по
кинули его. В дальнейшем, правда, Будда сумел их 
убедить в истинности своего подхода, и они стали 
первыми его учениками.

Но истина в тот момент еще не была постигнута. 
Собравшись с силами и полный решимости, царевич

ГЛАВА 1. Первое знакомство с буддизмом в Японии 25

Сиддхартха сел в позу лотоса под баньяновым дере
вом, названным потом «древом прозрения» (бодхи), 
и погрузился в медитацию, в которой ему и откры
лось главное: нет не только индивидуальной души — 
атмана, но и вечного абсолюта! Все в мире причин
но обусловлено, но первопричины, не обусловлен
ной ничем, высшей неизменной реальности нет! Это 
было настоящей революцией.

Непостоянство-анитья — 
краеугольный камень буддийского учения

Что же открылось подвижнику Сиддхартхе в его 
медитативном сосредоточении, после которого его 
и стали называть Пробужденным-Буддой? Прежде 
всего, он прозрел, что в мире все непостоянно (ани- 
тья). Этот на первый взгляд если не очевидный, то 
достаточно сакраментальный вывод является, тем не 
менее, краеугольным камнем буддизма, из которого 
весьма логично выводятся все другие главные поло
жения учения. Именно последовательное раскрытие 
этого принципа привело Будду к отрицанию главно
го положения традиционных для Индии воззре
ний — нет никакого неизменного постоянного абсо
люта, всемогущего вечного Бога, а убеждение в том, 
что человек обладает собственным истинным посто
янным и неизменным «я», есть главнейшее из за
блуждений. Более того, нет единой вещи, в которой 
можно было бы обнаружить что-либо подобное не
изменной субстанции, «своей природы» (свабхава), 
как говорили буддисты. Это вторая характеристика 
бытия, называемая традиционно «отсутствием атма
на» (анатман). Третье заключение прямо следовало 
из первых двух: бытие в этом мире есть страдание 
(дукха), ибо все непостоянно. Известная формула
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Гераклита Темного «нельзя войти в одну и ту же 
реку дважды» значительно радикализована в интер
претации Будды — нет не только одной и той же 
реки, в которую можно войти дважды, но нет и лич
ности, которая могла бы войти в одну и ту же реку 
дважды. Невозможно не только постоянное на
слаждение, ибо любой радости неизбежно приходит 
конец (а это есть страдание! — говорил Будда), но 
нет и того, кто мог бы постоянно наслаждаться. 
Ведь даже боги, существование которых Будда не 
отрицал, тоже смертны1. Можно сказать: стремле
ние к тому, что истинно, постоянно и неизменно (а 
точнее, не подвержено изменениям), и было главной 
целью поиска Будды.

Это состояние в буддизме было названо нирва
ной. Итак, запомним, что одна из особенностей 
нирваны (в классическом истолковании) состоит в 
том, что она не подвержена изменениям.

Поток опыта-сантана 
и его составляющие-дхармы

Прежде чем приступить к объяснению того, что 
есть нирвана, нам необходимо разобраться еще с од
ной особенностью буддийского мировоззрения. Она 
состояла в том, что, говоря языком Канта, буддистов 
никогда не интересовали «вещи в себе», то есть та
кими, какие они существуют сами по себе, не буду
чи включенными в сферу нашего опыта. О «вещах 
в себе» сказать ничего не возможно. И в этом точ
ка зрения буддистов и точка зрения Канта совпа

1 Во всех подробностях читатель может познакомиться с ар
гументацией Будды и его последователей в рекомендованной вы
ше литературе.
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дают. Но дальше их пути расходятся: если все-таки 
Кант предполагал существование неких вещей вне 
сферы нашего опыта, традиционно для европейской 
философии проводя различение между восприни
мающим субъектом и воспринимаемым объектом, то 
буддисты подобное предположение считали лишен
ным смысла, а субъектно-объектное разделение — 
ложным. Для буддистов граница между субъектом и 
объектом представляется иллюзорной и проистекаю
щей из неведения, а физическое и психическое не 
противопоставляются друг другу. То, что в тради
ционных индийских учениях называлось атманом, 
неизменной индивидуальной психической субстан
цией, для буддистов есть лишь поток опыта, поток 
мыслей, переживаний и ощущений, неотделимых от 
их содержания (сантана). Как писал известный рос
сийский буддолог начала XX в. О. О. Розенберг, с 
точки зрения буддистов, нет по отдельности челове
ка, который видит солнце, и солнца, которое видит 
человек, а есть единый момент опыта, единый экзис
тенциальный комплекс, описываемый как «человек, 
видящий солнце». Этот поток опыта-сантана, по 
мнению буддистов, включает в себя на равных то, что 
мы привыкли различать, полагая одно объективным 
(существование внешних реалий) и субъективным 
(наше восприятие и оценка этих реалий). Этот еди
ный поток опыта можно аналитически, условно раз
делить на пять главных т^ухт-скандх: (1) восприни
маемое органами чувств (цветоформы, звуки, вкусы, 
запахи, осязаемое); (2) наша реакция на это воспри
нимаемое (приятно—неприятно и т.д.); (3) класси
фикация и концептуализация воспринимаемого чув
ствами (круглое—квадратное, белое—черное и т.д.); 
(4) побуждения к действиям и мотивации, осно
ванные на восприятии и концептуализации, и (5) со
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знание как таковое, которое контролирует чувства, 
реакции, мысли и, главное, воссоздает из доступной 
информации связную картину внешнего мира, обес
печивая тем самым единство этого потока опыта, в 
чем немаловажную роль играет и память. Каждая из 
этих групп, да и сам поток опыта, который, согласно 
критике буддистов, ложно воспринимался как некое 
неизменное индивидуальное начало-атман, состоит 
из «элементарных моментальных состояний», «кван
тов психофизической жизни»1, в буддийской фило
софии они получили название дхарм.

Чтобы лучше уразуметь особенности этого весь
ма непривычного для нас понятия, попробуем срав
нить его с тем, что нам более знакомо,— с понятием 
атома в древнегреческой философии. Левкипп, а за
тем и его ученик Демокрит вводят понятие атома 
как элементарного, далее более неделимого «кирпи
чика» бытия. Из этих вполне материальных «кирпи
чиков »-атомов (субстанций) построено все миро
здание. Важно подчеркнуть, что атомы, по мнению 
Левкиппа и Демокрита, не являются носителями ка
честв, отличаясь между собой лишь формой и вели
чиной. Находясь в беспрерывном движении, они об
разуют, тем не менее, устойчивые объекты, чьи ка
чества определяются формой и величиной атомов, из 
которых они состоят. Таким образом, в древнегре
ческой философии закладывается одно из основных 
для европейской традиции различение между суб
станцией и ее качествами, которое, впрочем, вполне 
традиционно и для индийской мысли. Именно про
тив этого традиционного понимания и было направ
лено острие буддийской полемики. Дхармы, соглас
но представлениям буддийских мыслителей, в отли

1 Определение Т. В. Ермаковой и Е. П. Островской.
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чие от атома, являются не материальными носителя
ми качеств (субстанцией), а элементарными качест
вами сами по себе, качествами в чистом виде. Ком
бинация этих элементарных качеств и образует вос
принимаемые и переживаемые индивидом объекты. 
Каждый предмет, явление, личность есть лишь комби
нация определенных качеств, помимо которых и от
дельно от которых ничего нет и быть не может. Если 
бы буддисты участвовали в философском споре сре
дневековых европейских реалистов и номиналистов, 
последние нашли бы в них своих безусловных сто
ронников.

В качестве образца буддийского рассуждения мож
но привести следующий пример: представьте себе 
лист, скажем клена, который с наступлением осени 
меняет свой цвет, становясь из зеленого красным, и 
форму, теряя свои прежние очертания и скукожи
ваясь. Обычно мы полагаем, что существует некая 
вещь, называемая «листом», которая претерпевает 
изменение качеств, в данном случае цвета и формы, 
ей присущих. Но буддисты говорят, что это не так. 
Лист, по их мнению, это не вещь, она не имеет соб
ственной субстанции, существующей отдельно от 
присущих ей качеств. Можем ли мы серьезно гово
рить о неком «листе», не имеющем определенного 
цвета и формы? Само существование листа неотде
лимо от качеств, присущих тому, что мы обычно на
зываемом «листом». Поэтому лист в толковании 
буддистов есть не что иное, как общая сумма его 
качеств, которые изменяются под воздействием оп
ределенных причин. Красный лист не является ни 
абсолютно отличным, ни абсолютно тождественным 
зеленому листу. Если отказ от крайностей аскетиз
ма и гедонизма был воплощением идеала «средин
ного пути» в области практической, то утверждение
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об отсутствии как полного отличия, так и полного 
тождества предмета или личности сейчас и мгнове
ние назад было онтологическим воплощением этого 
принципа. Каждая вещь и личность не являются ни 
абсолютно тождественными самим себе, ни абсо
лютно отличными в потоке времени и связанных с 
ним изменений. Нет изменений — нет времени, нет 
времени — нет изменений. Такая логическая цепоч
ка вполне адекватно представляет позицию ранних 
буддистов. Можно сказать, что в их понимании нир
вана — это то, над чем не властвует время.

Когда буддизм придет в Китай, а потом и в Япо
нию, мы увидим, как эти две части будут объедине
ны в одно утверждение: постоянство изменений, по
стоянство непостоянства, и на этой основе вырастет 
совершенно иная интерпретация буддизма, настоль
ко радикально отличающаяся от традиционной, что 
многие вообще откажутся признавать ее буддий
ской. Однако сейчас нам нужно обратиться к дру
гому краеугольному камню буддийского учения, — 
к объяснению, как образуется этот поток дхарм, ко
торый омраченное сознание воспринимает как не
изменные сущности.

Закон всеобщности 
причинно-следственных связей

Для объяснения этого в буддизме было разра
ботано учение о всеобщей обусловленности, уни
версальности причинно-следственных связей (пра- 
титъя-самутпада). По сути дела, это было раз
витием, доведением до своего логического предела 
учения о карме, существовавшего, как мы помним, 
и до буддизма. Его важность для понимания учения 
Будды настолько велика, что лучший из учеников
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Будды по имени Шарипутра говорил: «Тот, кто 
разумеет причинно-следственную связь, понимает 
учение Будды; кто понимает учение Будды, разуме
ет причинно-следственную связь». Его кратко мож
но сформулировать так: ничто не возникает без 
причины и не исчезает без нее, всему на свете есть 
причина. Пратитъя-самутпада (яп. энги) и озна
чает, собственно говоря, «зависимое происхожде
ние». Именно тем, что у всех дхарм, входящих в 
тот или иной поток-сантана, была общая причина 
или причины для возникновения, и объясняется их 
единство.

Поиск первотолчка, первопричины, приведшей 
все в движение, никогда не занимал умы буддистов. 
Они, во-первых, попросту считали существование 
сансары безначальным или полагали, что в силу ог
раниченности нашего познания мы ничего не можем 
знать о начале сансары, а во-вторых, считали эту 
проблему абсолютно несущественной для достиже
ния спасения. Если вы, сидя за рулем машины, хо
тите избежать аварии, и вас научили, что для этого 
надо нажать на педаль тормоза, то не все ли вам 
равно, каков принцип работы тормозной системы и 
по какой причине вообще машина пришла изначаль
но в движение?! Главное — результат. Именно об 
этом постоянно говорил Будда, отказываясь даже 
обсуждать вопросы об устройстве мироздания и от
вечая на них молчанием. Будда никогда не был фи
лософом, стремящимся, подобно древним грекам, 
из вящего любопытства постигнуть тайны миро
здания. Для него было главным понять то, как воз
можно избежать страдания, а теоретические изыски 
имели значимость лишь в той степени, в какой непо
средственно служили практике. Все остальное от
вергалось как несущественное. Поэтому первоначаль
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ный буддизм, да и буддизм вообще так никогда и не 
стал стройным, систематизированным учением, раз
работанным во всех аспектах, в котором бы строго 
согласовывались все его подсистемы — религиозно- 
сотериологическая, метафизико-космологическая и 
собственно практическая. Однако попытки предпри
нимались неоднократно. В качестве примера можно 
привести знаменитую «Энциклопедию Абхидхармы» 
(«Абхидхармакоша»), написанную выдающимся буд
дийским мыслителем Васубандху на рубеже IV— 
V вв. н. э., в которой он предпринял попытку систе
матически изложить теорию (абхидхарму)  класси
ческого буддизма. Именно на нее я опираюсь при 
изложении основ классического буддизма, благо 
появился отлично комментированный перевод зна
чительной части этого текста на русском языке, вы
полненный петербургскими буддологами В. И. Ру
дым и Е. П. Островской1.

Возвращаясь после этого краткого отступления 
к проблеме единства дхарм, образующих некий 
предмет или существо, можно сказать, что цепочка- 
поток изменяемых ежесекундно состояний-качеств, 
существование которой обусловливается в каждое 
мгновение не только главной причиной, связавшей 
их в единое целое, но еще и побочными причинами, 
то есть воздействием на нее других цепочек-пото
ков, и есть то, что, согласно буддийским мыслите
лям, обычно по неведению (авидъя) воспринимается 
в качестве неких постоянных, «субстратных», обла
дающих собственным «я» особей и предметов. Весь 
мир — это поток состояний-качеств, именно поэто
му ничто в мире не является постоянным, все измен

1 Васубандху. Энциклопедия Абхидхармы (Абхидхармако
ша). М., 1998.
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чиво (анитья), а потому не обладает неизменным 
ядром-субстанцией (анатман) и потому же ничто 
не может служить вечным объектом наслаждения, 
что в итоге всегда обернется страданием ( дукха). То 
же невеАенъе-авидъя является причиной страстей, 
аффектов, которые являются, как мы помним, дви
жущей силой колеса сансары. Неведенье относи
тельно истинной картины мира рождает желание 
обладать той или иной вещью, которое в свою оче
редь толкает человека на определенные действия, 
направленные на реализацию этого желания. Эти 
действия, называемые карма, ведут к дальнейшему 
вовлечению человеческого существа в водоворот 
сансары и, как следствие, к увеличению страдания 
(прямое следствие увеличения желаний), а потом и 
нового рождения опять-таки в сансаре после смер
ти. Действия-карма в прошлой жизни (главная при
чина) обусловливают новую комбинацию дхарм, со
ставляющих единство сознания и его опыта (обычно 
воспринимаемого, с точки зрения буддистов, неаде
кватно как некая «объективная» окружающая сре
да) в жизни новой.

Шесть «миров» живых существ

Основных состояний, которые, в принципе, мож
но обрести в сансаре, шесть. Образно они описыва
ются как «миры», в которых обитают: (1) божест
венные сущности мужского и женского пола дева и 
деви, (2) демоны асура, (3) люди, (4) голодные духи 
прета, (5) животные и (6) население ада. Попадание 
в тот или иной мир зависит, конечно, от кармичес
ких деяний в прошлой жизни. Причем в первона
чальном буддизме закон кармы воспринимался как 
абсолютно неотвратимый, сходно, например, закону
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всемирного тяготения. Если прыжок со скалы неиз
бежно ведет к падению, то и дурной поступок обя
зательно приведет к ухудшению условий существо
вания в следующей жизни. Ни на какое раскаяние в 
конце жизненного пути и чью-либо милость рассчи
тывать не приходилось. Вариантов было всего два — 
не делать дурного, а уж если случилось, что зло бы
ло все-таки сделано сознательно1, то единственный 
выход — совершать такое благое действо, значи
мость которого уравновесила бы по крайней мере 
негативные последствия.

Среди всех сущих лучший шанс на спасение 
у людей. В жизни людей, с одной стороны, не так 
много наслаждений, как у богов и демонов, что ме
шает обитателям этих двух сфер постичь истину о 
непостоянстве всякого наслаждения (в буддизме 
утверждается, что даже боги смертны, хотя продол
жительность их жизни неизмеримо длиннее челове
ческой), а с другой стороны, люди не находятся в 
такой зависимости от аффектов, как животные и го
лодные духи, и не задавлены страданием, как обита
тели адов. В принципе, постичь истину и спастись

1 Толкования того, какие поступки считать кармическими, а 
какие нет, расходятся, но в качестве некоего общего правила 
можно назвать утверждение, что если зло было сделано несозна
тельно, то есть человек не понимал, что поступает дурно, то 
такой поступок кармическим не считался и не влек последствий. 
Подобное толкование весьма напоминает бытовавшее до недав
него времени в Японии отношение к преступлениям, совершен
ным в пьяном виде. То, что человек из-за отравления мозга ал
коголем не осознавал, что он делает, считалось смягчающим об
стоятельством. И хотя судебная практика уже перестроилась па 
европейский лад, отношение к пьяным в обществе напоминает 
реакцию на детские шалости: ну что с него возьмешь, несмыш
леныша. Благо японские пьяницы в большинстве случаев вовсе 
не агрессивны.
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может любое существо, но людям это сделать бес
конечно легче, чем обитателям иных миров. При 
этом следует отметить, что в позднейшей буддий
ской традиции возобладала тенденция трактовки 
этих миров прежде всего как определенных типов 
преобладающих психоментальных состояний (напо
добие того, как психология выделяет четыре глав
ных типа темперамента, деля людей на холериков, 
флегматиков, сангвиников и меланхоликов), нежели 
неких отдельных сфер бытия.

Путь к обретению спасения

Будда, поставив миру диагноз, как хороший 
врач должен был назначить и метод лечения недуга. 
Итак, причиной страдания-дутота является, с одной 
стороны, тотальная нестабильность ( апитья)  как 
объективный фактор, а с другой — неведение-я#и- 
дья относительно истинной картины мира как фак
тор субъективный. Поскольку все в мире подчинено 
закону причинно-следственных связей (пратитъя- 
самутпада), то, узнав причину, можно найти воз
можность избежать воздействия этой причины или 
устранить ее. Первая, объективная причина страда
ния не может быть устранена, поэтому возможно 
лишь выведение человека из сферы ее действия. На 
языке буддийской традиции это называется выхо
дом из сансары. Вторая же причина, неведение, 
вполне устранима. Для этого надо прозреть истину, 
увидеть мир «так, как он есть». Постижение исти
ны достигается двояким способом: надо познать 
открытое Буддой (теория) и путем совершенствова
ния в технике буддийской йоги изменить свое со
знание (практика). На языке буддизма это описы
вается как обретение высшего ведения или мудро
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сти, называемой праджня. Путь к праджне ведет че
рез истинное знание (джняна).

Главной же предпосылкой успешного овладения 
праджней является не только соответствующая тео
ретическая подготовка (изучение проповедей Буд
ды — сутр и систематических изложений различ
ных аспектов учения — шастр, в число которых 
входят и методические пособия по технике буддий
ской йоги), но в первую очередь следование опре
деленным обетам (шила) и нормам поведения ( ви- 
ная).

Весь путь к освобождению из сансары разделяет
ся на восемь этапов и именуется «благородным вось
меричным путем» (лръя аштанга марга), ведущим от 
соблюдения моральных норм через медитативную 
практику к обретению высшего ведения-праджни. 
Познав истинную картину мира, адепт освобождает
ся от страстей, а тем самым от побуждающих моти
вов к кармическим, то есть воздействующим на его 
судьбу, поступкам. Тем самым энергетический им
пульс, инерция, которая обычно накапливается бла
годаря кармическим действиям, оказывается в идеале 
равной нулю и потому не приводит к повторному 
рождению (образованию новой комбинации качеств 
под воздействием энергетического импульса) после 
завершения очередного цикла бытия в сансаре. Со
стояние «нерождения», «непребывания» в сансаре и 
называется в буддизме нирваной.

Итак, суммируя данные нами ранее определения 
нирваны, можно сказать, что нирвана: (1) не под
вержена изменениям, (2) вне времени, (3) на нее 
не распространяется закон причинно-следственных 
связей и что она есть (4) нерождение. Забегая впе
ред, к вышеприведенным характеристикам нирваны 
можно добавить и то, что (5) она вне пространства.
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Это мы увидим, когда будем говорить о буддийской 
космологии, а сейчас заметим, что все приведенные 
выше характеристики нирваны являются апофати- 
ческими, то есть отрицающими некие свойства. Мы 
можем только сказать, что нирвана «не есть», так 
как у нас, живущих в сансаре, просто нет понятий, 
слов для описания того, что абсолютно противопо
ложно сансаре и что никто никогда из пребываю
щих в ней не пережил.

Традиционны два иносказательных описания нир
ваны. Нирвана есть состояние, подобное тому как 
угасает огонь в светильнике, когда иссякает питаю
щее его масло, или же сравнимо с гладкостью и 
безмятежностью поверхности океана, когда стиха
ет ветер. В обоих случаях под «маслом» и «ветром» 
понимаются страсти, аффекты, питающие «огонь» 
или вздымающие «волны» сансары и, следователь
но, страданий в ней.

*  *  *

Приведенные выше положения можно условно 
считать ядром буддийского учения, вокруг которого 
и по поводу которого складывались все новые и но
вые толкования, появлялись, развивались и исчезали 
все новые и новые школы и направления. Некоторые 
из них настолько радикально расходились с тра
диционной интерпретацией учения Будды, что «ор
тодоксы» зачастую вообще отказывали отдельным 
толкователям и их учениям в принадлежности к буд
дизму. Но проблема заключалась в том, как мы уже 
говорили, что единого «символа веры» в буддизме 
никогда не было выработано. Потому понятия ор
тодоксии в его привычном для нас христианском по
нимании в буддизме просто нет, соответственно и 
критерия, что есть истинное толкование, а что лож-
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ное, практически не существует. Естественно, обви
нения в «ереси» тоже оказываются шаткими, что 
не позволяет нам называть новые истолкования и 
образующиеся вокруг них организационные струк
туры «сектами» со всеми отрицательными ассоциа
циями, вытекающими из этого термина, который ис
пользуется у нас для обозначения групп, чье учение 
или практика расходятся с общепринятыми стан
дартами. Поэтому в дальнейшем при описании раз
личных толкований и интерпретаций буддийского 
учения мы будем пользоваться нейтральными тер
минами «направление» и «школа», хотя некоторые 
из них, особенно из числа появившихся за предела
ми Индии, вполне можно было бы назвать и сектами 
из-за их непримиримой критики других вариантов 
толкования учения Будды.

В целом буддизм по сравнению с христианством 
или исламом можно назвать открытой системой, впол
не терпимой к радикальным нововведениям и даже 
заимствованиям из других вероучений (вплоть до по
явления некоторых представлений из традиционного 
брахманизма, столь жестко отвергавшихся вначале). 
Это вполне «постмодернистское» вероучение, допус
кающее множественность и равноценность подходов 
и интерпретаций, до своего проникновения в Японию 
прошло не только долгий путь во времени, но и в про
странстве, став «родным» в Китае и Корее, не гово
ря уже про страны Юго-Восточной и Центральной 
Азии. Обогатив свой понятийный арсенал за счет 
местных религиозно-философских традиций и вы
звав к жизни множество новых школ (и даже сутр!), 
о которых в Индии, на родине буддизма, даже и не 
знали, буддизм пришел наконец и в Японию.

Можно ли предположить, что столь сложное ре
лигиозно-философское учение, возникшее на почве
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мировоззрения, совершенно несвойственного япон
цам, к тому же не имевшим, в отличие от китайцев, 
не только какой-либо развитой национальной фило
софской традиции, но и собственной письменности 
и вообще значительно отстававшим в своем культур
ном развитии от континентальных стран, сразу было 
понято во всей (да хотя бы и частично!) полноте и 
воспринято адекватно? Вполне естественно, что от
вет на этот вопрос будет отрицательным. О чем и 
свидетельствует цитата из хроники, на которой мы 
прервали свой рассказ о проникновении буддизма в 
Японию.

♦ СУДЬБА БУДДИЗМА В ЯПОНИИ 
ПОСЛЕ ЕГО ОФИЦИАЛЬНОЙ ПЕРЕДАЧИ

Итак, восприняв буддизм, японская знать моли
лась «ради достижения благополучия своих господ 
и родителей». Несомненно, у внимательного чита
теля в связи с этим незамедлительно возникнут по 
крайней мере два вопроса: как можно молиться 
Будде словно божеству, каковым он не является, и, 
второе, как можно молиться о благополучии кого- 
либо, когда закон кармы сугубо личен?

Ответ на них будет двояким: с одной стороны, 
древние японцы поначалу просто не поняли сути 
учения Будды, а с другой — буддизм, распростра
нившись к тому времени в Центральной Азии, Ки
тае и Корее, претерпел достаточно существенные 
изменения, превратившись из пути совершенствова
ния для избранных, «религиозных виртуозов», по 
выражению Макса Вебера, в приспособленную к 
нуждам централизованного государства идеологию 
и одновременно доступную и понятную народную
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религию со всеми вытекающими из этого упроще
ниями, о которых мы поговорим чуть позже. И, 
главное, буддизм был трансформирован под влия
нием совершенно иного отношения к жизни и вос
приятию бытия по сравнению с существовавшим на 
его родине, Индии.

Разница во взглядах 
между индийской и китайской цивилизацией 

на сущность человеческого бытия

Разница в мировоззрении между индийской ци
вилизацией, под чьим влиянием находилась Южная 
и Юго-Восточная Азия, и китайской, доминировав
шей на севере и востоке азиатского субконтинента, 
была колоссальной, а что касается оценки человече
ской жизни, то взгляды были диаметрально проти
воположными. В качестве наглядного примера, наи
более ярко демонстрирующего эти различия, можно 
привести похоронный обряд. В Индии тело усопше
го сжигали, а прах просто рассеивали — чаще всего 
просто высыпали в реку, возле которых и находи
лись и поныне находятся места для кремации. Ника
ких долгих прощаний с телом (это просто невозмож
но в условиях индийской жары и влажности), ника
кого особого траура (усопший вновь переродится в 
кого-то), никаких могил и кладбищ (по той же са
мой причине), да и судьба каждого индивидуаль
на — вряд ли в прошлой жизни покойник принадле
жал к той же семье, а в будущей и вообще может 
потерять человеческий облик, все зависело от влия
ющих на судьбу поступков покойного — кармы. Так 
что в принципе любое живое существо могло ока
заться твоим дедушкой, а мама в прошлой жизни 
вполне могла принадлежать к другой касте или во
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обще быть кошкой. Результат — никакой особой се
мейной привязанности к предкам, никакой надежды 
на продолжение себя в потомках. И в то же время 
вселенская любовь и сострадание ко всему живому, 
столь типичные для многих индийских вероучений. 
В зрелом буддизме это находило свое выражение в 
том, что стремящийся к обретению просветления 
должен был рассматривать все живые существа как 
своих матерей, ведь в принципе за многие миллионы 
лет, в течение которых длится мировой цикл, все жи
вые существа успели побывать во всех возможных 
отношениях, в том числе и в качестве матерей друг 
друга в буквальном смысле.

Совсем другое дело Китай. Выражение «китай
ские церемонии» стало притчей во языцех, и дей
ствительно, прощание с покойником растягивалось 
даже в простой семье на три дня (согласно установ
лениям XIII в.). Климат там был похолоднее, чем в 
Индии, так что вполне допускал столь длительный 
обряд, оправданный еще и тем, что умершему боль
ше никогда не возвратиться в этот мир. В первый 
день покойный лежал с непокрытым лицом, во вто
рой его закрывали белой материей, а в третий уже 
клали в гроб. Умерший как бы постепенно отдалял
ся от своей родни, которая имела время вдоволь 
поплакать и примириться с неизбежным. Ни о ка
кой кремации и речи быть не могло — китайцам 
неведом был иной мир, кроме того, что находился 
вокруг них, и уважение к телесному было не мень
шим, чем к духовному. Это были две равноценные 
стороны бытия, между которыми не было принци
пиального различия, — все в основе своей состоит 
из единой пневмы, энергии, которую они именовали 
ци (яп. ки). Различалось лишь потенциально суще
ствующее и актуально отсутствующее в данный мо
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мент (кит. у, яп. му) и актуально существующее, но 
потенциально могущее и исчезнуть (кит. ю; яп. у). 
Весь мир рассматривался как находящийся в состо
янии постоянных перемен и (именно «Книгой пере
мен», «И цзин», именуется исходный для всей ки
тайской культуры канонический текст), но переме
ны не воспринимались негативно. Наоборот, они 
рождают всю многокрасочность земного бытия, по
мочь насладиться которым как можно дольше и бы
ли призваны даосские практики. Главной их целью 
было продление жизни и, в идеале, обретение фи
зического бессмертия, причем не в каком-то поту
стороннем мире или в отдаленном будущем, как в 
христианстве, а здесь и сейчас, в этом самом физи
ческом теле. Ну а если идеальный результат не до
стигался, то умерший из категории актуально суще
ствующего переходил в разряд актуально отсутст
вующего, что вовсе не означало его отстранения от 
земных дел. Он продолжал непосредственно участ
вовать в них, но уже в другом качестве. Поминаль
ная табличка с именем усопшего помещалась на се
мейный алтарь, а тело в общий для всего рода склеп 
(те, кто не мог себе позволить этого, зарывали по
койника на семейном поле). Его не только не забы
вали, но и ревностно чтили наравне со всеми дру
гими предками, только благодаря которым ныне 
живущие и могут наслаждаться всеми прелестями 
жизни, его ублажали, подносили ему угощения и 
даже советовались с ним в трудные минуты. Эта 
сторона жизни находилась в ведении конфуцианст
ва, для которого центральной категорией как раз и 
является понятие сяо (яп. ко:), не совсем точно по
рою переводимое как «сыновняя почтительность». 
На самом деле оно гораздо шире и в него входят 
следующие три основных элемента:
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1) почитание предков;
2) забота о потомках, непрерывности рода;
3) забота детей о родителях.
Именно это, а вовсе не моральное или полити

ческое учение, как это часто понимается, составляет 
сущность конфуцианства, которое, по сути, являет
ся рационализацией, систематизацией и фиксацией 
описанного выше мировоззрения в определенных 
понятиях и, главное, ритуалах, обеспечивающих его 
гарантированную передачу и воспроизведение. Имен
но эффективность и надежность этого механизма 
передачи традиции объясняет тот удивительный 
факт, что китайцы, расселившиеся по всему миру, 
умудряются сохранять свою самобытность и не рас
творяются в море окружающей их чужеземной куль
туры, наглядным свидетельством чего является су
ществование чуть ли не во всех крупных городах на 
планете бесчисленных островков китайской циви
лизации — так называемых чайнатаунов.

Таким образом, подводя итог вышеизложенно
му, можно сказать, что если в представлении индий
цев жизнь существа радикально циклична (рожде- 
ние-смерть-рождение и так до бесконечности) и ин
дивидуальна (принцип личной ответственности за 
все деяния, которые и определяют настоящее и бу
дущее), то для китайцев она столь же радикально 
линейна (но нет абсолютного начала и абсолютно
го конца, в отличие от иудео-христианской тради
ции) и коллективна (каждая индивидуальная жизнь 
имеет смысл, только если она включена в цепоч
ку других жизней, прошедших, будущих и настоя
щих, которые и образуют род). Да и оценки бы
ли прямо противоположны: если для индийцев 
жизнь есть страдание, то для китайцев — несомнен
ное благо.
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Поэтому буддизм был воспринят в Китае отнюдь 
не целиком и полностью, а основные его постулаты 
толковались порою весьма неадекватно исходному 
значению1. Вот, например, учение о сансаре было 
воспринято китайцами с той же радостью, что и у 
Высоцкого, как дающее надежду на новую жизнь и 
связанные с ней удовольствия, а учение о карме — 
как средство, помогающее следующую жизнь сделать 
более приятной, чем предыдущая, или, по крайней 
мере, улучшить условия загробного существования. 
Мы еще будем говорить о китаизации буддизма по
дробнее, а сейчас вернемся в Японию VI в.

*  *  *

В общем и целом можно сказать, что японцы 
смотрели на мир так же, как и китайцы, разве что 
были менее склонны к формализации и системати
зации своих ощущений. Может быть, в Японии и 
выработалась бы своя, полностью оригинальная ми
ровоззренческая традиция, но близость к Китаю (и 
географическая, и культурная) и импортирование 
готовых образцов духовной продукции уже на ран
нем этапе формирования культуры не способство
вали становлению собственных оригинальных уче
ний. Точно такая же ситуация сложилась и в отно
шении Руси с Византией, а потом и Западом, что 
сдерживало развитие отечественной философской 
традиции и оставляло больше свободы творческому

1 Ко всему прочему на неадекватное восприятие буддизма 
оказала влияние и сама несистематичность знакомства китайцев 
с буддийским наследием, помноженная на порочный принцип 
перевода, широко применявшийся на первом этапе: для перевода 
буддийских терминов подбирались уже сложившиеся в рамках 
конфуцианства или даосизма понятия, внешне схожие, но по су- - 
ти весьма различные.
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гению в сфере emotio, нежели ratio. Отсюда и явные 
успехи обеих стран в области художественной и ре
лигиозной при весьма скромном вкладе в области 
рационально-философского осмысления мира.

Однако было бы нелепо предполагать, что, при
дя в Японию, буддизм столкнулся с абсолютным 
вакуумом в сфере религиозно-мировоззренческой. 
Как и во всем мире до распространения миро
вых религий, здесь существовала своя собственная 
политеистическая общинная религия, типологически 
схожая с тем же славянским язычеством и точно 
так же не имевшая ни названия, ни стройного ве
роучения. По принципу определения от противного 
этот доселе никак не систематизированный безы
мянный набор анимистических и аниматических ве
рований получил свое название синто («путь бо
гов»)1 лишь после того, как японцы познакомились 
с буддизмом. То же самое произошло бы, очевидно, 
и с язычеством древних славян, но христианство с 
его жестким принципом единобожия было куда 
менее терпимо, нежели буддизм, — с языческими 
богами и верованиями велась, как всем хорошо из
вестно из отечественной истории, бескомпромисс
ная борьба на уничтожение. Буддизм же, не призна
вая верховенства божеств в управлении мироздани
ем, отнюдь не отрицал ни их существования, ни их 
множества, а потому всегда легко уживался с мест
ными религиями стран, в которые он проникал.

Древние японцы поклонялись духам природы 
и мифическим предкам (зачастую сливавшимся во
едино), которых они называли коми, при этом каж
дый клан особо выделял одного из них, почитаемого

1 О синто см. подробнее мою книгу из этой же серии: На- 
корчевский А. А. Синто. СПб., 2000; 2-е изд.: СПб., 2003.
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в качестве родового божества. Вот и Будда был вос
принят ими в качестве точно такого же по сути, но 
заморского божества-кодш. Первоначально они так 
его и именовали — «божество Будда» (хотокэгами), 
«чужестранное божество», «китайское божество» и 
т. п., не делая и не понимая различий между Буддой 
и привычными уже божествами. Поэтому и уровень, 
на котором решался вопрос о принятии или от
вержении чужеземного учения, был соответствую
щим,— стоит ли почитать Будду наравне с местными 
божествами, или же отвергнуть этот корейский дар.

За весьма непосредственной первоначальной ре
акцией японского монарха пришло осознание всей 
серьезности проблемы. Обратимся вновь к «Анна
лам Японии»:

Выслушав до конца (послание корейского вана. — 
А Н .), государь заплясал от радости и объявил свою 
волю посланцу: «Со времен давних и до времен ны
нешних Мы не слышали о таком удивительном Зако
не. Но Мы сами решить не можем»1. Поэтому госу
дарь спросил у каждого из сановников: «Ослепителен 
облик Будды, преподнесенного нам соседней страной 
на Западе. Такого у нас еще не было. Следует ли 
почитать его или нет?»

Сога-но Опооми Инамэ-но Сукунэ сказал: «Все со
седние страны на Западе почитают его. И разве толь
ко одна страна — страна Урожайной Осени Ямато — 
может отвергнуть его?»

1 Сравнив эту историю с легендой о выборе князем Влади
миром веры для Руси, наблюдательный читатель тут же отметит, 
что если владыка русичей ни у кого совета не спрашивает и 
решение принимает сам, демонстрируя присущий западной ци
вилизации индивидуализм, то японский государь не самостояте
лен в своих решениях и должен все согласовывать с коллекти
вом, — практика, и поныне распространенная в японских корпо
рациях.
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Мононобэ-но Опомурази Вокоси и Накатоми-но Му- 
рази Камако совместно обратились к государю: «Прави
тели, пребывавшие в Поднебесной нашей страны во все 
времена, весной, летом, осенью и зимой почитали 
180 богов в святилищах Неба и Земли. Если же станем 
заново почитать бога соседних стран, то боги нашей 
страны могут разгневаться».

Государь сказал: «Пусть [статуя] будет дана жела
ющему ее — Инамэ-но Сукунэ — и пусть он попро
бует почитать ее».

Таким образом, было решено поставить своего 
рода эксперимент. Нам даже трудно себе пред
ставить, насколько рискованным в глазах древних 
японцев было это решение государя Киммэй. Дело 
в том, что японский государь являлся одновременно 
и первосвященником. Порядок и благоденствие в 
стране обеспечивались, в глазах тогдашних япон
цев, прежде всего соблюдением им своих священ
ных обязанностей — почитанием и умиротворением 
божеств-ками, в чьей власти находились все при
родные стихии и, соответственно, судьба людей. 
Управление государством и почитание божеств пре
бывали в неразрывном единстве и составляли глав
ную обязанность государя. Да и именовались они в 
японском языке одним словом: мацуригото — «по
читание»1. Если что в стране шло не так, то иска
ли причины в недовольстве божеств — значит, кто- 
то из них был рассержен то ли неправильным, то 
ли недостаточным почитанием. Можно сказать, что 
страна управлялась не столько политически, сколь

1 В конце XIX в. во время реставрации Мэйдзи, когда ре
альная власть вновь оказалась в руках императоров, была сдела
на попытка возродить этот древний принцип сакральной монар
хии, получивший название сайсэй итти — «единство почитания 
коми и политики».
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ко магически, хотя, конечно, и в те давние времена 
всяческих интриг и хитростей хватало.

Этим отчасти и объяснялось желание главы кла
на Сога принять заморское божество. Ведь в отли
чие от древних родов Мононобэ и Накатоми, Сога 
не обладали достаточным сакральным авторитетом, 
определявшимся прежде всего весомостью родового 
божества. Воинский клан Мононобэ вел свое про
исхождение от божества Нигихаяи, который был 
ближайшим сподвижником первого полулегендар
ного японского государя Дзимму, а Накатоми, глав
ный жреческий род, — вообще от Амэ-но коянэ, 
одного из основных участников важнейшего для 
японской сакральной истории события — вызволе
ния богини Солнца Аматэрасу из грота. Вполне по
нятно, что обоим этим кланам было не по нраву 
явление конкурента, могущего оспорить авторитет 
их божественных предков. Япония того времени 
была своего рода родоплеменной федерацией, объ
единявшей различные кланы с подконтрольной им 
территорией, в которой род государей был лишь 
первым среди равных. Отношения главенства меж
ду ними строились на сакральных преданиях. И в 
этом плане род переселенцев с материка Сога, чьей 
специализацией были финансы и внешняя полити
ка, хотя и сумел достичь значительного могущества, 
явно уступал своим главным соперникам. Сога по
читали в качестве своего предка Такэ-но ути-но су
кунэ, легендарного военачальника, служившего пяти 
императорам на протяжении 244 лет! Однако, не
смотря на столь удивительное долголетие, сакраль
ный авторитет последнего был явно ниже, и Сога 
не преминули воспользоваться случаем, чтобы под
нять свой престиж почитанием пусть иноземного, 
но влиятельного божества. Впоследствии по образ
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цу и подобию синтоистских святилищ, в которых 
почиталось родовое божество (удзигами)  каждого 
клана, Сога создали доселе невиданный гибрид — 
«клановый буддийский храм» (удзидэра), в котором 
молились за благополучие почивших предков. По 
сути, Сога постарались создать альтернативную 
местному синто новую сакральную иерархию, и их 
клановый храм Хо:ко:дзи («Храм Возвышения Уче
ния»)1, именовавшийся также по месту своего на
хождения Асука-дэра («Храм в Асука»), должен 
был стать и идейно-организационным центром но
вой веры, поставленной под полный контроль Сога. 
Они отлично понимали, что доминирование поли
тическое и военное без контроля в сфере идеологи
ческой неустойчиво и недолговечно. Именно для 
обеспечения своего верховенства в сфере сакраль
ной им и был нужен буддизм. Что же касается сфе
ры политической, то в ней Сога тоже стали пер
вооткрывателями надежного рецепта — достаточно 
выдавать своих дочерей за императоров, и тогда на
следник престола оказывается главе клана внуком 
или племянником, с которым можно и по-родствен
ному поговорить. То, что примеру Сога последова
ли и другие кланы, о чем и свидетельствует приве
денная ранее запись в «Анналах Японии», как раз 
говорит о том, что свой успех политический Сога 
поспешили закрепить и в сфере сакральной.

Однако, судя по всему, не только эгоистичные 
интересы руководили Сога. Как наиболее сведущие 
в международных делах, они прекрасно понимали,

1 В 718 г. Хо:ко:дзи был перенесен в город Нара и получил 
наименование Ганго:дзи. Именно в хронике этого храма содер
жится более ранняя, чем в «Нихонги», дата официального пред
ставления буддизма — 538 г.
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какую роль играл в китайском цивилизационном 
ареале буддизм. Если политической основой рах 
sinica, охватывающего практически всю Восточную 
Азию, была система пожалования титулов китай
ским императором (кит. цефэн; яп. сакухо:), то есть 
выдача ярлыков на правление непосредственно не
подконтрольной центральному правительству терри
торией тому или иному властителю (кит. ва н )\ то 
духовной и идеологической основой этой системы 
был государственный буддизм как универсальная 
ценностная система, свободная от всяких ограниче
ний, свойственных национальным религиям. Как от
мечает в своем труде «История буддизма в Японии» 
японский историк Хаяма Тасуку, буддизм в этом 
ареале распространялся изначально официальным 
путем как своего рода духовный дар китайского им
ператора вошедшим под его протекторат территори
ям2. С помощью буддизма устанавливались не толь
ко общие нормативные, единые для всего ареала сак
ральные и моральные ценности (ту же роль стало 
впоследствии выполнять и конфуцианство). Это уче
ние использовалось и как новое средство сакрального 
оправдания власти местного владыки, что позволяло 
тому избавиться от порою весьма обременительной 
зависимости от местной знати, чьим предкам, как это 
было и в случае Японии, царствующий род был во 
многом обязан своим положением.

Кроме того, несомненно буддизм был и средст
вом приобщения к высокоразвитой китайской куль

1 Монголы, завоевав Китай, заимствовали эту систему для 
осуществления контроля за приведенными в вассальную зави
симость в XIII в. землями Киевской Руси, выдавая по своему 
усмотрению ярлыки на правление лояльным к ним князям.

2 Хаяма Тасуку. Нихон буккё: си. Кодай (История буддизма 
в Японии. Древность). Токио, 1986.
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туре, ее носителем, играя точно такую же роль, как 
христианство на Руси, через которое древние наши 
предки знакомились с культурой и античной, и ви
зантийской, впоследствии и западноевропейской, 
непосредственного отношения к самому христиан
скому учению не имеющей.

Именно поэтому буддизм был столь ценен для 
вана Пэкче, который в критической ситуации, остро 
нуждаясь в поддержке, отправляет своему японско
му союзнику почитаемое им чуть ли не самым важ
ным и ценным.

Скорее всего Сога хорошо понимали весь этот 
механизм и значимость в нем буддизма и, кроме 
чисто личных выгод, стремились приобщить свою 
страну к благам китайской цивилизации.

Помимо всех перечисленных, был еще один важ
ный аспект, способствовавший официальному при
нятию буддизма в Японии. Для современного чело
века он может показаться не столь уж существен
ным, но для древнего японца, жившего еще не в 
«расколдованном» позитивным знанием мире, он 
был едва ли не главнейшим. Это аспект магический. 
Мы уже говорили о том, что управление государст
вом для японцев того времени было не в послед
нюю очередь делом сакрально-магическим. Умение 
должным образом почитать божества и влиять на 
них почиталось главнейшей задачей и умением мо
нарха. Поэтому фраза из послания корейского вана: 
«То, о чем молишься и чего желаешь, — достигается 
как то задумано и исполняется без изъятия» — уж 
никак не могла остаться незамеченной.

На первом этапе распространения буддизма в 
Японии готовые рационализированные схемы обо
снования легитимности власти монарха, разрабо
танные и уже используемые к тому времени в Китае
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(«император — это Будда сегодня»), были неприме
нимы в Японии. Во-первых, японская элита, не го
воря уже о низах, еще долго не понимала, кто такой 
Будда и чем он отличается от прочих чтимых бо
жеств, а во-вторых, японское общество было недо
статочно рационализировано для использования та
ких, в общем, абстрактных схем. Государя больше 
интересовали буддийские магические практики, на
правленные не только на ускорение продвижения 
адепта по пути к истине, но и на вещи весьма про
заические, например извлечение застрявшей в горле 
рыбьей кости. Так, в «Анналах Японии» под 602 г. 
содержится следующая запись:

Прибыл монах из Пэкче по имени Квангын. Он 
преподнес книги по календарю, астрономии, геогра
фии, а также книги по искусству становиться неви
димым и по магии. В это время были выбраны три 
или четыре ученика, которые стали учиться у Кван
гын. Тамапуру, предок Яго-но Пубито, изучал кален
дарь. Опотомо-но Сугури Копусору учился астроно
мии и искусству становиться невидимым. Ямасиро-но 
Оми Питатэ учился магии. Все они учились с тща
нием.

Конечно же, среди магических практик наиболее 
важными почитались те, что позволяли монарху эф
фективно исполнять свою главную обязанность га
ранта мира и процветания на вверенной террито
рии. Например, мантры вызывания дождя в засуху 
или же заклятия для прекращения мора. Именно 
для этого и была нужна буддийская магия, а от ее 
эффективности и зависело отношение государя ко 
всему учению в целом. Так что осторожное решение 
государя Киммэй допустить ограниченное почита
ние «божества Будды» на подвластной ему терри
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тории и посмотреть, что из этого получится, бы
ло явным свидетельством его государственной муд
рости.

Однако первый опыт оказался неудачным. В стра
не разразился мор. Кланы Накатоми и Мононобэ не 
преминули отнести это на счет гнева родных коми, го
сударь согласился с ними и повелел чиновникам вы
кинуть статую будды и сжечь храм, построенный Со
га. Примечательно, что в соответствии с синтоистски
ми установлениями, в которых скверна (и моральная, 
и физическая, между которыми принципиального от
личия не делается) смывается водой, как обыкновен
ная грязь, статуя будды была выброшена именно в ка
нал, а не уничтожена каким-либо другим способом.

На время буддизм был забыт, во всяком случае 
он исчезает с поверхности политической жизни. 
В 572 г. на трон вступил государь Бидацу, которо
му летописец дает следующую краткую характери
стику: «Государь не верил в Закон Будды и лю
бил сочинения литературные и исторические». Тем 
не менее проникновение буддизма в Японию уже 
было неостановимо. В 577 г. принц крови Оовакэ, 
ставший родственником Сога по матери, посланный 
в Корею, привозит от нового вана Пэкче не только 
«буддийские книги», но и буддийских специали
стов — четырех монахов, а также «мастера по из
готовлению буддийских статуй» и «строителя буд
дийских храмов». В записи от 579 г. значится при
воз новой буддийской статуи, очевидно взамен 
выброшенной в канал, а в 584 г. были доставлены 
еще две статуи, причем впервые упоминается о том, 
кого же статуя изображала, ведь раньше никаких 
подробностей по этому поводу не сообщалось. Ско
рее всего для не разбирающихся в буддизме япон
цев это было все равно, да и различить буддийские
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и зоб раж ен и я порою  не так  просто и соврем енном у 
сп ец и али сту  — уж  очень они похож и и часто без 
надписей  их создателя, в которы х указы вается  и м я 
изображ енного, не обойтись. И так, первы м  б уд д и й 
ским  образом , четко  и ден ти ф и ц и рован н ы м  в Я п о 
нии, оказы вается  отню дь не основатель учен и я Ш а- 
кьям уни , а будда будущ его М ай трей я  (яп . М ироку). 
И  это бы ло отню дь не случайны м .

• Основы и краткая история 
буддийского учения (2)

Буддийская космология

Прежде чем рассказать о Майтрейе, нам надо 
понять, как видели буддисты устройство нашего ми
ра1. Прежде всего надо отметить, что само его су
ществование виделось как закономерный результат 
действия того же самого закона кармы, который оп
ределяет не только судьбу живого существа, но и 
его окружения, того, что мы обычно называем фи
зическим миром. Согласно воззрениям буддистов, 
существование мира циклично — он последователь
но проходит через фазы разрушения, небытия, су
ществования и созидания. Каждая фаза состоит из 
двадцати невероятно долгих, но все же конечных пе

1 В больших подробностях эта тема описана в уже упомяну
тых сочинениях российских буддологов, а также в специальной 
коллективной монографии — Ермаков М. Е., Ермакова Т. В., Ост
ровская Е.А., Островский А. Б., Кравцова М.Е., Торчипов Е.А. 
Буддийский взгляд на мир. СПб., 1994. Для читающих на анг
лийском рекомендую перевод книги японского ученого Садаката 
Акира (Sadakata Akira), вышедшей под названием «Buddhist Cos
mology: philosophy and origins» (Tokyo, 1997).
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риодов времени, именуемых кальпа. Длительность их 
настолько велика, что в буддийских текстах опре
деляется только через сравнение. Например, одна 
кальпа — это такое количество времени, которое 
необходимо для того, чтобы стереть скалу размером 
семь кубических километров (семь километров соот
ветствуют одной из главных применяемых в буддиз
ме единиц длины — йоджана), вытирая ее куском 
мягкой материи раз в сто лет. Упомянутые выше че
тыре фазы и составляют один мировой цикл, име
нуемый махакальпой, то есть большой кальпой.

Мы уже говорили о том, что буддисты, во многом 
опираясь в своих построениях на существовавшие до 
них представления, не признавали, тем не менее, 
одного из ключевых положений традиции — о сотво
рении мира Господом-Ишварой. Они полагали, что 
после фазы разрушения мир перестает существовать, 
входя в фазу небытия. В ее конце рассеянная в ре-

Традиционное изображение горы Су мэру
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зультате разрушения мира энергия кармы живших 
ранее существ постепенно концентрируется, обра
зуя космический вихрь. Этот вихрь, представляемый 
буддистами в виде цилиндра диаметром 1059 йоджан 
и высотой 1 миллион 600 тысяч йоджан, и становится 
основанием нового мира. Сгущаясь, ветер образует 
выше цилиндр из воды, на поверхности которой, как 
«пенка на молоке», образуется слой «золотой зем
ли». На него опирается центр мироздания — гора 
Мэру, или Сумэру, окруженная семью кольцами гор 
и семью морями, глубиной 80 тысяч йоджан, которые 
и скрывают эту «золотую землю».

По четырем сторонам света от горы Сумэру на
ходятся четыре материка. Тот материк, который на
селяют люди, именуется Джамбудвипа («Земля де
рева джамбу», это дерево порой ассоциируют с ман
говым) и имеет треугольную форму по образу и 
подобию индийского субконтинента. Четыре мате
рика вместе с горой Сумэру и образуют то, что буд
дисты называют «сферой страстей »-камалока. Это 
сфера чувственного, физического бытия, в которой 
нескончаем круговорот рождений и смертей. Буд
дисты делят, как мы уже говорили, все сущее на 
шесть видов: обитателей многочисленных адов нара- 
ка, расположенных под землей; голодных духов пре- 
та, живущих тоже под землей (их изображают с ог
ромными животами и тонкой шеей, которая не по
зволяет им никогда наесться досыта, а потому 
японцы порою называют так своих ненасытных от
прысков — гаки по-японски); демонов асура, кото
рые обитают в морях (иногда не выделяются в от
дельную группу); животных и людей, населяющих 
поверхность земли, и богов дева и деви, которые 
обитают на «небесах». Два «неба» находятся на го
ре Сумэру, а остальные четыре — над ее вершиной.
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Каждое существо, как мы помним, может в зависи
мости от своих прошлых деяний — кармы — ро
диться в любой из этих сфер. Но для практикующе
го буддийское учение есть шанс подняться выше бо
гов, занимаясь усердно медитативными практиками 
(дхьяна)1. Совершенствуясь в них, практик осво
бождается от всех земных страстей, переходя тем са
мым в новую область бытия, именуемую «сферой 
имеющего формы» (рупалока). Тем самым подчерки
вается, что поднявшегося на этот уровень связывает 
со сферой страстей лишь наличие физической фор
мы (рупа). После того, как практик пройдет четыре 
уровня этой сферы, он имеет возможность избавить
ся от всего физического, занимаясь более совершен
ной формой медитативной практики, именуемой са
мадхи1. Такой практик переходит в третью, и пос
леднюю, сферу бытия, именуемую «сферой не 
имеющего формы» (арупалока). Как видно из назва
ния, здесь нет места физическому и царит лишь дух, 
поэтому, строго говоря, нельзя указать точного ме
ста расположения этой сферы, которая уже нахо
дится за пределами пространства, но еще не време
ни, — продолжительность жизни обитателей ее че
тырех ступеней неизмеримо длинна (до восьми 
тысяч больших кальп), но все же конечна. Только 
ставший буддой выходит и из-под власти времени, и

1 Иероглиф, который был избран для перевода санскритско
го термина дхьяна, читается по-японски как дзэн. Таким образом, 
знаменитый дзэн-буддизм есть направление, в котором наиболь
шее влияние уделяется технике медитации.

2 Практика самадхи отличается от практики дхьяпы более 
высокой степенью концентрации сознания. Слово самадхи, в 
японском произношении саммай, используется в современном 
языке для обозначения высшей степени поглощенности каким- 
либо делом.
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это состояние именуется нирваной, то есть находя
щимся за пределами пространства и времени. Если 
вспомнить, что Кант полагал пространство и время 
двумя основными априорными, то есть присущими 
человеческому сознанию не в результате опыта, а 
заданными до него (a priori) формами человеческого 
мышления, то становится вполне понятным невоз
можность не только описать, но даже и помыслить 
это состояние. Этим и объясняется принципиальная 
невозможность дать определение нирваны или со
стояния будды. Их можно, как утверждают буддис
ты, только пережить на собственном опыте.

Традиционно полагалось, что для достижения со
стояния будды требуется огромное количество вре
мени, оно практически неизмеримо и исчисляется со
тнями тысяч, если не миллионами кальп (мы увидим 
потом, как в практике школы дзэн эти миллионы 
кальп сжались до единого мгновения!). Также изна
чально утверждалось, что в течение одного цикла су
ществования мира в нем может появиться только 
один будда. Он появляется в одном из циклов убыва
ния фазы существования мира (это, повторим, третья 
из четырех фаз, следующая за фазой созидания). Де
ло в том, что первая из двадцати малых кальп, из 
которых состоит, как мы помним, каждая из кос
мологических фаз, в том числе и фаза существо
вания, относится к категории полностью убываю
щих — условия жизни в них постоянно ухудшаются, 
что находит свое наглядное воплощение в сокраще
нии продолжительности человеческой жизни, кото
рая с начальных 80 тысяч лет сокращается до 10 лет. 
Следующая кальпа начинается с цикла возраста
ния, длящегося ровно половину кальпы, после чего 
начинается опять цикл убывания. Так продолжается 
на протяжении еще следующих семнадцати малых
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кальп. Космологическая фаза существования завер
шается полной кальпой возрастания, 20-й по счету.

Так вот полагалось, что будда может появиться 
только во время цикла убывания, когда продолжи
тельность жизни людей находится в пределах от 
80 тысяч до 100 лет. Если продолжительность жиз
ни становится меньше ста, то люди, задавленные 
невзгодами существования, просто не смогут вос
принять учение будды. Во время же цикла возрас
тания они, наоборот, настолько счастливы, что ис
ходное для буддизма представление о жизни как о 
страдании просто не воспринимается ими.

Итак, в течение фазы существования мира будда 
мог появиться во время любого цикла убывания, и 
нам неслыханно повезло, что мы родились именно в 
ту кальпу, в которой проповедовал живой буд
да, и хоть опосредованно, но все же получили шанс 
приобщиться к истинному Учению. Однако похоже, 
что к началу нашей эры, то есть спустя примерно 
500 лет после того, как будда Шакьямуни покинул 
сей мир, последователей Будды это уже не очень ра
довало и вдохновляло. На духовной родине буддиз
ма — севере Индии — это были достаточно тяжкие 
времена политической нестабильности, вызванной 
вторжениями из района Центральной Азии.

Как предполагают некоторые исследователи, имен
но эта нестабильность способствовала формирова
нию нового направления в буддизме, называемого 
его последователями Махаяной, «Большой Колесни
цей». Подробнее об этом направлении мы погово
рим чуть позже, а сейчас отметим лишь то, что среди 
последователей Будды становится все более попу
лярным представление о будде как о спасителе. Не
случайно на первые века нашей эры приходится воз
никновение ставшей впоследствии очень популярной
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в Японии практики «думанья о будде» (будд хану с м- 
рити, яп. нэмбуцу). Ее изначальной целью было зри
тельное представление и вхождение в контакт с уже 
покинувшим этот мир буддой Шакьямуни. Таким об
разом те, кому не посчастливилось жить в то время, 
когда царевич Сиддхартха, став буддой, странство
вал по дорогам Индии с проповедью открывшейся 
ему истины, надеялись войти в медитативный кон
такт с Учителем и получить наставления непосред
ственно из его уст. С другой стороны, рождается 
идея, что появления следующего будды ждать оста
лось не так уж долго — всего каких-то 567 миллио
нов лет, что, несомненно, ничтожно мало по сравне
нию с длительностью махакальпы. Причем новый 
будда должен появиться, вопреки традиционному 
мнению, именно тогда, когда продолжительность 
жизни людей достигнет опять своего максимума в 
80 тысяч лет1. Формируется представление, что мы 
живем во время особой «благостной кальпы» (бхад- 
ракальпа), в течение которой будды появляются в 
этом мире несколько раз. Многие ученые полагают, 
что культ следующего будды, которого как раз и 
именуют Майтрейя, возник под влиянием зороа- 
стрийских представлений о грядущем мессии Сао- 
шьянте, повлиявших, судя по всему, и на формиро
вание соответствующих иудео-христианских воззре
ний. Комбинация этих двух факторов и привела к 
формированию культа Майтрейи — спасителя, по
теснившего даже почитание исторического будды 
Шакьямуни. Особую популярность он приобрел вне 
Индии, в частности в странах Центральной Азии и

1 Эта фаза цикла занимает, как мы помним, половину малой 
кальпы, что позволяет нам вычислить длину малой кальпы в 
годах — один миллиард.
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Дальневосточного региона, о чем свидетельствуют 
множество изображений этого будды, включая и 
уничтоженную весной 2001 г. талибами его гигант
скую скальную статую в Бамияне.

• Будды, бодхисаттвы и божества (1): 
бодхисаттва-будда Мироку (Майтрейя)

Причины, по которым именно Майтрейя был 
выбран в качестве преемника Шакьямуни и буду
щего будды, неясны. В канонических сочинениях 
его имя встречается всего несколько раз, среди ис
тинных и легендарных учеников будды он отнюдь 
не блещет особыми талантами. Существуют различ
ные теории по этому поводу, обсуждение которых 
выходит за пределы книги, потому отметим лишь, 
что, судя по всему, первым текстом, где Майтрейя 
четко провозглашается наследником Шакьямуни, 
является компендиум под названием «Махавасту» 
(«Великое дело», яп. «Дайдзи»), его составление 
завершилось к V в. В этом огромном тексте (анг
лийский перевод занял три тома) приводится пере
чень имен 1000 будд, которые должны появиться в 
будущем. Первым среди них и указан Майтрейя.

Единого канонического описания жизни Май
трейи не существует. Наиболее распространенный 
вариант является, по сути дела, калькой биографии 
Шакьямуни, которая излагается в «Махавасту» в ее 
позднем сакральном варианте. Согласно ему, тот, 
кто в своем последнем земном рождении был извес
тен под именем царевича Сиддхартхи, в течение бес
численных перерождений (1) взращивал в себе «кор
ни добра» (кушала-мула), чтобы получить редкост
ную возможность «встать на путь». Результатом
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Будда Майтрейя

этого стало его благостное перерождение в тот мо
мент, когда в мире проповедовал будда по имени Ди- 
панкара. Дав (2) обет (пранидхана) неуклонно стре
миться к просветлению, будущий будда становится 
бодхисаттвой, то есть существом-саттвой, беспо
воротно ставшим на путь достижения просветления-
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бодхи. Дипанкара оглашает (3) предвестие (въякара- 
на), что обет его будет исполнен и он обязательно 
станет буддой. Затем в ходе многочисленных пере
рождений будущий будда совершенствовался в не
обходимых для достижения состояния будды «со
вершенствах» (парамитах) , главными из которых 
почитались «совершенство даяния» (дана-парами- 
та) и «совершенство высшего ведения» ( праджня- 
парамита)1. После этого он был (4) официально 
провозглашен (абхишека) будущим буддой и перед 
своим последним земным рождением в качестве ца
ревича Сиддхартхи пребывал на небе Тушита, отку
да, выждав подходящий момент, вошел в лоно цари
цы Майи и был рожден в последний раз в облике 
Сиддхартхи.

Все те же четыре необходимых этапа в «карье
ре» бодхисаттвы прошел и будущий будда Майт
рейя, хотя, как мы уже говорили, его легендарная 
биография не столь ясна, как у Шакьямуни. Сейчас 
будущий будда пребывает на четвертом небе «сфе
ры страстей» под названием Тушита — «Удовле
творение» — в ожидании подходящего момента 
для своего последнего земного рождения. Эта го
товность Майтрейи сойти на землю нашла свое об
разное выражение в традиционной иконографии — 
в отличие от остальных будд, чаще всего изобра
жаемых в медитативной позе лотоса, то есть сидя
щими со скрещенными ногами, одна из ног Майт
рейи уже спущена на землю, он уже вот-вот готов 
сойти со своего лотосового трона и прийти на по
мощь всему сущему.

1 Кроме них бодхисаттва должен был обрести совершенство 
в еще четырех областях — терпении, соблюдении обетов, усердии 
и созерцании.
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Будущее царство Майтрейи представляется сво
его рода раем на земле. Согласно описаниям его 
грядущего пришествия, появлявшимся во множест
ве начиная с III в. н. э., в этом будде сочетаются не 
только образ духовного наставника и спасителя, но 
и идеального земного правителя ( чакравартина), в 
эпоху правления которого наступят на земле рай
ские времена.

Культ Майтрейи стал чрезвычайно популярным 
среди буддистов. Майтрейя жив в настоящее время, 
поэтому к нему можно обращаться с молитвой в 
надежде на помощь. Он полон сострадания как бу
дущий будда и обладает сверхъестественной силой 
божества в своем нынешнем рождении на небе Ту
шита, поэтому в состоянии помочь страждущим. 
Как отмечают американские буддологи Робинсон и 
Джонсон, его культ совмещает в себе преимущества 
как буддизма, так и теистических религий1.

Если говорить о Китае, то культ Майтрейи был 
сначала весьма популярен среди власть имущих. Про- 
томонгольские правители династии Северная Вэй 
(386—535) ради упрочения своей власти отождест
вляли себя с Майтрейей. В отсутствие средств мас
совой информации и поголовной грамотности един
ственным способом пропаганды государственной идеи 
во всем мире было создание циклопических ар
хитектурно-скульптурных комплексов, которые эту 
идею транслировали визуально. Правило и поныне 
остается прежним — чем грандиознее сооружение 
(начиная от египетских пирамид и кончая статуями 
свободы и многочисленными матерями-родинами), 
тем больше воздействие на умы конечных адреса

1 Robinson R. Н., Johnson W. L. The Buddhist Religion: A His
torical Introduction. Enchino (Calif., 1977).
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тов этого образного послания. Это правило нагляд
ной агитации и пропаганды было хорошо известно 
и в Китае, посему правители Вэй вкладывали огром
ные средства в создание двух гигантских скальных 
скульптурных комплексов — Лунмэнь и Юньган. Но 
уже с VII в. многочисленные изображения Май
трейи начинают уступать место другим персонажам 
все больше и больше разрастающегося буддийского 
пантеона. И главной причиной было то, что культ 
Майтрейи оказался обоюдоострым идеологическим 
оружием. Он мог куда вернее послужить для оп
равдания необходимости свержения власти, неже
ли сохранения status quo. Только на протяжении V 
и начала VI в. в Китае произошло девять восста
ний, лидеры которых провозглашали себя пророка
ми или манифестациями Майтрейи, решившего по
раньше сойти на землю с небес, чтобы установить 
царство добра и справедливости. По понятным 
причинам культ Майтрейи утрачивал высоких по
кровителей, которые переключались в поисках 
идеологического обоснования своей власти на дру
гие фигуры буддийского пантеона. В качестве пре
емника Майтрейи власть чаще всего выбирала все
ленского будду Махавайрочану, чье гигантское 
скульптурное изображение появилось в Лунмэнь в 
конце VII в. (672—675), затмив своей грандиозно
стью прежние изображения Майтрейи, а в VIII в. 
и в Японии в виде знаменитого «Большого будды» 
храма — То:дайдзи.

Однако, несмотря на утрату высокого покро
вительства, Майтрейя продолжал оставаться люби
мым народным героем, который не только вдохнов
лял китайских и вьетнамских повстанцев вплоть до 
XIX в., но и превратился, потеряв былую юношескую 
стройность, в популярное народное божество. В X в.
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в Китае легендарной личностью стал некий бродячий 
монах, известный как Будай-хэшан, отличавшийся 
веселым нравом и огромным животом. За его плечами 
всегда был мешок, содержимым которого он охотно 
делился с местной детворой. Его приход в какое-либо 
селение если не свидетельствовал о наступлении но
вых, лучших времен, то по крайней мере скрашивал 
унылость повседневного существования. Многие ста
ли звать его Майтрейей, а впоследствии он превра
тился в одного из любимейших персонажей религи
озного фольклора, став народным богом счастья. 
И поныне его весьма выдающаяся (в прямом смысле) 
фигура часто украшает вход во многие буддийские 
храмы в Китае. В Японии же он вошел в состав так 
называемых «семи божеств счастья».

*  *  *

Однако вернемся к последовательной хронике 
событий Японии VI в. После получения статуи 
Майтрейи сын первого сторонника буддизма Сога- 
но Умако, точно так же как его отец, получает раз
решение на частное исповедание буддийской веры. 
Кроме того, он способствует пострижению в мона
хини трех девиц — для выполнения ими соответст
вующих ритуалов. Причина, по которой для этой це
ли выбраны были именно женщины, скорее всего 
объясняется установившимся местным обыкновени
ем: основными действующими лицами культа мест
ных божеств-ками в те времена были жрицы-шаман
ки, главным предназначением коих было впадать в 
транс и вещать волю незримых божеств. А как мы 
помним, различий между буддой и местными боже
ствами тогда еще не понимали.

Сначала события развивались точно как и в пер
вый раз. В стране снова разразился мор. Главы ро
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дов Мононобэ и Накатоми обращаются к государю, 
храм и статую по его повелению сжигают, остатки 
выбрасывают в канал, с монахинь срывают одежды 
и прилюдно порют на рынке. Но мор не только не 
утих, но еще усилился, что было теперь истолкова
но как явное свидетельство гнева могущественного 
«божества Будды». Сога вновь получают дозволе
ние возобновить почитание Будды, однако не обра
щая в свою веру других.

♦ РЕФОРМЫ ПРИНЦА УМАЯДО 
(СЁТОКУ-ТАЙСИ, 574-622)

И СОГА-НО УМАКО (?—626)

Ситуация радикальным образом меняется в поль
зу буддизма в правление следующего государя по 
имени Ё:мэй, взошедшего на престол в 585 г. Хро
ника впервые фиксирует установление двоеверия 
на государственном уровне, сообщая, что он «верил 
в Закон Будды и ценил Путь Богов». Сога были 
влиятельны как никогда, но истинного триумфа они 
достигли в следующее царствование, когда на пре
стол взошла, а точнее, была возведена усилиями 
Сога их родственница, правившая под именем госу
дарыни Суйко (592—628), а регентом назначен на
следный принц с достаточно необычным именем- 
прозвищем — Умаядо, что в переводе значит «дверь 
в конюшню». Третьим главным действующим ли
цом был тогдашний глава клана Сога по имени 
Умако (по странному совпадению имя Умако то
же имеет отношение к лошадям и переводится как 
«жеребенок»), которому государыня доводилась пле
мянницей. Именно этот тройственный союз, дей
ствительно напоминавший слаженную упряжку, и
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обеспечил окончательное и бесповоротное принятие 
буддизма на государственном уровне.

Как часто случается в истории, по иронии судьбы 
этому во многом способствовали ярые противни
ки буддизма — кланы Мононобэ и Накатоми. Вос
пользовавшись скоропостижной кончиной государя 
Ё:мэй, вдохновляемый кланом синтоистских служи
телей Накатоми, род Мононобэ поднимает мятеж, 
стремясь избавиться от всевластия Сога. Но эта по
пытка оказалась для них роковой — Мононобэ были 
наголову разбиты объединенными дружинами Сога 
и принцев крови. По легенде, победа более слабой 
сборной рати, противостоявшей профессиональным 
бойцам Мононобэ, оказалась возможной только бла
годаря чудодейственной помощи «Четырех небесных 
государей» (ситэнно), воинственных божеств-охра- 
нителей буддийского учения. Именно в их честь Со- 
га-но Умако и наследный принц Умаядо, позже 
вошедший в историю как величайший реформатор 
японского государства под именем Сё:току («Ис
тинная добродетель»), и построили второй после 
Хо:ко:дзи буддийский храм, назвав его в честь своих 
божественных помощников — Ситэнно:дзи, «Хра
мом Четырех небесных государей».

• Будды, бодхисаттвы и божества (2): 
Четыре небесных государя

Четыре небесных, или великих, государя (санскр. 
чатур-пахараджа\ яп. ситэнно') являются обитателя
ми первого из небес сферы чувственного — камалока, 
расположенного на склонах мировой горы Сумэру. 
Их роль по каноническим источникам неясна, но в буд
дийской традиции им и их подчиненным — демони
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ческим созданиям — отводится роль защитников буд
дийского учения на каждом из четырех мировых кон
тинентов. Их небо состоит также из четырех равноот
стоящих друг от друга уровней, нижний из которых 
находится на высоте 10 тысяч йоджан (70 тысяч кило
метров) над уровнем моря, следующий еще на 10 ты
сяч йоджан выше и т. д. На нижних уровнях, как и на 
вершинах кольцеобразных гор живут их подчиненные, 
а на самом верхнем уже сами небесные махараджи.

Востоку покровительствует Дхритараштра (яп. 
Дзикокутэн1, «Владетель страны»), повелитель ганд- 
харвов, духов, воплощающих небесный свет, и не
бесных музыкантов кимнар, полулюдей-полуптиц; 
югу — Вирудхака (яп. Дзо:тё:тэн, «Достигший вы
сот»), повелевающий пожирателями человеческой 
плоти демонами кумбхапдамщ  западу — Вирупак- 
ша (яп. Ко:мокутэн, «Широкоглазый»), в чьем рас
поряжении находятся огромные змеи-нага, а севе
ру — Вайшравана (яп. Тамонтэн, «Многослышащий»), 
распоряжающийся демонами якшасами с головами 
животных и вооруженными внушительными клыка
ми ракшасами. Закованные в латы атлетические фи
гуры этих небесных государей с весьма свирепым 
выражением лица (для устрашения всякой нечисти, 
а не для запугивания прихожан, как порою думают 
несведущие) часто располагаются с четырех сторон 
многофигурных алтарей буддийских древних хра
мов. Позже их порою устанавливали по углам цент
рального зала храма, тем самым подчеркивая, что 
не только будды, но и молящиеся находятся под 
защитой этих грозных стражей Закона Будды.

1 Иероглифом, читающимся как тэн, букв, «небо», перево
дили индийский эквивалент понятия «божество» — дева и деви 
(мужские и женские божества соответственно).
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По их исконным име
нам понятно, что все эти 
божества родом из Ин
дии. Как мы уже говори
ли, особенностью буд
дизма является то, что, 
распространяясь, он от
нюдь не только не стре
мился к ниспроверже
нию существовавших до 
него божеств, но и охот
но включал их в свой 
пантеон, как правило в 
роли защитников Закона 
Будды. Так было с ин
дийскими дева и деви, 
так произошло и с япон
скими ками.

Из вышеперечислен
ных государей в Японии 

пользовался наибольшей популярностью последний 
из них, Вайшравана (в индуизме он известен под 
именем Кубера и выполняет те же функции — за
щищает северное направление). Японцы переиначи
ли его имя согласно правилам японской фонетики, 
и получилось Бисямон. Именно под этим именем, а 
не под своим переводным вариантом Тамон, он зна
ком каждому в качестве одного из семи богов счас
тья, в число которых, как мы помним, вошел и будда 
Майтрейя (Мироку). Причина, по которой Бисямон 
пользовался наибольшим почтением, вполне очевид
на — именно он, согласно еще индуистским пред
ставлениям, заведовал денежными делами и мог 
озолотить надлежащим образом ему угождающих. 
Всех же Четырех небесных владык почитали в каче

Вайшравана-Т амонтэн
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стве покровителей боевых искусств, им уподобляли 
добившихся на этом поприще наибольших успехов.

Конечно, первоначальные постройки храма Че
тырех небесных государей не сохранились, но по- 
прежнему на том же самом месте находится одно
именный храм (теперь это территория г. Осака), 
который является не только символом окончатель
ного принятия буддизма японской правящей эли
той, но и того своеобразного двоеверия, которое 
начало складываться с тех пор и существует поны
не. Ведь победа буддизма отнюдь не означала ис
коренение исконной религии — синто. Дело в том,

Храм Ситэнно:дзи, г. Осака
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что перед входом в этот буддийский храм стоят ог
ромные ворота-тории, являющиеся неотъемлемым 
атрибутом синтоистских святилищ, наглядно де
монстрируя тем самым единение двух религиоз
ных традиций, просуществовавшее вплоть до конца 
XIX в. Но об этом мы поговорим чуть позже, а 
сейчас пришло время сделать еще одно большое от
ступление по поводу истории буддизма, без чего 
нам никак не обойтись в дальнейшем изложении.

• Основы и краткая история 
буддийского учения (3)

Разделение среди последователей Будды

После смерти исторического Будды (почему будду 
Шакьямуни, основателя буддизма, я называю истори
ческим Буддой, станет ясно чуть позже) в буддизме 
возникло множество школ и направлений, по-разному 
толкующих наследие Учителя. В основном, как мы от
мечали выше, расхождение относилось к толкованию 
тех самых «метафизических» тем, обсуждать кото
рые Будда как раз и отказывался. Можно сказать, что 
Будда был первым последовательным феноменоло
гом,— его интересовали только вещи в пределах наше
го опыта. Он наверняка вполне бы согласился с Э. Гус
серлем, писавшим в своей знаменитой книге «Идея 
феноменологии»: «Познание есть, в конце концов, 
только человеческое познание, связанное формами 
человеческого интеллекта и не способное достичь са
мой природы вещей, достичь вещей в самих себе».

Но последователи Будды нарушили запрет Учи
теля и посвятили многие тома выяснению того, что 
же есть на самом деле этот мир и как он устроен.
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Различие этих метафизических построений, каза
лось бы весьма далеких от практических целей буд
дизма, во многом предопределяло разницу в прак
тических подходах, в тех рекомендациях, которые 
давались желающим как можно скорей покинуть 
сансару. Иными словами, в учениях о спасении.

Все эти различные школы принадлежали к од
ной из двух главных групп. Одни именовали себя 
тхеравадинами (пали) или стхавиравадинами (сан
скрит), то есть приверженцами «учения старей
шин», другие махасангхиками, то есть сторонника
ми «большой общины», в которую кроме монахов 
включались и миряне. Первые усиленно критикова
ли вторых за недопустимые с их точки зрения ново
введения, а вторые первых за консерватизм и неуме
ние узреть истину. По мнению ряда авторитетных 
исследователей, на рубеже нашей эры на основе 
этих двух групп начинают складываться два главных 
течения в буддизме, существующие и до сих пор.

Махаяна и Хинаяна

Махасангхики начали называть свое учение «Боль
шой Колесницей», М ахаяной (на санскрите), а уче
ние тхеравадинов уничижительно — «Малой Ко
лесницей», то есть Хинаяной. Главный упор делался 
на то, что учение Махаяны, как большая колесница, 
может доставить к конечной цели, спасению, прак
тически всех живых существ, тогда как спасение 
в соответствии с «учением старейшин» достижимо 
лишь для немногих избранных. Учение тхеравадинов 
распространилось и сохраняется в странах Южной 
и Юго-Восточной Азии, тогда как Махаяна получи
ла распространение в странах, расположенных к се
веру от Индии,— прежде всего в Тибете, Китае, Ко
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рее и Японии. Так что буддизм, дошедший до Япо
нии в VI в., принадлежал к этому новому направле
нию. В чем же состояло отличие между ними? Рас
смотрим шесть главнейших из них.

1. Учение об истинно сущем

Тхеравадины в большинстве своем были убежде
ны в реальном существовании дхарм как исходных 
элементарных качеств, из которых все, собственно 
говоря, и состоит. Приверженцы Махаяны критико
вали их за это, утверждая, что признание реального 
существования дхарм есть отступление от истинного 
учения Будды, утверждавшего, что все пусто, то есть 
лишено собственного «я», «эго», субстанции, поэто
му и дхармы не являются истинно сущими, а, опять- 
таки, только плодом неправильного, омраченного 
восприятия мира. Можно сказать, что приверженцы 
Махаяны вне зависимости от принадлежности к раз
ным школам делали акцент не на противопостав
лении сансары и нирваны, которые получали в Тхе- 
раваде почти онтологический статус двух независи
мо существующих планов бытия, а на неадекватном, 
омраченном сознании. В новой трактовке сансара, по 
сути, оказывалась не более чем неадекватным вос
приятием нирваны, но столь же неотделимой от нее и 
не могущей существовать без нее, как видимость змеи 
(сансара), за которую нами была принята в темноте 
веревка (нирвана). Поэтому усилия махаянистов бы
ли направлены на радикальную революцию сознания. 
Подобно Платону, они призывали повернуться ли
цом к выходу из пещеры, источнику света, перестав 
завороженно следить за игрой теней. Истинно сущим 
провозглашалось именно состояние адекватного вос
приятия мира. Именно поэтому первые махаянские
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сутры были посвящены проблеме обретения, вернее, 
раскрытия и обнаружения потенциально присутству
ющего в каждом существе высшего ве^енш-праджни.

2. Соотношение теории и практики

В этой же связи приверженцы махаяны крити
ковали «старейшин» за излишнюю приверженность 
теоретическим построениям, не имеющим непосред
ственного отношения к главной цели буддийского 
учения — спасению сущих из круговорота жизней- 
смертей. Подобно средневековым европейским схо
ластам, обсуждавшим вопрос о том, сколько ангелов 
может поместиться на кончике иглы, философы 
Тхеравады занимались подробнейшей классифика
цией и перечислением всех возможных дхарм, что и 
воспринималось их критиками как во многом беспо
лезная для дела спасения заумь. Несомненно, в рус
ле Махаяны родилось множество интереснейших и 
глубоких философских учений, однако их отлича
ла большая практическая ориентированность. Кро
ме того, продолжающееся возникновение теорети
ческих трактатов во многом объяснялось неутихаю
щей полемикой, которая велась между теоретиками 
традиционных небуддийских школ и приверженца
ми учения Будды, вынужденных защищать свои воз
зрения и в теоретических спорах.

3. Цель спасения

В описании цели спасения как выхода из сансари- 
ческого бытия махаянисты делали акцент не столь
ко на негативном аспекте достижения нирваны как 
«угасания», «исчезновения», сколько на его положи
тельной стороне. Спасение описывалось ими прежде
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всего в позитивных терминах как достижение про
светления, «высшего ведения», которое они называли 
праджней, и в итоге состояния будды. Таким образом 
провозглашалось, что каждый может стать буддой, 
«просветленным». Исторический будда Шакьямуни 
был лишь одним из многих будд, существовавших до
селе, и тех, кто появятся в будущем. Более того, по
лагая, что миров, подобных нашему, множество и что 
в некоторых из них есть будды, которые являются на
шими современниками, приверженцы Махаяны счи
тали реальным с помощью медитативных практик 
войти в контакт с этими нынешними буддами для по
лучения наставлений и даже родиться после очеред
ной смерти в их мирах, получив возможность воспри
нимать учение и совершенствоваться в практике под 
непосредственным руководством живого будды.

4. Способы достижения спасения

Итак, провозгласив, что спасение есть достижение 
состояния просветленности, что равнозначно достиже
нию «состояния будды», «буддовства» (буддхата), 
махаянисты подчеркивали, что одного только истин
ного знания, позволяющего видеть мир недвойствен
но, не разделяя его на сансару и нирвану, не разделяя 
субъект и объект, недостаточно. Ведь исторический 
Будда стал на путь, движимый прежде всего сострада
нием к живым существам, и поэтому сострадание (ка- 
руна) является столь же необходимым условием для 
достижения просветления, как и учение вместе с йоги- 
ческими практиками сосредоточения и созерцания. 
В связи с этим в Махаяне изменяется представление 
об идеальном последователе Учения Будды. Если Тхе- 
равада полагала таким усердного адепта, блюдущего 
все обеты и неустанно совершенствующего себя для
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обретения личного спасения, который на высших сту
пенях этого совершенствования именовался архатом, 
то в Махаяне таким идеальным последователем пола
гался тот, кто стремился не только и не столько к лич
ному спасению, сколько к избавлению от страданий 
всех живых существ в этом мире. И такого идеального 
адепта именовали бодхисаттвой, стремящимся к про
светлению существом, который, подобно историчес
кому Будде, прежде всего озабочен спасением не себя, 
а всех живых существ. (В буддизме Тхеравады число 
бодхисаттв так же ограничено, как и число будд. Бод
хисаттвой именовался исторический будда Шакьяму
ни до того, как он обрел окончательное просветление. 
Из всех бодхисаттв, почитаемых в Махаяне, только 
бодхисаттва Майтрейя, будущий будда, признается 
тхеравадинами. Чтобы стать бодхисаттвой, адепту 
нужно упражняться в шести совершенствах (парами- 
тах), благодаря которым он достигнет «другого бере
га», то есть обретет состояние будды, но не уйдет в 
окончательную нирвану, дабы сохранить связь с этим 
миром и продолжать спасать другие существа.

5. «Обожествление» будд и бодхисаттв

Не только бодхисаттвы, но и будды, даже после их 
ухода в нирвану, тоже оказываются способны непо
средственно помогать страждущим, выполняя роль 
наставников и советчиков. В Махаяне появляется тео
рия трех тел будды. То есть каждый будда имеет три 
ипостаси: (1) ипостась абсолютной просветленности, 
называемая «телом учения» или «телом высшей ре
альности», (2) ипостась, в которой будда наслаждает
ся обретенным просветлением и является достигшим 
высших ступеней совершенства во время их медита
тивного состояния, называемая «телом всеблаженст-
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ва» или «телом воздаяния», и (3) ипостась, в которой 
он является простым людям для того, чтобы вести их 
к просветлению, называемая «превращенным телом» 
или «телом соответствия». Первая из них, ипостась 
абсолютной просветленности, едина для всех будд 
прошлого, настоящего и будущего и принципиально 
неизобразима, а вот два других «тела» имеют индиви
дуальные особенности у каждого будды, по которым, 
кстати, они и различаются в канонической иконогра
фии. Будды во втором «теле» изображаются в знаках 
царского отличия, со всевозможными коронами и 
прочими украшениями, а в третьем «теле» — в виде 
простых людей, чаще всего монахов, чей облик дол
жен соответствовать (отсюда и название этой ипоста
си — «тело соответствия») общепринятому в том ме
сте и времени, где он является, чтобы не отпугнуть еще 
не ведающих истины.

В принципе, с определенными оговорками здесь 
можно усмотреть параллель с христианским учением, 
согласно которому канонически принципиально не- 
изобразимый Бог Отец («тело высшей реальности»)1

1 Папа св. Георгий II в письме к византийскому императору 
Льву Исавру писал: «Почему мы не описываем Отца Господа 
нашего Иисуса Христа? Потому, что мы не видели Его... А если 
бы мы увидели и познали Его так же, как Сына Его, — то по
старались бы описать и живописно изобразить и Его (Отца)». 
Однако, несмотря на решение Седьмого Вселенского Собора (787) 
о запрещении образа Бога Отца, подтвержденное Большим Мос
ковским Собором (1554), в русской православной традиции он 
оказывается весьма распространенным и «узаконяется церков
ной практикой», основанной на видении пророка Даниила (по
дробнее см.: Успенский Л. А. Богословие иконы Православной 
Церкви (репринт). М., 2001). Точно так же было «узаконено» 
практикой изображение будды в «теле высшей реальности» в 
дальневосточной традиции, он изображался в образе Будды Ве
ликое Солнце — Махавайрочаны на основе представлений, за
фиксированных в «Аватамсака-сутре».
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является людям в образе Мессии — Сына Иисуса 
(«тело соответствия»), который в свою очередь де
монстрирует ближайшим ученикам свою истинную 
божественную природу на горе Фавор — канониче
ская иконописная тема «Спас в силах» («тело всебла- 
женства»).

Из всего вышеизложенного читатель, наверное, 
уже успел заметить, что в махаянской интерпретации, 
с одной стороны, определенно проявляется склон
ность к своего рода «обожествлению» будд и бодхи
саттв как спасителей, к которым можно обращаться с 
мольбой о заступничестве, а с другой — этим самым 
как бы подрывается основной закон личной ответст
венности и причинно-следственной зависимости, со
гласно которому только само существо своими собст
венными поступками (карма) и определяет свою судь
бу. Возникает идея, что воздействие благих поступков 
можно «перенаправить» (санскр. паринама\ яп. эко:) 
на улучшение судьбы другого существа. Именно так, 
по сути говоря, и поступают махаянские будды и бод- 
хисаттвы, «передавая » свои заслуги, обретенные в ре
зультате долгого пути самоусовершенствования, дру
гим существам. Эта идея полупила особенно широкое 
распространение в Китае, где был очень развит культ 
предков, оказавший большое воздействие на форми
рование культа предков и в Корее, и в Японии. После 
того как буддизм попадает в Китай, практика улучше
ния судьбы уже почивших прародителей благими дей
ствиями потомков (яп. цуйдзэн, «посылать добро вдо
гонку») получает широчайшее распространение, про
никая потом и в Корею, а оттуда и в Японию. Именно 
поэтому в японской летописи говорилось о том, что в 
первых построенных храмах японская знать молилась 
«ради достижения благополучия своих господ и роди
телей».
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6. Монахи и миряне

«Обожествление» будд и бодхисаттв и возмож
ность получения помощи от них имело еще одно важ
ное следствие. В Тхераваде только всецело посвятив
шие себя и свою жизнь достижению высшей цели, то 
есть монахи, могли рассчитывать на окончательное 
избавление от страданий. Весь путь занимал огром
ное количество времени. Особенно трудно, как всег
да, приходилось женщинам. Сначала им надо было 
улучшить свою судьбу благими поступками настоль
ко, чтобы родиться мужчиной. Мужчинам же следо
вало заслужить в одном из своих будущих перерож
дений право быть монахом, а сам путь от монаха до 
всеблаженного архата занимал сотни тысяч лет по 
земному исчислению. И отнюдь не все, а лишь из
бранные могли пройти его от начала до конца.

Приверженцы Махаяны не только «сократили» 
срок, требуемый для достижения окончательного 
просветления бодхисаттвой, но и провозгласили, 
что все без исключения существа смогут достичь 
когда-нибудь просветления и сансара просто исчез
нет. Тем самым различие между монахами и миря
нами оказывалось несущественным1.

1 Как отмечает Е. А. Торчинов («Введение в буддологию». 
С. 64), эта позиция безусловно восторжествовала в Китае и на 
Дальнем Востоке, но в Махаяне были и другие интерпрета
ции. Например, тибетская гелуг-па совершенно недвусмысленно 
утверждает, что хотя все живые существа имеют потенциальную 
возможность стать буддами и лишены каких-либо сущностных 
препятствий для этого, сансара никогда не прекратится и она 
всегда будет населена живыми существами, еще не ставшими 
буддами, поскольку количество живых существ в сансаре беско
нечно. Другое направление, основанное индийцем Дхармапалой 
и переданное в Китай Сюань-цзаном, утверждало, что существу
ет особая группа существ, называемых иччхантика, чья судьба
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Махаянские сутры

Тексты, в которых провозглашались эти истины, 
создавались в течение достаточно длительного вре
мени — с I в. до н. э. до VI в. н. э., причем совер
шенно непостижимым для нашего разумения об
разом все они продолжали именоваться сутрами, 
то есть записями проповеди исторического Будды! 
Представьте себе, что спустя почти тысячу лет по
сле окончания земной жизни Христа продолжали 
бы появляться все новые и новые Евангелия и все 
бы они признавались каноническими!

На уровне традиции этот парадокс объяснялся 
самими махаянистами тем, что Будда велел сокрыть 
до поры некоторые из своих проповедей, пока не 
появятся люди, способные понимать всю глубину 
открывающихся в них истин. Все прежние сутры и 
изложенное в них учение (то есть сутры, вошедшие 
в палийский канон Тхеравады) суть не что иное, как 
подготовительный этап к восприятию высших ис
тин. Во времена исторического Будды просто еще 
не было достаточно подготовленных людей, спо
собных воспринимать истинные глубины его уче
ния. Первым достойным оказался знаменитый фи
лософ Нагарджуна, спустившийся в подводный 
дворец царя змеев-нага и обретший там спрятанные 
Буддой тексты.

Известный петербургский исследователь буддиз
ма профессор Е. А. Торчинов замечает по этому по
воду: «Хинаяна провозглашала: „Все, чему учил Буд-

настолько испорчена дурными поступками в прошлой и нынеш
ней жизни, что надежды на спасение просто нет, — они обречены 
вечно страдать, вращаясь в круговороте рождений и смертей. Мы 
увидим, как в дальнейшем в Японии вокруг этих тем велись 
жаркие диспуты между учеными монахами.
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да, есть истина“. Махаяна значительно изменила эту 
формулировку, и она обрела вид: „Все, что истинно, 
и учил Будда" (то есть не только слова Будды истин
ны, но и всякие истинные слова есть слова Будды). 
Если же учесть, что в Махаяне Будда превращается 
в высший универсальный принцип, природу реаль
ности как таковой, то вполне естественно, что его 
откровение не может ограничиваться периодом зем
ной жизни в виде Будды Шакьямуни, бывшего дото
ле царевичем Сиддхартхой Гаутамой. По существу 
любой монах, любой йогин, испытавший состояние 
„пробуждения", мог рассматривать свое понимание 
и свое видение реальности как понимание и видение 
Будды» (Введение в буддологию).

Появление же этих сутр да и «нововведений» 
самой Махаяны в целом было связано со многими 
причинами, но, пожалуй, главных среди них было 
две. Буддизм из учения узкой группы аскетов, став 
при активной поддержке касты кшатриев (в проти
вовес жреческой касте брахманов) государственной 
религией и идеологической основой первого объ
единителя Индии царя Ашоки (268—232 до н.э.), 
превращался в религию популярную, народную. Про
цесс «хождения в народ» буддизма напоминает из
вестную притчу о курице и яйце — буддизм изме
нялся, стремясь в конкуренции с брахманизмом за
воевать сердца новых и новых сторонников (и в 
этом состоит первая причина), и был изменяем эти
ми вновь обретенными сторонниками, становивши
мися главными носителями учения Будды (вторая 
причина). Из учения «религиозных виртуозов» буд
дизм превращался в массовую религию со всеми 
неизбежными последствиями, связанными с опре
деленными упрощениями учения и практики, с 
«обожествлением» Будды, с включением старых и
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созданием новых магических ритуалов и практик, 
без которых это учение не могло рассчитывать на 
сколько-нибудь широкую поддержку. Процесс ви
доизменения буддизма особенно активно пошел по
сле того, как он стал распространяться на терри
ториях, для которых традиционное общеиндийское 
восприятие жизни как страдания было абсолютно 
чуждым. Прежде всего это касается Китая и Япо
нии, где буддизм претерпел столь существенные ме
таморфозы, что не только многие приверженцы 
Тхеравады из Юго-Восточной Азии, но и некото
рые критически мыслящие последователи учения 
Будды из Дальневосточного региона отказываются 
вообще считать некоторые сложившиеся там уче
ния буддийскими. О том, какие именно метаморфо
зы происходили там с буддизмом, мы поговорим 
чуть позже, а сейчас вновь вернемся в Японию кон
ца VI — начала VII вв. н.э.

Итак, победу в борьбе с Мононобэ одержива
ет клан почитателей учения Будды Сога, которые 
стремились к построению централизованного бюро
кратического государства по китайскому образцу. 
Методы для достижения своей цели Сога избирали 
отнюдь не буддийские и не остановились даже пе
ред убийством следующего государя по имени Су- 
сюн, который, судя по всему, совсем не приветство
вал возвышение и усиление влияния этого рода. 
Расцвет же их власти пришелся, как мы уже гово
рили, на правление первой в истории Японии госу
дарыни по имени Суйко (592—638), вдовы убитого 
и к тому же родственницы Сога. Почему на престол 
не взошел принц крови Умаядо, имевший на то все 
права, история умалчивает, оставляя простор для 
всяческих догадок и спекуляций. Ведь сразу после
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восшествия императрицы Суйко на престол Умаядо 
был назначен официальным наследником и реген
том, в руках которого сосредоточилась вся факти
ческая власть в стране. Некоторые исследователи 
предполагают, что тем самым была сделана попытка 
разделить власть сакральную и политическую, — го
сударыне подобало сосредоточиться как верховной 
жрице на почитании местных божеств-юялш, а муж
чинам заняться прозой политических и социальных 
реформ. Однако похоже, что изначально такого за
мысла не было, просто Сога боялись, что они утра
тят свое влияние, если во главе государства станет 
такая чрезвычайно одаренная и сильная личность, 
как принц Умаядо, получивший посмертное имя1 
Сё:току («Истинная добродетель»), которому так и 
суждено было впредь до своей кончины оставаться 
в роли регента.

Его характеристика, приведенная в скупой на 
эмоции официальной хронике «Анналы Японии», 
напоминает жизнеописания Иисуса, Будды и Юлия 
Цезаря одновременно:

1 В подражание китайским императорам, японские государи 
одаряли посмертно своих предков и особо выдающихся поддан
ных почетными именами-прозваниями (букв.: «провожающие 
имена» или «имена вдогонку», окурит ), в которых восславля
лись добродетели усопших. Часто это сопровождалось еще и 
присвоением более высокого ранга, чем имевшийся при жизни у 
покойника. Иногда это делалось не из признания заслуг, а чтобы 
умилостивить душу умершего, который порою, претерпев раз
личные несправедливости при жизни, принимался мстить своим 
обидчикам с того света. С распространением буддизма появилась 
схожая с этим практика присваивать всем покойникам «мона
шеское имя» (хомё:, кайме), которое должно было способство
вать улучшению дальнейшей потусторонней судьбы умершего. 
Составление таких посмертных имен превратилось в целую ок
культную науку и один из .важнейших источников дохода для 
буддийского духовенства.
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Принц Сё:току с сыновьями

В тот день, когда государыня должна была родить, 
она отправилась в запретное место, осматривая раз
личные учреждения [при Дворе]. Когда она дошла до 
Конюшенного управления и очутилась в дверях ко
нюшни, она вдруг с легкостью разрешилась от бреме
н и 1. С самого рождения [принц Умаядо-но Толтоми- 
ми] умел говорить. Он был святым мудрецом. Когда 
вырос, он мог разом выслушивать десятерых и решал

1 С этим легендарным эпизодом, навеянным, как предпо
лагают, аналогичным евангельским сюжетом, который к тому 
времени уже мог быть известным в Китае и Японии благодаря 
переселению в Срединную империю несторианцев, и связано 
происхождение столь странного для принца имени — Умаядо, 
«Конюшенная дверь».
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их дела без ошибки. Он заранее знал, что должно 
случиться. Он учился Внутреннему Учению у монаха 
из Когурё по имени Хеджа, а Внешним Книгам — у 
профессора Какука1. И в том, и в этом он достиг глу
бокого понимания.

Многочисленные апокрифы, появившиеся по
сле его смерти, еще более экзальтированы, но ни 
один из них не может считаться достоверным с 
точки зрения науки источником2. Тем не менее 
Умаядо-Сё:току — личность культовая в япон
ской истории, соединившая в себе талант ученого, 
прозорливость государственного деятеля и доброде
тель святого и при всем этом окутанная покровом 
тайны.

Ему приписывается создание знаменитого «Уло
жения о семнадцати статьях» (сохранилось в со
ставе хроники «Анналы Японии»), называемого по
рою первой японской конституцией. Несмотря на 
сомнение в подлинности этого документа, он почи
тается и поныне в Японии как фундаментальная 
декларация основных принципов японской государ
ственности. Его можно назвать морально-полити
ческим программным заявлением о формировании 
единого централизованного государства из племен
ной федерации, каковой по сути и была Япония в 
те давние времена. Неудивительно, что в первой 
статье принц заявляет о необходимости гармонии 
(яп. ва) в отношениях, избежания конфликтов и на
хождения компромисса в решении проблем, чему

1 Внутренним Учением в те времена называли буддизм, а 
Внешними Книгами — конфуцианскую премудрость.

2 Подробнее о легендарной жизни Сё:току-тайси см. увлека
тельную книгу А. Н. Мещерякова «Герои, творцы и хранители 
японской старины» (М., 1988).

ГЛАВА 1. Первое знакомство с буддизмом в Японии 87

путь видел в смягчении нравов. И главная роль в 
этом отводилась буддизму. Статья вторая уложения 
гласила:

Ревностно почитайте Три Сокровища! Три Сокро
вища — это Будда, его Закон и монахи. Они — по
следняя опора для четырех видов рождений и являют 
собой саму основу во всех странах. Кто и в какие 
времена не почитал этот Закон? Отъявленного злодея 
встретишь редко. Если человеку объяснить все как 
следует, он послушается. Но если не опираться на 
Три Сокровища, то как будет возможно выпрямить 
искривленное?

О том же свидетельствует и набор сутр, которые 
были избраны принцем Умаядо-Сё:току из всей ог
ромной массы текстов буддийского канона и к ко
торым он написал комментарии, известные под об
щим названием «Сангё: гисё» («Толкование смысла 
трех сутр», 609—615). Подлинность, то есть принад
лежность этих комментариев кисти самого Умая
до, — предмет и поныне длящихся дискуссий. Важ
ность этого вопроса для японской культуры сравни
ма разве со спорами по поводу «Слова о полку 
Игореве». Отрицание аутентичности обоих текстов 
привело бы к коренному пересмотру взглядов на 
историю и, что гораздо более существенно, подорва
ло бы устои официальной культурно-политической 
мифологии, без которой ни одно государство суще
ствовать не может. А когда вопрос из области фи
лологической переходит в область идеологическую, 
надеяться на объективность его решения не прихо
дится. Но японцам отчасти легче, — по крайней ме
ре, никто не отрицает, что это тексты VII в., а вот 
авторство под вопросом. Если не касаться чисто 
филологических нюансов (филологический и пале-
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ографический анализ привел крупнейшего специа
листа по древнейшим буддийским текстам, найден
ным в Дуньхуане (Китай), профессора Фудзиэда 
Акира1 к убеждению, что все эти комментарии бы
ли составлены в Китае, привезены в Японию с од
ним из посольств и позднее приписаны принцу), то 
главным аргументом противников признания под
линности является то, что они полагают невозмож
ным для японца VII в. осознать всю глубину буд
дийского учения, изложенного в этих сутрах. Но 
скорее всего отнюдь не глубина содержащихся 
в сутрах доктринальных положений была главной 
причиной для выделения их из всего массива буд
дийской литературы.

Если отвлечься от сути учений, излагаемых в 
сутрах (а они действительно весьма сложны и тре
буют основательной подготовки для понимания), то 
главной темой двух из них является доказательство 
того, что мирянин не только не уступает монашест
вующим и даже бодхисаттвам в понимании учения, 
но и порою превосходит их («Вималакиртинирде- 
ша-сутра», яп. «Юимагё:»), а также что королевское 
достоинство отнюдь не мешает занятию буддизмом 
(«Шрималадеви-сутра», яп. «Сё.мангё:»). В первом 
случае мирянин Вималакирти посрамляет учеников 
Будды в знании учения, а девяносто процентов 
текста второй сутры — это изложение буддийского 
учения устами индийской царицы Шрималы. При 
этом роль Будды вторична — он лишь подтвержда
ет истинность сказанного просвещенной правитель-

1 Весьма примечательно, что именно этому специалисту бы
ло поручено критическое издание приписываемого принцу ком
ментария к «Шрималадеви-сутре» в фундаментальной серии по 
истории японской мысли — «Нихон сисо: тайкэй».
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ницей. Выбор этого текста в то время, когда Япо
нией тоже правила государыня, был отнюдь не слу
чайным. Лотосовая же сутра1 («Саддхармапундари- 
ка-сутра», яп. «Хоккэкё:») со своей проповедью ра
венства всех существ и возможности для всех стать 
буддой, являясь сама по себе наиболее чтимым и 
читаемым махаянским текстом, служит своего рода 
общей теоретической базой для первых двух.

Обращает внимание и то, что автор коммента
рия (как отмечается всеми исследователями, далеко 
не оригинального) в одном из немногих вольных 
отступлений позволяет себе не согласиться с пред
шественниками, толкующими одно из мест «Лото
совой сутры» как призывающее к усердному заня
тию практикой медитативного сосредоточения. Это, 
утверждает комментатор, относится лишь к после
дователям «Малой Колесницы», Хинаяны, помыс
лы которых эгоистичны. Преследуя лишь собствен
ную выгоду, они удаляются в горы и леса для заня
тия йогическими практиками, игнорируя страдания 
всех остальных живых существ. Как утверждает ав
тор комментария, истинный последователь «Боль
шой Колесницы», Махаяны, должен сторониться та
кой излишней сосредоточенности на самом себе. 
Как замечает известный историк японского буддиз
ма профессор Суэки Фумихико, даже если текст 
комментария и не принадлежал кисти принца, то в 
нем уже на этом раннем этапе вполне адекватно от
разилась характерная для японского буддизма мир

1 В последнее время у нас появилась возможность полно
стью ознакомиться с текстом этой сутры на русском языке бла
годаря многолетним усилиям А. Н. Игнатовича — «Сутра о Бес
численных Значениях», «Сутра о Цветке Лотоса Чудесной Дхар
мы», «Сутра о постижении Деяний и Дхармы Бодхисаттвы 
Всеобъемлющая Мудрость» (М., 1998).
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ская направленность — закону Будды можно следо
вать и не отказываясь от своих обязанностей граж
данина и семьянина1.

И если вопрос с авторством комментариев оста
ется до сих пор нерешенным, то насчет личной веры 
принца Умаядо-Сё:току у исследователей сомнений 
нет — все сходятся на том, что он был ревностным 
почитателем учения Будды. Но даже если предполо
жить, что благодаря своим гениальным способно
стям принцу удалось постичь глубины буддийского 
учения и он был действительным автором трех ком
ментариев, его понимание буддизма во многом про
должало оставаться магическим.

Достаточно привести такой факт: по указанию 
принца строится монастырь Хо:рю:дзи («Храм Про
цветания Учения») — древнейшее из сохранивших
ся в мире деревянных сооружений! Он был завер
шен к 616 г.2. Главной почитаемой статуей монас
тыря является изображение исторического будды 
Шакьямуни (в японском произношении чаще всего 
именуется Сяка). На обратной стороне нимба этого 
будды находится весьма примечательная надпись, 
свидетельствующая о том, что создание статуи на
чалось по обету принца ради излечения его от бо-

1 Суэки Фумихико. Сё:току-тайси то нанто-но кё:гаку 
(Принц Сё:току и учение буддийских школ Южной столицы) / /  
Дзусэцу Нихон-но буккё: (Японский буддизм в иллюстрациях). 
Т. 1: Нара буккё: (Буддизм периода Нара). Токио, 1986.

2 Нынешние постройки восходят к 670 г., когда монастырь 
был восстановлен после пожара. Желающим подробнее ознако
миться с буддийской архитектурой и искусством первых веков 
распространения этого учения в Японии рекомендую книжку из
вестного япониста Г. Е. Светлова «Колыбель японской цивилиза
ции: история, религия, культура» (М., 1994), легкость слога ко
торой и обилие иллюстраций делает чтение ее весьма приятным 
времяпрепровождением.
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Монастырь Хо:рю:дзи

лезни, но принц умер раньше, чем она была завер
шена, и что она теперь посвящается памяти его са
мого, а также его почившей матери и жены. Само 
по себе жертвование на храм ради исцеления к дей
ствиям чисто магическим приписать, конечно, нель
зя. И у нас в таких случаях жертвовали и жертвуют 
на церковь. Но существует очень важная деталь. 
Мастер в той же надписи указывает, что «размеры 
статуи Будды суть размеры тела принца», то есть 
статуя создавалась по образу и подобию недужного 
регента, что другими причинами, кроме магических, 
объяснить уж никак нельзя. Принцип симпатичес
кой магии налицо — на искомый объект можно воз
действовать через его копию, и чем точнее копия, 
тем эффективнее воздействие.

С подобными магическими верованиями, только 
уже не белой, а черной магии, известный популяри
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затор японской религиозной культуры Умэхара Та- 
кэси связывает создание еще одной буддийской ста
туи по образу и подобию принца Сё:току. Его точ
ка зрения основана на предположении, что Сё:току 
скончался не своей смертью, а был отравлен. Соглас
но же распространенным в то время представлениям, 
дух умершего насильственной смертью зачастую ста
новился так называемым «гневным духом» (онрё:) 
и принимался мстить своим обидчикам. А в случае 
Сёлоку погиб не только он, но и вся его родня бы
ла истреблена рвавшимся к власти Сога-но Ирука. 
Впоследствии и все Сога, к роду которых принц при
надлежал по матери, были уничтожены взявшим ре
ванш родом Накатоми. Умэхара Такэси предпола
гает, что несчастья, которые преследовали Накато
ми, были расценены ими как проклятие принца и 
они попытались сначала его умилостивить, отстроив 
очень быстро после пожара столь дорогой сердцу 
принца монастырь Хо:рю:дзи. Но судя по всему, это 
не помогло. Тогда Накатоми, а точнее — их светская 
ветвь, получившая фамилию Фудзивара, прибегли к 
черной магии: ими была создана статуя принца в об
разе бодхисаттвы. Ее поместили в так называемый 
«Павильон сновидений», Юмэдоно, специально вы
строенный для этой цели на том месте, где находил
ся дворец принца, сожженный еще Сога-но Ирука. 
Сам же акт черной магии, по мнению Умэхара Такэ
си, заключался в том, что нимб бодхисаттвы был 
приколочен гвоздем прямо к его голове (прием, из
вестный по многим чернокнижным традициям), а не 
прикреплен к спине, как это обычно делалось. Да 
и выражение лица этой статуи весьма необычное. 
Описывающий эту статую в своей книге о Нара из
вестный японист-религиевед Г. Е. Светлов даже ис
пользует эпитет «дьявольское».
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Хотя версия Умэхара Такэси вызывает у боль
шинства исследователей серьезные возражения, преж
де всего как не подкрепленная никакими письмен
ными свидетельствами, однако сомневаться в том, 
что определенные буддийские ритуалы широко ис
пользовались в качестве сильнодействующего маги
ческого средства, не приходится. Один из переводчи
ков текста «Анналов Японии» известный японист 
А. Н. Мещеряков насчитал в этой хронике и ее про
должении — «Сёку Нихонги» — 54 упоминания об 
использовании буддийской магии. Причем в боль
шинстве зафиксированных случаев буддийская ма
гия использовалась преимущественно для излечения 
недугов, тогда как синтоистская магия — в основном 
для борьбы с эпидемиями в масштабах всей страны 
и стихийными бедствиями. Таким образом, можно 
говорить о том, что уже на раннем этапе распрост
ранения буддизма складывалась своего рода функ
циональная взаимодополняемость различных рели
гиозных традиций, обеспечивающая их мирное сосу
ществование на протяжении всей японской истории 
(исключения бывали, но они, как всегда, только под
тверждали правило). Можно сказать, что синто 
всегда составляло основу государственного мифа и 
общинно-земледельческого уклада, окончательно не 
исчезнувшего в Японии и поныне; на долю буддизма 
с его учением о карме приходилось заведование лич
ными судьбами людей, в том числе и врачевание, а 
при его неудачном исходе — и забота о благополу
чии почившего в мире ином; на долю же конфуци
анства осталось установление и оправдание норм со
циального общежития, включая и основы практиче
ского управления государством.

Из этой триады наибольшие симпатии принца 
Умаядо и поддерживающего его рода Сога принадле
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жали буддизму. Однако, несмотря на такую привя
занность, политико-идеологические доктрины оправ
дания государственной власти, созданные на основе 
буддийского учения в Китае, не могли быть приме
нимы в Японии в те времена. Причина была про
стой: если идеология есть некое послание, обращен
ное от власти к объекту властвования, то чтобы убе
дить этот объект-«народ», надо, чтобы он понимал 
«язык», на котором к нему обращаются. Вполне оче
видно, что буддизм, только-только начавший прони
кать в японскую культуру, в те времена таким уни
версальным языком являться не мог. Похоже, что 
принц вместе с Сога-но Умако не совсем учитыва
ли это обстоятельство в своем стремлении подорвать 
наследственную власть родоплеменных объединений, 
близких к государю. Они попытались отказаться от 
традиционного «синтоистского», основанного на об
щей системе сакральных генеалогий обоснования 
власти, но эта попытка была обречена на провал.

Япония была не готова отказаться, и в принципе 
так никогда и не смогла отказаться от своей сак
ральной истории и понимания роли государя как 
первосвященника и предстоятеля перед божествами 
за весь народ. И поныне японский император еже
годно высаживает первую рисовую рассаду, а им
ператрица кормит шелковичных червей, тем самым 
ритуально-магически поддерживая и обеспечивая 
процветание «Страны обильных осеней». Даже та
кому ревностному буддисту и реформатору, как 
государь Сё:му (правил в 724—749 гг.), спустя век 
после смерти принца Умаядо-Сё:току попытавше
муся построить новую, чисто буддийскую систему 
идеологического и религиозно-магического обосно
вания государственной власти, это не удалось, и 
ему пришлось вернуться к старой, «синтоистской»
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риторике. Ту же самую зыбкость почувствовала, оче
видно, и государыня Суйко, заявившая в 607 г., 
спустя три года после выхода «Уложения», в кото
ром, как мы помним, ни слова не говорилось о син
то, следующее:

Слышала я, что в давние времена мои предки-го
судари управляли миром, склоняясь под Небом и по
чтительно наступая на Землю, горячо почитая богов 
Неба и Земли. Повсюду почитали они [богов] гор и 
рек и постоянно общались с Небом и Землей. А по
тому инь и ян находились в гармонии, природные 
явления пребывали в порядке. Как можно в мое прав
ление пренебрегать почитанием богов Неба и Земли? 
А посему пусть все сановники с рвением почитают 
богов Неба и Земли.

(Хроника «Анналы Японии»)

Слова эти были произнесены девятого дня, а уже 
пятнадцатого и Сога-но Умако, и Умаядо-Сё:току 
«во главе чиновников почитали богов Неба и Зем
ли». Даже эти рьяные реформаторы не смогли при 
всем своем желании найти замену традиционным 
представлениям.

Однако если синто было весьма эффективно в со
здании государственного мифа, а буддизм, пропаган
дируя идею кармического воздания, оказывался очень 
действенным в сфере воспитания моральных доб
родетелей, то в сфере практической политики и 
бюрократического государственного устройства кон
фуцианство явно не имело конкурентов. Именно к 
конфуцианской риторике обращается принц Умаядо 
в четвертой статье своего «Уложения»:

Сановники и чиновники! Ритуал — основа всего. 
Основа управления народом — не что иное, как ри
туал. Если верхи не придерживаются ритуала, низы
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пребывают в беспорядке. Если низы не исполняют 
ритуал, непременно возникнут преступления. Когда 
же господа и слуги исполняют ритуал, то ранги не 
перепутываются. Когда народ исполняет ритуал, госу
дарство управляется само собой.

Стремясь реформировать государство по китай
скому образцу, этот древнеяпонский Петр Первый 
посылает в Китай дипломатические миссии, отправ
ляет на обучение туда «недорослей», отменяет сис
тему наследственных званий-кабянэ (аналогичную 
боярским наследственным титулам и «родовито
сти») и вводит первую чиновничью табель о рангах. 
Но при всей своей эффективности в качестве идео
логического стержня системы управления и регуля
тора социальных отношений конфуцианство никог
да так и не смогло окончательно вытеснить систему 
сакральных генеалогий, которая оставалась исход
ной точкой всех идеологических построений.

Попытки последовательно и всеобъемлюще во
плотить в Японии китайский бюрократический иде
ал, основанный на конфуцианской модели, при кото
рой государь, избранный Небом, получает от него 
мандат на правление (этот мандат, однако, может 
быть и отобран у неспособного к управлению государ
ством), окружает себя наилучшими из лучших, из
бранных исключительно благодаря их личным спо
собностям, а не происхождению (для этого существо
вала система государственных экзаменов, призванная 
объективно оценивать способности каждого претен
дента),— эти попытки всегда терпели неудачу. Созда
ется впечатление, что, несмотря на внешнюю «конфу- 
цианскость» государственного устройства, между го
сударями и знатью существовала как бы негласная 
договоренность: первые не особо настаивали, чтобы
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получение чиновничьих должностей и званий шло 
исключительно на основе личных способностей, вы
являемых системой государственных экзаменов, а 
вторые не очень вспоминали про санкционированную 
конфуцианством возможность отнять «мандат Неба» 
у нерадивого правителя.

Да и в дальнейшем в Японии местная сакраль
ная традиция всегда оказывалась сильнее всяческих 
реформаторских нововведений, противоречащих ее 
духу. Родоплеменная система интересов и связан
ная с ней традиционная легитимация власти, восхо
дящая к священному преданию, так никогда и не 
были вытеснены или заменены на импортные, более 
рационализированные варианты вплоть до 1945 г., 
а в некоторых элементах сохраняется и поныне!

♦ РЕФОРМЫ ТАЙКА 
И ДАЛЬНЕЙШЕЕ ОГОСУДАРСТВЛЕНИЕ БУДДИЗМА 

(ВТОРАЯ ПОЛОВИНА VII В.)

Если даже нынешняя демократическая власть не 
обходится без сохранения и поддержания по-преж
нему сакрального авторитета монарха, то что же го
ворить про те давние времена. Лишь про одного из 
японских государей летопись сообщает, что он 
«пренебрегал Путем Богов». Это был взошедший на 
трон в 644 г. Ко:току, который продолжил и углу
бил начатые принцем Умаядо реформы. Стремясь 
подражать всему китайскому, он первым ввел в 
обычай давать каждому царствованию свой лозунг 
(порою девизы правления менялись несколько раз 
и при жизни одного государя). Для своего правле
ния он выбрал лозунг весьма красноречивый — 
«Великие перемены» (Тайка). Но уже в первый год
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«Великих перемен», приходившийся на 645 г. по 
привычному для нас летосчислению, родовая знать 
не преминула напомнить, что перемены-то пере
менами, но есть нечто незыблемое, чем правитель 
Ямато пренебрегать не волен. Достаточно пародок- 
сально, что в качестве выразителя воли потомствен
ной аристократии выступает один из немногих вы
живших представителей клана Сога, которые к тому 
времени, очевидно, убедились в нецелесообразности 
отказа от традиционного понимания сущности госу
дарственного управления:

Сога-но Исикапа-но Маро-но Опооми докладывал 
государю: «Прежде следует почтить богов Неба и 
Земли и умиротворить их, потом — обсуждать дела 
управления».

Государь, судя по всему, внял совету, ибо хро
ника тут же сообщает, что в провинции, которые в 
связи с экспансией Ямато на восток были на тот 
момент ключевыми, направили посланцев «для со
вершения приношений божествам». Да и впослед
ствии свою речь государь предварял словами: «Го
сударь Ямато, повелевающий светлыми богами и 
Поднебесной...»

После Ко:току в хронике вообще перестают упо
минаться религиозные пристрастия владык. По-ви- 
димому, с этого момента начинает складываться со
хранившаяся до нынешнего времени система функ
ционального синкретизма, в которую кроме синто 
и буддизма по мере необходимости включались и 
другие верования, в том числе и идея научного про
гресса. Во всяком случае, радикальных противников 
того или иного вероучения среди монархов больше 
не появлялось. Иначе об этом не преминули бы со
общить хроникеры, которые, как и их современная
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реинкарнация — газетчики, — предпочитают писать 
о событиях только из ряда вон выходящих.

Однако то, что Ко:току уделял наибольшее вни
мание буддизму, несомненно. Взойдя на престол, он 
направляет гонца к высшему буддийскому духовен
ству, который зачитывает перед ними программное 
заявление нового владыки:

«...И Мы желаем вновь почитать праведное Уче
ние, чтобы блистал и расширялся Закон. А посему 
назначаем десять человек на должности наставников... 
Пусть эти десять учителей Закона объясняют мона
хам Учение, пусть они предаются Учению Будды не
пременно в соответствии с Законом. Если же в под
новлении любого из храмов... возникнут трудности, 
Мы придем на помощь. Мы проследим за тем, чтобы 
в храмы были назначены наблюдатели и настоятели. 
Пусть они обходят храмы, обследуют монахов и мо
нахинь, рабов и рабынь, поля [храмов] и без изъятия 
докладывают об увиденном».

Таким образом, буддийской общине обещалась 
полная государственная поддержка, но условия бы
ли жесткими — полный государственный контроль. 
Тотальное контролирование всего и вся с помощью 
создания (чаще всего путем копирования, с некото
рыми вариациями, законоуложений китайской ди
настии Тан) всеобъемлющих кодексов законов уго
ловных (рицу) и административных (рё:), а также 
правил (кяку) и процедур (сики)  составляло суть 
проводимой реформы. Исходным пунктом этой сис
темы, получившей название рицурё:, была идея о 
том, что вся власть и вся собственность в стране 
принадлежат государю, который на основании за
конов распределяет ее между подданными. Лозунг 
был один — все на благо государю и государству в 
его лице. Не было сферы, на которую не распро-
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странялась бы власть монарха, все должно было ре
гулироваться и контролироваться, а главное — быть 
предусмотрено вплоть до мельчайших деталей. На
пример, тяжесть преступления определялась по два
дцатибалльной шкале, в зависимости от чего назна
чалось и соответствующее наказание. Дотошность 
древнеяпонской судебной власти была непревзой
денной — различалось, например, пять степеней тя
жести побития «легкой палкой», а ведь имелась еще 
и «тяжелая палка» со своими градациями. И хотя 
система рицурё: просуществовала, обрастая все но
выми поправками и дополнениями, лишь до X в., 
по обилию инструкций и всевозможных правил поль
зования на душу населения в современной Японии 
создается впечатление, что она благополучно суще
ствует и поныне. Войдя в любую сколько-нибудь 
приметную фирму или магазин, вы обязательно уви
дите на стене каллиграфически выписанные «пра
вила» компании для ее служащих. Например, го
ворить «здравствуйте» каждому клиенту, а самого 
клиента, если он вздумает, скажем, посетить места 
общего пользования, будет ждать инструкция о том, 
как вести себя в этих самых местах, подробность 
которой наводит на мысль, что ее творцы ориенти
ровались при ее создании либо на впервые посеща
ющих это достижение цивилизации, либо на стра
дающих амнезией.

Естественно, что столь дотошно стремящееся ре
гулировать всё и вся государство не оставило своим 
вниманием и служителей культа. Для них был спе
циально создан отдельный свод предписаний — «За
кон о буддийских монахах и монахинях». Регламен
тации, касающиеся синто, назывались по-другому — 
«Закон о небесных и земных божествах». При этом 
обращает на себя внимание, что если первый из них
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устанавливал нормы и требования к личному пове
дению буддийских священнослужителей, то в слу
чае синто регулировались только процедуры прове
дения ритуалов. В синто, как религии общинной, 
личные качества проводящего обряд были несуще
ственны — главным требованием было лишь соблю
дение ритуальной чистоты. Куда как более важ
ным полагалось знать, кого из божеств, когда и в 
какой форме почитать. Буддизм же, как религия 
индивидуальная, то есть религия, чьим субъектом 
выступает отдельная личность, уделял главное вни
мание сфере личной морали, от строгости соблюде
ния которой и зависела эффективность сакральной 
службы буддиста на благо государства. Традицион
но основным предварительным условием для мо
нашествующих было соблюдение обетов и правил 
личного поведения, зафиксированных, как мы по
мним, в особом дисциплинарном разделе буддий
ского канона, называемом Виная (для его обозначе
ния использовался тот же самый иероглиф рицу — 
«правило», «закон», что и в слове рицурё:). И если 
глубины учения Будды оставались на начальном 
этапе не вполне понятными, то важность дисципли
нарных заповедей вполне осознавалась. Уже в 587 г. 
некая монахиня по имени Дзэнсин утверждала: 
«Путь монаха заключается в соблюдении запове
дей». Вполне понятно, что государство, также по
ставившее регламентацию всего и вся во главу угла, 
не преминуло подкрепить этот внутренний устав 
внешними правилами, вводя за сакральные провин
ности мирские наказания.

Этот тотальный контроль государства над буд
дийскими священнослужителями, еще больше уси
лившийся в начале следующего периода японской 
истории, отражал общую тенденцию, сложившуюся
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в отношениях светской и сакральной власти в Даль
невосточном ареале, будь то Китай или Корея. И 
если в Китае еще шла некоторое время дискуссия 
по поводу того, должен ли монах подчиняться го
сударю (в Индии он никак не подчинялся, скорее, 
наоборот, просвещенные правители смиренно вни
мали наставлениям «вставших на Путь»), то в Япо
нии так вопрос не ставился никогда, за исключе
нием разве что ситуации, сложившейся в условиях 
смуты конца XVI в., когда право на власть свет
скую у класса служилого дворянства — самураев — 
оспаривалось радикальным священничеством шко
лы Синею:. Однако в целом практически все сколь
ко-нибудь заметные буддийские мыслители в Япо
нии стремились не только открыть более надежный 
путь к спасению живых существ, но и утвердить 
перед властями свою полезность для укрепления го
сударственности.

Поэтому вовсе не удивительно, что школа Рис- 
сю:, первой целью которой было изучение буддий
ского дисциплинарного кодекса, стала одним из 
главных и самостоятельных направлений буддий
ской науки в следующий период японской истории, 
именуемый Нара.

ГЛАВА 2

Буддизм, государство 
и человек: период Нара 
(710—794)

Эпоха японской истории, именуемая периодом 
Нара, началась с события весьма примечательно
го — древние японцы обзавелись своей первой сто
лицей, которую они назвали Хэйдзёжё:, что можно 
перевести как «Оплот покоя». Впоследствии город 
этот стал чаще именоваться Нара и под данным 
именем вошел в историю.

Строго говоря, первой постоянной столицей сле
дует считать не Нара, а город Фудзиваракё:. В 692 г. 
государыня Дзито: (на троне 686—697) повелела по
строить себе новый дворец в одноименной местности, 
куда и переехала в 694 г. Со временем вокруг этого 
дворца вырос город, спланированный по китайским 
образцам с их четкой сеткой продольных и попере
чных улиц, пересекавшихся под прямым углом, — схе
ма, которой будут следовать и при сооружении Нара, 
а потом и Киото. Однако просуществовал он только 
16 лет, после чего двор переехал в Нара. Так что 
именно Нара зачастую называют первой постоянной 
столицей и городом Японии. А до того двор кочевал 
по равнине Ямато и каждый новый государь стро
ил себе дворец (мия)  в новом месте. Дворцом в евро
пейском понимании данное сооружение назвать бы
ло сложно — рамочная конструкция из деревянных 
опор и балок, с раздвижными перегородками-дверями
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между ними. Если кому случится побывать в Киото и 
посетить дворец сёгунов, именуемый Нидзё:, он в 
полной мере может ощутить всю специфику япон
ской архитектуры, практически не знавшей ни кирпи-

Столъные города древней Японии
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ча, ни камня. Затраты времени, сил и средств на со
оружение дворцов были значительны, но все же несо
поставимы с европейскими. Землетрясения, эта по
стоянная напасть островной страны, не только про
столюдинов, но и знать приучили даже не помышлять 
о «палатах белокаменных». Слишком велика опас
ность оказаться погребенным под обломками, а вот 
связанные хитроумными соединениями деревянные 
конструкции непревзойденных и поныне японских 
плотников выдерживали удары стихии. Ведь ни один 
государь или сколько-нибудь знатная особа за всю ис
торию страны, где трясет чуть ли не каждый день, не 
погиб! Зато пожары были настоящим бедствием, и 
рассвирепевший огонь оставлял после себя не то что 
груду обломков, а лишь десяток камней, служив
ших основанием для опорных колонн традиционных 
жилищ.

Подобные сооружения собирались, разбирались и 
переносились на новое место с легкостью, трудно
представимой для европейцев. Часто дворцовые по
стройки, в которых по тем или иным причинам отпа
дала нужда, дарились храмам. Строчка в путеводите
лях о том, что помещение, где вы находитесь, было 
ранее частью такого-то дворца или замка, отнюдь не 
редкость. Вот отрывок из описания случившейся го
раздо позднее описываемых событий попытки пере
носа столицы, не из Нара правда, а из нынешнего 
Киото в район современной Осаки. Успехом, однако, 
это предприятие не завершилось, и все вернулось на 
круги своя, но сам факт той легкости, с которой при
нимались подобные решения, весьма красноречив.

Затем, в том же году, в шестую луну (1180 г.), 
внезапно приключилось перенесение столицы. Случи
лось это совершенно неожиданно для всех.
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...Жилища, что спорили карнизами друг с другом, 
с каждым днем приходили в упадок. Дома сламыва
лись и сплавлялись по реке Ёдогава. Местность на 
глазах превращалась в поле.

(Философический дневник 
Камо-но Тё:мэй (1156—1216) 

«Записки из кельи». 
Перевод Н. Конрада)

Однако вернемся в ту эпоху, когда каждый но
вый государь строил свою резиденцию-«столицу» 
на новом месте. Что побуждало их к этим достаточ
но затратным и по деньгам, и по времени мероприя
тиям? Однозначного ответа специалисты не дают, 
перечисляя целый комплекс возможных причин, 
но все же версия, которая связывает возникновение 
данного обычая с верованиями, бытовавшими в то 
время, да и поныне не утратившими своей актуаль
ности, представляется наиболее убедительной. Из
древле японцы полагали, что соприкосновение со 
смертью дает сильнейшее загрязнение (кэгарэ), ко
торое может стать источником всяких бед и напас
тей, если не очиститься от него с помощью специ
альных церемоний: омовения (мисоги) или в более 
сложных и запущенных случаях — очищения (ха- 
раи). Но такие церемонии не считались действен
ными в случае сильнейшего загрязнения от смер
ти, поэтому единственным способом было избежа
ние (ими) прямого или опосредованного (в том 
числе и через место, где это произошло) контакта 
со всем, что имело отношение к этому трагичному 
событию.

Если загрязнение произошло и от него не уда
лось очиститься — то ли по нерадивости, то ли по 
незнанию, что в общем абсолютно безразлично, — 
то за этим неизбежно последует божественное воз
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мездие (татари), могущее привести к болезни и 
даже смерти нарушителя. Такие правила, напоми
нающие санитарно-гигиенические (каковыми они 
во многом, по сути, и являлись) и были скорее всего 
причиной, по которой двор перекочевывал на новое 
место после смерти очередного монарха1.

Очевидно, сюда примешивались и всякие другие 
соображения, о которых нам ничего не известно по 
причине отсутствия письменных свидетельств, но 
основная идея была проста и понятна — новому го
сударю новое жилье. Новое — значит чистое и 
хорошее, а старое — грязное и плохое. Поэтому, на
пример, главное святилище государева рода, в кото
ром почитается его прародительница богиня Солн
ца Аматэрасу, что в Исэ, регулярно перестраивается 
каждые 20 лет — старое разбирается, а рядом воз
водится новое. Представьте только, что такое бы 
постоянно проделывали с Софией Киевской или 
Василием Блаженным! Для нас это немыслимо, а 
для японцев было и остается делом вполне естест
венным.

Хотелось бы сделать здесь еще одно замечание. 
Часто мы, стараясь понять мотивы тех или иных 
поступков древних, забываем о той огромной раз
нице в мироощущении, которое разделяет нас. То, 
что представляется нам смехотворным суеверием, 
было для них делом первостепенной важности, ведь 
жили они в мире, не защищенном панцирем науч
но-технического прогресса, и зачастую единствен
ным способом решения проблем было упование на

1 Судзуки Иссю, автор вышедшей недавно в Японии книжки 
с весьма примечательным названием «История фекалий», прямо 
утверждает, что главной причиной переноса императорской ре
зиденции была неспособность справиться с проблемой нечистот.
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помощь сил сверхъестественных. Что это за силы, 
как их можно задобрить, что им угодно, а что нет — 
вот вопросы, на которые в первую очередь должен 
был отвечать специалист в этой сфере — шаман, 
жрец, священник, монах.

К примеру, японская аристократия, планируя свои 
поездки, пользовалась услугами астрологов, опреде
лявших, является ли передвижение в требуемом на
правлении благоприятным в желаемое время. Если 
нет, то поездку переносили, а если ехать надо было 
во что бы то ни стало, прокладывали весьма замыс
ловатый маршрут, порою по своей длине превы
шающий кратчайшее расстояние до места назна
чения в несколько раз. Это напоминало движение 
парусного корабля галсами при встречном ветре. 
Однако, следуя высчитанному магически маршруту, 
можно было избежать движения в неблагоприятном 
направлении, а значит и обеспечить успех всего ме
роприятия. И со временем тут не считались, ведь 
жизнь и благополучие дороже!

Так что не всегда то, что нам кажется естествен
ным и разумным, было таковым для людей древних 
эпох и/или тем более иных культур. Конечно, нель
зя сказать, что их действия вовсе не мотивирова
лись или не мотивируются соображениями, которые 
и мы бы сочли разумными и оправданными, но не 
всегда они были и есть таковы с нашей точки зре
ния, и об этом забывать не следует.

Что же касается необходимости прекратить это 
непрерывное кочевье, то она была вызвана при
чиной более чем понятной и знакомой нам — по
строение централизованного бюрократического го
сударства и управление им. Решение этой пробле
мы, вставшей перед японской элитой в конце VII в., 
требовало соответствующего чиновничьего аппара-
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Y N  даЦарские курганы

План Хэйдзв:кё: (Нара)

та и места для его размещения. Тут уж о кочевье и 
речи быть не могло — слишком громоздкой в пря
мом и переносном смысле становилась государст
венная машина, чтобы переносить ее с места на ме
сто при каждой смене повелителя.

Однако проблема, связанная с ритуальной за
грязненностью места, оставалась, и проблему эту 
смог решить буддизм. Прямых свидетельств у нас 
нет, и возможны только догадки, но весьма приме
чательной представляется запись в «Анналах Япо
нии», относящаяся к последнему году правления 
государыни Дзито:, то есть к 697 г.: «[Чиновники] 
начиная от 5-го ранга и выше были посланы в сто
личные храмы Будды для проведения [церемонии]
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очищения». Получается, следовательно, что буддиз
му были отчасти переданы функции синто, ведь в 
самом буддизме сходного представления о загрязне
нии и очищении нет, но буддийская магия была 
приспособлена к удовлетворению этих нужд точно 
так же, как впоследствии буддийские мантры ис
пользовались, например, для извлечения застряв
шей в горле рыбной кости (на дне тарелки надо 
было написать магический текст, налить в нее воду 
и выпить).

Можно ли назвать такое понимание и примене
ние буддизма адекватным, является вопросом спор
ным, но именно этот уже «модифицированный» 
буддизм, приспособленный для служения государ
ству и идеологически, и магически, был заимство
ван японцами через Корею из Северного Китая, 
где он и подвергся изначально соответствующим 
трансформациям. Японцы, как водится, на первом 
этапе лишь приспособили полученное для своих 
нужд.

Однако в магических воздействиях нуждались 
не только государство и знать. Простому люду тоже 
надо было избавляться от всяких болячек и напа
стей. И здесь ему на помощь приходили разные 
божьи люди, называвшиеся в своей совокупности 
исконным японским словом хидзири, которое счита
ется фонетической стяжкой выражения хи-о сиру, 
что значит «ведать солнце». Так именовали всяких 
шаманов и магов, целителей и кудесников, знавших, 
как управляться с природными стихиями, что и от
разилось в их именовании — «ведающие солнце». 
Эти бродячие знахари расширяли свой магический 
арсенал за счет различных практик, проникавших с 
материка вместе с переселенцами, и было бы стран
ным, если бы в числе используемых ими средств не
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оказался и буддизм. Однако государство ревностно 
относилось к столь важной для него магической 
сфере и стремилось ее контролировать, как и сфе
ру государственно-политическую. Насколько всерь
ез принимались всякие колдовские действия, кос
венно свидетельствует, например, упомянутое под 
675 г. сообщение о том, что некий «человек взошел 
на холм к востоку от дворца, произнес проклятие и 
перерезал себе горло». Очевидно, происшествие бы
ло воспринято как желание навести порчу на госу
даря, и потому заметивших это и предупредивших 
об опасности ночных дежурных «повысили в ранге 
на одну степень».

Соответственно, вовсе не удивительно, что мо
нахам и монахиням по закону запрещалось гадать, 
колдовать и пользоваться другими своими умения
ми в личных целях. Ведь они были такими же чи
новниками, как, скажем, сборщики налогов, и полу
чали от государства средства на свое содержание 
точно так же, как, например, состоящие на военной 
службе. И если солдату не дозволялось использо
вать вверенное ему оружие по своей прихоти, то и 
государственным монахам запрещалось пользовать
ся обретенными на службе умениями по собствен
ному усмотрению. Лишь для магического лечения 
болезней было сделано исключение в законодатель
стве, строго регулировавшем деятельность священ
нослужителей.

И если государство так ревностно следило за 
своими служащими, то можно себе представить, ка
кое отношение у него было к самозваным целите
лям и колдунам. Среди них стали постепенно появ
ляться и такие, что начали разбираться в особенно
стях буддийского учения, а не только использовать 
буддийские или ассоциируемые с буддизмом маги
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ческие приемы. Они именовали себя убасоку, что 
было фонетическим искажением санскритского сло
ва упасака, которым именовались мирские последо
ватели буддизма на его исторической родине в Ин
дии. Чуть позже наиболее выдающиеся из них бла
годаря своим стараниям и неустанным стремлением 
помочь и ближнему, и дальнему заслужили прозви
ще босацу, то есть бодхисаттв — существ, которые, 
несмотря на свою просветленность, не уходят в нир
вану, а остаются в этом мире ради помощи страж
дущим.

На протяжении всего периода Нара государст
во стремилось полностью контролировать эту сфе
ру. Власти не уставали издавать указ за указом, 
запрещавшие деятельность этих, с их точки зре
ния, самозванцев. Но упорство властей не шло ни 
в какое сравнение с неистребимой потребностью 
японского общества в хидзири, убасоку и босацу, 
которые, несмотря на все аресты, ссылки и даже 
казни, продолжали появляться в большом количе
стве.

В этом, кстати, состояло огромное отличие между 
государственным буддизмом индийского царя Ашо- 
ки (III в. до н. э), прилагавшего все усилия для рас
пространения буддизма среди своих подданных и че
рез повышение морально-этического сознания всех и 
каждого стремившегося обеспечить мир и процвета
ние своей огромной империи, и буддизмом японских 
государей, по крайней мере вплоть до правления 
Сё:му (724—749), для большинства из которых это 
учение было эффективным идеологическим и маги
ческим средством обеспечения собственной власти и 
которые не только не способствовали его распростра
нению среди народа, но и всячески препятствовали 
этому.
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Потому буддизм первоначально распространял
ся в народе исключительно через таких внесис
темных «божьих людей», сочетавших веру в мест
ных божеств-коми с буддийскими и даосскими 
магическими практиками. Здесь, очевидно, надо ис
кать причину не совсем адекватного восприятия 
буддизма, которое прослеживается на протяжении 
всей японской истории, несмотря на усилия от
дельных харизматических личностей дать народу 
«правильный» буддизм. Насколько их понимание 
буддизма было адекватным, остается, конечно, под 
вопросом, и мы об этом еще будем говорить, но 
факт есть факт — на огромное разнообразие буд
дийских учений и школ, и без того усложняю
щих процесс восприятия, накладывалось нежелание 
властей способствовать хоть сколько-нибудь систе
матизированному распространению буддизма в мас
сах.

Чтобы лучше почувствовать парадоксальность 
ситуации, сложившейся в Японии в то время, до
статочно представить себе нечто подобное при 
распространении христианства на Руси — церкви 
строились, народ платил на их содержание десяти
ну, а вот попам запрещалось бы проповедовать 
Слово Божие и они проводили бы все время в 
чтении Писания, особенно не вникая в его смысл, 
ибо это ритуальное действие само по себе обес
печивало крепость княжеской власти. Случалось, 
конечно, и такое на Руси, но ограничений на рас
пространение христианства среди народа, подоб
ных запретам на проповедь буддизма в Японии, не 
было. Представить подобное себе трудно, но имен
но так и происходило в Японии — индоктринация 
велась лишь среди властей предержащих, а на
роду за его скудомыслием это полагалось вовсе не
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нужным. Понятно, что подобное развитие было 
тупиковым. Как мы уже отмечали, если народ 
не понимает языка, на котором говорит власть, и 
не разделяет единых с ней ценностей, то вся ри
торика власти остается просто непонятой, а опо
ра исключительно на «просвещенный» слой управ
ленцев высшего и среднего звена, в нашем случае 
на аристократов и бюрократов, — весьма зыб
кой.

♦ ГОСУДАРЬ СЁ:МУ (724-749)
И ЕГО ПОЛИТИКА В РЕЛИГИОЗНОЙ СФЕРЕ

Отнюдь не случайно, что первым недостаточ
ность ориентации исключительно на верхи вполне 
реально ощутил правитель, при котором политика 
огосударствления буддизма и его использования в 
политических целях достигла своего апогея. Это 
был государь Сё:му, известный каждому японскому 
школьнику как вдохновитель грандиознейшего про
екта японской древности — создания статуи «Боль
шого Будды». Если монастырь Хо:рю:дзи, заложен
ный, как мы помним, принцем Умаядо-Сё:току, это 
ныне самое древнее деревянное сооружение из 
сохранившихся в мире, то «Большой Восточный 
храм» (То:дайдзи), созданный по велению Сё:му 
для помещения этой самой статуи, является, вполне 
оправдывая свое название, самым большим. И это 
несмотря на то, что до наших дней после неодно
кратных пожаров дошла лишь одна из поздних его 
реконструкций (XVII в.), уменьшенная примерно в 
два раза по протяженности фасада по сравнению с 
оригиналом. Однако и в этом усеченном виде храм 
поражает своими масштабами даже современного
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Храм То:дайдзи

человека, а что уж говорить про древних. Немного 
цифр для того, чтобы вы могли представить гран
диозность этого сооружения. С востока на запад его 
протяженность составляла около 90 метров (ны
не 57), с севера на юг — 50 метров, высота достига
ла 45 метров, а на отливку и украшение самой 16- 
метровой статуи пошло 338 тонн меди и 16 тонн 
золота1.

Какую же идею стремился донести до своих под
данных государь Сё:му, истратив на сооружение 
этого колосса весь бюджет и истощив страну до та
кой степени, что это вызывало открытое недоволь
ство и даже восстания? Еще лет 50 после стройки 
века финансы страны никак не могли войти в нор
му. Апогей мощи древнего государства и одновре
менный. расцвет буддийского искусства в 20—50-е 
годы VIII в. сменился тяжелейшим кризисом в эко-

1 Эти цифры взяты из неопубликованной диссертации: Pig- 
got Joan. Todaiji and Nara Imperium. Stanford University, 1987.
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Большой будда

номике и ощутимым упадком в сфере художествен
ной. Страна явно надорвалась. Так во имя чего бы
ли принесены все эти жертвы?

Чтобы понять замысел государя Сё:му, мы в оче
редной раз должны прервать свое повествование, 
чтобы рассказать о тех новых направлениях, кото
рые возникли в ходе становления и распростране
ния буддизма «Большой Колесницы» и которые 
вместе со школами, занимавшимися изучением до- 
махаянских учений, составили основу так называе
мых «шести школ периода Нара».
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• Основы и краткая история буддийского 
учения (4)

Итак, как мы помним, приблизительно на рубеже 
нашей эры в буддизме формируется новое широкое 
течение, именуемое «Большой Колесницей» (Махая- 
ной). О ее самых общих особенностях, касающихся 
в основном религиозно-культового аспекта, мы уже 
говорили выше (Основы 3). Сейчас же посмотрим, 
какие главные религиозно-философские школы 
формировались в рамках этого течения.

Второй поворот колеса Закона: 
праджняпарамитские сутры, школа мадхьямака 
и ее родоначальник Нагарджуна (I—II вв. н. э.)

Праджняпарамитские сутры (сутры о совершен
ном овладении-парамита высшим ведением-прадж- 
ня) вместе с «Лотосовой сутрой» являются самыми 
ранними из многочисленных текстов, возникших в 
рамках махаянской традиции. «Лотосовую сутру» 
можно назвать программным заявлением нового на
правления. В ней, как мы помним, провозглашалась 
«благая весть» о том, что все без исключения суще
ства смогут обрести спасение и стать буддами. Это 
была настоящая революция в учении о спасении, по
веданная в «Лотосовой сутре» с большим художе
ственным изяществом, благодаря чему она была 
и остается одним из наиболее чтимых и читаемых 
текстов среди последователей дальневосточной Ма- 
хаяны. Однако яркость образов «Лотосовой сутры» 
не была подкреплена глубиной теоретического обо
снования и конкретностью практических рекоменда
ций. Как раз о том, почему и как можно стать буддой,
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и повествовали праджняпарамитские сутры. Их мож
но назвать текстами полемическими, ибо в них иног
да прямо, иногда завуалированно критиковалось уче
ние Тхеравады о дхармах как элементах бытия.

Теория дхарм была создана для того, чтобы на 
уровне онтологии (учение о бытии в философии) 
обосновать провозглашенное Буддой утверждение 
об отсутствии неизменного собственного «я». Для 
этого мыслители Тхеравады разложили это види
мое «я» на составные части-дхармы, ни одна из 
которых сама по себе этим «я» не является. Таким 
образом, любое «я», или собственная сущность, 
оказывается на поверку комбинацией дхарм, кото
рая меняется в каждое мгновение (кгиана). Чтобы 
объяснить преемственность между прошлым, на
стоящим и будущим состоянием этой комбинации, 
была выдвинута теория о реальном одновременном 
существовании «трех времен». Согласно этой тео
рии получается, что на самом деле происходит не 
столько рекомбинация дхарм, сколько их активиза
ция и дезактивизация. Дхармы не исчезают, а по
стоянно существуют. Дхармы, активные в данный 
момент, представляют предмет в настоящем, не
активные — являются дхармами прошлого, а по
тенциально активные — дхармами будущего. Что
бы легче было понять эту идею, представим всем 
знакомое световое табло, состоящее из множества 
лампочек, включение и выключение которых созда
ет иллюзию движущейся или меняющей свою кон
фигурацию картинки. Те лампочки, что горят,— 
это настоящее, что погасли мгновение назад — 
прошлое, а те, что загорятся через секунду, — бу
дущее. Вполне понятно, что в данном случае мы 
можем говорить только об условной реальности 
появляющихся картинок (то есть нас самих и окру-
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жающих объектов), но получается, что лампочки- 
дхармы оказываются реально существующими?!

Именно эта идея и подверглась главной критике в 
праджняпарамитских сутрах. В отличие от ранних 
сутр, в которых существование какой-либо высшей 
надмирной реальности отрицалось, в праджняпара
митских сутрах говорится исключительно о невозмож
ности познания и адекватного выражения этой выс
шей реальности обыденным, омраченным разумом. 
Поэтому теория, которая представляет ее в виде ком
бинации исходных качеств-дхарм, не адекватна, так 
как, отрицая и доказывая отсутствие «собственной 
природы» на уровне феноменального мира обыденных 
вещей и явлений, она, по сути, наделяет этой «собст
венной природой» базовые дхармы, превращая их в не
кое подобие абсолюта. Однако, по мнению праджня
парамитских сутр, мы не можем не только ничего ска
зать о природе этого абсолюта, но даже помыслить 
его обыденным разумом. Для этого требуется обрете
ние «совершенства в мудрости» (праджняпарамита) . 
Только обладающий просветленным разумом (прадж- 
ней) способен постичь и понять абсолют. На уровне 
же обыденных рассуждений мы можем только сказать, 
что он «пуст» (шунья; яп. ку:), то есть что абсолют 
свободен от всех качеств и свойств, которые мы при
выкли видеть в вещах обыденного мира. Этот абсо
лют — абсолютно другой, тотально отличается от при
вычного нам мира, а потому не выразим ни в обыден
ных помыслах, ни тем более в словах. Можно сказать, 
что шунья — это предел познания обыденного разума, 
за которым начинается сфера принципиально для него 
непостижимого— «истинно-такового» (татхата)1.

1 Изложенное здесь понимание шуньи характерно прежде 
всего для дальневосточного буддизма.
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На уровне обыденного мира понятие «пустотно- 
сти» (шуньята) использовалось для радикального 
отрицания существования какой-либо «собственной 
природы» в чем-либо. Все вещи «пусты», ибо в них 
отсутствует собственное «я», своя «сущность», «соб
ственная природа». Это понимание «несуществен
ности» всего в этом мире было и важным условием 
преодоления страстей и желаний, которые и сами по 
себе «пусты», да и направлены на «пустые» вещи.

Начальные строки самой короткой и самой почи
таемой из праджняпарамитских сутр, «Сутры о глав
ном в совершенном овладении великим высшим ве
дением» («Махапраджняпарамита хридая сутра»; яп. 
«Макахання харамитта сингё:»), которую до сих пор 
многие в Японии учат наизусть, гласят:

Когда Бодхисаттва Зрящий Владыка1, 
совершенствуясь в овладении высшим ведением- 

праджней,
ясно узрел, что все пять категорий физического 

и духовного
не имеют собственной сущности, пусты, 
он превозмог все страдания и беды2.

Пустота-«шунья»

С определенными оговорками можно сказать, 
что ключевое для школы мадхьямака понятие «пус
тоты »-шунья было разработано и введено в широ
кий оборот выдающимся индийским мыслителем по 
имени Нагарджуна (I—II вв. н.э.) и его последова

1 Один из вариантов трактовки санскритского имени бодхи- 
саттвы Авалокитешвара (яп. Каннон), зафиксированное в китай
ском переводе данной сутры.

2 Если не указано иное, все переводы в этой книге выпол
нены мной с китайских или японских оригиналов.
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телями. Главное сочинение Нагарджуны — «Стансы 
о главном в срединном воззрении» (санскр. «Мула 
мадхьямака карика»; яп. «Тюфон»)1 — совершенно 
завораживает своей точностью и логической после
довательностью. Это же сочинение и дало назва
ние школе «срединного воззрения» — мадхьямака, 
в основе учения которой лежат праджняпарамит
ские сутры и трактаты Нагарджуны.

В истории западной мысли Нагарджуну мож
но сравнить со знаменитым теологом Вильямом из 
Оккама (1285?—1349?), прозванным doctor invincibi- 
lis — «непобедимый доктор», с безупречной логи
кой показавшим, что все попытки философов дать 
теоретическое, рациональное обоснование основ
ных откровений христианского учения (например, 
что Бог един, всесилен, создатель всех вещей, что 
душа бессмертна и т. д.) тщетны, ибо логически не
состоятельны. То же самое проделал со всеми по
пытками дать теоретическое истолкование «тому, 
что есть на самом деле», и Нагарджуна.

Не отрицая существования высшей реальности, 
Нагарджуна стремился прежде всего продемон
стрировать противоречивость всех возможных вы
сказываний о ней. Он вводит понятие двух истин — 
условной и абсолютной.

Условная (или мирская) истина действует на 
уровне обыденного мира, бытие которого опреде
ляется прежде всего уже хорошо известным нам 
законом зависимого происхождения (пратитья- 
самутпада). Потому на этом уровне ничто не мо
жет обладать «собственной сущностью», в том чис
ле и дхармы, ибо все зависит друг от друга. По

1 С этим и другими произведениями Нагарджуны мы имеем 
возможность ныне познакомиться в переводе В. П. Андросова.
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определению мадхьямиков, обладающее «собствен
ной сущностью», «самосущее» «не производится и 
не зависит от другого».

Закон зависимого происхождения практически 
верен, но если мы попытаемся описать теоретически, 
какая же связь существует между причиной и след
ствием, то выяснится, что все возможные не практи
ческие, а теоретические высказывания по этому по
воду оказываются противоречивыми. Например, если 
предположить, что причина и следствие отличны 
друг от друга, то невозможно показать, почему имен
но эта, а не какая-нибудь другая причина вызвала 
данное следствие. Если предположить, что они тож
дественны, тогда деление на причину и следствие во
обще оказывается бессмысленным. Утверждение, что 
они в каком-то смысле тождественны, а в каком-то 
различны, тоже не может быть правильным, потому 
что ошибочность предыдущих двух предположений 
просто удвоится, и т. д.

Подобным образом Нагарджуна рассматривает 
все возможные теоретические высказывания и де
монстрирует, что все они внутренне противоречи
вы, а потому на роль абсолютной истины претен
довать не могут.

Нагарджуна видел проблему в том, что наше 
мышление и язык не приспособлены для выраже
ния абсолютной истины, и сам заведомо не пытал
ся создать своей собственной теории, демонстри
руя лишь промахи оппонентов. Он говорил, что все 
теории «пусты», ибо внутренне противоречивы. 
Как писал Чандракирти, последователь и коммен
татор Нагарджуны, живший в VII в.: «Учение о 
пустоте было провозглашено Нагарджуной для оп
ровержения всех теорий. Создающие особую тео
рию о пустоте заблуждаются больше всех».
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Получить приблизительное наглядное представ
ление о том, какая «неподходящесть» имеется в ви
ду, можно, попытавшись «перевести», скажем, сим
фонию с ее музыкального языка на язык живописи. 
В принципе это возможно сделать, передав через 
живопись свое восприятие музыкального произве
дения, но говорить об адекватности, точности по
добного «перевода» не приходится. Точно так и 
обыденное мышление не способно познать всю пол
ноту абсолюта, выражая всегда его только частич
но — настолько, насколько это ему доступно. Од
нако противоречий между условной и абсолютной 
истиной нет, утверждал Нагарджуна. Условная все
гда включена в абсолютную и в этом смысле от нее 
неотличима. Они не абсолютно тождественны, но и 
не абсолютно различны. Эта позиция и была назва
на Нагарджуной «срединной». Отсюда и происхо
дит название его главного трактата, а потом и его 
школы.

Нагарджуна предпочитает использовать для опи
сания связи между двумя истинами понятие «не- 
двойственность» (санскр. адвая; яп. фуки) — они 
«не один» (то есть не тождественны), но и «не два» 
(то есть не абсолютно различны). Переводя это 
рассуждение в метафизическую плоскость, Нагард
жуна делает заявление, потрясшее до основания 
весь буддийский мир и имевшее далеко идущие пос
ледствия, о которых сам Нагарджуна вряд ли пред
полагал. Вот это знаменитое четверостишие из его 
«Стансов о главном в срединном воззрении».

Сансара по сути неотличима от нирваны.
Н ирвана по сути неотличима от сансары.
П ределы  нирваны — это пределы сансары.
М еж ду этими двумя нет ни малейш его различия.
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По сути здесь идет речь о той самой «недвой- 
ственности» между относительным и абсолютным, 
о которой мы говорили выше, как о включенности 
относительного в абсолютное. Но здесь возникает 
уже новый нюанс: если смотреть на весь мир как 
на единую сферу опыта, то его восприятие бу
дет прежде всего зависеть от особенностей само
го воспринимающего. То, что для непросветленно
го разума будет казаться юдолью страданий-сгш- 
сара, в восприятии просветленного, обладающего 
«высшим ведением» (праджней), которое не делит, 
не членит мир «на два», будет блаженством — нир
ваной. И здесь мы вновь подходим к очень важно
му для понимания особенностей буддийской мысли 
основному положению о том, что буддисты глав
ным образом описывают не мир «в себе», как он 
есть на самом деле, а наш опыт, то есть мир «для 
нас», данный нам в ощущениях и мышлении.

Именно с этим связана психологизированность 
буддийской онтологии и космологии, которая в 
IV в. н. э. породила второе крупное направление в 
области буддийской мысли, получившей название 
виджнянавада — «учение о сознании».

Но прежде чем мы перейдем к изложению этого 
учения, отметим тот факт, что, несмотря на предо
стережения самого Нагарджуны и его последовате
лей, с проникновением буддизма за пределы Индии 
тенденция к толкованию шуньи как синонима истин
ной реальности усиливается. Во многом это обу
словливалось особенностью местной ментальности и 
даже языка, на который стали переводить буддий
ские тексты. В этом отношение весьма характерен 
пример с интерпретацией данного понятия в Китае, 
которая оказала решающее влияние на восприятие 
этой важнейшей буддийской категории в Японии.
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Слово «пустота » (шунья)  в его индийско-буддий
ском контексте означает полное отсутствие. В качест
ва примера можно привести такое неуклюжее с точки 
зрения русской грамматики, но наиболее адекватно 
демонстрирующее использование слова шунья на язы
ке оригинала предложение: «Эта комната пуста от 
слона», то есть, попросту говоря, «в комнате нет сло
на». Когда в праджняпарамитских сутрах говорится, 
что что-то есть «пустое», это означает полное и абсо
лютное отсутствие чего-либо в этом чем-то.

Здесь лежит отличие буддийской шунья- «пусто
ты» от китайской концепции у, актуального отсут
ствия, предполагающего потенциальное присутст
вие (мы уже говорили об этом выше, в разделе, 
посвященном особенностям китайского мировоз
зрения). Разницу между двумя данными понятиями 
можно легко уразуметь, сравнив две весьма баналь
ные фразы — «Андрей здесь не живет» (и не будет 
никогда жить) и «Андрея нет дома» (но когда-ни
будь он вернется). В первом случае буддисты бы 
сказали, что дом пуст от Андрея, то есть исполь
зовали бы понятие шунья, а во второй фразе было 
бы более уместно китайское у.

Однако вся проблема заключалась в том, что 
на первом этапе распространения буддизма в Ки
тае, который к тому же отличался как отсутствием 
логической или исторической последовательности 
в переводе буддийского канона, так и использо
ванием уже выработанных китайской религиозно
философской традицией терминов для обозначения 
схожих, но на самом деле весьма отличающихся 
буддийских понятий, происходило то, что можно 
назвать неосознанной «китаизацией». Например, 
буддийская шунья была истолкована в духе, близ
ком китайскому у. И даже позже, когда некоторые
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китайские буддисты, наподобие знаменитого путе
шественника «на Запад» (Западом для Китая были 
страны Центральной Азии и Индия) Сюань-цзана 
(600?—664), учившегося в Индии и переведшего за
ново многие сутры, осознали искаженность ранних 
интерпретаций и делали попытки изменить сло
жившуюся ситуацию, было уже поздно — неточ
ное истолкование некоторых буддийских понятий 
настолько вошло в кровь и плоть китайских буд
дистов, что их призыв к «исправлению имен» ос
тался гласом вопиющего в пустыне.

Вот и шунья была истолкована как определение 
некой трансцендентной реальности, и в качестве пол
ного синонима этого термина стали использовать вы
ражение «истинная таковость» (санскр. татхата\ 
яп. синне). Эти два термина стали играть роль взаи
модополняющих апофатического (отрицательного) 
и катафатического (положительного) описания не
кой высшей реальности. Получается, что выгнанный 
«в дверь» древнеиндийский Брахман снова залезал 
«в окно».

Третий поворот колеса Закона: 
школа виджнянавада (йогачара, читтаматра) 

и ее основатели Асанга и Васубандху (IV—V вв.)

Как и в случае со школой мадхьямака, фор
мированию виджнянавада предшествовало появле
ние ряда новых сутр. По традиционному объясне
нию, они были получены основателем школы Асан- 
гой непосредственно от бодхисаттвы Майтрейи, 
будущего будды, о котором мы рассказывали в 
предыдущей главе. Самая ранняя из них, «Санд- 
хинирмочана-сутра» («Сутра о развязывании уз
ла глубочайшей тайны»), относится ко II в., а позд
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нейшая и наиболее знаменитая «Ланкаватара сут-. 
ра», ставшая впоследствии одним из главных идейных 
источников формирования знаменитого чанъ(дзэн)- 
буддизма, в IV в. Как появление школы мадхьямака 
было вызвано неудовлетворенностью предыдущими 
толкованиями, так и в случае с виджнянавадой — 
аналогичные причины привели к появлению нового 
течения.

Первая проповедь, произнесенная историческим 
Буддой Шакьямуни перед своими бывшими со
братьями по аскетической практике в Оленьем пар
ке, что в Варанаси, была названа в «Сандхинир- 
мочана-сутре» «первым поворотом колеса Закона». 
Неправильное понимание учения Будды привело 
к тому, что оно было позднее превратно интерпре
тировано. Это дало толчок к созданию учения о 
дхармах как истинно существующих единицах опы
та. Именно Васубандху приписывается создание 
«Энциклопедии Абхидхармы», в которой и было 
систематизировано учение о дхармах. Однако, как 
гласит традиция, тот же самый Васубандху1, осоз
нав ошибочность прежних представлений под влия
нием своего брата Асанги и «открывшихся» но
вых сутр, стал вместе с ним основателем новой 
школы.

Эту школу роднило с учением Нагарджуны кри
тическое отношение к учению о дхармах, но Асанга 
и Васубандху посчитали, что Нагарджуна тоже от
клонился от истины «срединного пути», утверж
дая абсолютную нереальность всего на свете, уда
рившись в крайность отрицания. Можно говорить

1 До сих пор нет ясности в том, был ли этот Васубандху 
знаменитым автором «Энциклопедии Абхидхармы», или же речь 
идет о совершенно другом человеке с тем же самым именем.
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о том, что учение школы мадхьямака не было ими 
понято или было превратно истолковано. Ведь сам 
Нагарджуна ничего подобного не говорил, проводя 
лишь различие между уровнями условной и абсо
лютной истины.

Было ли такое толкование учения Нагарджу
ны двумя братьями искренним заблуждением или 
преднамеренным искажением, сказать сложно. Ско
рее всего первое, так как и в XX в. первые европей
ские буддологи толковали представление Нагард
жуны о «пустоте »-шупья как учение о радикальном 
отрицании всего и вся1. Как бы там ни было, признав 
заслуги Нагарджуны в деле критики старой теории 
дхарм и назвав учение мадхьямака «вторым пово
ротом колеса Дхармы», «Сандхинирмочана-сутра» 
претендовала на третью, и окончательную, интер
претацию провозглашенного Буддой. И заключалась 
она в том, что было-таки обнаружено и идентифи
цировано «истинно существующее», и этим сущест
вующим оказалось сознаниt -виджняна. Отсюда и 
название новой школы — «учение о сознании», 
виджнянавада.

Родилось это учение, судя по всему, в результа
те наблюдения и анализа за состоянием сознания 
в ходе йогической медитации, которой в этой шко
ле уделялось первостепенное значение. Отсюда и 
второе ее название — школа «практики йоги», 
йоганара. По традиции этой школы, именно в со
стоянии глубочайшего медитативного сосредоточе
ния, поднявшись во время него на уровень, «небо», 
на котором пребывает будущий будда Майтрейя,

1 Сейчас мы снова наблюдаем бурное возрождение «ниги
листической» интерпретации мадхьямаки в современной буддо- 
логии.
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первый из братьев, Асанга, вошел с ним в контакт 
и получил истинное учение.

При этом истинность всех прежних интерпретаций 
не ставилась под сомнение — они были верны, но вер
ны лишь частично, не открывая по причине неподго
товленности слушателей истины абсолютной, которая, 
понятно, и излагалась во вновь обретенных текстах.

Главная среди них — уже упоминавшаяся «Сан
дхинирмочана-сутра»1, в которой Будда утвержда
ет, что постигаемое сознанием в состоянии медита
тивного сосредоточения и в его обыденном состо
янии едино по своей природе — и то и другое не 
более чем идеи, ощущения, неотличимые от этого 
самого сознания.

Сделав, почти точно так же как Декарт, поло
жение о первичности мышления исходным пунктом 
своего учения, братья Асанга и Васубандху двига
лись, однако, в другом направлении. Ход их рас
суждения был примерно таков: коль скоро ощуще
ния и идеи неотделимы от сознания или психики 
(читта), то весь мир, который для нас есть не бо
лее чем набор этих ощущений и идей, неотделим от 
сознания, то есть представляет собой не что иное, 
как эту самую психическую деятельность. Отсюда 
третье название школы — читтаматра, что пере
водится как «только психическое».

1 Необходимо сделать оговорку: было бы неправильно пред
ставлять формирование новых школ в буддизме как строго по
следовательный процесс — сначала появлялись новые проповеди 
(сутры), а уж потом на их основе создавались трактаты (ша- 
стры), в которых учение систематизировалось и последователь
но излагалось. Порою новые сутры «обнаруживались» уже после 
того, как соответствующий трактат был написан, что, естествен
но, освящало новые интерпретации авторитетом самого истори
ческого Будды. Именно так, судя по всему, обстояли дела и с 
« Сандхи н ирмочана-сутрой ».
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Поскольку психическая деятельность есть по
рождение сознания (виджняна), то и сам мир явля
ется лишь порождением этого самого сознания. По
этому, в отличие от Канта, последователи видж- 
нянавады не выделяли в объектах восприятия их 
истинный и недоступный нам облик («вещи-в-себе») 
и то, как он представляется нам («вещи-для-нас»). 
Для виджнянавадинов ничего, кроме этих самых 
«вещей-для-нас», в феноменальном мире сансары не 
существует, в ней нет никаких «вещей-в-себе», не
доступных нашему опыту.

Проблема лишь в самом сознании, которое омра
чено и главной проблемой которого является свойст
во разделения (ви). Именно это мешает перейти нам 
к истинному цельному знанию (джняна). Мы сами 
себя помещаем в юдоль страданий, в сансару, кото
рая есть не некая объективно и независимо от нас су
ществующая реальность, но только порождение ом- 
раченности ума — «только сознание», «только пси
хическое». В этом учении слияние психологии и 
онтологии, к чему изначально явно тяготел буддизм, 
находит наконец свое полное теоретическое обосно
вание!

Можно только вообразить, какие невиданные 
перспективы открывало это учение. Если то, что 
мы воспринимаем как внешний мир, есть исключи
тельно наши мысли и ощущения, то овладевший и 
поставивший их под контроль получал власть над 
миром, он мог трансформировать его по своей при
хоти. Но хотя достигшие высших ступеней со
вершенствования практики медитативной йоги, на
зываемые йогинами, порою и пользовались обретен
ной властью для каких-то мирских, «низменных» 
целей (отсюда рассказы о всех чудесах и сверхъ
естественных способностях), главной задачей для
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них было все-таки успокоение активности этой са
мой психики, сознания, воспроизводящего феноме
нальный мир (сансару) в идеях и ощущениях. И в 
этом главное отличие учения виджнянавады от идеа
лизма Беркли, с которым это учение порою некор
ректно отождествляют. Для Беркли существование 
сознания абсолютно, для йогинов — отнюдь нет. 
Наоборот, главной задачей йогической практики в 
виджнянаваде и было прекращение действия этого 
сознания, психики, воспроизводящей феноменаль
ный мир.

Первая проблема нашего сознания, согласно видж
нянаваде, в том, что омраченное, искаженное стра
стями и кармой сознание уподобляется некоему 
набору формочек, наподобие тех, которыми забав
ляются дети в песочнице. Пользуясь этими фор
мочками, сознание набивает в них абсолютно одно
родный песок истинной реальности, лепит из них 
всевозможные идеи и ощущения, которые само же 
потом воспринимает как реальные существующие 
вещи и явления, привязывается к ним и испытывает 
страсти по их поводу. Именно прекращению актив
ности омраченного сознания и посвящена вся йоги- 
ческая практика этой школы. Это базовое созна
ние, изначально вооруженное всеми подобными 
формочками, йогачарины называли алая-виджня- 
ной, то есть «сознанием-хранилищем». Именно оно 
ответственно за то, что обычно люди не только вос
принимают феноменальный мир (сансара) как ре
ально существующий, но и отделяют себя самого 
от этого мира, разделяя все на себя (субъект вос
приятия) и все остальное (объект этого воспри
ятия). Но все эти идеи и ощущения, включая и 
представление о собственном «я», суть иллюзии, с 
которыми надо поскорее расстаться. Расставаясь
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со своими формочками, алая-виджняна перестает 
быть собственно сознанием, прекращает разделе
ние на субъект и объекты и превращается в некую 
высшую мудрость (джняна), часто сравниваемую с 
зеркалом, спокойным и невозмутимым, в котором 
отражается мир в его истинной цельности, без вся
ких искажений. Это и есть состояние нирваны.

Таким образом, в отличие от мадхьямиков, йога- 
чаринам удалось подвести теоретическую базу под 
свою практику, описанию которой посвящены мно
гочисленные трактаты, в подробностях расписываю
щие постепенный путь восхождения от омраченного 
существа к состоянию бодхисаттвы и будды. Можно 
сказать, что если для школы мадхьямака «пустота» 
(гиунъята) означала отсутствие собственной приро
ды (свабхава) в любом феномене, то для йогача- 
ринов «пустота» была прежде всего указанием на 
отсутствие различий между субъектом и объектом, 
на ложность разделения.

Четвертый поворот колеса Закона: 
учение о татхагатагарбхе

Итак, мы подходим к концу нашего затянувше
гося, но необходимого отступления, добравшись до 
изложения последней из основных философских 
концепций, сформировавшихся в буддизме Махая- 
ны. Она окажется для нас важнейшей, так как ба
зовые положения именно этого учения легли в 
основу всех школ китайского буддизма, а через не
го и всего восточноазиатского буддизма, включая 
и японский. В отличие от школ мадхьямака и йога- 
чара, в случае учения татхагатагарбха слово «шко
ла» обычно не используется, да и имена родона
чальников указать сложно. Дело в том, что учение
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о татхагатагарбхе, «зародыше будды» или «лоне 
будды» (татхагата, яп. нёрай, один из традицион
ных эпитетов будды, означающий «так пришед
ший»; гарбха, яп. дзо:, означает «лоно»), хотя и 
появилось в Индии уже в III в. (к этому време
ни относятся первые сутры, в которых излагались 
новые идеи,— «Татхагатагарбха» и «Шрималадеви 
симханада»), но так и не сформировалось в само
стоятельную школу, постепенно поглощаясь видж- 
нянавадой и образуя с ней некий синтез, венцом 
коего стало отождествление «сознания-хранили
ща» (алая-виджняна) с сокрытым «лоном или за
родышем будды» (татхагатагарбхой), о чем и гово
рится в знаменитейшем и многократно цитируемом 
«Трактате о пробуждении веры в Махаяну» («Ма- 
хаяна шраддхотпада шастра»).

Судя по всему, этот текст был составлен в Китае 
в VI в. Авторство его, традиционно приписываемое 
буддийскому поэту Ашвагхоше, более чем сомни
тельно, как, впрочем, и попытки записать в авторы 
других трактатов этого учения кого-либо из индий
ских знаменитостей. Скорее всего он был написан 
уже в Китае самими китайскими буддистами, на ко
торых огромное влияние оказывала собственная фи
лософская традиция с ее поисками абсолютного пер
воначала. Причем китайцы явно тяготели к вещам 
конкретным, и абстракции, столь характерные для 
индийского стиля философствования, их мало при
влекали. Так что отождествление высшей реальности 
с «лоном будды», которую китайцы предпочитали 
называть «природой будды», явилось для них самым 
удовлетворительным толкованием в рамках буддий
ской традиции. Впоследствии это все еще достаточно 
абстрактное понятие, изначально используемое как 
некий символ универсальной для всех живых существ
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возможности стать буддой, китайцы стали толковать 
как вполне конкретную сущность, «вещь», находя
щуюся внутри всех существ и даже того, что мы при
выкли считать относящимся к неживой природе. Ут
верждение «все на свете обладает природой будды» 
стало характерной приметой буддийской мысли Ки
тая, а потом и Японии.

В связи с таким пониманием процесс достиже
ния просветления стал толковаться в смысле выяв
ления в себе этой «природы будды», причем вме
сто выражения «обретение просветления» или тем 
паче «уход в нирвану» стали использовать куда 
более оптимистичное и позитивное — «становле
ние буддой». Так заявленная в «Лотосовой сутре» 
абстрактная возможность для всех существ стать 
буддами получала в новой интерпретации свое кон
кретное воплощение — в каждом присутствует 
высшая истинная реальность в виде этой самой 
«природы будды».

Впоследствии происходит слияние между учени
ем о сознании — виджнянавадой и учением о лоне 
будды — татхагатагарбхой, которое выразилось 
прежде всего в отождествлении чистого, неомрачен
ного сознания с «природой будды». Единая «приро
да будды» отождествляется с «единым умом» (эка- 
читта). Очищение сознания от страстей, препят
ствующих узреть и актуализировать сокрытую в 
каждом из нас «природу будды», и становится глав
ной задачей практики этого синтетического учения. 
В нем старый термин «пустота »-шуньята получает 
новое истолкование. Быть «пустым» — значит дер
жать свое сознание, свой ум чистым от всех за
грязнений-страстей, препятствующих слиянию с про
светленным «единым умом» и проявлению «природы 
будды».
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Это синтетическое учение, соединившее видж- 
нянаваду и татхагатагарбху, и стало общей осно
вой новых школ китайского буддизма, не имевших 
прямых индийских аналогов. При этом надо отме
тить, что под влиянием общих особенностей китай
ского философского мировоззрения, тяготевшего 
к натурализму, гораздо большее внимание уделялось 
именно натурфилософскому аспекту, нежели пси
хологическому, что наглядно проявилось в учении 
одной из двух главных «философских» школ ки
тайского буддизма — школы Хуаянь (яп. Кэгон). 
Именно учение этой школы, несмотря на его часто 
критикуемую умозрительность и слабость в облас
ти религиозной практики, и было признано наибо
лее подходящим для использования в идеологичес
ких целях японским государством.

Шесть школ периода Нара

Кроме Кэгон в период Нара существовали еще 
пять главных школ и некоторое количество вспо
могательных, от которых сохранились лишь назва
ния. Как мы уже говорили, школы эти были скорее 
не религиозными объединениями, а факультетами 
одного и того же буддийского университета, где 
преподавали все учения, возникшие в буддизме к 
тому времени. Совместное проживание монахов, 
специализирующихся на разных буддийских дис
циплинах и, таким образом, формально принадле
жащих к разным школам, в одном и том же монас
тыре было делом совершенно обыденным, как, 
впрочем, и то, что один и тот же человек мог одно
временно заниматься разными доктринами.

Учения всех школ периода Нара, за исключени
ем Кэгон, не нуждаются в отдельном описании, так
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как в их основе лежат уже знакомые нам основные 
течения буддийской мысли.

Школа Санрон («Три трактата») основывалась 
на «срединном учении» (мадхьямака) в интерпрета
ции Нагарджуны и его ученика Арьядевы. К ней 
примыкала школа Дзё:дзицу («Обретение истины»), 
получившая свое имя по названию главного тракта
та этой школы «Сатьясиддхи-шастра» (яп. «Дзё:дзи- 
цу рон»), который принадлежал Хариварману, ин
дийскому брахману, обращенному в буддизм в III в. 
н. э. и близкому по духу основателю мадхьямаки На- 
гарджуне.

В основе учения школы Хоссо: («Виды дхарм») 
лежало учение о сознании — виджнянавада в ин
терпретации Асанги и Васубандху. К ней примыка
ла школа Куся (от искаженного санскритского ко
ша, «сокровищница»), занимавшаяся классической 
теорией дхарм в изложении того же Васубандху. 
По его знаменитому трактату «Энциклопедия Аб
хидхармы» («Абхидхармакоша») она и получила 
свое наименование.

Последователи же школы Рицу («Установле
ния») занимались углубленным изучением мона
шеского устава.

В целом можно сказать, что весь период Нара 
ушел у японцев на постижение глубин буддийского 
учения, и написанные ими в это время трактаты 
особой оригинальностью не отличались — это был 
период ученичества, необходимый предварительный 
этап для любого творчества.

Среди всех школ особняком стоит школа Кэгон, 
сформировавшаяся уже в Китае и не имевшая пря
мых индийских аналогов. Именно ее учение ока
залось наиболее подходящим для создания идеоло
гии централизованного государства, хотя по своему
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влиянию она никогда не могла сравниться со шко
лой Хоссо:, чьи представители были непревзойден
ными специалистами в области столь ценимой буд
дийской магии.

Учение школы Хуаянь (Кэгон)

История возникновения этой школы наиболее 
наглядно демонстрирует, как изменялся буддизм 
в Китае под влиянием местных философско-рели
гиозных традиций. Основатель школы монах по 
имени Фа-цзан (643—712) входил изначально в 
группу переводчиков буддийских текстов, работав
шую под руководством вернувшегося из Индии 
знаменитого Сюань-цзана, пытавшегося «испра
вить» китайский буддизм и привести его в соответ
ствие с индийской «ортодоксией». Фа-цзан в ско
ром времени не только ушел от своего наставни
ка, но и подверг представленное им направление 
резкой критике за то, что они, как и классические 
приверженцы абхидхармы, только тем и занима
лись, что пытались познать природу феноменаль
ного, изменчивого мира, а вот вопрос о вечном, 
неизменном абсолюте, лежащем в основе этого ми
ра и проявляющемся в нем, оставляли без внима
ния.

Постижению этой абсолютной реальности, уни
версального субстрата всех «дел и вещей», и посвя
тил себя Фа-цзан. В своих построениях он опи
рался на такой интереснейший текст, как «Сут
ра цветочного убранства» («Аватамсака-сутра», 
кит. «Хуаянь цзин»), название которой и дало имя 
созданной им школе. Формально Фа-цзан считал
ся третьим патриархом школы Хуаянь, ибо и до не
го были монахи, отдававшие предпочтение этому
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тексту, но фактически учение Хуаянь было сфор
мулировано именно Фа-цзаном, создавшим ряд ба
зовых трактатов, в которых изложил основы уче
ния. Однако все по порядку. Начнем прежде всего 
с основополагающего текста — «Сутры цветочного 
убранства», которая вслед за «Лотосовой сутрой» 
была одним из любимейших буддийских текстов на 
Дальнем Востоке, и не в последнюю очередь благо
даря своим художественным достоинствам.

«Сутра цветочного убранства»
(«Аватамсака-сутра», кит. «Хуаянь цзин»; 

яп. «К эгонкё:»)

В первый черед отметим, что «Сутра цветочно
го убранства» не единое произведение, а собрание 
проповедей Будды, в которых, как гласит традиция, 
он излагал суть того, что открылось ему в первом 
прозрении под деревом бодхи, после чего он и стал 
именоваться «пробужденным». Причем, в отличие 
от предыдущих текстов, излагаемое в этих сутрах 
учение считается не «условной истиной», приспо
собленной к уровню понимания аудитории и под
лежащей дальнейшему растолкованию, а «истиной 
в последней инстанции» (парамартха сатья), точ
но и без всяких уловок передающей суть просвет
ленного состояния Будды и того, что ему в этом 
состоянии открылось. Весьма примечательно так
же, что из семи мест, в которых были произнесе
ны восемь проповедей, вошедших в состав сутры, 
лишь два располагались на земле, а остальные — 
на небесах. В первой проповеди только-только до
стигший просветления Будда говорит о том, что те
перь он реализовал свою изначальную «единоте- 
лесность» с вселенским буддой по имени Вайрочана
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(Солнце). Именно этот вселенский будда, в «теле 
дхармы» тождественный всему космосу, и является 
главным объектом поклонения в школе Хуаянь-Кэ- 
гон (это его статую изваяют по приказанию импе
ратора Сё:му в Японии).

В последующих шести проповедях Будда из
лагает различные аспекты учения и растолковыва
ет практики, ведущие к достижению просветления. 
Среди них особо почитается шестая проповедь, так 
называемая «Сутра о десяти ступенях» («Дашабху- 
ми-сутра»), где подробно описываются десять эта
пов, которые проходит бодхисаттва на своем пу
ти к просветлению. Но самая важная для учения 
Хуаянь-Кэгон часть — последняя, восьмая, именуе
мая «Гандавьюха-сутрой». Она же самая интерес
ная в литературном отношении и представляет со
бой рассказ о странствиях юноши, который в по
исках истины посещает поочередно 53 человека1, 
причем отнюдь не только прославленных последо
вателей Будды, но и просто мирян, и даже привер
женцев критических по отношению к буддизму ве
роучений. Именно в этой части текста появляется 
ключевой для понимания учения Хуаянь-Кэгон об
раз драгоценной сети бога Индры, где каждый дра
гоценный камень, которым украшены точки сплете
ния нитей сети, отражает в себе все остальные. 
Этот образ был использован Фа-цзаном для иллю
страции важнейшей в учении Хуаянь-Кэгон идеи о 
всеобщем единстве и взаимозависимости всех «дел 
и вещей», выражаемой традиционно в краткой фор
муле — «одно во всем, все в одном».

1 Считается, что именно этот текст побудил выдающегося 
мастера японской гравюры Хиросигэ (1797—1858) создать зна
менитую серию под названием «53 станции тракта Токайдо».
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«Трактат о золотом льве»

Считается, что именно этот образ подвиг Фа- 
цзана к созданию своего учения о взаимосвязанно
сти, или, как он сам говорил, «взаимной беспрепят
ственности», всего во всем мире, изложенного им 
в знаменитом «Трактате о золотом льве» («Цзинь 
ши-цзы чжан»). Для изложения своего учения Фа- 
цзан использует два термина, не имеющих аналогов 
собственно в индийском буддизме. Это ли-«прин
цип», понимаемый как универсальное начало, глу
бинная структура бытия (первоначально иерогли
фом ли  обозначались прожилки в яшме), и ши- «фе
номены», которые суть проявления универсального 
ли-«принципа».

С помощью этих двух понятий и формулируются 
два краеугольных постулата Хуаянь. Первый из них 
утверждает «взаимную беспрепятственность прин
ципа и феноменов», и это значит, что феномены 
суть проявления абсолютного принципа-ли, то есть, 
иными словами, укоренены в истинной реальности и 
тем самым утрачивают приписывавшуюся им ранее 
в буддийской философии иллюзорность; а второй 
говорит о «взаимной беспрепятственности феноме
нов», что означает не только единство природы всех 
«дел и вещей» в мире, их единство в принципе-ли, 
но и то, что каждая отдельная «вещь», обладая бес
конечной и всеобъемлющей природой принципа-ли, 
голографически содержит в себе все остальные ве
щи и события.

Таким образом, Фа-цзан подвел онтологический 
базис под типичное для всей китайской культуры 
отношение к познанию, признающее возможным и 
достаточным познание единичного для понимания 
множественного. Классическая формулировка бы
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ла дана еще Лао-цзы в его известном афоризме «Не 
выходя за ворота познать Поднебесную». В школе 
Хуаянь данная идея была сформулирована следую
щим образом: «Каждый цветок содержит в себе 
мудрость всех сутр Великой Колесницы».

♦ РОЛЬ БУДДИЗМА ПРИ ДВОРЕ СЁ:МУ

Итак, вынужденно сделав столь пространное от
ступление, вернемся к событиям, происходившим в 
Японии во время правления императора Сё:му и 
предшествующим сооружению Великого Восточно
го храма — То:дайдзи. Прежде всего отметим, что 
вряд ли сам государь Сё:му и прочие приверженцы 
буддизма в Японии того времени разбирались во 
всех тонкостях и нюансах учения многочисленных 
буддийских школ, о которых мы только что расска
зали. В общем, во все века это был удел немногих 
ученых монахов, и представлять историю буддизма 
(в частности, в Японии) исключительно или пре
имущественно как историю идей было бы явным 
искажением действительной картины. Это то же са
мое, что свести историю средневекового христиан
ства к истории схоластических диспутов, которые 
были абсолютно недоступны и неизвестны подавля
ющему большинству мирян за исключением особо 
интересующихся. Активно дискутируемый в монас
тырских стенах вопрос, например, об общем коли
честве базовых качеств-дхарм был в той же мере 
актуален для мирян, как и проблема установления 
точного числа ангелов, могущих поместиться на 
острие иглы.

Мирян и власть интересовало совсем другое — 
насколько эффективны прикладные аспекты учения
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той или иной школы для решения проблем насущ
ных, и поддержка оказывалась тем, кто сумел дока
зать действенность своих учений на практике. Тео
ретическая физика понятна и интересна лишь не
многим посвященным, большинство же интересует 
лишь появление, скажем, картинки на экране теле
визора после нажатия соответствующей кнопки.

Точно так же и в Японии в условиях нарождающе
гося централизованного государства власть интересо
вало лишь одно: насколько эффективным идеологи
ческим и магическим средством окажется буддизм 
для достижения весьма понятной и очевидной цели — 
укрепления этой самой власти. И если в качестве 
идеологической основы власти наиболее подходящим 
представлялось использование учения школы Кэгон, 
о чем мы поговорим чуть позже, то магические спо
собности последователей школы Хоссо: оказались яв
но вне конкуренции.

♦ ГЭМБО: (?—746) -  ГЛАВНЫЙ МАГ 
И ЗАЩИТНИК ГОСУДАРЯ И ОТЕЧЕСТВА

Естественно, что подобное отношение к буддиз
му постепенно все больше вовлекало буддийское 
духовенство, в первую очередь его верхушку, в сфе
ру политики. Первым среди буддийских монахов, 
сделавших головокружительную карьеру при дворе, 
был некий Гэмбо:, пробывший на обучении в Китае 
семнадцать лет, удостоившийся высших почестей от 
самого китайского императора и более чем добро
желательно встреченный при дворе Сё:му по своем 
возвращении в 734 г. В 736 г. он становится перво
священником и одновременно «монахом внутрен
них покоев» (нашубусо:). Так именовали особо до
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веренных священнослужителей, в чьи обязанности 
входило моление и проведение соответствующих 
ритуалов во благо государя и его семьи.

Особым доверием и влиянием Гэмбо: стал поль
зоваться после того, как излечил государыню от не
дуга. Единственным препятствием на пути его воз
вышения был клан Фудзивара, самый могуществен
ный из всех аристократических родов. И тут как 
нельзя кстати подвернулся удобный случай, позво
ливший Гэмбо: устранить соперников от власти.

В 735 г. на острове Кюсю разразилась эпидемия 
чумы, начавшая быстро распространяться по стра
не. Император неустанно заказывал моления о пре
кращении этой напасти и синтоистским жрецам, и 
буддийским священникам, жертвовал на храмы и 
святилища, но ничего не помогало. В 737 г. эпиде
мия докатилась до столицы. Сам император чудом 
избежал смерти, но ряды знати изрядно поредели. 
Случилось так, что среди скончавшихся от чумы 
оказались и все четверо представителей рода Фуд
зивара, входивших в высший орган государственной 
власти — Госсовет (Дайдзё:канн)\ по оценкам неко
торых исследователей, в результате эпидемии стра
на в целом потеряла около трети своего населения. 
Однако то, что представлялось остальным несча
стьем, для уцелевшего Гэмбо: обернулось отличным 
шансом, — пользуясь своим влиянием, он добился, 
чтобы вместо представителей рода Фудзивара на 
освободившиеся места в Госсовете были назначены 
лояльные ему люди. Ключевой фигурой в полити
ческих раскладах Гэмбо: стал представитель другого 
могущественного аристократического рода Татиба- 
на, по имени Мороз.

Возмущению оставшихся в живых Фудзивара не 
было предела. Один из них, по имени Хироцугу,



144 А. А. НАКОРЧЕВСКИЙ. Японский буддизм

смещенный со своих должностей в центральном 
правительстве и направленный губернаторствовать 
на остров Кюсю, требует устранения Гэмбо:, но по
лучает отказ. В ответ он поднимает в 740 г. восста
ние, которое было быстро подавлено, а сам Хироцу- 
гу казнен. Распоряжений на этот счет Сё:му не да
вал, и казнь вроде была личной инициативой 
командующего правительственными войсками (что 
весьма сомнительно!), тем не менее резко ухудшив
шееся после 740 г. здоровье государя было истол
ковано как месть с того света убиенного Хироцугу. 
Он становится вторым в истории Японии мститель
ным духом (онрё:).

Мстительные духи онрё:

Предпосылкой возникновения веры в мститель
ных духов было представление о том, что не
довольные чем-то божества-камп могут выражать 
свою неудовлетворенность или обиду, насылая на 
провинившегося напасти (татари). Чаще всего так 
происходило, если что-то делалось без спроса ка- 
ми. Вот, например, известная история, связанная со 
строительством «Великого Западного храма» (Сай- 
дайдзи), о котором мы подробнее расскажем чуть 
позже. В «Продолжении Анналов Японии» содер
жится следующая запись от 23 дня 2 луны 770 г.:

Разбили и выбросили центральный камень фунда
мента восточной пагоды храма Сайдайдзи. Размером 
этот камень был больше трех метров, толщиной в два 
метра и еще семьдесят сантиметров, и был он с горы 
Имори, что к востоку от То:дайдзи. Его тащили не
сколько тысяч человек, но в день продвигались всего 
на несколько шагов. Иногда этот камень как будто 
стонал. Тут людей прибавили, и за девять дней дота
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щили до места. После этого его обработали и приго
товили, чтобы уложить в фундамент. Тут среди про
рицателей и прорицательниц нашлись те, что предре
кали, что будет возм ездне-т ат ари , коль поступят так. 
Натащили тут хворосту и раскалили камень, потом 
вылили на него более пяти тысяч литров сакэ, раско
лоли на мелкие части и на дорогу выбросили. Спустя 
месяц с лишком захворала государыня. Прибегли к 
гаданию, и вышло, что это возмездие-т ат ари  раско
лотого камня. Тут же все осколки собрали, очистили 
и положили на землю, чтоб ни люди, ни лошади по 
ним не ступали.

Этот отрывок комментируется в том духе, что 
камень был взят без дозволения божества горы Имо
ри, отсюда и все напасти. Сообщений подобного рода 
в японских хрониках множество. Со временем в них 
появляются и записи, свидетельствующие о возник
новении веры в то, что причиной возмездия (татари) 
могут быть и души повергнутых врагов, стремящие
ся отомстить обидчикам с того света. Японский 
ученый Иноуэ Мицуо отмечает, что появление этих 
верований стало возможно, когда политику начали 
воспринимать как дело отдельных личностей, а не 
кланов, к которым они принадлежали. Введение в 
VII в. бюрократической системы, основанной на зако
нах и правилах (рицурё:) и предполагавшей сущест
вование личной ответственности, как это ни ка
залось бы на первый взгляд парадоксальным, во мно
гом опосредованно способствовало возникновению и 
укреплению веры в мстительных духов. Интересно 
отметить, что чем более высокое положение занимал 
человек при жизни, тем более сильным и опасным по
читался его мстительный дух. Считалось, что мсти
тельные духи могли вредить человеку, которого счи
тали главным виновником своего преждевременного
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ухода в мир иной, как напрямую, насылая на того 
болезни или препятствуя карьере, так и опосредован
но, отравляя его жизнь всякими напастями в подкон
трольной тому сфере. Например, если объектом воз
действия мстительного духа становился сам госу
дарь, то, чтобы досадить обидчику, мстительный 
дух вызывал пожары, наводнения, засухи и мор в мас
штабах всей страны.

Первым мстительным духом считается принц 
крови Нагая (684—729), ложно обвиненный Фудзи
вара в том, что он замыслил государственный пе
реворот. В результате принц был принужден вмес
те с семьей совершить ритуальное самоубийство. 
По иронии судьбы следующим мстительным духом 
стал на этот раз представитель Фудзивара — уже 
упомянутый нами мятежный Хироцугу. Как мы уже 
говорили, после его гибели в 740 г. здоровье Сёму рез
ко пошатнулось, что и было приписано потусторон
ним козням зловредного бунтаря.

Первая реакция государя была вполне предсказуе
мой и полностью укладывалась в рамки традицион
ных верований — если случается несчастье, надо сме
нить несчастливое, «загрязненное» место жительст
ва. И  в 740 г. Сёму действительно оставляет Нара. 
Создается такое впечатление, что государь мечется 
по стране, убегая от преследования. Посудите сами: 
в 740 г. государь Сёму отправляется в восточные 
провинции. После завершения этой поездки он отка
зывается возвращаться в Нара и поселяется в заго
родной резиденции Куни, находящейся в местности 
Ямасиро, вотчине рода Татибана, чьи представители 
при поддержке Гэмбо: вошли в силу при дворе. Однако 
Фудзивара работают не покладая рук, чтобы вер
нуть себе расположение государя, и это им в конце 
концов удается. Фудзивара добиваются того, что в
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745 г. Гэмбо: под благовидным предлогом удаляют в 
провинцию, где он вскоре умирает при весьма подо
зрительных обстоятельствах. Сам же государь пе
реселяется в местность Сигараки, находившуюся во 
владениях Фудзивара. Оттуда он почему-то решает 
перебраться в район нынешней Осаки — Нанива, по
том опять возвращается в Сигараки.

Кажется, что он окончательно решается поки
нуть Нара и останавливает свой выбор на Сигара
ки. О серьезности намерений Сёму свидетельству
ет тот факт, что первоначально постройка статуи 
«Большого Будды» планировалась именно в Сигараки. 
Строительство началось в 745 г. при непосредствен
ном участии самого Сёму, который «тянул веревки» 
во время возведения внутреннего деревянного каркаса 
будущей гигантской статуи. Однако строительство 
было почти сразу же прекращено — в том же 745 г. 
государь вновь меняет решение и возвращается в Н а
ра, чтобы всего четыре года спустя уйти в отставку, 
передав трон своей дочери.

Конечно, все эти метания можно постараться 
объяснить некими рациональными причинами — по
литическими, экономическими и пр., но факт оста
ется фактом — более пяти лет государь пребывал 
в постоянном смятении, и очень похоже, что не по
следнюю роль здесь играли соображения религиозно
магического характера.

♦ СОЗДАНИЕ СИСТЕМЫ ПРОВИНЦИАЛЬНЫХ 
МУЖСКИХ И ЖЕНСКИХ МОНАСТЫРЕЙ

Для того чтобы убедиться в этом, достаточно по
смотреть, на что кроме расходов по переносу столи
цы государь тратит бюджетные деньги, которых ос-
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талось и без того мало после опустошительной эпи
демии и бунта.

Итак, на следующий год после подавления бун
та, в 741 г., Сё:му, издает указ о создании в каждой 
провинции мужского и женского монастыря. Скла
дывается впечатление, что, разочаровавшись в ма
гических способностях Гэмбо: (тот так и не смог 
предотвратить распространение эпидемии и возник
новение мятежа), государь уже не хочет зависеть от 
чьих-либо личных усилий, а пытается создать сис
тему, которая бы с высокой степенью надежности 
гарантировала магическую защиту и самого госу
даря, и страны, что, в принципе, одно и то же. Зна
менитое высказывание Людовика XIV «Государ
ство — это я!» не только полностью справедливо 
в случае японских монархов, но и, благодаря уже 
внедрившимся к тому времени в Японии китайским 
представлениям о непосредственной связи микро- 
и макрокосмоса (в данном случае о прямой зави
симости между положением дел в стране и в при
роде от физического и морального состояния госу
даря), представляется куда как более обоснован
ным.

Изданный Сё:му указ по поводу основания про
винциальных монастырей является красноречивым 
свидетельством его умонастроений в тот период 
и, кроме того, наглядно демонстрирует отношение 
правящей элиты к буддизму в целом. Приведем 
этот весьма примечательный документ полностью:

Хотя я и не облечен большими достоинствами, я с 
трепетом принял тяжкую ответственность, но пока 
еще не обрел искусства благого управления, дабы ве
сти народ, и множество ошибок совершаю, будь то 
бодрствую или же сплю. Однако все былые государи, 
унаследовав дело предков, приносили спокойствие
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стране, радость народу, останавливали бедствия. Как 
мне править страной, дабы достичь подобного?

В нынешнюю пору плоды полей не столь богаты, 
а напасти часты. Зрю это и непрестанно скорблю и 
устрашаюсь отсутствием в себе достоинств, и это за
ставляет меня корить себя и приносит страдание ду
ше. И посему я жажду, чтобы всему народу повсюду 
великое благо было. Ради сего в прежние годы мы 
посылали гонцов, дабы оповестили, что надобно при
вести в порядок святилища богов во всех провинциях, 
а также велели, чтоб во всех провинциях сооруди
ли по одной статуе будды Шакьямуни... и чтоб сде
лали по одному списку «Сутры Великой Мудрости» 
(«Дайханнякё»). Не посему ли с нынешней весны до 
сбора урожая осенью ветры с дождями чередовались 
должным образом и все пять злаков плодоносили из
рядно?! Сие есть удивительный дар, свидетельствую
щий, что искренность наша была воспринята, а моль
бы услышаны. Мы поражены и удивлены, но нет по
коя душе нашей.

По сей причине мы обратились к сутрам, и вот 
в «Сутре о золотосияющем пресветлом всепобеж
дающем государе» («Конко:мё:сайсё:о:кё») говорится: 
«Коль есть в стране государь, что споспешествует тол
кованию, слушанию, чтению и запоминанию наизусть 
этой сутры, что благоговейно чтит ее и распространя
ет, мы, Четыре небесных государя, всегда встаем на 
защиту, отводим все напасти и беды, избавляем от 
скорби и заразы. Все мольбы исполнятся, и радость 
всегда будет полнить сердце!»

И посему повелеваю по всей стране с великим тща
нием соорудить по одной семиярусной пагоде и сде
лать по одному списку «Сутры о золотосияющем пре
светлом всепобеждающем государе» и «Сутры цветка 
лотоса чудесного учения» («Мё:хо: рэнгэкё:»).

Окромя того, повелеваю, чтоб золотою пылью по 
образцу единому были сделаны списки «Сутры о зо
лотосияющем пресветлом всепобеждающем государе»
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и помещены по одной в семиярусные пагоды, дабы 
процветало учение Всеблагого Будды и было оно веч
ным как небо и земля, дабы благость покровительства 
Четырех небесных государей распространялась на жи
вых и мертвых и дабы всегда достаточна она была.

Храмы, в которых будут сооружаться семиярусные 
пагоды, да будут называться цветами страны, и места 
для них должно выбирать наилучшие, дабы воистину 
стояли вечно. Коль будут близко к людскому жилью, 
то смрад их будет достигать, что не должно, а коли да
леко, то сие также нежелательно, ибо будет утомлять 
собирающихся в них. Правители провинций! Пышно 
украсьте эти провинциальные храмы и блюдите их в 
чистоте! Молитесь усердно, дабы восхитились Небес
ные государи и сходили с небес в сии места, защищая 
и покровительствуя нам! Поведать о сем дальним и 
ближним, чтоб воля моя народу известна была!

Окромя того, построенному в каждой провинции 
храму для монахов выделить по пятнадцать дворов и 
по гектару полей, а храму для монашек — по гекта
ру полей. Чтоб в мужских было по двадцать монахов, 
и звались оные Храмами золотосияющих пресветлых 
Четырех небесных государей, что защищают и покро
вительствуют стране, а в женских — по десять мона
шек, и звались оные Храмами цветка учения, что сни
мают грехи. Повелеваю, дабы в этих храмах монахи и 
монахини принимали официальное посвящение, блю
ли обеты, а коль не станет доставать кого из их числа, 
то немедленно восполнять. Сим монахам и монахиням 
восьмого дня каждой луны читать вслух «Сутру о зо
лотосияющем пресветлом всепобеждающем государе», 
а как настанет середина луны, то читать наизусть свод 
заповедей монашеских. Шестого дня каждой луны и 
государевым людям, и всему народу не охотиться, не 
рыбачить и вообще живого не убивать. Правителям 
провинций следить за сим неустанно.

(Хроника «Продолжение Анналов Японии»,
«Сёку Нихонги», составление завершено в 797 г.)
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Итак, перед нами самый что ни на есть нагляд
ный образчик восприятия буддизма верхушкой япон
ского общества — ни о каком просветлении, избав
лении от страданий, выявлении в себе «природы 
будды» речи не идет. Цель вполне земная и более 
чем прагматичная — обеспечить себе и стране за
щиту Четырех небесных государей. Причем получе
ние этой защиты и покровительства должно осу
ществляться привычными ритуально-магическими 
средствами. И коль скоро для ублажения местных 
божеств-комм им читались молитвословия (норито)  
священнослужителями (каннуси), от которых требо
валось соблюдение ритуальной чистоты1, то и для 
обеспечения покровительства божеств заморских офи
циально уполномоченные и состоящие на службе 
государства буддийские монахи и монахини должны 
были выполнять точно такие же действия — читать 
перед своими божественными патронами священ
ные сутры и неукоснительно следовать предписани
ям монашеского устава. Именно поэтому вопросам 
монашеской дисциплины, поддержанию и разработ
ке соответствующих правил и установлений уделя
лось, как мы увидим дальше, столь пристальное 
внимание. Главная идея и в случае синтоистских 
жрецов, и в случае буддийских монахов была одна 
и та же — эффективность молений ставилась в пря
мую зависимость от ритуальной чистоты молящего.

Однако восприятие буддизма по образцу и по
добию местного синто на этом не заканчивалось. 
Поскольку считалось, что влияние местного боже- 
ства-коми защищает определенную территорию, то 
Сё:му, по аналогии, счел недостаточным ограничиться 
молениями в каком-либо одном храме, а повелел,

1 См. подробнее мою книгу «Синто».
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как мы видели из указа, создать священные центры 
в каждой провинции для обеспечения защиты на 
всех территориях.

Вышеперечисленные соображения и представле
ния и привели к идее создания сети провинциаль
ных храмов-монастырей, кокубундзи (мужских) и 
кокубуннидзи (женских).

♦ РО:БЭН (689-773), ГЛАВНЫЙ ИДЕОЛОГ

В создании этой системы было ощутимо влия
ние новой восходящей звезды среди буддийских ие
рархов, Ро:бэна (689—773), который завоевывал все 
большую популярность при дворе. Похоже, что 
именно Ро:бэн, потомок корейских иммигрантов и 
фактический основатель школы Кэгон в Японии, 
был главным вдохновителем грандиозного плана по 
созданию сети провинциальных монастырей. Воз
можно также, что кроме вышеперечисленных сооб
ражений влияние на принятие решения о созда
нии системы провинциальных монастырей оказал и 
образ магической сети бога Индры из «Сутры 
цветочного убранства», о котором мы уже говорили 
выше.

Создание Великого Восточного храма — 
То:дайдзи

Центром же этой сети должна была стать жем
чужина Великого Восточного храма — То:дайдзи, 
строительство которого и было поручено Роуэ
ну. В 743 г. Сё:му издает указ, повелевающий при
ступить к строительству гигантской статуи Будды. 
В это время Сё:му пребывал вне пределов Нара и
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был склонен основать новую столицу в местности 
Сигараки, где в 745 г. и началось грандиозное стро
ительство, которое было почти сразу же остановле
но в связи с решением государя вернуться в Нара. 
Складывается впечатление, что и в этом можно ви
деть влияние Ро:бэна. Ведь окончательным местом 
возведения Большого Будды стала территория хра
ма, где Ро:бэн был настоятелем. Вполне возможно, 
что именно он убедил государя Сё:му вернуться в 
прежнюю столицу без опаски, — покой государя 
и благоденствие страны представлялись гарантиро
ванными благодаря свершению этого грандиозного 
проекта.

Однако, если мы обратимся к тексту указа Сё:му 
по поводу сооружения этой грандиозной статуи, ко
торый он провозгласил в 743 г., мы увидим, как ра
зительно отличается его риторика от указа о созда
нии провинциальных монастырей, изданного всего 
два года назад. Похоже, Ро:бэн сумел донести до го
сударя, что ритуально-магический аспект буддизма 
отнюдь не исчерпывает глубин этого учения и даже 
и не является его главной идеей. Судя по тексту но
вого указа, из которого приведем лишь фрагмент, 
Сё:му начинает осознавать главную «благую весть» 
буддизма о спасении всех живых существ и о состра
дании к ним.

Хотя я и не облечен большими достоинствами, я с 
трепетом унаследовал престол небесных повелителей 
(тэнно:), и воля моя в том, чтобы спасти весь народ, 
о коем я неустанно пекусь. Забота и глубочайшее со
страдание Будды уже достигло окраин нашей страны, 
однако нельзя сказать, что все в Поднебесной уже 
прониклись великой милостью учения Будды. И по
сему желаю я, опираясь на могущество и поразитель
ную силу трех сокровищ (Будды, его учения и мона
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шеской общины. — А. Н .), дабы небо и земля пребы
вали в покое и все живые существа, творя благодея
ния, процветали во веки веков.

И вот в пятнадцатый день десятой луны пятна
дцатого года Небесного покоя (Тэмпё:), когда Юпитер, 
завершив свой двенадцатигодичный круг по небу, пре
бывает в доме Старшего Брата Воды — Овцы, я при
нял великий обет бодхисаттвы (о спасении всех живых 
существ. — А. Н .) и решил создать из золота и меди 
статую будды Лочана (Русяна). Станьте добрыми по
мощниками мне в том, чтобы собрать всю медь страны 
нашей и создать эту статую, срыть горы и построить 
храм для нее и чтобы в результате трудов наших я 
вместе со всем народом своим равно удостоились бла
гости Будды и вместе достигли той ступени совершен
ства, на которой возможно обретение просветления.

Мы видим, как резко поменялась риторика. Же
лаемый результат видится достижимым уже не про
сто ритуально-магическими действиями, то есть по
просту манипуляцией сверхъестественными силами, 
а через постепенное самосовершенствование и на
копление добродетели благодаря личному участию в 
«буддоугодных» делах. Государь настолько проника
ется махаянской идеей о равенстве всех живых су
ществ, прежде всего о возможности спасения, что 
ставит себя в этом плане на один уровень с простым 
народом — вещь неслыханная доселе в Японии! Бо
лее того, в другом указе, по поводу церемонии освя
щения этой гигантской статуи, государь Сё:му, пото
мок богини Солнца Аматэрасу, именует себя даже 
«рабом Будды»!

И если раньше мы противопоставляли отноше
ние к буддизму индийского царя Ашоки, стремивше
гося к распространению этого учения в своей стране 
и видевшего в моральном совершенствовании каж

ГААВА 2. Буддизм, государство и человек 155

дого залог процветания всей страны, и японских 
государей, делавших ставку на магико-ритуальный 
аспект буддизма, то теперь отмечаем, что понима
ние буддизма Сё: му демонстрирует явный отход от 
предыдущих тенденций. Это отнюдь не означало, что 
отныне и вовеки ритуально-магический аспект был 
оставлен и заброшен. Отнюдь нет! Однако можно го
ворить о том, что с этого времени он необходимым 
образом дополняется и аспектом морально-этиче
ским, — идея о защите государя и государства маги- 
ко-ритуальными воздействиями сочетается с учени
ем о личном спасении всех и каждого.

За этой явной переменой в настроениях Сё:му 
можно видеть, как мы уже говорили, влияние Роуэ
на, только что вернувшегося из Китая и вошедшего 
в большое доверие к государю. Именно под его вли
янием главным защитником страны становятся не 
Четыре небесных государя, как прежде, а вселен
ский будда Вайрочана, главный персонаж централь
ной для школы Кэгон «Сутры цветочного убранст
ва». Именно его грандиозную статую и повелевает 
соорудить Сё:му.

Следует отметить, что важность ключевой для 
дальневосточной традиции буддизма Махаяны «Ло
тосовой сутры» еще не осознавалась в то время в 
полной мере. Основывающаяся на этой сутре шко
ла с названием Тяньтай-Тэндай, которая считается 
первой из собственно китайских школ и сформиро
валась раньше Хуаянь-Кэгон, волею случая еще не 
была адекватно представлена в Японии. Скорее все
го причиной тому была удаленность центра этой 
школы, находившегося на одноименной горе, по ко
торой она и получила свое название, от столицы 
тогдашнего Китая, куда устремлялись большинство 
японских стажеров-монахов.
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Полноценное знакомство с Тяньтай-Тэндай про
изошло лишь спустя сто лет, а тем временем предпо
чтение отдавалось именно «Сутре цветочного убранст
ва» и ее интерпретации школой Кэгон. Последователи 
Кэгон особо гордились тем, что в отличие от других 
пяти нарских школ только учение этой школы основы
валось на сутре, то есть на тексте, изложенном самим 
Буддой, а не на вторичных трактах его последователей.

Насколько государь Сё:му стал действительно ве
рующим буддистом, а насколько, будучи умелым по
литиком, сумел прагматически приспособить учение 
Кэгон к нуждам власти, вопрос открытый. Но то, что 
учение Кэгон легко могло быть использовано для со
здания столь необходимой в становлении централи
зованного государства идеологии единства, преодо
левающей клановую раздробленность и разобщен
ность, станет очевидно каждому, кто прочтет хотя бы 
только следующий отрывок из «Гандавьюха-сутры», 
ставшей одной из глав центрального текста школы 
Кэгон, — «Сутры цветочного убранства». Именно 
этот фрагмент, скорее всего, и попытался перевести 
под влиянием Ро:бэна на язык видимых образов 
Сё:му, задумывая это грандиозное строительство.

Я, будда Вайрочана, сижу на лотосовом подно
жии, и на каждом из тысячи цветов, что окружают 
меня, явлены тысячи будд Ш акья1. В каждом цвет

1 В этом отрывке собственное имя исторического Будды ис
пользуется в нарицательном смысле. Имеется в виду, что будда 
Вайрочана — это будда в дхармовом теле, а все прочие будды 
есть лишь проявления этого главного будды, который таким об
разом являет себя для проповеди учения во всем огромном мно
жестве миров. Так что в данном случае имя Шакьямуни исполь
зуется для лучшего понимания проповеди вместо более «техни
ческого» термина — будда в теле соответствия. О трех телах 
будды см. выше.
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ке — миллионы миров, и в каждом мире — по одному 
будде Шакья. Каждый сидит под деревом бодхи и 
единовременно свершает путь будды. И эти тысячи 
миллиардов суть исконное тело Вайрочаны. Каждый 
из этой тысячи миллиардов Ш акья имеет неисчис
лимое количество последователей, и все они вместе 
устремляются туда, где я пребываю, слушают, как я 
проповедую об обетах будды, и тут же им открыва
ются врата просветления, сладчайшего, словно амбро
зия. И тогда эти тысячи миллиардов возвращаются 
к своей исходной основе и каждый, сидя под своим 
деревом бодхи, проповедует о моих, их исконного на
ставника, обетах. Десять тяжких и сорок восемь про
чих обетов подобны сияющим Солнцу и Луне и еще 
подобны лазурным жемчужинам. Триллионы бодхи- 
саттв, следуя этим обетам, обретают истинное прозре
ние и проповедуют то, что проповедую я, Вайрочана. 
Вы, вновь обращенные бодхисаттвы, приняв обряд 
посвящения, блюдите обеты! Принявши и блюдя эти 
обеты, споспешествуйте тому, чтобы их приняли и 
блюли все живые существа. <...> Коль примут обеты 
все сущие, то тут же возвысятся до ранга будд и, 
обретя великое прозрение, сему рангу соответствую
щее, воистину станут детьми будд.

Попробуйте подставить вместо слов «будда Вай
рочана» — «государь Сё:му», заменить «обет» на «за
кон», вместо «будды» — «придворная знать», поме
нять «бодхисаттв» на «чиновников», ну а вместо 
«всего сущего» прочитать «народ», — вам станет все 
ясно и очевидно без каких-либо дополнительных 
комментариев и объяснений.

Вот и Сё:му, опираясь на учение Кэгон, пытался 
создать стройную систему государственной идеоло
гии, которая бы способствовала укреплению цент
рализованного государства и преодолению клано
вой разобщенности. Положение школы Кэгон «все
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заключено в одном, а одно во всем» можно считать 
базовой идеей политической идеологии укрепле
ния единства страны. И символом этого единства 
как раз и должен был стать Великий Восточный 
храм, призванный выполнять роль ядра раскинутой 
по всей стране сети провинциальных монастырей- 
храмов.

Однако, несмотря на все призывы государя спо
собствовать созданию этого грандиозного комплек
са, внося свою лепту «хоть травинкой, хоть комком 
земли», желающих «споспешествовать» государеву 
начинанию было не столь уж много. Дело двигалось 
очень медленно, и средств не хватало. В этот кри
тический момент государь решается обратиться за 
помощью к человеку, чья деятельность ранее вся
чески подавлялась и который был даже лично упо
мянут в указе 717 г., изданном предшественницей 
Сё:му государыней Гэнсё:.

♦ НАРОДНЫЙ «БОСАЦУ» ГЁ:КИ (668-749)

В этом указе критиковалась деятельность некое
го «монашка Гё:ки (Гё:ги) и его последователей», 
которые «смущают народ», «рассыпавшись по всем 
городам и весям и по прихоти своей вещая о гре
ховных деяниях и о благом воздаянии». Как мы 
помним, государство стремилось держать под пол
ным контролем столь важную в идеологическом и 
магическом плане сферу, как буддизм, и посему 
проповедь буддизма вне стен монастырей и храмов 
строго-настрого запрещалась. А Гё:ки собирал во
круг себя целые толпы, «порою до десяти тысяч», 
как свидетельствует хроника. И это уже было опас
но, тем более что подавляющее большинство из его
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последователей было беглыми крестьянами, само
вольно оставившими выделенные им государством 
наделы.

В составленном в конце X в. сборнике «Записи 
о вознесении в Страну Высшего Блаженства» (яп. 
«0:дзё: гокуракки») сохранилось легендарное опи
сание жизнедеятельности Гё:ки, в котором, однако, 
можно обнаружить достаточно много и реальных 
деталей. Воспользуемся переводом А. Н. Мещеря
кова и приведем несколько цитат из этих «Запи
сей», изменив лишь транскрипцию с Гё:ги на Гё:ки, 
что стало считаться в последнее время более соот
ветствующим правильному произношению имени 
этого подвижника:

Гё:ки без устали бродил с места на место и толко
вал с людьми о спасении учением Будды. Монахи и 
миряне числом более тысячи... последовали за Гё:ки. 
Где он бродил — там они и ночевали. Опустели гава
ни, а на полях не стало землепашцев. Мужья и жены, 
старые и малые выбрасывали мотыги, оставляли 
ткацкие станки и теснили один другого, дабы покло
ниться Гё:ки, а он как мог утешал и наставлял их.

Конечно, подобное массовое бегство от повин
ностей никак не могло радовать власть предержа
щую, и указы, направленные против Гё:ки и его сто
ронников, следовали один за другим. Однако посте
пенно отношение к Гё:ки и его последователям 
менялось, ибо это не была толпа просто бездельни
ков, шатающихся без всякого толка. Обратимся еще 
раз к цитированному выше источнику:

Он (Гё:ки. — А. Н .) отправлялся туда, где в том бы
ла нужда, наводил переправы и мостил дороги. Он 
пахал землю и сеял, а чтобы воду воедино собрать, 
копал каналы и пруды, строил плотины. Слышавшие
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о том собирались к нему, дабы приумножить свои
благодеяния, и вскоре добивались того.

Что же заставляло людей, только что оторвав
шихся от своей тяжкой работы, добровольно и прак
тически безвозмездно впрягаться в не менее тяжкое 
ярмо? Дело в том, что основу проповеди Гё:ки со
ставляло учение о карме, и именно оно из все
го сложнейшего буддийского вероучения оказалось 
наиболее понятным и доходчивым для простого лю
да. «Благими делами спасаешься» — вот главная 
идея его проповеди. Только верша благие дела (а 
вся вышеупомянутая созидательная деятельность, 
развернутая Гё:ки, несомненно принадлежала к этой 
категории), можно надеяться на лучшее рождение в 
следующей жизни, тогда как дурные поступки, на
оборот, неотвратимо ведут к появлению на свет в 
более низкой сфере бытия — в следующей жизни 
вполне можно оказаться бессловесным волом, обре
ченным на непрерывный тяжкий труд, или даже 
очутиться в аду.

О том, насколько учение о карме стало популяр
ным, свидетельствует появление на рубеже VIII— 
IX вв. целого сборника легенд-притч, толкующих 
об обязательном воздаяния за благо и неотврати
мом наказании за всякие неблаговидные поступки, 
с говорящим названием «Записи о чудесном и уди
вительном явленном воздаянии за добро и зло в 
стране Японии» (яп. «Нихонкоку гэнпо: дзэнъаку 
рё:ики»). Это первое собрание буддийских легенд 
интересно еще и тем, что оно подводило сакраль
ную основу под этические нормы, утверждая их в 
народном сознании. Именно здесь, в древности, на
до искать истоки той удивительной добропорядоч
ности японцев, которая поражала первых европей
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цев, прибывших в Японию, да и по сей день сохра
няющуюся, несмотря на все разлагающее влияние 
современности.

Приведем полностью еще одну любопытную ле
генду из этого сборника, посвященную все тому же 
Гё:ки, наглядно иллюстрирующую безусловную ве
ру в закон кармы и сверхъестественную способ
ность Гё:ки прозревать истину:

Высокодобродетельный Гё:ки прорыл канал Нани- 
ва, строил пристани, рассказывал об Учении, настав
лял людей. Послушать его проповеди собирались мо
нахи и миряне, высокие и низкие.

В то время в деревне Кавамата, что в округе Вакаэ 
земли Кавати, жила некая женщина. Она взяла с со
бой сына и пошла в храм, чтобы послушать пропо
ведь. Ребенок плакал и кричал, мешая слушать. Сыну 
минуло уж десять лет, но он не умел ходить. Не зная 
отдыха, он плакал и кричал, пил молоко и ел. Высо
кодобродетельный сказал: «Женщина, унеси ребенка 
и брось в реку». Люди услышали его слова и зашеп
тались: «Отчего это сострадательный святой повелел 
ей избавиться от ребенка?»

Мать любила сына и не выбросила его. Взяв маль
чика на руки, она слушала проповедь. На следующий 
день женщина снова взяла его в храм. Он надоедливо 
плакал и мешал прихожанам слушать проповедь. Вы
сокодобродетельный закричал: «Брось ребенка в ре
ку!» Обуреваемая сомнениями, но не в силах ослу
шаться, мать бросила сына в омут. Он всплыл, барах
тался, колотил ногами по воде, таращил глаза и 
сказал со злобой: «Какая жалость! А я хотел жить за 
твой счет еще три года».

Пораженная женщина вернулась, чтобы дослушать 
проповедь. Высоко добродетельный спросил: «Ты вы
бросила ребенка?» Мать без утайки поведала о случив
шемся. Высокодобродетельный сказал: «В прошлом
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рождении ты взяла у него взаймы и не вернула долг. 
Поэтому он стал твоим сыном, чтобы есть твою еду в 
счет долга. Твой ребенок — это заимодавец в про
шлом».

О горе! Как можно умереть, не расплатившись с 
долгами? Ведь воздаяния в следующем рождении не 
избежать! Поэтому в «Сутре спасения» говорится в 
подтверждение: «Он занял соли на один сэн и не воз
вратил долг. Чтобы отработать долг, он переродился 
быком и таскал соль заимодавца».

Рассказав о самом Гё:ки и вере в карму, повсе
местно распространившуюся в то время, вернемся к 
истории о том, какую роль сыграл этот бродячий 
монах при строительстве То:дайдзи. Итак, в 745 г. 
государь Сё:му окончательно решает вернуться в 
оставленную им было столицу Нара. Спустя два го
да наконец начинается строительство гигантской 
статуи. Весьма примечательно, что местом ее возве
дения была выбрана территория храма Конскхдзи1, 
настоятелем которого был уже знакомый нам Ро:бэн, 
исполнявший, судя по всему, роль главного идеоло
га. Но одной идеологии было недостаточно. За
держка с началом строительства на целых два го
да свидетельствует о том, что в казне просто не

1 Некоторые исследователи указывают, что при выборе ме
ста для строительства нового То:дайдзи не обошлось и без гео
мантии — новый храм оказался расположенным на той же ши
роте, что и императорский дворец. В 765 г. точно на той же 
широте, но только к западу от императорского дворца был по
строен Большой Западный храм (Сайдайдзи), в котором почи
тались уже знакомые нам Четыре небесных государя. По мас
штабам он уступал То:дайдзи, хотя в сохранившихся описаниях 
упоминаются множество сооружений, построенных на его терри
тории. В 860 г. храм сгорел и так никогда и не был восстановлен 
в полном объеме. Нынешнее сравнительно небольшое главное 
строение относится к XIX в. Об этом храме мы еще будем гово
рить.

ГЛАВА 2. Буддизм, государство и человек 163

осталось денег после всех метаний Сё:му с места на 
место.

Положение казалось безнадежным, но выход 
все-таки был найден. Может, вы уже догадались, 
какая идея пришла Сё:му или его советникам в го
лову? Проверить себя может каждый, достаточ
но открыть «Продолжение Анналов Японии» и по
смотреть более чем лаконичную запись от двадцать 
первого дня первой луны 745 г.: «Государь повелел: 
„Учителю закона Гё:ки присвоить звание его преосвя
щенства (дайсо:дзё:)“». Итак, критикуемый и гони
мый «монашек» Гё:ки превращается через тридцать 
лет в почтенного наставника1. Это вовсе не значит, 
что он за это время остепенился и перестал скитать
ся по стране, — вовсе нет. Просто государь понял, 
что без помощи Гё:ки ему свой обет никогда не вы
полнить. Только Гё:ки, с его огромным авторитетом 
и, что весьма немаловажно, практическим умением 
и опытом в организации и осуществлении крупных 
строительных проектов, мог убедить кого угодно 
расстаться не только с «комком земли», но и с чем- 
либо гораздо более существенным. Только Гё:ки 
мог «освятить» это грандиозное строительство и га
рантировать потенциальным участникам, что потра

1 Было одно весьма существенное отличие между Гё:ки 
и многими безвестными хидзири того времени, которое сделало 
возможным его официальное признание. До 700 г. Гё:ки был 
официально признанным монахом и учеником самого основателя 
школы Хоссо: по имени До:сё: (629—700), который, собственно 
говоря, и подтолкнул своего ученика на эту стезю. Дело в том, 
что во время стажировки в Китае До:сё: овладел не только уче
нием Хоссо:, но и новейшими строительными техниками, знание 
которых и передал своему ученику. Сам До:сё: также занимался 
благотворительной строительной деятельностью по всей стране, 
правда не в таких масштабах, как его ученик, почти полностью 
забросивший все остальные элементы буддийской практики.
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ченные усилия будут способствовать кармическому 
улучшению судьбы.

Справедливости ради следует отметить, что, по 
всей видимости, не только сугубо прагматические 
соображения руководили государем. Уже сам текст 
указа 743 г. о строительстве свидетельствовал, что 
восприятие государем Сё:му буддизма претерпело 
существенные изменения, сблизившись тем самым 
с мировоззрением самого Гё:ки. Это был уже не 
столько вынужденный альянс, сколько набиравший 
силу союз единомышленников. В пользу того, 
что новые убеждения Сё:му были не только игрой, 
только желанием цинично воспользоваться преиму
ществами буддизма для построения новой государ
ственной идеологии, но и глубоким личным убеж
дением, свидетельствует и тот факт, что в 749 г., 
когда была завершена отливка огромной статуи, 
он первым среди японских государей добровольно 
принимает постриг и оставляет престол, передав его 
своей дочери, начавшей править в том же году 
под именем императрицы Кожэн. Самому Сё:му не 
было суждено увидеть завершение своего грандиоз
ного проекта — строительство было закончено толь
ко спустя 42 года после его смерти, последовав
шей в 756 г. Лишь в 798 г. монументальный ком
плекс, включавший две стометровые пагоды, был 
завершен.

Однако экс-государь успел увидеть главное — 
церемонию «открытия глаз» Большого Будды, ко
торая состоялась в четвертую луну 752 г., после то
го как вся гигантская статуя была покрыта позоло
той и было сооружено огромное здание, в котором 
шестнадцатиметровый гигант помещался целиком. 
Руководил этой впечатляющей церемонией (лето
писец замечает, что не в состоянии в подробностях
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описать пышность столь яркого зрелища и что ни 
до ни после свет не видывал такого празднества) 
индийский монах Бодхисена, удостоившийся такой 
высокой чести и как непревзойденный знаток «Ава- 
тамсака-сутры», и как уроженец земли, где явился 
в мир исторический будда Шакьямуни. Его наряду 
с Сё:му, давшим этот грандиозный обет, Ро:бэном, 
заложившим идейную основу, Гё:ки, обеспечившим 
реализацию планов, почитают четвертым отцом-ос- 
нователем Тощайдзи.

Спустя три года, в 755-м, происходит еще од
но важнейшее в истории Тощайдзи и всей истории 
японского буддизма событие — под руководством 
приглашенного из Китая специалиста по монаше
ской дисциплине и ритуалам Гандзина (японское 
произношение китайского Цзян-чжэнь) в Тощайдзи 
сооружается особая «платформа принятия обетов» 
(кайдан).

♦ МАСТЕР «ОБЕТОВ И УСТАНОВЛЕНИЙ» 
ГАНДЗИН (ЦЗЯН-ЧЖЭНЬ, 688-763), 

ОСНОВАТЕЛЬ ШКОЛЫ РИЦУ

Личность Цзян-чжэня и история того, как этот 
мужественный человек оказался в Японии, заслу
живают отдельного небольшого рассказа. Среди 
буддийских монахов в то время было немало пере
селенцев с континента, в основном корейцев, по тем 
или иным причинам решившихся на весьма трудное 
и далекое для той поры путешествие. Были среди 
них и китайцы, многие из которых получили офи
циальное приглашение от японских посланников, то 
и дело направлявшихся ко двору всемогущего по
велителя Срединной империи. Их радушно привет
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ствовали на новой родине, остро нуждавшейся в 
иностранных специалистах, сведущих в столь важ
ном и сложном учении, как буддизм. Практически 
все монахи, стоявшие у истоков шести школ перио
да Нара, были либо иммигрантами в первом поко
лении, либо, как уже знакомый нам Ро:бэн, принад
лежали к иммигрантским родам, давно осевшим на 
«Островах плодородной осени». Однако личность 
Цзян-чжэня значительно выделяется среди них хо
тя бы тем, что он решился на опасное путешествие, 
будучи уже в преклонном возрасте. История его 
жизни «Предание о путешествии великого настав
ника из страны Тан1 на Восток» («То:дайвадзё: 
то:сэйдэн») была написана в 779 г., вскоре после его 
кончины, и вполне заслуживает доверия. Приведем 
отрывок из нее, описывающий встречу двух отправ
ленных вместе с посольством 734 г. монахов Эйэй 
и Фусё:, которым среди прочего было велено при
гласить в Японию специалиста по монашеским уста
вам и обетам.

Эйэй и Фусё: прибыли в храм Тамин, распростер
лись ниц пред великим наставником и изложили по
дробно свою просьбу: «Учение Будды достигло в сво
ем продвижении на восток страны Японии, но, хотя 
Учение и передается, нет людей, которые давали бы 
верные наставления... Молим мы, чтобы великий на
ставник направил кого-нибудь в нашу страну, что на 
востоке, и дабы тот наставлял нас».

Великий наставник ответствовал: «...воистину, это 
страна, судьбой предназначенная к тому, чтобы уче
ние Будды в ней процветало. Есть ли кто, кто желает

1 В те времена и японцы, и сами китайцы чаще именовали 
Китай не Срединной империей, а называли именем правящего 
императорского рода, в данный исторический период таковым 
являлась династия Тан (618—907).
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в ответ на сию мольбу издалека отправиться в страну 
Японию и передавать Учение Будды?»

Монахи молчали. Никто не откликнулся. Спустя 
некоторое время монах Сянйень выступил вперед и 
молвил: «Страна та очень далека, и уж больно легко 
лишиться жизни. Голубая равнина моря не имеет ни 
конца ни края, и только один шанс из ста, что цель 
будет достигнута. Трудно обрести рождение в челове
ческом облике, еще труднее быть рожденным в Сре
динной стране. Наше служение еще неполно и плоды 
его недостаточны. Посему присутствующие здесь мо
нахи хранят молчание и не ответствуют».

Тогда великий наставник рек: «Все это ради Уче
ния Будды. Отчего ж дрожать за свою жизнь? Коль 
никто из вас не поедет, я отправлюсь туда сам».

Для японских посланников это решение Цзян- 
чжэня было нежданным успехом — кто мог рассчи
тывать, что не просто ученый монах, а сам глава 
школы согласится отправиться в совершенно неведо
мую страну?! Но, казалось, судьба взялась препятст
вовать Цзян-чжэню осуществить свой замысел. Пять 
попыток достичь берегов Японии закончились не
удачей. Дважды этому воспротивилась стихия, дваж
ды планы были сорваны из-за вмешательства вла
стей и монахов, не желавших расставаться со своим 
патриархом. Пятая попытка, предпринятая в 748 г., 
закончилась чуть ли не полной катастрофой — ко
рабль попал в шторм, а потом долго дрейфовал по 
воле волн. Условия на борту были ужасные.

На судне закончилась вода. Пробовали рис поже
вать, но горло настолько пересохло, что и зернышко 
не входило. Пробовали слюной увлажнить — не идет 
слюна, а морской воды выпьешь, так желудок тут же 
выворачивает наизнанку. Никто в жизни своей не ис
пытывал таких мучений.
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Многие погибли. Сам же Цзян-чжэнь утратил 
зрение, но даже это не повлияло на его решимость 
довести до конца задуманное. Тайком от властей, 
которые не позволяли столь прославленному ма
стеру покинуть Китай, он в 753 г. садится на ко
рабль очередного японского посланника и в возра
сте 66 лет, уже абсолютно слепой, достигает нако
нец цели своего путешествия, занявшего в общей 
сложности 11 лет и унесшего жизни 36 его попут
чиков. Он так никогда и не увидел земли, в кото
рой ему было суждено закончить свою жизнь. Не 
увидел он и гигантского Будду, пред которым он 
вплоть до конца своих дней проводил обряды по
священия тех, кто пожелал стать на Путь. Ро:бэн по 
прибытии Цзян-чжэня в Нара привел его в То:дайд- 
зи и на словах описал великолепие и огромные раз
меры сооружения, на что восхищенный Цзян-чжэнь 
воскликнул: «Такого нет даже в Китае!»

Можно ли считать высочайшие почести, с кото
рыми Цзян-чжэнь был принят при дворе японского 
государя, достаточным вознаграждением человеку, 
потерявшему столько сил и здоровья на тяжком пу
ти к своей новой родине, — вопрос открытый, одна
ко все возможные знаки внимания и глубочайшего 
почтения ему были оказаны. Цзян-чжэня поселили 
в Тощайдзи, и личный посланец государя объявил 
ему, что по высочайшему повелению он назначает
ся главным блюстителем монашеских заповедей и 
обетов.

После своего прибытия в страну «Корней солн
ца» Цзян-чжэнь прожил на свете еще десять лет, 
окруженный вниманием и почестями. Сам государь 
Сё:му, отрекшийся уже к тому времени от престо
ла, принял из его рук обеты. Примеру государя по
следовала и его царственная супруга, и даже дочь,
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унаследовавшая престол отца. Цзян-чжэнь был на
значен на второй по значению пост в буддийской 
иерархии, но в 758 г. он отходит от активного уча
стия в делах организационных. По повелению до
чери Сё:му, государыни Кожэн, которая в тот же 
год отреклась от престола в пользу племянника, 
специально для Цзян-чжэня строят «частный» храм 
То:сё:дайдзи, куда он переселяется со своими уче
никами и последователями и сосредоточивается на 
воспитании нового поколения наставников в мона
шеской дисциплине. Здесь же он и был похоронен. 
Цзян-чжэнь отказался перед смертью возвращаться 
на родину. Его могила-курган словно остров, к ко
торому ведет узкая тропинка между двух пру
дов. Символ страны, ставшей его второй родиной, 
и тяжкого пути к ней.

Ни один их монахов-иммигрантов того времени 
не удостоивался внимания и почестей, сравнимых с 
оказанными Цзян-чжэню-Гандзину. Причина этого 
вполне ясна и понятна — бюрократическое центра
лизованное государство, в основе которого лежала 
идея строжайшей регламентации всего и вся цент
ральной властью на основе детальнейших законов, 
установлений и предписаний (мы уже говорили об 
этом в первой главе), требовало того же самого от 
своих чиновников по духовной части — буддийских 
монахов, коим надлежало соблюдать обеты (кай) и 
установления/законы (рицу). И в такой ситуации 
учение школы Рицу, проповедуемое Гандзином, бы
ло незаменимым: среди трех составных частей буд
дийского пути — дисциплины, практики и догмати
ки — оно безоговорочно ставило дисциплину (кай- 
рииу) на первое место. Явно ссылаясь на мнение 
Гандзина, государыня Кожэн в 757 г. огласила сле
дующий эдикт:
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Слышала я, что для охранения и поддержания 
Учения Будды нет ничего более ценного, нежели обе
ты и установления, и что нет ничего более важного 
для распространения должного почитания [Будды], 
нежели соблюдение обетов. Посему государственным 
храмам окромя прежних назначенных на содержание 
храма полей выделить по гектару полей для содержа
ния наставника по основам обетов...

(«Продолжение Анналов Японии»)

Таким образом, при каждом государственном 
храме вводилась должность одновременно и толко
вателя, и надзирателя за монашеской дисциплиной, 
что в целом должно было, по мысли государыни, по
высить усердие братии в молениях о «защите стра
ны», которое по-прежнему составляло главную обя
занность этих государевых слуг. Хотя, как мы уже 
говорили, эдикт 743 г. государя Сё:му демонстри
рует новый, этико-моральный уровень понимания 
буддийского учения, аспект магический никогда не 
утрачивал своего значения. В буддизме, в отличие от 
христианства, эти две линии вполне мирно сосуще
ствовали, дополняя друг друга и проходя через всю 
историю японского буддизма1.

Причем если первая из них, назовем ее условно 
«линией Гё:ки», вела к постепенному отказу от со
блюдения формальной дисциплины, делая акцент на 
внутренней работе души; магическая линия требо

1 В качестве примера такого совмещения можно привести 
того же самого монаха Ро:бэна, основавшего школу Кэгон. Немало 
способствуя усвоению морально-этического аспекта буддизма го
сударем Сё:му, он в то же время, когда государь бывал болен, 
прибегал к ритуальному чтению сутр и даже, судя по всему, 
использовал различные эзотерико-магические практики. Во вся
ком случае, из списка читавшихся и собственноручно копировав
шихся Ро:бэном сутр видно, что значительную часть их состав
ляли эзотерические тексты, причем именно магического толка.
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вала для обеспечения эффективности применяемых 
средств строжайшей дисциплины, обеспечивавшей 
надлежащую чистоту исполнителя соответствующе
го обряда, при недостатке которой ритуал утрачивал 
свою действенность. Хотя, как мы увидим в дальней
шем, в японском буддизме, особенно в его эзотери
ческой разновидности, грань между разрешенным и 
запрещенным, благодатным и зловредным и, в конце 
концов, между добром и злом оказалась настолько 
размытой, что понятие ритуальной чистоты также 
было изрядно размыто. Об этом мы будем говорить 
практически на протяжении всей книги, а сейчас 
перейдем к описанию реформ Гандзина в те славные 
времена, когда грань между черным и белым была 
еще четка и ясна.

Главной составляющей реформ было введение ка
нонического ритуала пострижения в монахи. Толь
ко прошедший его получал право официально име
новаться монахом и, в эпоху государственного буд
дизма, рассчитывать на получение содержания от 
правительства. Все принявшие постриг ранее долж
ны были вновь повторно пройти эту процедуру со
гласно строгим канонам, введенным Гандзином. Об
ряд посвящения в монашеский сан — «принятие 
обетов» (дзюкай)  — отныне должен был проводить
ся только в специальном месте, именуемом «пло
щадкой обетов» (кайдан). Теперь же расскажем о 
том, какие обеты принимал будущий монах и каким 
установлениям ему надлежало следовать.

Обеты и установления

Основных обетов в буддизме ровно десять, что, 
несомненно, вызывает прямую ассоциацию с биб
лейскими десятью заповедями. При всем формаль
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ном сходстве имеется и существенное отличие меж
ду ними: буддийские обеты не являются предписа
ниями свыше, освященными волей божественного 
Творца. Это некий перечень главных требований, 
которые «ищущий Пути» принимает добровольно 
как необходимое предварительное условие конечно
го успеха. Это своего рода главные правила «дорож
ного движения», обязательные для всех, кто хочет 
доехать до своего пункта назначения без происше
ствий и в кратчайшие сроки. Не ставящий себе по
добной цели волен их игнорировать.

Кроме того, повседневно мирянам надо было со
блюдать только первые пять: не убивать живого (не 
только себе подобных, но и животных!), не красть, 
не прелюбодействовать (для монашествующих эта 
заповедь означала полный отказ от секса), не воз
водить хулы и не употреблять спиртного. Кроме 
того, мирские последователи Будды должны бы
ли 8, 14, 15, 23, 29 и 30-го числа каждого месяца 
соблюдать еще три: не пользоваться украшениями 
или благовониями, не спать в удобной постели, не 
есть после полудня. Для желающих окончательно 
уйти от мира и принять постриг добавлялось еще 
два — не развлекаться, не иметь -денег и драгоцен
ностей.

Становящиеся же полноценными монахами и мо
нахинями бхикшу (яп. бику) и бхикшуни (яп. бику- 
ни) должны были принимать так называемый «пол
ный обет» (гусокукай), согласно которому «вступаю
щие на Путь» обязались соблюдать кроме 10 обетов 
еще 250 установлений (рицу) для монахов и 348 
для монахинь. Все они подробно расписаны в тек
сте, именуемом «Установления в четырех частях» 
(«Сибунрицу»), составленном индийцем Дхарма- 
гуптой.

ГЛАВА 2. Буддизм, государство и человек 173

Если нарушение обетов не влекло за собой ни
каких формальных наказаний (закон кармы дей
ствовал неотвратимо и автоматически1) и от нару
шивших десять обетов требовалось просто публич
ное покаяние на проводившихся дважды в месяц 
общих собраниях (фусацу), то за нарушение уста- 
новлений-ри^г/ полагалось четко определенное (как 
в обычном законодательстве) наказание. Например, 
самым тяжким считалось изгнание из общины.

Считается, что создание установлений-;?^*/ вос
ходит к историческому Будде, который, прекрасно 
зная слабость человеческой природы и то, что чело
век не всегда способен предвидеть результаты тех 
или иных действий, на первый взгляд кажущихся 
совсем безобидными, просто ввел запреты на опре
деленные действия, дабы всякий мог избежать со
блазна и испортить свою будущую судьбу.

Суждения исторического Будды Шакьямуни, объ
единенные в первой («дисциплинарной» — виная) ча
сти буддийского канона, к которому обращались для 
разрешения нестандартных ситуаций, и легли в осно
ву монашеского устава. Приведем один пример из 
текста этого раздела канона, записанного на языке па
ли, который называется «Куллавагга».

Однажды, когда Будда произносил свою пропо
ведь, один из монахов, наевшись лука, сел отдельно 
поодаль, чтобы не раздражать других последователей 
Будды неприятным запахом.

1 Со времен принятия буддизма в японский язык прочно 
вошла поговорка: «Что сам сделаешь, то и получишь» (дзиго 
дзитоку), имеющая, впрочем, соответствие и в русском языке — 
«Как потопаешь, так и полопаешь», только у буддийско-япон
ского варианта была гораздо более широкая сфера применения — 
судьба человека и в этой, и в последующих жизнях только в его 
руках.
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Будда спросил собравшихся о том, почему один 
монах сидит в стороне. Когда ему объяснили причи
ну, Будда изрек:

«О монахи! Дозволительно ли есть то, что препят
ствует восприятию Учения?»

«Конечно нет, о Учитель!»
«Поэтому вы, монахи, не должны есть лука».

И до сих пор на подступах к некоторым буддий
ским храмам в Японии сохранились столбы с выре
занными на них надписями, запрещающими вход на 
их территорию тем, кто ел лук (он входит в число 
так называемых запретных «пяти пряностей»).

Похоже, что все эти обеты и установления при
нимались японскими монахами и до Гандзина, хотя, 
возможно, должной стройной системы не существо
вало, потому, собственно говоря, и возникла необ
ходимость пригласить в Японию специалиста в этой 
области. Однако главным в нововведениях Гандзи
на было то, что в дополнение к вышеперечислен
ным обетам и установлениям он ввел церемонию 
принятия так называемых «обетов Махаяны», или, 
что то же самое, «обетов бодхисаттвы».

Если все другие обеты и установления были 
практически идентичны принятым в классическом 
буддизме Тхеравады, то «обеты бодхисаттвы» осно
вывались на так называемой махаянской «Сутре се
ти Брахмы» (яп. «Бонможё:»), главным действую
щим лицом которой является все тот же будда Вай
рочана, который говорит, что ограничивающих обетов 
и запретов недостаточно, каждый бодхисаттва (а к 
таковым в широком смысле относятся в Махая- 
не все, кто принял новую интерпретацию учения 
и активно занимается предписанными практиками) 
должен творить благие дела и помогать всем су
щим обрести спасение. Поэтому, говорится в сутре,
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у каждого бодхисаттвы три главных обета — избе
гать дурного, творить благое и помогать всем су
щим. Именно эти «три вида чистых обетов» и сим
волизировала трехступенчатая конструкция «пло
щадки принятия обетов» (кайдан), построенная по 
указаниям Гандзина, в То:дайдзи. Далее в сутре по
дробно толкуются 10 тяжких (их перечень несколь
ко отличается от приведенного выше) и 48 легких 
обетов.

Именно эти обеты и были приняты всей семьей 
государя Сё:му. Формально принявшие обеты стали 
называться шраманера (яп. сями, женщин именовали 
сямини), то есть послушниками, тогда как для при
нятия полного монашеского статуса (полноправные 
монахи, как мы помним, именовались бику и бикуни) 
требовалось принятие полного обета гусокукай, кото
рый предполагал соблюдение и всех установлений- 
рицу.

Если учесть, что ко всем этим «внутренним» 
обетам и установлениям в древней Японии добав
лялся еще и правительственный кодекс «Законы о 
монахах и монахинях» («Со:нирё»), регулирующий 
деятельность посвятивших себя учению Будды в ка
честве государственных служащих, можно предста
вить, насколько регламентировано было, вплоть до 
малейших деталей, поведение тогдашних служите
лей культа.

Следует заметить, что такое жесткое регули
рование и саморегулирование монашеской жизни 
продолжалось в Японии недолго. Уже во времена 
Гандзина появились недовольные излишним фор
мализмом установленных им церемоний. В VIII в. 
основатель японской школы Тэндай по имени Сай- 
тё: утверждал, что для махаянского монаха доста
точно принятие 10 обетов и 48 установлений, изло
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женных в «Сутре сети Брахмы», ибо главное — это 
внутреннее состояние, а не соблюдение внешних 
формальностей. Об этом мы будем говорить по
дробнее в следующей главе.

Сейчас же отметим, что современные японские 
буддийские священники, среди которых встречают
ся и пьющие, и курящие, а уж обет безбрачия и 
вовсе почти все поголовно нарушают, так вот эти 
священники отвечают на критику своих ортодок
сальных собратьев из стран Юго-Восточной Азии, 
что они-де следуют не букве, но духу Учения Буд
ды: главное — внутренний настрой, а не соблю
дение внешних установлений. Ведь, например, во 
времена Будды табака не было, соответственно и 
запрета на него не существовало. «Так что же, — 
вопрошают обороняющихся японцев, — это значит, 
что вам дозволено курить табак?» И в качестве 
примера, иллюстрирующего преимущество их под
хода, рассказывают две истории.

В период Эдо (1603—1867) был монах по имени 
Унсуй, который однажды, изрядно устав от тяжких 
трудов на благо всего сущего, присел отдохнуть и ре
шил покурить. Затянувшись, он весь расплылся от 
удовольствия, но тут же в голове его сверкнула мысль: 
«Да разве то, что приносит такое наслаждение, совме
стимо с подвигом подвижничества?!» Он тут же вско
чил и сломал свою курительную трубку, навсегда оста
вив соблазн.

Другая история произошла чуть позже.

Однажды известный наставник по имени Хара 
Тандзан шел по сельской дороге вместе с другим мо
нахом, слывшим большим ревнителем всех установ
лений. Подошли они к реке, сильно разлившейся по
сле дождя, и увидели девушку, которой было явно не
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под силу одолеть это нежданное препятствие. Тогда 
Тандзан взял девушку на руки и перенес на другой 
берег. После этого оба монаха продолжили свой путь. 
Спутник Тандзана никак не мог успокоиться, ведь 
Тандзан явно нарушил один из строжайших запре
тов — не прикасаться к женскому телу. Прошло уже 
достаточное время, и наконец он решился спросить 
Тандзана, как тот осмелился нарушить запрет, на что 
Тандзан отвечал: «Ба, да ты, выходит, до сих пор дер
жишь эту женщину в руках, а я, как только мы сту
пили на берег, уж выпустил ее!»

Кто прав в этом споре, судить трудно. Вполне 
понятно, что подобное вольное отношение к уста
новлениям могло использоваться (и использова
лось!) в качестве оправдания поступков весьма не
благовидных и даже отталкивающих, но в конечном 
итоге каждый несет ответственность за свою судьбу 
сам — карму не перехитрить. А о том, что даже ис
торический Будда был отнюдь не догматиком и не 
стеснялся вносить поправки в ранее принятые ре
шения, свидетельствует продолжение истории про 
запрет на лук.

Вскоре после того, как запрет был наложен, бли
жайший ученик Будды по имени Шарипутра начал 
страдать расстройством желудка. Другой монах спро
сил его: «Как раньше, Шарипутра, ты излечивался от 
подобной напасти?» — «Ел лук, друг мой», — ответил 
тот. Об этом доложили Будде. Будда изрек: «Я дозво
ляю вам, о монахи, есть лук в случае болезни».

Из этой, как, впрочем, и из множества других 
подобных историй, касающихся дисциплинарных 
установлений, прослеживается явная тенденция — 
запрещалось то, что могло препятствовать воспри
ятию учения или нанести вред моральному облику
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монашествующих. Если в новых, ранее не учтенных 
условиях совершение прежде запрещенного дейст
вия не приводило к такому результату, то запрет 
корректировался или снимался.

Первый бодхисаттва 
среди японских ками — Хатиман

История создания То:дайдзи была воистину тем 
стержнем, вокруг которого происходили почти все 
главные события в истории буддизма в период На- 
ра, и поэтому мы не можем пройти мимо еще одно
го участвовавшего в этом грандиозном проекте пер
сонажа. Наряду с императором Сё:му и четырьмя 
монахами — Ро:бэном, Гё:ки, Бодхисеной, Гандзи- 
ном — важную роль в создании этого комплекса 
сыграло божество по имени Хатиман.

Впервые имя этого божества (дословно перево
дится как «Восемь стягов», но учитывая, что цифра 
«восемь» традиционно значила «большое, многочис
ленное, необычное», то правильным переводом сле
дует считать «Великий стяг») встречается в хронике 
«Продолжение Анналов Японии» под 737 г. (первый 
день четвертой луны), причем в одном ряду с такими 
известными и влиятельными святилищами, как Исэ, 
Оомива, Сумиёси и Касии. Государь распорядился 
послать божествам подношения (митэгура) и, оче
видно, испросить совета по поводу отступничества 
княжества Силла, которое было, как мы помним, 
давним союзником японцев на Корейском полуост
рове. Вопрос о том, почему провинциальный ками, 
святилище которого находится вдалеке от полити
ческого центра на острове Кюсю, в местности Уса, 
внезапно удостаивается такой высокой чести, остает
ся открытым.
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Высказывается несколько предположений, из 
которых наиболее вероятными кажутся два: во-пер
вых, Хатиман начинает славиться как оракул, а его 
святилище в Уса становится чем-то наподобие Дельф 
в Древней Греции; во-вторых, он стал почитаться и 
как божество, покровитель войны (впоследствии в 
качестве своего родового божества его будет почи
тать воинский клан Минамото, основавший первую 
династию сёгунов). Третья версия принадлежит мне 
и является не более чем догадкой, не подтвержден
ной никакими документальными свидетельствами,— 
вполне возможно, что Хатиман был божеством ко
рейского происхождения, ведь иммигранты из Ко
реи попадали прежде всего именно на этот остров 
и не исключено, что они принесли с собой почита
ние этого божества. Как раз поэтому к нему и об
ратились на предмет неурядиц на Корейском полу
острове.

Однако нас будет больше интересовать еще од
на сторона культа этого божества — чуть ли не пер
вым в Японии он успешно интегрировал буддий
ские элементы или, наоборот, был включен буддиз
мом в свою ритуально-космологическую систему.

Слияние ками и будд — «исконная основа, 
явленные следы» (хондзи суйдзяку)

Большинство из нас считают одновременное об
ращение одного человека к божествам разных рели
гий делом абсолютно немыслимым. Воспитанные в 
той части мира, где преобладают монотеистические 
(единобожные) религии типа иудаизма, христианст
ва или ислама, отличающиеся крайней нетерпимо
стью по отношению ко всем другим верованиям, мы 
забываем, что так было (и есть далеко не везде и не
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всегда). Поклонявшиеся многим богам и греки, и 
римляне не видели проблемы в том, чтобы вклю
чить в свой пантеон заморское божество, будь то 
египетское или персидское, если оно оказывалось 
более влиятельным в той или иной сфере, требую
щей божественного вмешательства. Одним богом 
меньше, одним больше — никто не видел в этом 
никаких проблем. Другое дело иудаизм, христиан
ство и ислам — тут бог один, и признание другого 
есть дело абсолютно невозможное, противоречащее 
исходным постулатам. Что же касается буддизма, 
то он, как мы помним, признавая существование 
множества божеств, отнюдь не отводил им главную 
роль — ведь и боги подвластны абсолютному и не
умолимому закону кармы. Но, будучи существа
ми отнюдь не всемогущими, они в то же время при
знавались достаточно сильными, чтобы защищать 
Учение Будды и тех, кто ему следует, от всякого 
зла. Так что буддизм сначала охотно включил в чис
ло защитников своего учения весь пантеон индий
ских божеств (вспомним, например, Четырех небес
ных государей), а потом, по мере своего распро
странения и в других странах, подобной интеграции 
подвергались все новые местные божественные 
сущности. Точно так же произошло и в Японии — 
местные ками не только не подвергались никаким 
гонениям, но и активно «вербовались» в адепты и 
защитники заморского вероучения. Причем со вре
менем формы этого мирного сосуществования пре
терпевали значительные изменения.

Первая из них была характерна для самого ран
него этапа, уступив впоследствии пальму первенст
ва (но не исчезнув абсолютно!) двум другим. В ос
нове ее лежало представление о том, что ками — это 
заблудшие существа, нуждающиеся, как и обычные
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смертные, в проповеди буддийского учения и спа
сении. Поэтому при синтоистских святилищах стро
или специальные буддийские храмы, получившие 
название дзингу.дзи, что и означает буквально «буд
дийский храм при святилище ками». Документаль
ные упоминания о первых из них датируются нача
лом VIII в., но очевидно, что в местах массового 
поселения иммигрантов (именно к таковым отно
сится расположенная ближе всего к Корее мест
ность Уса на острове Кюсю, где находится святили
ще Хатимана) этот процесс начинался раньше.

Вторая интерпретация была более почетной для 
ками — им поклонялись как местным божествам-за- 
щитникам, без согласия- и покровительства кото
рых возведение буддийских храмов и молелен бы
ло бы невозможно. На территории буддийских мо
настырей возводились специальные святилища, где 
буддийские монахи почитали и ублажали местных 
божеств. Именно в такой роли выступил впоследст
вии Хатиман, для почитания которого на террито
рии То:дайдзи было выстроено специальное святи
лище.

Третий вариант, самый поздний, оказался наи
более приемлемым для всех сторон — провозгла
шалось, что японские божества ками суть местное 
воплощение многочисленных будд и бодхисаттв, 
принявших облик, соответствующий нравам и обы
чаям страны. В полной мере эта идея сформирова
лась уже в следующий период японский истории — 
Хэйан — и была кратко выражена в формуле «искон
ная основа, проявленные следы» (хондзи суйдзяку). 
С тех пор вместо слова ками начали часто употреб
лять суйдзяку, но самым популярным названием ста
ло гонгэн, что значит «воплощение или явление 
высшего начала».
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Эта формула, определяющая взаимоотношения 
ками и будд, оказалась наиболее приемлемой и до
жила до наших дней, несмотря на все попытки го
сударства «разделить» ками и будд, предпринятые 
в конце XIX в.

К концу эпохи Хэйан четкая идентификация тех 
или иных ками с буддами и бодхисаттвами была 
в основном завершена. Например, ками святилища 
Хиэ был «утвержден» в качестве «проявленного сле
да» исторического Будды Шакьямуни, ками главно
го святилища в Кумано, ставшего самым популяр
ным местом паломничества в раннее Средневековье, 
был отождествлен с буддой Амидой. Даже богиня 
Солнца Аматэрасу стала почитаться в качестве «про
явленного следа» уже хорошо известного нам будды 
Великое Солнце — Вайрочаны, для огромной статуи 
которого и сооружался Тощайдзи.

Позже даже появился рассказ о том, что Гё:ки, за
нимавшийся сбором средств и привлечением рабочей 
силы для этого грандиозного строительства, отправил
ся первоначально в Исэ, где находится главное святи
лище Аматэрасу, с тем чтобы испросить дозволения 
богини на строительство храма будды. Конечно, это не 
более чем легенда, не подкрепленная никакими пись
менными свидетельствами той поры, и насколько осо
знавалась самим государем Сё:му кажущаяся нам 
столь очевидной ассоциация между Сияющей с Небес 
богиней и буддой Великое Солнце, неизвестно, но 
очень хорошо известно другое — из всех синтоистских 
божеств главную роль в строительстве этого храма 
сыграл именно Хатиман, который абсолютно неожи
данно становится наиболее востребованным синтоист
ским божеством при дворе. Парадокс, но в 749 г. глав
ная жрица святилища Хатимана в Уса получила при
дворный ранг выше, нежели ее коллега в Исэ.
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Чем же объясняется этот неожиданный взлет до
селе неизвестного в центральных районах Японии 
божества? Видимо, не только буддийское влияние 
сказалось на культе. Очень похоже, хотя тому одно
значных свидетельств нет, что Хатиман, будучи из
вестным оракулом и богом войны, почитался еще и 
как покровитель литейно-кузнечного дела. Его бо
жественному участию, судя по всему, приписывал
ся окончательный успех создания статуи Большого 
Будды, отлитой только с восьмой попытки. Масте
ра, занимавшиеся отливкой, были корейскими им
мигрантами — вполне возможно, что именно с Кю
сю, где находилось главное святилище божества, — 
и скорее всего это по их настоянию было решено 
обратиться к Хатиману, то ли как к покровителю 
их ремесла, то ли просто как к соплеменному боже
ству.

Как бы там ни было, но роль Хатимана в этом 
деле была столь значительна, что среди почетных 
гостей на церемонию по поводу успешного заверше
ния отливки статуи, состоявшуюся в 749 г., был 
приглашен сам... Хатиман. Точнее, согласно хрони
ке, в девятнадцатый день одиннадцатой луны боже
ство само заявило, что желает лично направиться в 
столицу, дабы присутствовать на церемонии освя
щения статуи. По распоряжению государя паланкин 
с «телом бога» должен был сопровождать почетный 
воинский эскорт, а во всех провинциях на пути сле
дования кортежа было предписано строго блюсти 
все буддийские заповеди, в связи с чем, например, 
запретили охоту.

Окруженный всевозможными почестями Хати
ман прибыл в столицу в сопровождении своей глав
ной жрицы, бывшей одновременно и буддийской 
монахиней, и помещен в специально построенное
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для него святилище. Семнадцатого дня двенадцатой 
луны состоялась сама церемония, на которой при
сутствовали правящая государыня Ко:кэн и отстав
ной государь Сё:му в окружении многочисленных 
придворных и монахов. Хатиману по поводу тор
жеств был пожалован государыней высший при
дворный ранг, в связи с чем был зачитан следую
щий указ:

По воле императора Сё:му я в прошлом году по
бывала в храме Тисикидзи, что в провинции Коти, 
уезд Ооаката, где поклонилась статуе будды Вайроча- 
на и возжелала построить такую же, но это мне никак 
не удавалось. И обратилась я тогда к широкостяжно
му великому ками Хатиману, что пребывает в уезде 
Уса провинции Будзэн, который изволил ректи: «Я, 
ками, ведя за собой божества неба и земли, всенепре
менно исполню тобой задуманное. Рассуждать тут не
чего — все препоны будут устранены, пусть даже для 
того понадобится превратить расплавленный металл 
в холодную воду, а тела наши — в траву, дерево и 
глину». Свершилось это, и сердце полнится мое ра
достью и почтением. Однако, не останавливаясь на 
этом, с великим трепетом возвещаю о том, что жалую 
(божество. — А. Н .) головным убором первого ранга.

После этого события авторитет Хатимана еще 
более возрос, его пророчества стали оказывать ре
шающее воздействие на ход политических событий. 
Стремившийся восстановить былое влияние при 
дворе род Фудзивара не мог не оценить открываю
щихся возможностей — интерпретатор воли боже
ства получал неограниченную власть. Похоже, что 
Фудзивара в этом достигли успеха, так как в 750 г. 
именно по пророчеству Хатимана представитель кла
на получает повышение и занимает одну из ключе
вых должностей. Род Фудзивара поддерживала вдов
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ствующая императрица Ко:мё:, сама принадлежа
щая к этому роду. Партия их противников группи
ровалась вокруг царствующей императрицы Кожэн, 
и в 754 г. они не преминули нанести ответный удар — 
главный медиум Хатимана был отстранен от своей 
должности по обвинению в заговоре и колдовстве, 
а потом сослан. Был назначен новый медиум, кото
рый в 755 г. сообщил государыне, что Хатиман явил 
новое пророчество. В нем божество заявляло, что 
больше не потерпит искажения и превратного тол
кования своей воли, а все полученные ранее за со
ответствующие услуги земельные владения ему без 
надобности и должны быть возвращены прежнему 
владельцу.

Однако попытки использовать Хатимана в делах 
отнюдь не божественных не прекращались. Среди 
пытавшихся заручиться поддержкой божественного 
покровителя особое место занимает одна из наибо
лее скандальных личностей в японской истории — 
монах по имени До:кё:.

♦ ЯПОНСКИЙ «РАСПУТИН» -  Д0:КЁ:
(?—772)

Возможно, сравнивать До:кё: с Распутиным бу
дет известным преувеличением, но ассоциации на
прашиваются сами собой. Судите сами. После того 
как император Сё:му умер, в 758 г. его дочь, госу
дарыня Кожэн, была отстранена от власти коа
лицией, объединявшей вдовствующую императрицу 
Ко:мё: и главу клана Фудзивара по имени Накама- 
ро:. Кожэн под явным давлением отказывается от 
престола в пользу наследного принца Оои, которо
му Фудзивара Накамаро: тут же сватает свою дочку
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и превращает зятя в послушную марионетку. Этот 
прием стал фирменным рецептом, которым с неиз
менным успехом пользовался клан Фудзивара на 
всем протяжении их почти 300-летнего доминиро
вания в государственных делах, — выдавая женщин 
своего клана за императора, каждый новый глава 
рода оказывался не только тестем нынешнему им
ператору (его практически тут же отправляли в от
ставку), но и дедом следующего, а это означало 
автоматическое получение регентства со всеми вы
текающими благостными для Фудзивара последст
виями.

Однако установление подобной системы требо
вало поначалу от представителей клана изрядных 
усилий. Реальные же события развивались так: в 
760 г. умирает вдовствующая императрица и к вла
сти (небывалое событие в японской истории!) по
вторно приходит Кожэн, правда уже под новым 
именем — Сё:току. Возможно, что Фудзивара смог
ли бы поставить и ее под контроль1, но в 761 г. 
происходит решающая для всех участников после
дующих событий встреча занемогшей государыни с 
монахом по имени Дожё:. С этого момента начина
ется стремительный взлет этого авантюриста, чуть 
не изменивший ход всей японской истории. Как и в 
случае с Распутиным, первоначально главную роль 
сыграли его способности целителя.

В молодости Дожё: занимался аскетической прак
тикой на горе Кацураги, признанном центре так на

1 Есть исторические факты, позволяющие предположить, 
что Фудзивара Накамаро: до смерти вдовствующей императрицы 
Ко:мё: был любовником Кожэн, от которой потом отвернулся, 
возведя на престол послушного ему принца. В этот самый мо
мент и появился Дожё:, сумевший разрушить планы честолюби
вого царедворца.
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зываемого шаманистического буддизма, в котором 
главный акцент делался не столько на достижение 
просветления, сколько на обретение сверхъестест
венных и магических способностей. Это была та са
мая гора Кацураги, где прежде практиковался в овла
дении тайными силами легендарный основатель со
вершенно особого направления в истории японской 
религиозности, в котором прочно в синкретическую 
систему соединились и вера в местных божеств-тся- 
ми, и даосские магические практики, и буддийские 
обряды. Мы расскажем об этом легендарном маге по
дробнее сразу после истории с Дожё:, а пока отме
тим, что Дожё: был его весьма достойным последова
телем. Во всяком случае, в «Хронике семи главных 
храмов Нара» («Ситидайдзи нэмпё») о Дожё: гово
рится, что «в аскетической практике он не знал пре
дела», то есть доходил до границ возможного в изну
рении себя аскезой, результатом чего и должно было 
стать обретение сверхъестественных способностей. 
После этого Дожё: входит в школу Хоссо:, которая 
среди всех прочих нарских школ отличалась не толь
ко своей строительно-благотворительной деятель
ностью, но и вниманием к магическо-целительным 
ритуалам, для совершенствования в коих использова
лась техника медитативной йоги (вспомним, что шко
ла Хоссо: основывалась на «учении о сознании»- 
виджнянавада). Тех, кто преуспел в ней, называли 
«мастерами медитации» (дзэнси), но по методам и це
лям это был иной тип медитации, нежели более ши
роко известная медитативная практика дзэн-буддизма. 
Медитативная практика дзэнси была рассчитана не 
столько и не только на обретение просветления, как, 
скажем, в дзэн-буддизме, сколько на достижение со
стояния, в котором использование магических способ
ностей было бы наиболее эффективным.
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Практически все патриархи школы Хоссо: были из
вестными целителями. Даже ее основатель До:сё: 
(629—700, это у него учился Гё:ки), не говоря уже про 
известного нам Гэмбо:, успел прославиться и как зна
ток учения, и как врачеватель. Когда захворала супруга 
императора Тэмму:, для ее излечения по настоянию 
До:сё: был сооружен знаменитый монастырь Якусид- 
зи, посвященный будде-врачевателю Якуси (санскр. 
Бхайшаджья-гуру). Этот храм стал центром шко
лы Хоссо: и вошел потом в число так называемых 
«семи великих храмов Нара». Уже с конца VII в. при 
государевом дворе существовало специальное учреж
дение, именовавшееся «внутренним святилищем» 
(найдо:дзё\), в штат которого входили 10 буддийских 
монахов, чьей главной обязанностью было выполне
ние определенных ритуально-магических действий в 
случае болезни государя и членов его семьи. В число 
этих десяти входил и другой известный представитель 
школы Хоссо:, ее четвертый патриарх по имени Гэмбо: 
(?—746), о котором мы говорили выше. Так что при
звание к отставной государыне монаха Дожё: как наи
более умелого врачевателя (к тому времени по реко
мендации Ро:бэна он уже входил в штат «внутреннего 
святилища») было делом обыденным, вот только взлет 
его после этого знакомства оказался беспрецедентным.

• Будды, бодхисаттвы и божества (3): 
будда Якуси (Бхайшаджья-гуру)

Здесь мы вновь должны прервать ход повество
вания, чтобы более подробно познакомить читателя 
с двумя важными и чтимыми персонажами буддий
ского пантеона, которые и впредь будут встречаться 
на наших страницах. Сейчас для нас важно, что они
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играли главную роль в целительно-магической прак
тике, использовавшейся в школе Хоссо:, и Дожё: в 
частности. Первый из них — это будда Якуси.

Будда Якуси

История появления этого будды описывается в 
«Сутре о главном обете татхагаты Бхайшаджья-гу
ру» (яп. «Якусинёрайхонганкё:»).

«Главный обет» в данном случае обозначает не 
те обеты, что брались простыми смертными при по
стрижении в монахи, а обет, который дает подвиж
ник, достигший уже высших ступеней совершен
ствования и готовый по своим духовным и мо
ральным качествам стать буддой. На санскрите его 
называют пранидхана, а по-японски хонган, что,
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собственно говоря, и переводится как «основной 
или главный обет». Рассказывая о будде Майтрейя, 
мы уже говорили, что любой кандидат в будды дол
жен дать обет в том, что в результате его станов
ления буддой тем или иным образом облегчится 
судьба всех сущих. Обычно такой обет начинается 
словами: «Если я стану буддой, то...» — и далее 
следует текст самого обета.

В случае с буддой Бхайшаджья-гуру-Якуси — 
некий милосердный лекарь, на протяжении многих 
жизней взращивавший в себе «корни добра», дал 
«главный обет», что если он станет буддой, то бу
дет исцелять всех страждущих. Изображают этого 
будду держащим в руке горшочек со снадобьями, 
часто в сопровождении двух бодхисаттв — Солнеч
ного и Лунного света (яп. Никко: и Гэкко:), они и 
образуют классическую триаду будды Якуси. Эти 
бодхисаттвы, которые- в своей человеческой жиз
ни были сыновьями нашего милосердного лекаря, 
символизируют, что их отец приходит на помощь 
всегда — и днем и ночью. Именно эту скульптур
ную композицию и поместили по велению импера
тора Тэмму: в главном павильоне одноименного 
храма.

Однако неподалеку от То:дайдзи находится еще 
один храм, именуемый Новым Якусидзи — Син Яку- 
сидзи. Его основали в 747 г. по велению госуда
рыни-матери Ко:мё:, которая была опечалена пло
хим состоянием здоровья своего мужа — государя 
Сё:му. Официальная версия гласит, что непосред
ственным поводом была какая-то глазная болезнь 
ее августейшего супруга. Возможно, что все было 
именно так, ведь и поныне помощь Якуси считают 
наиболее эффективной как раз в случае проблем с 
глазами. Жаждущие избавиться от глазных болез
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ней японцы прибегают к старинному методу — на
до взять дощечку, написать на ней знак японской 
азбуки мэ (что и значит «глаз»), но только в зер
кальном отображении и поднести ее с соответству
ющими мольбами (и мздой служителям культа) 
будде. Те, кто бывал в Син Якусидзи, возможно, 
отметили, что в непосредственной близости от не
го, сразу с левой стороны от главных ворот, нахо
дится не особо приметное синтоистское святилище. 
Обычно на него мало кто обращает внимание, но 
любопытствующим откроется весьма примечатель
ная подробность: в нем ублажают дух мятежного 
Фудзивара Хироцугу, восстание которого было по
давлено в 740 г. Последуем дальше, уже в сам храм 
Син Якусидзи. Зайдя внутрь, мы обнаружим колос
сальный круглый алтарь, занимающий чуть ли не 
всю площадь храма, окруженный статуями свире
пых небесных воинов, призванных отпугивать вся
кую нечисть. А в центре найдем саму статую будды 
Якуси, но в не сопровождении сыновей-бодхисаттв, 
как в «старом» Якусидзи, а осененную огромным 
нимбом с фигурами еще шести будд, изображаю
щих различные ипостаси будды Якуси. Эта компо
зиция именуется «Семь будд Якуси», и в ее основе 
лежит совсем другая сутра, чем та, что рассказы
вает историю превращения лекаря в будду.

Текст, прочитав который можно понять сим
волический смысл этого изображения, называется 
«Сутрой о благости основного обета семи будд 
Якуси, испускающих лазурное сияние» (яп. «Якуси 
рурико: ситибуцу хонган кудокукё:»). В «Сутре о 
благости...», как и в других текстах, посвященных 
Якуси, говорится о том, что снискать милость этого 
будды возможно копированием и хранением сутр о 
нем, а также созданием его образов. Отличие «Сут
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ры о благости...» состоит лишь в том, что речь в 
ней идет о необходимости изображения всех семи 
будд Якуси. По одной интерпретации, эти будды 
единосущны главному среди них и потому изобра
жаются на его нимбе, а по другой — они суть его 
свита. Тогда композиция составляется из семи от
дельных фигур. Однако самое важное в «Сутре о 
благости...» — это обещание излечения от нервных 
и физических недугов (в действительности главной 
проблемой Сё:му была бессонница) и утверждение 
(это особо подчеркивается), что создавший изобра
жение семи будд Якуси получит надежную защиту 
от злых духов. А поскольку источником напастей, 
ставших одолевать государя Сё:му после подавле
ния восстания и убийства Хироцугу, по всей види
мости, считался именно его «мстительный дух», то 
главной целью возведения этого синто-буддийского 
комплекса и была попытка уберечь государя Сё:му 
от такого пагубного воздействия. При этом если 
буддийский храм был построен для защиты и отва
живания злонравного Хироцугу, то в находящемся 
по соседству синтоистском святилище его всячески 
ублажали, стремясь превратить в благонравного ка
ми. Метод кнута и пряника универсален и в про
странстве, и во времени.

• Будды, бодхисаттвы и божества (4): 
бодхисаттва Каннон (Авалокитешвара)

Вторым по значению лицом в целебно-магичес
кой практике школы Хоссо: был бодхисаттва Авало
китешвара, чье имя можно перевести как «Влады
ка всего видимого» или «Наблюдающий владыка» 
(яп. Кандзидзай). Однако существовало еще одно
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санскритское написа
ние его имени — Ава- 
локитасвара, которое 
было интерпретировано 
китайскими перевод
чиками как «Внимаю
щий (букв. ,,3рящий“) 
звукам», то есть жало
бам и мольбам всего 
сущего о спасении, что 
и стало наиболее рас
пространенным пере
водом, произносимым 
по-японски как Кан
нон (менее распро
странен вариант Кан- 
дзэон — «Внимающий 
звукам мира»).

Уже из имени это
го бодхисаттвы понят
но, что он играл роль 
спасителя всего су
щего, чем объясняется 
его огромная популярность. Каннон вместе с дру
гим бодхисаттвой Дзидзо: прочно удерживает пер
венство по популярности среди всего сонма япон
ских будд, бодхисаттв и божеств.

Основным каноническим источником (да простят 
читатели сей невольный каламбур), в котором дает
ся описание этого бодхисаттвы и его добродетелей, 
является уже упоминавшаяся «Лотосовая сутра». Ее 
25-я глава полностью посвящена описанию этого 
бодхисаттвы, и ее часто выделяют в качестве само
стоятельного текста, именуемого «Сутрой Авалоки- 
тешвары» (яп. «Каннонкё:»).
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В другом, тоже знакомом нам тексте — «Сутре 
цветочного убранства» — говорится, что этот бод
хисаттва пребывает на священной горе-острове По- 
талака, сокрытой за океанскими просторами в юж
ном направлении. Оттуда сострадательный бодхи
саттва внимательно следит за всем происходящим 
в мире и устремляется на помощь страждущим. 
Почти в каждой азиатской стране найдется свя
щенная гора или гористый остров, который ото
ждествляется в представлении верующих с этой ле
гендарной землей. Одно из самых известных таких 
мест — одноименный дворец далай-ламы, находя
щийся на высоком холме посреди столицы Тибе
та — города Лхасы. Ведь и сам далай-лама счита
ется манифестацией этого бодхисаттвы.

С распространением верований, связанных с этим 
бодхисаттвой, в Китае он постепенно принимает 
женский облик, становясь своеобразной богиней 
милосердия. Его культ напоминает отчасти почита
ние Девы Марии в католичестве. Недаром после 
официального запрета на христианство в Японии в 
XVII в. те, кто сохранил, несмотря на все гонения, 
верность этой религии, продолжали тайком от 
властей поклоняться Деве Марии, изображенной 
под видом Каннон. Культ этого бодхисаттвы в его 
новом женском облике проникает в Японию уже в 
период Нара. Этот бодхисаттва становится столь 
популярным, что впоследствии складывается даже 
практика ритуальных самоубийств, когда особо 
рьяные почитатели этого бодхисаттвы, жаждущие 
обрести покой в его благословенной земле и стре
мящиеся поскорее туда попасть, пускались на волю 
волн в специально построенных лодках. На лодке 
сооружали небольшую кабинку в виде храма, в ко
торой и помещали жаждущего скорейшей встречи
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с Каннон. Кабинку заколачивали снаружи, снабдив 
подвижника минимальным запасом еды и питья, и 
лодку отпускали плыть по волнам.

Но кроме этого «явного» культа Каннон суще
ствовал и культ «тайный», эзотерический, в кото
ром этот бодхисаттва, вызываемый с помощью осо
бых формул-дхарани, приходил на выручку по воле 
заклинателя.

Здесь надо отметить, что в своей «тайной» ипо
стаси Каннон имела шесть воплощений — по числу 
сфер бытия (то есть ада, голодных духов, демонов, 
животных, людей и небожителей). Соответственно, 
посвященные в тайну монахи-маги могли вызывать 
ту или иную ее ипостась, каждой из которой при
писывалась особая эффективность в той или иной 
сфере. Считается, что до Дожё: наибольшей попу
лярностью пользовалась ипостась, называемая 
«одиннадцатиликая Каннон», затем следовала «ты
сячерукая и тысячеглазая Каннон», потом «вылав
ливающая неводом (из океана страстей) всех без 
исключения Каннон». Но Дожё: обращался преиму
щественно к «обладающей исполняющим желания 
драгоценным камнем и колесом Учения Каннон» — 
Нёирин Каннон (соотносится с миром небожите
лей), которую он почитал, очевидно, самой дейст
венной из ее ипостасей.

В буддийском каноне даже есть особая сутра, 
толкующая магическую словесную формулу-дхара- 
ни (яп. дарани), которая звучит как «онхандома- 
синдаманидзивараун». Считается, что произнося
щий ее привлекает к себе внимание этой ипостаси 
и, соответственно, может рассчитывать на ее по
мощь. Однако сама по себе формула-дхарани не
действенна вне особого ритуала, который и пред
ставлял, собственно говоря, квинтэссенцию «тай
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ного знания», передаваемого лишь посвященным. 
Среди этих посвященных был и До:кё:, сумевший с 
его помощью подняться к высотам мирской власти.

Итак, преданная бывшим любовником, госуда
рыня Кожэн, судя по всему, нашла в лице Дожё: 
не только умелого лекаря, но и утешителя в делах 
куда как более интимных. Отголоски того, что их 
отношения вышли за рамки предписанного мона
шеским уставом, обнаруживаются в различных ис
торических сочинениях. Понятно, что официальная 
хроника об этом умалчивала и только бесстрастно 
фиксировала фантастический карьерный рост досе
ле никому не ведомого «мастера медитации».

При поддержке Дожё: (судя по всему, он сумел 
сплотить вокруг себя имевшее значительную поли
тическую силу буддийское духовенство) низложен
ная было государыня в 762 г. возвращается из сво
его уединения в столицу. Она провозглашает эдикт, 
в котором заявляет, что отныне она вновь забирает 
в свои руки бразды правления, а за принцем Оои, 
правившим под именем государя Дзюннин, оста
ются лишь церемониальные функции.

Фудзивара Накамаро: взбешен, но ничего поделать 
не может. В следующем году государыня продол
жила свое наступление, сместив третьего человека 
в буддийской иерархии, который был ставленником 
Фудзивара. Вместо него данное место получает, ес
тественно, Дожё:. Видя, что противостоять напору 
этого дуэта иными способами не удается, Фудзива
ра Накамаро:, следуя примеру своего предшествен
ника Хироцугу, поднимает в 764 г. восстание, кото
рое точно так же заканчивается полным поражени
ем и гибелью самого бунтовщика. После разгрома 
Накамаро: верные государыне войска окружают ре
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зиденцию государя Дзюннин, он высылается из сто
лицы и вскоре, как это обычно водится, умирает 
естественной смертью от неведомых напастей. Пре
данная же до глубины души буддийской вере и лич
но Дожё: (она почтительно именует его «наставни
ком») государыня Кожэн восходит на престол во 
второй раз (небывалое дело!), приняв новое царст
венное имя Сёлюку1.

Сразу же после этого Дожё: получает высший 
титул в государстве — «великий министр централь
ного правительства», присваивавшийся на протя
жении японской истории с той же редкостью, что 
и более привычное нам звание генералиссимуса. 
К нему был еще прибавлен знакомый нам уже ти
тул дзэнси («мастер медитации»), которым Дожё:, 
видимо, очень дорожил. Однако амбиции Дожё: бы
ли этим явно не удовлетворены: самому стать госу
дарем — вот что было его конечной целью. И чтобы 
ее добиться, Дожё: организует целую серию «чудес» 
и «знамений».

В 766 г. неожиданно в одной из статуй обнару
живаются мощи будды. Государыня в восторге и на
граждает своего «наставника в Учении» титулом до
селе небывалым — «священный повелитель» (хо:о:)2, 
который записывался другими иероглифами, но по 
звучанию точно совпадал с титулом отрекшихся от 
престола и принявших постриг японских госуда
рей. Хроника «Продолжение Анналов Японии» от

1 Думаю, что выбор имени был не случаен — ведь именно 
так звали знаменитого принца, рьяного почитателя буддийского 
вероучения. Только если для написания его имени использова
лись иероглифы, означающие «премудрая добродетель», то новое 
имя государыни означало «восхваление добродетели».

2 Этим словом в современном японском языке ныне имену
ют Папу Римского.
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мечает, что и одежда До:кё:, и еда, паланкин бы
ли как у настоящего государя. Оставалось сделать 
только один решительный шаг, к которому следова
ло тщательно подготовиться. Чудеса следуют одно 
за другим.

Хроника бесстрастно фиксирует в записи от 
767 г. сообщение, что над Исэ, где, как мы помним, 
находится святилище родоначальницы государева ро
да богини Солнца Аматэрасу, встали пятицветные 
облака — благое знамение. Естественно, это было 
истолковано как одобрение самой Аматэрасу прав
ления буддийского монаха До:кё:. Тут же меняют 
девиз годов правления, ставший звучать отныне так: 
«Покровительство божества, явленное в облаках- 
знамениях». В следующем, 768 г. в Нара привозят 
фазанов-альбиносов, появление которых в Китае 
считалось добрым знаком. Доставил их ко двору ви
це-губернатор одной из провинций, который совер
шенно случайно, конечно, приходился Дожё: пле
мянником.

Однако главную роль должен был сыграть во
шедший в силу оракул Хатимана. По случайному 
стечению обстоятельств святилищу этого ками на 
Кюсю презентуют в 764 и 766 гг. земельные угодья, 
в 767 г. начинают строительство нового святилища, 
а в 769 г. назначают нового главного священника, 
которого тут же кооптируют в управление по делам 
Кюсю (Дадзайфу), тем самым резко повышая его 
статус и престиж.

И вот в том же 769 г. приходит сообщение, что 
оракул получил провозвестие от Хатимана: ками 
пожелал видеть Дожё: на престоле. Казалось, цель 
уже достигнута, но все же правящая элита не готова 
была принять столь разительные перемены. Обра
тимся теперь к первоисточнику, хронике «Продол
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жение Анналов Японии», где дальнейший ход собы
тий описывается следующим образом:

Вначале главный священнослужитель в Дадзайфу 
по имени Сугэ-но Асомаро, чтобы понравиться Дожё:, 
решил подольститься и, солгав, что было пророчество 
от божества святилища Хатимангу:, что в Уса, сказал: 
«Если Дожё: станет государем, то в Поднебесной на
ступит великий мир». Услышав об этом, Дожё: воз
ликовал.

Государыня призвала к себе чиновника Киёмаро: и 
рекла: «Минувшей ночью во сне явился мне посланец 
великого ками Хатимана, который рек: „Великий ка
ми желает сообщить важное дело государыне, поэто
му просит послать к нему монахиню Хо:кин“. Отправ
ляйся туда вместо Хожин ты, Киёмаро:, и выслушай 
пророчество божества».

Перед отправлением в путь Дожё: напутствовал 
Киёмаро: такими словами: «Верно, ками потребовал 
посылки гонца, чтобы возвестить о моем восшествии 
на престол. Коль принесешь благую весть, щедро бу
дешь вознагражден чинами и должностями».

Киёмаро: отправился в путь. Когда он прибыл в 
святилище божества, великий ками пророчествовал: 
«В нашей стране испокон веков установлено, кому 
повелителем быть, а кому подданным. Чтобы поддан
ный повелителем стал — не бывало еще такого. Н а
следником небесного солнца непременно должен быть 
человек из императорского рода! Следует избавиться 
от нарушителей порядка!»

Киёмаро: вернулся в столицу и доложил государы
не как есть о воле божества. Дожё: рассвирепел, ли
шил Киёмаро: должности и перевел служить в Инаба 
за штат, но не прибыл Киёмаро: еще на место, как 
последовал новый указ — лишить его ранга, вычерк
нуть из регистра и в ссылку направить в провинцию 
Оосуми, а сестру его Хожин расстричь из монахинь 
и в провинцию Бинго сослать.
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Прервем здесь летописное повествование — глав
ное уже сказано. Попытка захвата трона не удалась. 
Представитель традиционной элиты Киёмаро: спу
тал все планы могущественного временщика, никак, 
похоже, не ожидавшего какого-либо сопротивления. 
Вошел ли Вакэ-но Киёмаро: в сговор с Фудзивара, 
действовал ли по своей воле — история умалчивает, 
но результатом его, без сомнения, отважного по
ступка было полное крушение столь тщательно раз
работанного Дожё: плана. Киёмаро: еще не раз ока
зывал стране и государеву роду услуги, значение 
которых трудно переоценить. Его и поныне самого 
почитают как ками в святилище, расположенном в 
непосредственной близости от нынешнего импера
торского дворца в Киото.

Судьба участников этих событий радикально по
менялась на следующий год. Государыня Сё:току 
умирает, Киёмаро: и его сестру с почетом возвраща
ют из ссылки, а некогда всесильный Дожё:, наобо
рот, лишается всех своих должностей и отправляет
ся настоятелем в провинциальный, «Буддой забы
тый» храм.

Вместе с Дожё: исчезает на некоторое время с 
политической арены и Хатиман. Однако про него 
не забывают окончательно и спустя сто лет возво
дят ему святилище неподалеку от новой столицы 
Японии — Хэйанкё: (Киото), где его чтят уже боль
ше как бодхисаттву, чем ками, покровительствую
щего императору и династии в целом. Это святили
ще в местности Ивасимидзу, сооруженное в 859 г., 
будет потом особо чтимо и включено в список глав
ных двадцати двух государственных святилищ.

Наряду со всеми этими внешними переменами 
произошли менее заметные, но куда как более важ
ные изменения в сфере государственной идеологии.
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Традиционная легитимация власти государя как на
следника богини Солнца Аматэрасу оказалась го
раздо надежнее по сравнению с предложенной буд
дизмом моделью — править достоин тот, кто чтит 
учение Будды. Инцидент с Дожё: наглядно проде
монстрировал опасность опоры исключительно на 
буддизм для обоснования права государева рода на 
власть. А ведь дело явно шло к тому, чтобы именно 
буддизму была отведена в этом главная роль, — го
сударь Сё:му, отец Ко:кэн-Сё:току, дошел в своем 
почитании буддизма до неслыханного, назвав себя 
«рабом трех сокровищ — Будды, его Учения и мо
нашеской общины». Сама государыня Ко:кэн-Сё:то- 
ку, взойдя с помощью Дожё: на престол во вто
рой раз, практически перестает пользоваться тради
ционной формулой, с которой начинались указы 
«небесных владык»: «Я государь/государыня, боже
ство явленное1, повелеваю...» Лишь единожды, за 
два месяца до своей смерти, когда всем становит
ся очевидно, что дни Дожё: как политической фи
гуры сочтены, Ко:кэн-Сё:току издает указ, в кото
ром прибегает к этой стандартной формуле, как бы 
возвращаясь к давней и опробованной веками тра
диции.

Только еще один раз в истории Японии пра
во государева рода властвовать подвергнут сомне
нию и опять будут при этом ссылаться на волю Ха
тимана — мятежный генерал Тайра-но Масакадо 
(?—940) поднимет бунт и объявит себя «новым го
сударем», но вскоре будет разгромлен и убит вой
сками под руководством все тех же Фудзивара, вы

1 То есть то, которое можно видеть воочию, тогда как все 
другие ками являются «сокрытыми» — обычно недоступными 
взору смертных.
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ведших для себя формулу власти, оказавшуюся жи
вучее их самих: государь властвует, но не правит. 
Даже тогда, когда Японией с конца XII в. на про
тяжении более 600 лет правили различные кланы 
военных правителей, именуемых сёгунами, никто из 
них не посягал на статус государева рода. Себя они, 
пусть формально и лицемерно, считали лишь на
местниками «небесных владык», которым недосуг, 
да и не подобает заниматься вещами столь проза
ичными, как ежедневное практическое управление 
страной.

Случайно ли было поражение клана Тайра, чей 
представитель покусился на «яшмовый престол», в 
их борьбе с вечным соперником — родом Минамо- 
то? Вопрос открытый и всегда останется таковым, 
но со времен государыни Ко:кэн-Сё:току сами япон
ские владыки больше никогда не ставили на первое 
место всякие заморские формулы, уразумев, что ни
что так надежно не защитит их власть, как освящен
ная преданием принадлежность к роду потомков бо
гини Солнца. Это не означает, что все остальные 
«пути» и «учения», включая и буддизм, были от
вергнуты. Всем им нашлось свое место и примене
ние, но ни одно более не претендовало на роль ду
ховной основы страны.

История Великого Западного храма 
(Сайдайдзи)

Тщетность попыток утвердить власть и постро
ить нечто на абсолютно новом, не «родном» для Япо
нии идейном фундаменте символично отразилась в 
судьбе главного архитектурного детища Дожё: — 
«Великого Западного храма», Сайдайдзи, призван
ного затмить своими масштабами и величием уже
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хорошо известный нам То:дайдзи — «Великий Вос
точный храм», сооруженный попечением государя 
Сё:му.

Решение о закладке Сайдайдзи было принято го
сударыней Сё:току в 764 г., когда удалось подавить 
восстание мятежного Фудзивара Накамаро:. Точно 
так же как и ее знаменитый предшественник принц 
Сё:току, свою победу над врагами она решает отме
тить постройкой буддийского храма, посвященного 
уже хорошо известным нам Четырем небесным вла
дыкам. Но сооружение павильона для двухметро
вых статуй этих божественных защитников отечест
ва было лишь началом грандиозного строительства, 
призванного затмить собой все дотоле созданное. 
Контроль за ним переходит полностью к Дожё:, ко
торый задумывает соорудить доселе небывалый хра
мовый комплекс. После Дожё: сочинений не оста
лось, но сама структура задуманного им сооруже
ния во многом проливает свет на взгляды, которых 
он придерживался.

Обычно центром любого монастырского ком
плекса в те времена был так называемый «диаман- 
товый павильон» (кондо:), где помещалась статуя 
«главного почитаемого» (хондзон)  в этом монастыре 
будды или бодхисаттвы. В Сайдайдзи по приказа
нию Дожё: возводится не одно, а два таких соору
жения, располагавшихся по центральной оси ком
плекса друг за другом. «Главным почитаемым» пер
вого был уже знакомый нам будда-целитель Якуси 
в окружении статуй «тайной» Каннон и прочих пер
сонажей магического буддизма, которому был при
вержен Дожё:.

Особенностью интерьера этого павильона было 
использование почти 350 зеркал, вмонтированных в 
подножия и нимбы статуй. Можно представить се
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бе, какую магически таинственную атмосферу со
здавало мерцание светильников, многократно отра
женное в этих зеркалах. Хотя похоже, что подобные 
интерьеры храмов уже были не редкостью к тому 
времени в Китае, Дожё: был первым, кто создал не
что подобное на японской земле. В этом павильоне 
должны были проводиться «тайные» обряды для 
обеспечения «блага в этом мире» (гэндзэ рияку). 
А вот ритуалы, проводимые во втором «диаманто- 
вом павильоне», должны были гарантировать рож
дение после смерти на небе бодхисаттвы Майтрейи. 
Поэтому в центре его и находилась статуя этого 
бодхисаттвы-будды, окруженная, по описаниям со
временников, просто невероятным количеством (до 
восьмидесяти) образов главных обитателей «рай
ского» неба Тушита этого будды. Почему предпо
чтение отдавалось именно «небу» Майтрейи, а не 
«чистой земле» будды Амиды, как в последующие 
эпохи, станет ясно, если мы вспомним, что мона
хи школы Хоссо: (виджнянавада) почитали именно 
Майтрейю как основателя своего учения.

Описать все другие сооружения этого поистине 
гигантского комплекса у нас нет ни возможности, 
ни особой необходимости. Надеюсь, что читатель 
уже смог хоть немного представить размах этого 
грандиозного сооружения. После опалы Дожё: стро
ительные работы продолжались, но без особого эн
тузиазма, что было вызвано как нехваткой средств, 
так и тем, что храм Сайдайдзи ассоциировался с 
коварным Дожё:. В IX в. все построенное к тому 
времени сгорело, и хотя предпринималось несколь
ко попыток восстановить былое величие храма, все 
они оканчивались в итоге неудачей. Словно дур
ная слава Дожё: передалась и его детищу. И если 
То:дайдзи, пусть и в уменьшенном виде, все же со
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хранился до наших дней, от его соперника Сайдай
дзи остались лишь камни фундамента той самой 
злополучной восточной пагоды, с которой и нача
лись все беды этого храма.

*  *  *

Продолжение нашего повествования будет по
священо буддизму, вышедшему за пределы офици
альных институций и даже самих храмов на лоно 
природы. Но прежде чем мы перейдем к рассказу 
об этом очень интересном явлении, следует сказать 
несколько слов об особенностях организации про
странства нарских храмов и о регулярных службах, 
в них проводимых.

Буддийская служба-хо:э, ритуалы-хо:ё: 
и организация храмового пространства

Термин хо:э (букв, «дхармовые собрания») явля
ется более общим, обозначающим все церемонии, 
проводящиеся в храме, в которых могли принимать 
участие и миряне, тогда как хо:ё: (букв, «дхармовая 
суть») относится непосредственно к ритуальным 
действиям, производимым буддийскими монахами. 
То есть «дхармовая суть» является одним из эле
ментов «дхармовых собраний».

В целом в буддизме можно выделить четыре ти
па служб. Первый — это праздничные служения, ко
гда, например, отмечается день рождения Будды, 
его вступление на Путь, уход в нирвану и т. д. К это
му же типу относятся и дни поминовения основателя 
храма или школы. Второй тип — это «ученые» со
брания, во время которых кто-нибудь из авторитет
ных знатоков толкует тот или иной священный 
текст. Третий тип — «внутренние» службы по по
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воду завершения строительства храма или придела 
к нему, сооружения новой статуи или завершения 
переписки сутр. Четвертый тип — это службы-мо
ления (проводятся регулярно или по особому за
просу, требы) о благополучии личном или обще
ственном, например о мире в стране или излече
нии от напасти. Понятно, что последний род служб 
представлял для мирских последователей буддизма 
наибольший интерес.

В рамках всех вышеперечисленных видов служб 
и проводятся определенные ритуалы (хо:ё:), такие 
как, например, чтение сутр, ритуализованные диспу
ты и покаяния, сеансы медитации, различные обря
ды поклонения перед образами будд, бодхисаттв или 
символическими священными изображениями (ман
долами ). В эпоху Нара в число наиболее распростра
ненных ритуалов входило толкование и чтение сутр, 
особые ритуалы покаяния и постные трапезы (сэс- 
сай), которыми завершались особо важные службы. 
При этом следует отметить, что существует прямая 
связь между устройством храма, храмовым про
странством и типологией проводимых в нем служб.

Архитектуру часто называют философией в кам
не. Это меткое замечание более чем справедливо в 
отношении храмовой архитектуры, которая является 
прямым отражением учения той или иной школы и 
всего духа эпохи в целом. Несколько забегая вперед 
и затрагивая вскользь особенности буддизма после
дующих эпох, вкратце рассмотрим, как изменялась 
организация храмового пространства в Японии.

Внимательный наблюдатель, которому довелось 
побывать в храмах древнейшей столицы Нара, сразу 
отметит, что алтарь со скульптурными изображения
ми занимает практически все внутреннее простран
ство храма. Изображения огромны, подавляют, чело
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веку места во внутреннем священном пространстве 
почти не остается, он как бы вытесняется вовне. И в 
самом деле — в этот период практически все риту
альные действия проводились снаружи, в храмовом 
дворе, окруженном со всех сторон стеной. Распахи
валось множество огромных дверей-врат, занимав
ших практически весь фасад храма, и участники це
ремонии, на которой кроме монахов присутствовала 
преимущественно лишь знать, с благоговением взи
рали снаружи на чудесную картину, открывающуюся 
их взору, при этом оставаясь под открытым небом. 
Весь храм являлся как бы гигантским алтарем, в ко
тором место было только священному.

Затем на смену каменной ограде, окружавшей 
монастырский двор, пришли крытые галереи, как в 
То:дайдзи. Например, места для участников церемо
нии «открытия глаз будды» 752 г. распределялись 
следующим образом. Настоятель храма и руководи
тель церемонии находились в самом «диамантовом 
павильоне», основное действо происходило на спе
циально сооруженной платформе в центре храмово
го двора, вокруг которой были выделены места для 
знати (включая и государя) и музыкантов, а в кры
тых галереях размещались монахи. Таким образом, 
было задействовано все храмовое пространство, как 
внутреннее, так и внешнее.

В следующий период японской истории, назы
ваемый Хэйан, наиболее популярными становятся 
школы тайного, эзотерического буддизма, в учении 
которых провозглашалась возможность для всех, 
кто овладеет определенными, «тайными» навыками, 
стать буддой очень быстро уже в этой жизни. Тем 
самым расстояние — и метафизическое, и времен
ное — между «просветленным существом»-буддой 
и обычным смертным резко сокращалось, что нашло
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свое отражение и в изменении храмовой архитекту
ры. Изображения будд и бодхисаттв уменьшились 
в размерах и отступили вглубь храма, как бы осво
бождая место и для людей. Храмовое простран
ство стало делиться почти поровну — половина для 
будд, половина для смертных, которым теперь бы
ло позволено находиться под одной крышей со 
священным. Однако четкие границы сохранялись — 
алтарное подножие для статуй будд и бодхисаттв 
оставалось значительно выше уровня пола помеще
ния для молящихся.

Было еще одно важное доктринальное новшест
во — учение тайного буддизма, ставшего популяр
ным в эту эпоху, было обращено не только к монар
ху и правящей элите, но утверждало возможность 
каждого, кто овладеет соответствующими практика
ми, достичь просветления. Оно было направлено и 
на «защиту государства», и на индивидуальное спа
сение. Происходит своего рода демократизация и 
индивидуализация восприятия буддизма в Японии, 
что нашло свое отражение и в архитектуре — за
крытые храмовые дворы размыкаются. Даже в тех 
храмах (например, Ниннадзи и Хо:ко:дзи), где, сле
дуя старым образцам, продолжали возводить кры
тые галереи-ограды, их теперь строили только с бо
ков, оставляя фронтальную часть храмового двора 
полностью открытой, как бы визуально символизи
руя устранение доктринальных препон для всех без 
исключения жаждущих «стать на Путь».

В следующую эпоху, эпоху Камакура, эти тен
денции еще больше усиливаются, в результате чего 
становятся популярным две новые разновидности 
буддизма. Одни школы, проповедующие учение 
о «чистой земле», подчеркивали, что любой чело
век, даже самый отъявленный грешник (некоторые
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утверждали, что грешник даже имеет больше шан
сов на спасение, нежели праведник, — вариант хо
рошо известный по христианской формуле о «бла
женстве нищих духом»), может легко переродиться 
в следующей жизни в «чистой земле» будды Ами
ды, чтобы искать в этом блаженном месте дальней
шего спасения. Для того надо лишь возглашать имя 
будды Амиды и преисполниться веры в него. Во
круг храмов не только исчезают монументальные 
ограды, но и все внутреннее пространство храма 
становится единым целым. Алтарь, на котором на
ходится статуя будды или заменяющая его образ 
каллиграфическая надпись, лишь чуть приподнят 
над полом. При этом само алтарное пространство 
занимает теперь только незначительную часть хра
мового помещения, а большая отныне предназнача
ется для молящихся. Пространство людей начинает 
доминировать над территорией будд.

В другом, ставшем популярным в это время на
правлении буддизма, дзэн-буддизме, делался ак
цент на собственных усилиях адепта для достиже
ния спасения. Поклонение буддам и бодхисаттвам 
как существам божественным здесь не приветство
валось, и их изображения практически исчезают из 
интерьера. Лишь в самой глубине можно обнару
жить небольшое скульптурное изображение исто
рического Будды Шакьямуни, которого почитают 
здесь скорее как отца-основателя учения и великого 
мудреца, чем как сверхъестественное существо. Оно 
играет здесь практически ту же роль, что и бюсты 
великих ученых в институтах и университетах, этих 
«храмах науки». Одна из главных идей дзэн-буд
дизма в том, что между сакральным и мирским 
принципиальных различий нет, и вся проблема за
ключается в омраченности человеческого разума,
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которую и следует преодолевать. Отражение этой 
идеи можно видеть в том, нто дзэнский храм стано
вится жилищем для наставника и его последовате
лей, резко уменьшаясь в размерах и делаясь прак
тически неотличимым от обычного дома. В дзэн- 
ской школе Риндзай, известной своим сакральным 
искусством каменных садов, акцент вообще перено
сится с самого храмового пространства, искусствен
ного творения рук человеческих, на мир природы. 
Это, правда, не «дикая» природа, почитаемая в син
то, но «облагороженная» и символически организо
ванная человеческой рукой. Об этом мы будем го
ворить подробнее во второй части нашего повество
вания, а сейчас отметим, что тяга к природности и 
естественности была заметна в японском буддизме 
еще с древности, и в период Нара, к которому мы 
сейчас вновь возвращаемся, начинает складываться 
особая синкретическая форма религиозности, соче
тающая поклонение природным объектам и стихи
ям с буддийским учением и магическими практика
ми, как местными, так и завезенными с материка.

♦ ПОДВИЖНИК ЭН, МАГ И ЧАРОДЕЙ, 
ЛЕГЕНДАРНЫЙ ОСНОВАТЕЛЬ СЮ:ГЭНДО:

Следующим персонажем нашего повествования 
станет уже упоминавшийся в истории с самозван
цем До:кё: знаменитый отшельник, маг и чародей, 
почитаемый как основатель важнейшего в истории 
японской религиозности «пути аскезы для обрете
ния сверхъестественных способностей» (сю:гэндо:). 
Начал он свою подвижническую деятельность на го
ре Кацураги, ставшей с тех пор центром шамани- 
стического буддизма. Именно здесь, как мы по
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Эн-но гё:дзя

мним, начинал впоследствии свою карьеру и До:кё:, 
совершенствуясь в аскезе и обретая благодаря это
му сверхъестественные умения, сыгравшие столь важ
ную роль в его последующем взлете.

Достоверных фактов о жизни этого действитель
но загадочного «господина N» известно крайне ма
ло. Почитающие его в качестве основателя различ
ные течения сю:гэндо: 7 июня 2000 г. отметили 
1300-летнюю годовщину со дня его кончины. Одна
ко эта дата более чем условна, так как никакой на
дежной информации о датах его жизни не имеется. 
В официальных исторических документах он упо
минается лишь единожды, в хронике «Продолжение 
Анналов Японии» под 699 г., где говорится:
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Подвижник Эн (Эн-но гё:дзя) [по прозвищу] Ма
лый Р ог1 (Оцуну) сослан на остров Идзу. Сначала он 
жил на горе Кацураги и был известен тем, что знатно 
колдовал. ...Но затем Малый Рог стал пользоваться 
своей магической силой во вред и смущать народ. 
Сбился с пути истинного, потому и был приговорен 
к ссылке. О нем ходили слухи, что Малый Рог по 
воле своей чертями и божествами повелевает, они ему 
воду таскают, хворост собирают, а кто откажется по
виноваться, того так свяжет колдовскими чарами, что 
тот и пошевелиться не может.

Можно себе только представить, какое любопыт
ство вызывала эта фигура, если даже официальная 
хроника не преминула упомянуть о его сверхъесте
ственных способностях, а ореол гонимого властями 
лишь усиливал притягательность этого загадочного 
подвижника.

• Будды, бодхисаттвы и божества (5): 
премудрый повелитель Павлин (Кудзяку мё:о:)

Если попавший в опалу До:кё: предпочитал всем 
прочим магическим формулам дхарани бодхисатт
вы Каннон, то, по преданию, подвижник Эн исполь
зовал заклинание видъя-раджа Павлина (Кудзяку 
мё:о: дхарани). Видъя-раджа (яп. мё:о:) — это осо
бый класс (третий по значимости после будд и бод
хисаттв) божеств эзотерического, тайного буддиз-

1 Это прозвище, скорее всего, намекало на некую шишкооб
разную деформацию черепа Эн-но гё:дзя, напоминающую рог 
или рога (в японском языке нет грамматического числа, поэтому 
и сказать трудно), что в глазах его современников было явным 
дополнительным свидетельством его принадлежности к сущест
вам сверхъестественным.
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ма, являющихся персонификацией магической силы 
заклинаний-длгдфани (яп. сингон). Они являлись к 
тому, кто возгласил соответствующее заклятие, и 
проделывали требуемую от них работу. Это своего

Кудзяку мё:о:

рода грозная ипостась будд, облекаясь в которую те 
расправляются с врагами Учения и прочей нечистью.

Выбор в данном случае павлина в качестве такой 
ипостаси объясняется убеждением в том, что эта 
птица питается ядовитыми змеями, насекомыми и 
растениями, обладая тем самым «секретом» проти
воядия. Сохранился целый ряд текстов, основным 
из которых является «Сутра о матери будд мудром
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повелителе Великом Павлине» (яп. «Буцумо дай- 
кудзяку мё:о:кё:»), в которых рассказывается одна 
и та же история о том, как один из монахов был 
укушен змеей, а Будда научил его через посредство 
своего любимого ученика Ананды заклятию этого 
«премудрого повелителя Павлина», произнеся ко
торое можно излечиться от подобных напастей. 
Однако сфера применения этого заклятия, звуча
щего как «маюкиритэисовака», гораздо шире. Ведь 
в буддизме три главных порока — алчность, гнев и 
невежество — именуются традиционно «тремя яда
ми» (яп. сандоку), так что дхарани Павлина счита
ется надежным противоядием и от них, ну а в Япо
нии оно пользовалось славой вообще универсаль
ного средства от всех напастей. Особенно после 
того, как разнеслась молва, что сам подвижник Эн 
отдает ему предпочтение перед всеми прочими за
клятиями.

Популярность Эн-но Оцуну в народе сравнима 
разве что с «босацу» Гё:ки. Легенды о нем неисчис
лимы, а количество якобы «открытых» им священ
ных гор и основанных храмов воистину безгранич
но. В этом ему только один соперник — Великий 
Учитель, Распространяющий Учение Будды, Ко:бо:- 
дайси, о котором мы будем говорить в следующей 
главе. Но если Гё:ки был все же официально возве
денным в сан монахом, лишь потом ставшим свое
вольно распространять Учение, то подвижник Эн 
никогда не имел отношения ни к каким официаль
ным институтам. Он принадлежал к многочисленно
му и по большей части безымянному племени само- 
обращенных приверженцев буддизма. Их называли 
в Японии убасоку и убаи от санскритских слов упа- 
сака и упасика, которыми в Индии называли мужчин 
и женщин, принявших учение Будды, но оставшихся
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мирянами. То есть изначально так именовали мир
ских последователей Будды. В Японии же так стали 
называть тех, кто по тем или иным причинам не по
лучил официального монашеского статуса, но при
нял постриг самовольно. Вот с этими-то «частными 
монахами» (с и д о с о «монахи, принявшие постриг 
частным образом») государство нещадно боролось. 
Ведь толку от них для страны не было никакого: не 
работая на земле, податей они не платили, за без
опасность государя и государства не молились, то 
есть были людьми с государственной точки зрения 
не только бесполезными, но и вредными, ибо пода
вали дурной пример остальному населению, смущая 
и отвлекая его от производительного труда.

Да и ждать от них можно было чего угодно. Вот 
в легендарной биографии самого подвижника Эн, 
помещенной в уже знакомых нам по рассказам о 
«босацу» Гё:ки «Записях о чудесном и удивитель
ном явленном воздаянии за добро и зло в стране 
Японии» (яп. «Нихонкоку гэнпо: дзэнъаку рё:ики»), 
в качестве повода для ссылки упоминается донос 
одного из недовольных божеств, которого подвиж
ник Эн колдовскими чарами заставлял трудиться на 
себя. Этот ками не преминул донести императору, 
что Эн якобы готовится свергнуть его с престола.

Так что государство всячески старалось пода
вить эту частную инициативу, грозящую обернуть
ся и экономическими, и политическими неприят
ностями. И если официально принявший постриг 
Гё:ки еще при жизни добился признания со сторо
ны правительства и больших чинов, то подобного 
признания подвижнику Эн пришлось ждать больше 
тысячи лет — лишь в 1795 г. Малый Рог удостоился 
от императорского двора титула Дзинбэн-босацу, 
то есть Бодхисаттвы, что Божеством Обернулся.
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Понятно, что борьба со всеми этими «частными 
монахами» была делом, изначально обреченным на 
провал. Помимо всего прочего, они, говоря совре
менным языком, имели свою нишу на рынке — про
стой народ также нуждался во всякого рода кол
довстве и знахарстве, да и в простом утешении и 
ободрении людей, сведущих не только в том, что про
исходит на земле, но и в том, чего ожидать в мире 
ином. Особенной же славой пользовались те из них, 
кто совершенствовал свои сверхъестественные спо
собности изнурительной аскезой и молением в мес
тах загадочных и страшных — горах. Издавна горы 
считались в Японии обителью сил сверхъестествен
ных и далеко не всегда благоволящих человеку. Всту
пали туда с опаской и при первой возможности ста
рались побыстрее их покинуть. Поэтому на тех, кто 
отваживался пребывать в горах долгое время, взира
ли с трепетом и благоговением. Со временем таких 
аскетов стали называть ямабуси — «спящими в го
рах», то есть теми, кто не спешит с приближением 
темноты вернуться на ночлег в обжитые человеком 
равнины или долины (сато), а рискует заночевать в 
этих страшных местах. Практика таких аскетов впос
ледствии сложилась в особое и очень влиятельное те
чение в истории японской религиозности, получив
шее название сю:гэндо:, то есть «путь аскезы для об
ретения сверхъестественных способностей».

«Путь аскезы для обретения 
сверхъестественных способностей»-сю:гэндо:

Сю:гэндо:, основателем которого считается Эн-но 
Оцуну, сложилось в результате взаимовлияния трех 
традиций — японских местных верований синто, 
китайского даосизма и пришедшего из Индии, но
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уже значительно китаизированного к тому времени 
буддизма, в основном эзотерического, тайного толка. 
Последнее обстоятельство очень важно, так как ки- 
таизированность буддизма выразилась прежде всего 
в том, что видимый, феноменальный мир перестал 
восприниматься исключительно как юдоль скорби. 
Скорее с сансарой отождествлялась только социаль
ная жизнь, общество, город, которым противопо
ставлялась (под несомненным влиянием даосизма) 
природа (почти нирвана) и уединенная жизнь на ее 
лоне. Эзотерический буддизм также отказался от 
безусловного отрицания ценности феноменального 
бытия, что было свойственно раннему буддизму и 
всей индийской традиции в целом, и пришел к то
му, что этот мир не должен просто отвергаться, — 
заключенная в нем энергия может и должна быть 
направлена в иное русло, способствующее скорей
шему достижению вожделенного просветления. Да
осский идеал отшельничества в горах был полно
стью воспринят буддизмом и переосмыслен — те
перь не вечная жизнь на земле (или в «пещерных 
небесах»), а вечная нирвана становилась целью по
движника. В Японии издавна верили, что горы — 
это обитель божеств и душ мертвых. Все связанное 
с горами было таинственным и опасным. Но вместе 
с тем в горах таилась мистическая энергия, кото
рая с помощью определенных ритуалов могла быть 
«освоена», «укрощена» подвижником, что и давало 
ему в итоге сверхъестественные способности. Имен
но это и было главной целью последователей по
движника Эн по прозвищу Малый Рог, который 
«всегда мечтал, оседлав пятицветное облако, летать 
за краем небес, быть почетным гостем во двор
це горных отшельников, блаженствовать в парке 
вечности и, возлежа среди цветочного сада, вбирать
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в себя пневму-̂ w, что питает дух и тело»1. Однако, 
если Эн-но Оцуну ни в чем не нуждался, добывая 
все необходимое с помощью «чертей и божеств», 
его менее талантливые коллеги вынуждены были 
брать мзду со смертных, коим предлагали взамен 
поколдовать, помолиться, порчу снять или напасть 
изгнать. Они выполняли еще и важную роль своего 
рода божественных почтальонов — ведь благода
ря магическим буддийским ритуалам они полу
чали доступ в святая святых, отваживаясь прибли
зиться к местообиталищу коми. Согласно исконным 
синтоистским представлениям, божества-шлш боль
шего всего ценят чистоту, не делая различий между 
чистотой моральной и физической. Только чис
тые телом и духом могут входить в контакт с боже
ствами, не рискуя вызвать их гнев и возмездие-та- 
тари.

Можно сказать, что синтоистские ритуалы не 
могли обеспечить той высокой степени чистоты 
и, соответственно, безопасности, которая бы позво
ляла беспрепятственно входить в контакт с боже
ственным тогда, когда требуется человеку, а не 
угодно божествам. Обычно же приходилось долго 
ждать (порою несколько недель), пока коми из «со
крытого мира» изволит снизойти в «мир явлен
ный», чтобы явить свою волю, овладев для этого 
телом медиума, — роль, которую исконно исполня
ли синтоистские жрецы. Ямабуси же, вооружен
ные новой ритуальной техникой, могли входить 
в контакт с божественным, когда им было нуж

1 Это цитата из упомянутой выше легендарной биографии 
Малого Рога. Обратим внимание на то, что вся риторика и тер
минология абсолютно даосская и является, по сути, скрытой ци
татой из даосских текстов.
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но, обеспечивая требуемую оперативность в достав
лении людских молений до божественных ушей. 
За это им и полагалась мзда, зарабатывая кото
рую они совершенствовались в различных аскети
ческих практиках, закаляя тело и дух и приближая 
тот час, когда сами навсегда найдут успокоение в 
нирване.

Движение ямабуси в полной мере сформирова
лось в следующий период японской истории, о ко
тором мы будем говорить в третьей главе. Там же 
более подробно остановимся на практиках ямабуси, 
позаимствованных ими из эзотерического буддизма. 
А в завершение этой главы расскажем об одном 
последователе Эн-но гё:дзя, чья деятельность при
ходится как раз на рубеж двух эпох. Прославился 
он открытием священного пространства, которому 
суждено было сыграть особую роль в японской ис
тории спустя почти тысячу лет после этого. Имя 
ему Сё:до:.

♦ ПЕРВООТКРЫВАТЕЛЬ ГОР 
«СОЛНЕЧНОГО СВЕТА»: СЁ:ДО:

(735-817)

Весьма примечательно, что первая биография 
этого подвижника и история открытия им священ
ного пространства написаны фигурой культовой в 
японском буддизме, его современником и основопо
ложником одной из наиболее влиятельных школ 
японского буддизма по имени Кужай. Считается, 
что этот текст был заказан Кужаю, слывшему еще 
и непревзойденным мастером китайской словесно
сти, самим Сё:до: для стелы, которая должна была 
быть установлена у подножия главной из священ
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ных гор, им открытой1. Текст этот называется весь
ма примечательно — «Памятная запись о том, как 
шрамана Сё:до:, преодолев реки и воды, отполи
ровал сокровенную жемчужину». «Отполировать 
сокровенную жемчужину» — образное выражение, 
означающее «достичь просветления». Подобная ха
рактеристика из уст Кужая дорогого стоит. То, что 
он согласился написать такой текст, свидетельству
ет об уважении, которое испытывал этот знаме
нитейший из буддийских учителей к вроде ничем 
особо не приметному Сё:до:. О том, что послужило 
причиной этому, мы поговорим ниже, а сейчас по
следуем за сочиненным Кужаем жизнеописанием, 
привлекая еще один текст, написанный сразу после 
«ухода в нирвану» Сё:до: его учениками. Называет
ся он «Дневники о начале аскетической практики 
на горе Поталака» («Фударакусан кэнрицу сю:гё: 
никки», 818 г.). Это редкая возможность позна
комиться с относительно достоверной биографией 
горного аскета-ямабуси, тем более жившего так дав
но. К тому же открывающиеся в нем, казалось бы 
незначительные, детали говорят нам порою о духов
ном мире и представлениях древних больше, неже
ли сотни ученых трактатов.

Итак, родился будущий аскет в провинции Си- 
моцукэ (нынешняя префектура Ибараки) и уже в 
возрасте девятнадцати лет решил «вступить на путь 
Будды». Он уединился в скальном гроте в мест
ности Идзуру, где «почитал тысячерукую Каннон,

1 В отличие от европейцев, японцы вслед за китайцами пред
почитали увековечивать памятные события не созданием скульп
турных памятников, а каменными стелами (яп. хи), на которых 
вырезался текст, во всех подробностях описывающий, что и ко
гда здесь произошло. И поныне эти стелы можно увидеть в ог
ромных количествах во всех уголках Китая и Японии.
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искал убежища в трех сокровищах и совершенство
вался в четырех главных составляющих пути — обе
тах, медитации, овладении мудростью и полном осво
бождении». Так прошло три года, после чего было 
ему во сне указание отправиться на гору Ёконэсан. 
Там в «глубокой пещере» он провел еще три года, 
совершенствуясь в монашеских добродетелях. Лишь 
после того он в 761 г. принимает официальный по
стриг в местном храме Якусидзи, где проводит в от
носительном покое и комфорте последующие пять 
лет. Однако его неудержимо влечет к себе горный 
кряж, открывающийся вдалеке, над которым «стоят 
неизменно четырехцветные облака» — явное свиде
тельство святости того места. В 766 г. Сё:до: реша
ется оставить обитель и, захватив с собой «сутры 
и образы», устремляется к вожделенной вершине. 
У самого подножия путь ему преграждает стреми
тельная горная река, текущая средь крутых скал. 
Сё:до: произносит заклинание-дхарани, и явивший
ся тут же «премудрый повелитель» (мё:о:) велит 
двум огромным змеям переползти поток, став мос
том для подвижника. Считается, что это тот самый 
приметный изогнутый «Божественный мост» (Сим- 
баси), который и поныне видит каждый, направ
ляющийся с прозаического современного вокзала 
в это священное место.

Преодолев таким образом реку, Сё:до: у подно
жия горы, с которой поднимались «четырехцветные 
облака», сплетает «хижину из травы», строит ча
совенку, помещает туда образ Каннон и нарекает 
это сооружение храмом Четырех драконов (Сихон- 
рю:дзи). В следующем, 767 г. Сё:до: предпринимает 
первую попытку подняться на вершину, но безус
пешно — путь его преграждает «снег, туман и рас
каты грома».
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Мы уже говорили о том, что горы почитались 
священным, а потому и запретным местом, куда 
безбоязненно могут подниматься только чистые ду
шой и телом. Поэтому Сё:до: воспринимает эти пре
пятствия как знак местного божества, означающий, 
что он еще не готов к тому, чтобы войти в свя
тая святых. В течение последующих четырнадца
ти лет он занимается аскетической практикой для 
«очищения шести корней», то есть ума и пяти ор
ганов чувств. Считается, что ритуальная фраза рок- 
кон сё:дзё: («очищение шести корней»), которую 
произносят многократно во время синтоистских ри
туалов очищения, была введена в широкий обиход 
именно Сё:до:, являясь еще одним подтверждением 
взаимовлияния двух священных традиций — мест
ной и заморской. Как свидетельствует Кужай в сво
ем похвальном слове, чтобы добиться искомой чис
тоты, которая бы позволила подвижнику беспрепят
ственно вступить на вожделенную вершину, Сё:до: 
«стремился к истинному просветлению, овладевал 
учением, искал прибежища в Каннон, почитал Ша- 
кьямуни, странствовал аскезы ради, всходил на пи
ки, следовал следам драконов на утесах, фениксовы 
обиталища проходил и, покровительствуемый боже- 
ствами-холш, странствовал по горам и рекам».

Однако, несмотря на столь суровую аскезу, вто
рая попытка, предпринятая в 782 г., тоже успехом 
не увенчалась. Но в этот раз уверенности в собст
венных силах и чистоте, да и решимости у Сё:до: 
было больше. В марте 782 г. он копирует несколько 
сутр во славу божеств, а потом в течение семнадца
ти дней почти без перерыва читает их у подножия 
непокоренной вершины. Он молит «убрать обвола
кивающий туман дракона ядовитого» и позволить 
ему взойти на вершину, чтобы «почтить там богов-
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коми и тем самым восхвалить благость божествен
ную». Свою мольбу он заключает словами: «Помо
гите исполнить мой обет! Коль не достигну я вер
шины горной, не достичь мне и просветления во
век!» Итак, на карту было поставлено все. Милость 
божеств и решимость подвижника наконец принес
ла плоды — спустя пятнадцать лет он все-таки вос
ходит на вожделенную вершину горы Нантайсан.

Открывающийся оттуда вид был просто велико
лепен: горные цепи окаймляли долину, на дне ко
торой, словно драгоценное зеркало, сверкала гладь 
огромного озера. Сомнений для Сё:до: не было — 
он нашел рай на земле, земное отображение «чистой 
земли» бодхисаттвы Каннон, ее икону, исполнен
ную самой природой великолепием гор и водной 
глади. Гора Нантай (Мужское тело) была пере
именована в Футара (Фудара) (от японского назва
ния «чистой земли» бодхисаттвы Каннон — Фуда- 
раку), храм Четырех драконов — в храм Исполнен
ного обета (Мангандзи). Сё:до: начинает заниматься 
активным освоением открытого им священного про
странства, возводя многочисленные святилища и 
храмы во славу божеств и будд.

Священная география

Здесь очень важно отметить и понять, что дея
тельность по созданию этих многочисленных святи
лищ и храмов, переименованию гор, рек и озер, про
должавшаяся еще не одно поколение после смерти 
Сё:до:, имела огромное значение. Шло сакральное 
осмысление и интерпретация ландшафта. Подвиж
ник, благодаря обретенному в результате аскезы ду
ховному видению, прозревал в, казалось бы, проза
ичных элементах пейзажа их сокровенную духов
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ную природу, внутреннее соответствие и сроднен- 
ность с тем горним миром, «чистой землей», кото
рая описывалась в священных текстах и открыва
лась ему в медитативных бдениях. Теперь ему оста
валось отыскать и «прочесть» не символы, но знаки 
(это тоже важное различение!1) этого мира в кон
кретном ландшафте, «открывая» его непосвящен
ным и тем самым давая возможность и простому 
человеку приобщиться к священному не умозри
тельно, не только слушая проповеди или созерцая 
сакральные изображения, но и реально, физически, 
во плоти. Передвигаясь по реальному земному про
странству, адепт как бы одновременно совершал и 
духовное путешествие, приобщаясь к горней в пря
мом и переносном смысле благодати.

Позднее в Японии появились так называемые 
«паломнические мандалы» (санкэй мандара), то есть 
изображения священных пространств, причем изо
бражения реальные, учитывающие конкретные гео
графические особенности данной местности, и на 
этих мандара художественными средствами раскры
валась их сакральная суть.

Подобное восприятие определенных ландшаф
тов и точек на земной поверхности как реальных 
знаков священного в нашем профанном мире не яв
ляется исключительной приметой японской религи
озности, но весьма характерно для нее, демонстри
руя в который раз неоднократно отмечаемую иссле
дователями склонность японцев к конкретности в 
восприятии мира в противовес абстрактной умозри-

1 В отличие от условности и произвольности символов, ко
торые в сакральном контексте лишь намекают на божественное, 
являются иносказанием о священном, знаки есть прямое и кон
кретное явление священного или свидетельства о нем в обыден
ном, профанном мире.
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тельности. Это объясняет ту важную роль, которую 
играли паломничества к святым местам в японской 
религиозной традиции, — ничто не могло заменить 
благодати, снисходившей на адепта при посещении 
им особых точек, своеобразных перекрестков, где 
мир священный входил в соприкосновение с миром 
профанным. Именно эти представления и способст
вовали появлению, становлению и развитию прак
тики сю:гэндо: в целом — горные аскеты -ямабуси, 
взбираясь по горным тропам, тем самым совершали 
восхождение и к высотам духа.

В заключение нашего рассказа о Сё:до: несколь
ко слов о дальнейшей судьбе открытого им священ
ного пространства. Существует предание, что после 
его смерти, в 820 г. в открытых им местах побывал 
сам Кужай. Скорее всего это не более чем леген
да, а вот прибытие сюда в 848 г. второго патриарха 
школы Тэндай по имени Эннин более похоже на 
правду. Во всяком случае, с IX в. священное про
странство, открытое Сё:до:, переходит под патронаж 
этой школы, что ознаменовалось весьма примеча
тельными изменениями в названиях — основанный 
Сё:до: храм Мангандзи превратился в «Палаты ис
тинных знаков Единой Колесницы» (Итидзё: дзис- 
со: ин)1, а потом, когда он обрел покровительство 
императорского двора, в «Храм идеального монар- 
ха-чакравартина» (Риннощзи). Однако, пожалуй, 
самое интересное произошло с изменением назва
ния главной вершины этого священного простран
ства.

1 Учение о «Единой Колеснице», которое включает в себя и 
одновременно превосходит уже известные нам «Малую» (Хиная
на) и «Большую» (Махаяна), является одной из отличительных 
особенностей школы Тэндай, о чем мы подробнее будем говорить 
в следующей главе.
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В книжке про синто мне уже доводилось писать 
про особенности японского языка, который, позаим
ствовав китайскую письменность, стал использо
вать и китайские чтения иероглифов. Учитывая то, 
что китайские слова односложны и различаются на 
слух по четырем базовым тонам, а в японском язы
ке эти тона отсутствуют, можно представить, какие 
колоссальные возможности для толкований откры
вала возникшая в результате этого омонимия. На
пример, в словаре японского языка издательства 
Кэнкю:ся приводится 13 словарных статей для сло
ва ко с коротким о и 32 с длинным. Причем разница 
в значении этих всех коротких и долгих ко (ко:), 
записываемых разными иероглифами, но на слух, за 
исключением разницы в долготе гласного, неотли
чимых, колоссальна — от «двери», «порошка» и 
«озера» до «стали», «климата» и «маркиза»! Если 
учитывать еще то, что каждый иероглиф читался в 
разные времена в Китае по-разному и практичес
ки все эти исторические чтения сохранились в со
временном японском, как на полке пресловутого 
Плюшкина, а родные японские слова тоже имеют 
четкую слоговую разбивку, то можно себе только 
представить, какие безграничные возможности для 
словесных и смысловых игр открывались!

Весь этот арсенал в полной мере был применен 
и в нашем конкретном случае. Итак, гора Нантай 
была переименована в Фудара. Для записи этого 
слова использовались иероглифы, которые подобра
ли не по смыслу, а исключительно для фонетиче
ской транскрипции санскритского названия «чис
той земли» бодхисаттвы Авалокитешвара-Каннон — 
Поталака. На японский лад они произносились как 
Фудараку. Слово фудара без озвончения централь
ного согласного может произноситься как футара,
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что позволяет записать его двумя другими иерогли
фами, опираясь уже на их японское произношение. 
Получается «осмысленный» бином, состоящий из 
двух частей — фута, что значит «два», и ара, что 
означает «буря, ненастье». Как мы помним, соглас
но жизнеописанию Сё:до:, дважды неблагоприятные 
погодные условия препятствовали его восхождению 
на эту вершину, что и служило своего рода «оправ
данием» подобного нового прочтения названия свя
щенной горы. Существует и версия, увязываю
щая происхождение этого названия с легендой о 
двух (фута) буйных (ара) божествах-ками, обитав
ших на этой горе и поначалу не допускавших туда 
Сё:до:.

Однако история с переименованием горы на этом 
не закончилась. Те же иероглифы «два» и «буря», 
прочитанные уже на китайский манер, дают нам 
вместе сочетание, звучащее как никко: (с долгим о). 
Для записи этого бинома можно подобрать массу 
других одинаково звучащих иероглифов, но имею
щих абсолютно другой смысл. В нашем случае была 
выбрана пара, означающая «солнечный свет», кото
рая поныне используется для обозначения этого свя
щенного пространства.

Правда, для большинства современных японцев 
и иностранных туристов это географическое назва
ние ассоциируется преимущественно не с деятель
ностью Сё:до:, а с пышным мавзолеем-святилищем 
основателя династии сёгунов Токугава, который был 
сооружен в этих местах в начале XVII в. и с тех пор 
почитается как одно из чудес японской архитекту
ры. Именно с появлением данного культового цент
ра и связано закрепление за этим священным мес
том названия «Солнечный свет». Но это уже совсем 
другая история, до которой мы еще доберемся в
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своем повествовании, а сейчас вернемся вновь в са
мый конец VIII в., когда назревал судьбоносный 
для истории всей страны перелом — начиналась но
вая эпоха, получившая название Мира и Покоя — 
Хэйан.

• О роли Кореи 
в истории японской культуры

Прежде чем мы перейдем к рассказу о следующем 
периоде японской истории, я считаю необходимым 
сделать еще одно замечание, связанное с той огром
ной ролью, которую сыграла Корея в фантастически 
быстром культурном и государственном развитии 
Японии в древний период. Ее роль была аналогична 
той, которую сыграла Украина в культурном и ре
лигиозном развитии Московии в X V II—XVIII вв. (до
статочно вспомнить такие имена, как Петро Моги
ла, Феофан Прокопович, Мелетий Смотрицкий и пр.) 
после «воссоединения» 1648 г., а остзейские нем
цы — в становлении бюрократической государст
венности Российской империи в послепетровский пе
риод, после «присоединения» прибалтийских тер
риторий. Империи не любят вспоминать, что они 
обязаны своими достижениями еще кому-то, кроме 
них самих, тем более если эти кто-то оказываются 
потом на положении колонии, всячески угнетаемой и 
подавляемой, чье развитие искусственно тормозит
ся, природные и интеллектуальные ресурсы выкачи
ваются, употребление родного языка запрещается, 
а после того, как в результате подобной полити
ки культурный и экономический уровень колонии на
чинает уступать метрополии, ее обитатели ста
новятся еще и предметом насмешек со стороны
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«имперского народа» в качестве этаких недотеп и 
дурачков, которым теперь уж никак не прожить 
самостоятельно без надлежащего «братского» при
смотра.

Как ни прискорбно, подобное отношение к Корее 
и корейцам со стороны японцев до сих пор дает о 
себе знать. Поэтому заявление нынешнего японского 
императора в свой день рождения, что он чувствует 
«родство с корейским народом», оказалось для мно
гих в Японии шоком. Император имел в виду хорошо 
известный специалистам, однако отнюдь не афиши
руемый факт — матерью великого государя Камму, 
основателя города Хэйанкё:, более известного ныне 
как Киото, этой колыбели и центра традиционной 
японской цивилизации, была корейская принцесса, а 
следовательно, в жилах «небесного повелителя» те
чет корейская кровь.

Дело, конечно, не только и не столько в кровном 
родстве. О том, что континентальная культура, в 
том числе и буддизм, проникала в Японию через Ко
рею, мы уже говорили. Но тот факт, что после 
668 г., когда главный союзник на Корейском полуост
рове княжество Пэкче потерпело окончательное по
ражение в борьбе с другими княжествами, в Японию 
хлынул поток иммигрантов, куда как менее из
вестен. Это привело к тому, что к концу VII в. до 
трети знатных родов, служащих опорой престолу, 
имели корейское происхождение. Не менее важно, 
что аналогично дело обстояло с интеллектуальной 
и художественной элитой. Например, значительный 
процент буддийских монахов периода Нара были 
корейцами, особенно много их было среди высше
го духовенства, не говоря уже о бесчисленных на
ставниках в различных «китайских» науках и искус
ствах, передававших свои знания отпрыскам япон
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ских знатных родов. То же касается зодчих, худож
ников и ремесленников. Мы уже говорили о том, что, 
например, отливку огромной статуи будды для хра
ма То:дайдзи осуществляли иностранные мастера, и 
они тоже были корейцами.

Со временем иммигранты ассимилировались, став 
частью японской политической и культурной эли
ты, но, наверное, не стоит забывать о том, «отку
да есть пошла» японская цивилизация и что, строго 
говоря, понятие «чистокровный» японец, учитывая 
еще не до конца проясненную историю переселения 
на Японские острова различных этнических групп, 
является contradictio in adjecto. Японский гений про
являлся в гибкости и умении приспосабливать к сво
им нуждам все полезное, вне зависимости от того, 
где это было создано, доводить до совершенства и 
на этой основе создавать свое новое. И  никто не 
требует, как и в других подобных ситуациях, скла
дывавшихся в разные времена и в разных точках на
шей планеты, особой благодарности. Простого ува
жения и признания заслуг других было бы доста
точно.

ГЛАВА 3

Классическое 
государство: период 
Хэйан (794—1185)

Как и для каждой последующей эпохи в япон
ской истории, точкой отсчета для новой эры стал 
перенос столицы. Взошедший на престол в 781 г. го
сударь Камму (781—806), сын правившего вслед за 
императрицей Сё:току императора Ко:нин (770— 
781) и корейской принцессы из рода правителей 
Пэкче, проявил себя как деятельный и умелый пра
витель, стремившийся сосредоточить бразды правле
ния в своих руках. Через три года он делает первую 
попытку основать новую столицу в городе Нагаока. 
Однако на следующий год назначенный ответствен
ным за строительство нового города Фудзивара- 
но Танэцугу был убит. В заговоре обвинили принца 
крови Савара, который, несмотря на уверения в сво
ей невиновности, был сослан. В знак протеста он от
казался от пищи и умер мучительной голодной смер
тью в ссылке. Последовавшие за этим природные 
катаклизмы были восприняты как результат дейст
вий «мстительного духа» оклеветанного принца. Для 
его умилостивления в окрестностях Нагаока возвели 
специальное синтоистское святилище, впоследствии 
ему даже пожалован посмертно императорский ти
тул, но все было напрасно. Тогда-то и было принято 
решение искать новое место для стольного града. 
Весьма примечательно, что, как и в случае с перено
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сом столицы в Нагаока, общее руководство осущест
влялось Вакэ-но Киёмаро:, сыгравшим ключевую 
роль в пресечении домогательств на престол буддий
ского монаха До:кё:.

С новым местом определились лишь в 793 г. Для 
столицы по правилам китайской геомантии фэншуй 
наиболее подходило место, окруженное горами на 
севере, большой дорогой на западе, болотистыми 
низменностями на юге и рекой на востоке. Этим 
требованиям идеально соответствовала долина У та 
(Уда), издавна служившая местом погребения им
ператоров боковой линии Тэнти, к которой и при
надлежал Камму. Некоторые исследователи склон
ны видеть в этом одну из причин, по которой Кам
му остановил свой выбор именно на долине Ута. 
Однако главным фактором, помимо соответствия этой 
местности вышеупомянутым требованиям геоман
тии, было, вероятно, то, что здесь с давних времен 
жили два влиятельных иммигрантских рода Хата и 
Хадзи, которые были умелыми земледельцами, ре
месленниками и строителями, а потому проблем с 
обеспечением специалистами и рабочей силой, не
обходимыми для осуществления столь масштабного 
проекта, не возникало. Кроме того, не стоит сбра
сывать со счетов и тот факт, что бабушка государя 
Камму по материнской линии как раз принадлежа
ла к клану Хадзи, и есть все основания предпола
гать, что в детстве он воспитывался под ее непо
средственным присмотром именно в этих местах. 
Несомненным преимуществом было и само распо
ложение нового города, лежавшего в окруженной с 
трех сторон горами горной долине, которую в слу
чае нужды было легко оборонять, а протекающая 
здесь река обеспечивала быструю и надежную связь 
с главной морской гаванью страны — Нанива (ны

ГЛАВА 3. Классическое государство: период Хэйан 233

нешний город Осака). Государь Камму настолько 
торопился покинуть злополучную Нагаока, что уже 
в 794 г. перебирается в еще недостроенный дворец.

Новая столица была названа многозначитель
но «Столицей покоя и мира» (Хэйанкё:), отчасти в 
подражание названию тогдашнего китайского столь-
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План Хэйанкё: (Киото)
1. Палата зерновых запасов. 2. Государственная высшая школа. 3. Сад 
Синсэнъэн. 4. Восточный рынок. 5. Западный рынок. 6. Восточный 

храм То:дзи. 7. Западный храм Сайдзи. 8. Ворота Радзё:мон.
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ного града — Чанъань («Долгий мир»), по образцу 
и подобию которого она замышлялась, отчасти из 
искреннего желания государя Камму положить ко
нец всем напастям, сваливавшимся ему на голову в 
последнее время. Городу этому, получившему впо
следствии более знакомое нам название Киото (Кё:то), 
что переводится просто как «Стольный град», суж
дено было оставаться императорской резиденцией 
и формальной столицей государства вплоть до то
го момента, когда в 1868 г. император переехал в 
город Эдо, получивший с того момента название 
«Восточная столица», то есть Токио (То:кё:). Пре
емственность же с прежней столицей Хэйдзёжё: (На- 
ра) подчеркивалась сохранением в названии первого 
иероглифа хэй, означающего «покой». Можно се
бе только представить, как же недоставало тогдаш
нему государю этого самого покоя и мира, если, 
несмотря на все неприятные воспоминания, связан
ные с пребыванием в Хэйдзёжё: — Нара, новая сто
лица получила название, практически идентичное 
прежнему.

Действительно, времена были сложные. Поми
мо природных бедствий, напасти следовали одна за 
другой. Государственная система управления, осно
ванная на кодексах р и ц у р ё перестала соответство
вать новым реалиям и потому становилась неэф
фективной. Соответственно, казна налогами не по
полнялась. В дополнение ко всем бедам на севере 
бунтовали коренные жители Японии эмиси, предки 
нынешних айну. Однако, несмотря на все эти напас
ти и недостаток средств, Камму решается на такое 
дорогостоящее предприятие, как перенос столицы 
сначала в Нагаока, а потом в Хэйанкё:.

Очевидно, к этому его побудил целый ряд при
чин; среди них историки отмечают вполне рацио
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нальные соображения, которые могли привести к 
принятию такого решения. Это и отсутствие удоб
ного, прямого сообщения прежней столицы с глав
ным морским портом Нанива, чья роль в жизни 
страны возрастала, и то, что Нара просто стало не
доставать воды для удовлетворения потребностей 
все возраставшего населения, в том числе и чисто 
гигиенических. Высказывается даже такая экзоти
ческая версия, что новый государь Камму мог счи
тать себя основателем фактически новой династии. 
Ведь принадлежал он к боковой ветви император
ского рода, восходившей к государю Тэнти, тогда 
как все предыдущие владыки считались прямыми 
наследниками легендарного первомонарха Дзимму. 
Вот и высказывается мнение, что по примеру Ки
тая, в котором основание новой династии обычно 
сопровождалось переносом столицы на другое ме
сто, Камму захотел покинуть Нара.

Однако, скорее всего, главной была уже давно 
и традиционно выдвигаемая причина — увеличение 
экономической мощи монастырей, превратившихся 
к тому времени в крупнейших землевладельцев и 
освобожденных к тому же от налогов1, неизбежно 
способствовало росту политических амбиций, что 
не могло нравиться традиционной элите. Инцидент 
с Дожё: был последней каплей, переполнившей ча
шу терпения. Не случайно именно Вакэ-но Киёма- 
ро:, сыгравший ключевую роль в предотвращении 
захвата власти этим деятелем, был главным автором 
идеи и руководителем проекта по переносу столи
цы. Недовольство и раздражение вызывала и все 
большая коррумпированность в среде буддийских

1 Не брезговали монастыри и ростовщичеством, ссужая 
деньги под процент, достигавший 180% годовых!
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священнослужителей, многие из которых вопреки 
своему монашескому статусу даже обзавелись се
мьями. Это воспринималось как препятствие к вы
полнению ими своих прямых религиозно-магиче
ских обязанностей по защите страны и правящего 
рода, действенность которых традиционно связы
валась с соблюдением определенных морально-эти
ческих норм, чистоты внешней и внутренней.

О том, насколько серьезно было озабочено этим 
разложением государство, свидетельствуют непре
рывно издаваемые на протяжении всего правления 
государя Камму указы, направленные на укрепле
ние монашеской дисциплины. В этом он полностью 
наследовал политику своего предшественника, ко
торый в 780 г. обнародовал весьма красноречивый 
эдикт. Поводом послужило попадание молнии в па
годы храмов Якусидзи и Кацурагидэра, в результате 
чего обе сгорели дотла. В указе говорится, что это 
прямое следствие недостойных поступков самих 
монахов, которые в своем поведении «ничем не от
личаются от мирян». Как отмечает американский 
исследователь Стэнли Вэйнштейн, ирония судьбы 
заключалась в том, что в буддизме, который с само
го начала своего распространения в Японии рас
сматривался как действенное средство предотвра
щения бед и напастей, к концу периода Нара стали 
видеть причину этих самых бед.

Убедившись, что указами ситуацию не испра
вить, государь Камму вместе с правящей элитой ре
шается на столь дорогостоящее и радикальное ме
роприятие, как перенос столицы. Весьма примеча
тельно, что если при предыдущем переносе столицы 
из Фудзиваракё: в Нара вслед за двором и монахи 
перенесли на новое место и отстроили с еще боль
шим размахом, при государственной поддержке, свои
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храмы, то теперь особым указом было строжайше 
запрещено не только переносить старые, но и воз
водить новые храмы на территории столицы. Двор 
снимался с места вместе с монархом, а монахи оста
вались при своих монастырях.

Было сделано лишь одно исключение: тщатель
но выверенный по всем законам геомантии и китай
ским градостроительным образцам, абсолютно сим
метричный план новой столицы предусматривал 
строительство только двух буддийских святилищ — 
так называемого Восточного (То:дзи) и Западного 
(Сайдзи) храмов, которые располагались на самой 
южной окраине столицы, на максимальном удале
нии от императорского дворца, слева и справа от 
главного въезда в город — ворот Радзё:мон, извест
ных многим по одноименному1 рассказу Акутага- 
ва Рюносукэ и снятому по нему фильму Куросава 
Акира.

Две величественные пагоды этих храмов (соору
жены они были, правда, лишь спустя сто лет после 
основания новой столицы) должны были служить 
своеобразными магическими вратами, препятствую
щими проникновению в город всякой нечисти. Мир 
древних японцев по-прежнему оставался полон вся
ческих невидимых угроз и опасностей, и защитить 
свой островок человеческого космоса в этом океане 
хаоса без такого действенного средства, каким заре
комендовал себя, несмотря на коррумпированность 
и моральный упадок монашества, буддизм, было 
просто невозможным.

Политическое влияние и экономическое могу
щество буддийской церкви резко ограничивались,

1 В русском переводе была принята несколько искаженная 
транскрипция — Расёмон.
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но абсолютно отказаться от буддизма, воспринима
емого прежде всего как весьма эффективное рели
гиозно-магическое средство контроля и воздействия 
на окружающий мир, Камму в отличие от своего 
дальнего потомка императора Мэйдзи просто не ре
шался.

Несмотря на то что строительство буддийских 
храмов в новой столице запрещалось, по-прежнему 
был сохранен институт «десяти придворных масте
ров медитации» (найгубу-но дзю: дзэндзи), которы
ми становились известные силою своих молитв мо
нахи. Их главной обязанностью были, как и прежде, 
радения во благо государя и страны.

Спустя три года после переезда государя в но
вую столицу произошло, казалось бы, совсем незна
чительное событие, изменившее отношение Камму 
к буддизму и оказавшее огромное влияние на судь
бу этого вероучения в Японии. В 797 г. в число 
придворных мастеров медитации был включен мо
нах по имени Сайтё:, получивший впоследствии по
смертное имя «Великого учителя, передавшего Уче
ние» (Дэнгё:-дайси).

Он был ярким представителем нового поколе
ния монашества, которое в корне отличалось от гос
подствовавшего в период Нара типа служителей 
Будды. Это был уже не монах-чиновник, самим го
сударством приписанный к неистребимой когорте 
бюрократов и потому волей-неволей втягиваемый 
в сферу интересов отнюдь не духовных, а воль
ный искатель истины и спасения, принадлежавший 
к прежде преследуемому и гонимому племени ни
кому не подконтрольных анахоретов и аскетов. Од
нако, в отличие от последних, представители нового 
типа искателей истины в уединении гор и лесов бы
ли уже зачастую не малограмотными полузнаха-
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рями-полушаманами, нахватавшимися каких-то от
рывочных знаний и умений, часто имевших к буд
дизму лишь весьма опосредованное отношение, а 
людьми, получившими систематическое буддийское 
образование в государственных монастырях и хра
мах, но для которых буддизм стал не государствен
ной службой, а смыслом их человеческого сущест
вования и вожделенной дорогой к спасению для се
бя и других. Можно сказать, что буддисты этого 
нового поколения впервые в Японии восприняли 
буддизм прежде всего как цельное учение о спасе
нии человека, путь к которому есть гармоничное со
четание мудрости и милосердия, теории и практики. 
В поиске, в стремлении достичь этого идеала они и 
уходили от спокойной и сытой жизни в бюрократи
зированных и коррумпированных госмонастырях. 
Если светская власть могла бежать от коррумпиро
ванного духовенства только «по горизонтали», ме
няя одну пригодную для обширного строительства 
равнину на другую, то исход недовольных сложив
шимся положением монахов был более радикален 
и символичен — они уходили вверх «по вертика
ли» — в горы.

♦ САЙТЁ: (767-822) И ШКОЛА ТЭНДАЙ

«Этот бескрайний мир полон лишь страданиями, и 
нет в нем никакого успокоения. Нет покоя в беско
нечном круговороте рождений и смертей, и все сущие 
только мучаются в нем, не ведая никакой радости. 
...Всем сердцем своим я клянусь — не вкушать само
му одному сладость просветления, не наслаждаться 
самому одному обретенными плодами покоя и радо
сти. Жажду я со всеми сущими мира, в котором раз
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неслась благая весть Учения, взойти вместе на сту
пень просветления, чтобы вместе со всем сущим по
знать его удивительный вкус».

Эти строки были написаны восемнадцатилетним 
юношей, только что принявшим постриг и в тот же 
год, спустя всего три месяца после получения офи
циального монашеского статуса, оставившим сытую 
монастырскую безмятежность и сокрывшимся в по
исках истины и самосовершенствования в горах. 
В монашестве он получил имя Сайтё:, что значит 
«Наичистейший», и всю свою жизнь прожил в пол
ном соответствии с этим своим «дхармовым име
нем» — ни в коррупции, ни в корыстолюбии, ни в 
каких-то других неблаговидных поступках не за
меченный. Его учителем был некий Гё:хё:, человек, 
весьма сведущий в тонкостях буддийских учений, 
благодаря которому Сайтё: к своим восемнадцати 
годам овладел учением и школы Рицу, и школы 
Хоссо:. Очевидно, что в это время Сайтё: получил 
первые сведения и об учении школы «Небесной 
опоры» (Тэндай, кит. Тяньтай), которое потрясло 
его до глубины души, как видно из приведенного 
выше отрывка из его «Обетов», небольшого, всего 
в несколько листов, пусть весьма наивного, но по- 
юношески искреннего первого сочинения, написан
ного им перед самым уходом в добровольное от
шельничество.

Суть учения школы Тяньтай-Тэндай составля
ло провозвестие возможности достижения спасения 
всеми без исключения живыми существами. Как мы 
помним, эта истина в самом общем виде была впер
вые провозглашена в «Лотосовой сутре», благодаря 
чему она стала одним из наиболее чтимых и чита
емых в Китае буддийских текстов. Именно она и

ГЛАВА 3. Классическое государство: период Хэйан 241

легла в основу учения школы Тяньтай-Тэндай, 
главной целью которой было теоретическое обосно
вание и, самое главное, разработка методов, позво
ляющих всем без исключения живым существам до
стичь обетованного спасения.

Особенности периода Хэйан

Учение школы Тэндай было известно в Японии 
еще до Сайтё:, но оставалось невостребованным в те
чение достаточно долгого времени. Причина в том, 
что учение Тэндай было ориентировано прежде все
го на спасение людей, индивидов, через их мораль
но-этическое и психофизическое совершенствова
ние, а не на «защиту государства» с помощью маги- 
ко-религиозных манипуляций, чем главным образом 
и были заняты буддийские школы периода Нара.

Вышесказанное отнюдь не означает, что в учени
ях нарских школах не было положения о личном 
спасении, а в учении Тэндай не затрагивался вопрос 
о «защите государства». Отнюдь нет, но все дело в 
приоритетах. До периода Хэйан число индивидов, 
осознавших себя как личности, отдельные и вы
деляемые из тотальности общинного бытия, было 
столь незначительным, что провозвестие буддизма о 
личном спасении было во многом гласом вопиющего 
в пустыне. Если нет личности, то кому нужно учение 
о личном спасении? Помните, когда мы говорили о 
появлении веры в «мстительных духов»-онрё:, то от
мечали, что возникновение подобных представлений 
можно расценивать как свидетельство того, что в 
элите японского общества начинает складываться 
представление об индивиде как самостоятельно дей
ствующей личности, выделяемой из клановой безли
кости. Если учесть, что подобные представления на
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чали формироваться среди японской элиты лишь в 
VIII в., то что же говорить об основной массе? Мож
но сказать, что главной отличительной особенностью 
периода Хэйан было «возникновение» индивидов, 
личностей, причем в достаточном количестве, чтобы 
обеспечить успех буддийских школ, в их числе и 
Тяньтай-Тэндай, проповедующих о личном спасе
нии. Именно на этом этапе в Японии и складывается 
то, что можно назвать истинным пониманием буд
дизма как учения о спасении через моральное и пси
хофизическое совершенствование индивида. Поко
ление Сайтё: было первым, в полной мере осознав
шим и принявшим буддийскую премудрость не как 
абстрактную дисциплину, не как чиновничью повин
ность, а именно как личный духовный путь само
совершенствования, но при этом направленного не 
только на собственное благо, но и на спасение всех 
живых существ. Отсюда и некоторая выспренность, 
чрезмерность пафоса первого сочинения Сайтё:, ци
тату из которого мы привели в самом начале этой 
главы.

Почему из всего многообразия буддийских уче
ний Сайтё: выбрал именно Тяньтай-Тэндай? Ведь 
идея о всеобщности спасения, пусть и не в такой 
яркой форме, провозглашалась и в других школах, 
уже широко известных к тому времени в Японии. 
Например, в школе Кэгон. На мой взгляд, причина 
привлекательности школы Тяньтай-Тэндай заклю
чалась прежде всего в том, что в ней не просто про
возглашалась эта истина, не только доктринально 
обосновывалась, но и указывались практические ме
тоды, помогающие ее реализации. Если в разрабо
танности вопросов нравственности и дисциплины 
Тэндай не могла сравниться со школой Рицу, а фи
лософия Кэгон по своей глубине отнюдь не уступа-
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да умозаключениям тэндайских теоретиков, то одно 
из трех главных сочинений фактического основате
ля этой школы под названием «Великое прекраще
ние и созерцание» (санскр. Маха шаматха-випашья- 
на [шастра]; кит. Мохэчжигуань; яп. Макасикан)1 
было непревзойденным по систематичности и скру
пулезности теоретическим и практическим пособи
ем по медитации и прочим вспомогательным прак
тикам, имевшим к тому времени хождение. Ничего 
подобного не имела ни одна другая буддийская 
школа, а потому многие из них с охотой пользова
лись этим сочинением, пусть формально и принад
лежавшим к канону совсем другой школы.

Учение школы Тэндай

Трактат «Великое прекращение и созерцание», 
как и два других основных для этой школы текста — 
«Лотосовая сутра, [разобранная по] словам и фра
зам» (кит. «Ляньхуа вэньцзюй»; яп. «Хоккэ мон- 
гу») и «Сокровенный смысл Лотосовой сутры» (кит. 
«Ляньхуа сюаньи»; яп. «Хоккэ гэнги»), был запи
сан со слов фактического основоположника школы 
Тяньтай — китайского монаха Чжи-и (538—597). Ко
нечно, Чжи-и опирался в своих построениях на 
уже подготовленную предшественниками почву, но 
именно он придал учению Тяньтай законченный вид, 
разработав многие основополагающие его разделы.

Одной из особенностей школы является то, что в 
ней впервые была сделана попытка классификации

1 Кит. чжигуаиь, яп. Сикан, что есть перевод санскритского 
термина гиаматха-випашъяиа, что обозначало два типа медита
ции: приостановление психической активности и достижение со- 
тояния покоя с одной стороны (шаматха)  и аналитическое со
зерцание (випашъяиа).
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и систематизации буддийских сочинений и учений, 
возникших к тому времени. Мы уже говорили о мо
ре текстов, которые породила буддийская традиция 
на протяжении многих веков своего существования 
еще до прихода в Китай. Китайцы и их индийские 
наставники проделали огромную работу по перево
ду основополагающих буддийских сочинений, одна
ко проблема заключалась в том, что последователь
ность, в которой они переводились, была абсолютно 
произвольной. Зачастую тексты, написанные много 
столетий назад, появлялись в китайских переводах 
позже, нежели созданные совсем недавно. Выбор 
текста определялся исключительно личными пред
почтениями самих переводчиков — никто ни о какой 
системе даже и не думал. В результате к VI в. ситуа
ция стала угрожающе хаотичной, ведь тексты многих 
сутр, этих записанных откровений Будды, во многих 
положениях явно противоречили друг другу. Назре
вала необходимость в истолковании противоречий 
и наведении порядка в необозримом море текстов 
и учений. Китайцы прибегли к столь излюбленному 
ими методу классификации. Конечно, и до Чжи-и 
были попытки проделать эту операцию, но только 
ему она удалась наиболее последовательно и убеди
тельно. Во многом благодаря этой классификации 
Тэндай и смогла себя четко выделить среди других 
учений, что позволило ей сформироваться в качестве 
первой собственно китайской школы буддизма, ко
торая не имела индийских аналогов.

«Различение учений»

Результаты, к которым должна была привести 
эта классификация, именуемая традиционно «раз
личением учений» (кит. панъцзяо; яп. ханкё:), были
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известны apriori. «Лотосовая сутра», а вместе с ней 
и учение школы Тэндай должны были быть пред
ставлены в качестве вершины буддийского учения. 
Для этого вся жизнь исторического Будды Шакья- 
муни была поделена на пять периодов.

По мнению Чжи-и, как только Будда вышел из 
медитативного состояния, в котором он впервые про
зрел истину под деревом бодхи, и стал именоваться 
собственно буддой, то есть «пробужденным», он по
ведал об открывшемся ему в проповеди, записанной 
впоследствии в виде «Сутры цветочного убранства» 
(кит. «Хуаянь цзин»; яп. «Кэгонкё:»). Но никто его 
не понял, потому что его проповедь была слишком 
сложна для неподготовленных слушателей. Это был 
первый период.

Тогда Будда решил действовать постепенно, при
спосабливаясь к уровню слушателей. Он использо
вал упрощенный язык и в каждой последующей 
проповеди сообщал только часть открывшейся ему 
истины, тем самым постепенно подготавливая слу
шателей к восприятию ее во всей полноте. Он не 
лгал, не обманывал, но открываемая им на первых 
этапах истина была частичной, неполной, а потому 
условной. Именно такие, частичные, истины толку
ются, по мнению Чжи-и, в тех проповедях Будды, 
которые в дальнейшем составили канон «Малой 
Колесницы» — Хинаяны, а потому абсолютизиро
вать их было бы ошибкой. К таким «условным ис
тинам» он относит прежде всего учение об отсут
ствии «собственной природы», «я» в «делах и ве
щах» феноменального мира. Время, когда Будда 
толковал азы буддизма (агамы) и рассказывал ис
тории о своих прошлых жизнях (джатаки), иллю
стрируя тем самым закон кармы, Чжи-и выделил 
как второй период.
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В третий период, когда слушатели уже были 
подготовлены, Будда начал проповедовать то, что 
впоследствии было названо буддизмом «Большой 
Колесницы» — Махаяны. Тогда он открыл своим 
последователям «учение о сознании» — виджняна- 
вада, зафиксированное позднее в соответствующих 
сутрах. Кроме того, в этот период он возвестил, что 
истинный последователь будды не архат, стремя
щийся только к своему спасению, но бодхисаттва, 
заботящийся о спасении всего сущего.

В четвертый период своей жизни он толковал уче
ние о том, как стать бодхисаттвой через совершен
ствование в «высшей мудрости» (праджни), а также 
объяснял своим последователям «учение о пустоте».

И наконец, когда адепты уже были готовы к вос
приятию высшей истины, он произнес серию пропо
ведей, раскрывающих ее во всей полноте. Это учение 
зафиксировано в двух текстах — «Лотосовой сутре» 
и «Нирвана-сутре». В них Будда выдвигает положе
ние о всеобщности спасения. Он говорит о том, что 
на самом деле между всеми школами буддизма про
тиворечий нет, ибо все они ведут к единой цели, а 
также утверждает, что он, нынешний Будда, на са
мом деле вовсе не смертный царевич Сиддхартха, 
впервые познавший просветление, а эманация, «пре
вращенное тело» вечного, изначально просветленно
го Будды в «теле Учения». Слушателям также от
крывается, что принципиальных различий между 
просветлением и заблуждением нет, ибо мир все- 
един, а в «Нирвана-сутре» толкуется, что в каждом 
существе есть «природа будды», которая и является 
своего рода онтологическим гарантом будущего спа
сения, объясняемого как достижение состояния буд
ды всеми живыми существами через актуализацию 
присущей всем «природы будды». Просветление да
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но нам изначально, оно уже внутри нас, и его надо 
только обнаружить в себе.

Все эти истины, говорил Чжи-и, с той или иной 
степенью полноты уже, в принципе, излагались в 
«Сутре цветочного убранства», но она куда как более 
сложна для восприятия, нежели «Лотосовая сутра», 
что определяет, по его мнению, явное превосходство 
последней.

Весь этот набор идей, изложенных, по мнению 
Чжи-и, в пятый период жизни Будды, и составил осно
ву учения школы Тэндай, которое Чжи-и называл 
«круглым», то есть совершенным, всеобъемлющим и 
гармоничным. Совершенным оно было потому, что 
превосходило все другие учения, раскрывавшие лишь 
«условные истины»; всеобъемлемость толковалась че
рез понятие «единой колесницы», которая вбирает в 
себя и «колесницу самостоятельно достигших просвет
ления — пратьекабудд», и «колесницу слушателей- 
шраваков» \  и «колесницу бодхисаттв», то есть после
дователей Махаяны, включая тем самым в себя все 
возможные учения и практики, которые в сущности 
едины в своей целокупности; конкретным же воплоще
нием чего является учение Тяньтай. Гармоничность 
учения Тяньтай заключалась в равном внимании, уде
ляемом этой школой как теории, так и практике.

Методология всеединства

Поиск универсального единого принципа, повсе
местно обнаруживаемого в многообразии «дел и ве
щей» и потому объединяющего их в единое целое, яв

1 Эти первые две «колесницы» в совокупности и составляли 
«малую колес!iицу»-хинаяну. Выражение «колесница бодхисаттв» 
является синонимом слова махаяпа.
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ляется характерной чертой китайского ума, и учение 
Тяньтай отнюдь не было исключением. Изначально 
присущая всему «природа будды» была для Чжи-и 
таким универсальным принципом, а истинность уче
ния определялась его всеохватностью и всеединством.

В рассуждении о триединстве «колесниц», при
веденном выше, можно увидеть универсальную мо
дель, применяемую Чжи-и повсеместно в своих рас
суждениях, которая надежно служила ему для объ
яснения и устранения противоречий и построения 
единого универсального «круглого» учения. В от
личие от хорошо знакомой нам гегелевской триады 
«тезис-антитезис-синтез», в «объединении» Чжи-и 
тезис и антитезис перестают практически быть та
ковыми, утрачивая свой антиномичный характер, 
ибо они не противоречат друг другу, не снимают
ся, переходя в новое качество, а сохраняются в из
начальном виде, воспринимаясь как относительные 
аспекты некоего высшего единства.

Давайте вспомним известную индийскую при
тчу о слоне, которого ощупывали слепцы. Обхва
тивший руками слоновью ногу утверждал, что слон 
похож на столб, державшийся за хобот — что похож 
на змею, и т. д. В духе Чжи-и можно сказать, что, 
хотя никто из них не был абсолютно прав, в то же 
время их утверждения и не были абсолютно невер
ными, как становится очевидно всякому, увидевше
му слона целиком. Ведь хобот его действительно 
похож на змею, а ноги — на колонны, хотя в целом 
он не похож ни на то, ни на другое. Это аспекты, 
включенные в общую истинную форму слона.

Известная теория самого Чжи-и о трех исти
нах — классический пример применения подобной 
методологии. С одной стороны, абсолютно справед
ливо, что все люди и вещи «пусты», ибо не име
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ют «собственной природы», как утверждала школа 
«срединного пути» — мадхьямака. Поэтому, гласит 
вторая истина, люди и вещи существуют лишь ус
ловно. Однако, согласно учению пятого, последнего 
периода жизни Будды, все вещи и люди имеют «не
изменную, вечную природу будды», являясь, по сути, 
лишь проявлениями этой природы, Это, как гласит 
любимое сравнение Чжи-и и всей школы Тэндай, по
добно тому, как одна-единственная луна на небе от
ражается во множестве земных водоемов. Поэтому, 
заключает Чжи-и, ни утверждение об условности су
ществования людей и вещей, ни утверждение о ре
альности их существования не являются верными 
абсолютно — «истинная» истина лежит посредине 
(Чжи-и называл ее «срединной»), включая в себя 
оба предыдущих утверждения как относительно вер
ные, которые в совокупности и образуют «средин
ную» истину. В качестве сравнения можно провести 
аналогию с солнечным светом («срединная истина»), 
который абсолютно необходимо состоит из семи ба
зовых цветов, но не сводится ни к одному из них.

Принцип всеохватности и всеединства находил 
свое воплощение и в практике школы Тэндай, при
знававшей и включавшей в свой арсенал все извест
ные методы изменения психофизического состояния 
адепта, направленные на скорейшее достижение им 
состояния просветления. Именно поэтому школа 
Тэндай в средневековой Японии играла роль свое
образного буддийского университета, а сам Сайтё:, 
основатель этой школы в Японии, во время своей 
краткосрочной стажировки в Китае, о которой речь 
пойдет ниже, стремился овладеть не только учением 
Тэндай, но и чань(дзэн)-буддизмом обеих, южной и 
северной, версий, а также прошел посвящение в та
инства эзотерического учения.
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Однако этот принцип всеединства и всевюночен- 
ности имел и другие далеко идущие и отнюдь не благо
приятные, как потом выяснилось, для самой школы 
Тэндай последствия как в практическом, так и в теоре
тическом аспектах. Забегая вперед, пока лишь отме
тим, что основатели новых школ японского буддизма, 
возникших в следующий период японской истории, 
называемый Камакура, все из которых изначально 
принадлежали к школе Тэндай, сочли именно все- 
охватность (если не сказать всеядность) учения и 
практики Тэндай главным препятствием на пути рас
пространения буддийского учения среди народа, пред
лагая своим последователям сосредоточиться на од
ной из практик, не распыляя себя на все остальные.

Что же касается теоретического аспекта, то уче
ние о наличии во всем «природы будды», которая 
в японской Тэндай стала толковаться преимущест
венно как «изначальная просветленность» (яп. хон- 
гаку) всего сущего, по сути отрицало необходимость 
самосовершенствования адепта, что, по мнению ав
торитетнейшего исследователя японского буддизма 
Суэки Фумихико, привело к теоретическому «само
убийству», самоотрицанию буддизма в лице школы 
Тэндай. Это имело негативные последствия не толь
ко для самой школы Тэндай, но и для японского 
буддизма в целом, о чем мы будем говорить ниже, 
а пока перейдем к рассмотрению еще одного аспек
та учения школы Тяньтай-Тэндай.

«Все явления суть истинный облик»

Утверждение о наличии во всем «природы буд
ды» вело к оправданию феноменального мира «дел 
и вещей». Чжи-и сформулировал эту идею в крат
кой фразе: «Все явления суть истинный облик». Не
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сколько загадочная фраза означала, что все явления 
окружающего нас обыденного мира тождественны 
истинной сущности мира, а потому истинны. Эта 
интерпретация знаменитого высказывания Нагард- 
жуны о том, что «сансара есть нирвана, а нирва
на неотличима от сансары», придала ему чисто ки
тайскую вещественность и конкретность. Китайское 
натурфилософское мышление никак не могло при
нять типичное для индийского буддизма отрица
тельное отношение к миру явлений. В полной ме
ре эта предрасположенность китайского ума про
явилась в интерпретации буддийской философии. 
Как только китайцы освоили буддизм в достаточ
ной степени, чтобы строить свои собственные вер
сии учения, они тут же переиначили исходный по
стулат индийского буддизма, не отказываясь при 
этом от таких ключевых понятий, как отсутствие 
«собственной природы» и «непостоянство». Да, ве
щи и явления обыденного мира не обладают «соб
ственной природой», соглашались со своими индий
скими предшественниками китайцы, но все они об
ладают «природой будды». Да, они «непостоянны», 
но в этом непостоянстве непостоянства есть своя 
неизменность.

Такой подход был характерной особенностью не 
только учения Тяньтай, но и других направлений 
китайского буддизма, однако Чжи-и был первым, 
кто сформулировал его во всей полноте. При этом 
обосновать свои взгляды он, как и последователь 
любой другой религиозной традиции, должен был 
ссылкой на канонические тексты. Мы помним, что 
два из трех сочинений Чжи-и были по форме раз
вернутыми комментариями на «Лотосовую сутру», 
в которой он отыскивал текстуальные подтвержде
ния своей правоты.
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Ключевой постулат о том, что «все явления суть ис
тинный облик», является формально цитатой из «Ло
тосовой сутры». Однако проблема заключается в том, 
что в индийском оригинале подобного утверждения 
мы не найдем, да и в переводе этой сутры на китайский 
мы такого утверждения не обнаружим. В нем найдут
ся четыре иероглифа, первые два из которых — «все 
явления» — суть определение к последующим двум — 
«истинный облик». Эта часть более длинного пред
ложения, оборванного на середине: «Истинный об
лик всех явлений...» Однако особенности грамматики 
китайского языка и отсутствие пунктуации позволи
ли Чжи-и представить эти четыре иероглифа в каче
стве самостоятельной фразы с пропущенной связкой 
«есть» или «суть», что, в принципе, по законам класси
ческого китайского литературного языка вполне до
пустимо. Отсюда и получилось текстуальное свиде
тельство, обнаруженное в самой «Лотосовой сутре» и 
подтверждающее правильность его взглядов.

Подобное «толкование» канонических текстов от
нюдь не было изобретением Чжи-и. Это было рас
пространенное явление в культуре, для которой 
высшим авторитетом во всех спорах и диспутах яв
лялись классические канонические тексты, буддий
ские ли, даосские или конфуцианские. Даже если в 
буддизме Махаяны в целом и прослеживались тен
денции, «оправдывающие» подобное развитие уче
ния, только прямая ссылка на канонический текст 
могла сделать их приемлемыми хотя бы для части 
буддийского сообщества. Для самого Чжи-и это бы
ло отнюдь не фальсификацией, а открытием «со
кровенного смысла» «Лотосовой сутры». Именно 
так называлось, как мы помним, одно из главных 
его сочинений, привлекшее внимание японского мо
наха Сайтё: и перевернувшее всю его жизнь.
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Итак, Сайтё: бежит от бюрократической разме
ренности и сытости монастырской жизни и скрывает
ся в горах. О побудительных мотивах этого поступка 
он напишет позже, когда ему уже будет за пятьдесят, 
процитировав в одном из своих сочинений слова зна
менитого китайского подвижника Сюань-цзана: «Мы 
должны контролировать наши чувства, что скачут, 
точно обезьяны. Мы должны накидывать узду на свой 
ум, что буйствует, словно слон. Но не преуспеем мы в 
этом, коль не удалимся в горы».

Для своего уединения Сайтё: выбирает гору Хи- 
эйдзан, расположенную на берегу огромного озера 
Бива. Причина, по которой он выбрал именно эту 
гору для отшельничества, толкуется в «Житии ве
ликого наставника с горы Хиэй» («Эйдзан дайси- 
дэн»)1, которое считается наиболее ранним из его 
жизнеописаний. В нем говорится, что отец Сайтё: 
ходил на поклон к божеству-колш этой горы с 
просьбой даровать ему сына. Он пообещал, что если 
просьба его будет услышана, то остаток жизни он 
проведет всецело в почитании этого коми. Вскоре 
после этого родился Сайтё:, но обстоятельства по
мешали отцу сдержать свое обещание, и потому сын 
взял на себя обет родителя. Как бы скептично мы 
ни относились к этой истории, для нас она являет
ся важным ранним свидетельством взаимодействия 
двух традиций — местного синто с пришлым буд
дизмом. Более подробно я писал об этом в своей 
книжке о синто, к которой и отсылаю любознатель
ного читателя, а здесь лишь отметим, что культ бо- 
жества-кбшм горы Хиэйдзан стал неотъемлемой час
тью ритуальной практики школы Тэндай, а главный

1 Это «Житие» было составлено вскоре после смерти Сайтё: 
его учеником Итидзё:тю: в 822 г.
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монастырь школы, построенный на вершине горы 
Хиэйдзан, составлял единый культовый комплекс 
со святилищем божества-юялш этой горы, которое и 
поныне находится у ее подножия (святилище назы
вается Хиэ тайся, а божество именуют Санно — 
Владыка горы).

Уединившись на горе Хиэйдзан, Сайтё: в тече
ние долгих восьми лет вел аскетический образ жиз
ни, «сидя на скалах и под деревьями», как сообщает 
его первый агиограф. Свои цели он четко сформу
лировал в уже знакомых нам «Обетах»:

До тех пор, пока мои шесть чувств не станут чисты, 
как у будды, я не буду наставлять мирян.

До тех пор, пока мне не откроется истина, я не 
буду учиться мирским искусствам и умениям.

До тех пор, пока я не научусь строго соблюдать все 
правила и установления для монаха, я не буду при
нимать подаяние от мирян.

До тех пор, пока я не обрету высшую мудрость- 
праджню, я не буду вмешиваться в мирские дела.

Пусть все заслуги от моей аскезы в прошлом, насто
ящем и будущем будут обращены не на мое благо, а на 
пользу всем сущим, дабы обрели они просветление.

Отшельничество Сайтё: не было абсолютным, 
время от времени он встречался с оставшимися на 
госслужбе монахами и через них имел доступ к не
обходимым ему текстам. При помощи одного из та
ких знакомцев он сумел найти в То:дайдзи хранив
шиеся там со времен Гандзина, но никем доселе не 
востребованные тексты Чжи-и и познакомиться с 
ними со всем тщанием. Время проходило в чтении 
и медитации.

В 788 г. Сайтё: строит свой первый маленький 
храм, который он сначала назвал в честь будды
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Якуси, а потом, явно под влиянием прочитанных 
трудов Чжи-и, переименовал в Итидзё: сиканъин, 
«Храм прекращения и созерцания Единой Колес
ницы».

Неизвестно, сколько бы времени понадобилось 
Сайтё: на исполнение всех своих обетов, но остав
ленный им мир сам вторгся в покой его уединения. 
Дело в том, что юго-восточные отроги выбранной 
им для уединения горы Хиэйдзан спускались в до
лину Ута, которая, как мы помним, в 793 г. была 
выбрана для строительства новой столицы.

Обследовавшие долину Ута специалисты по гео
мантии не могли не обратить внимания на гору, воз
вышавшуюся над ней в северо-восточном направле
нии. Ведь это направление, традиционно именуемое 
«вратами демонов» (кимон), почиталось наиболее 
опасным — верили, что оттуда всякая нечисть мог
ла проникнуть в стольный град и нарушить «покой 
и мир» ее обитателей, а значит, и всей страны. Со
ответственно, эта сторона нуждалась в особой маги
ческой защите, и лучшего способа, чем создание на 
горе культового комплекса, чьи насельники своими 
усердными молитвами и тщательным соблюдением 
обрядов прогоняли бы прочь эту нечисть, не было. 
Так что известие о том, что на горе Хиэйдзан обитает 
отшельник, известный своим усердием и праведно
стью, было как нельзя более кстати.

Росту влияния и популярности Сайтё: при дворе 
поспособствовало и то обстоятельство, что вскоре 
освободилась вакансия одного из десяти «внутрен
них мастеров медитации», состоявших непосредст
венно при особе государя. Сомнений не было — бо
лее достойной кандидатуры, чем подвижник Сайтё:, 
автор поразивших современников своей глубиной и 
искренностью «Обетов», не было. Назначение со
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стоялось в 797 г., что принесло Сайтё: не только 
официальное признание, но и существенную эконо
мическую стабильность, — распоряжением государя 
на содержание его храма на горе Хиэйдзан теперь 
направлялись налоги с целой провинции! Похоже, 
что с этого времени между государем и Сайтё: уста
новились достаточно близкие личные отношения.

В возвышении Сайтё: сыграла роль не только не
ординарность его личности, но и особенности учения 
школы Тэндай, на которой он остановил свой выбор. 
Ибо двор уже достаточно долгое время беспокоили 
распри между двумя главными нарскими школами — 
Хоссо: и Санрон. Хотя государь и его окружение, 
раздраженные прямым вмешательством буддийских 
клириков в политику, бежали подальше от Нара, где 
находились главные монастыри, но полностью отка
заться от буддизма, в общем и целом сыгравшего 
большую роль в становлении и укреплении централи
зованного государства, они не хотели и не могли. По
этому признающее самоценность всех направлений и 
интерпретаций «круглое» учение Тэндай представля
лось отличным средством для преодоления всех рас
прей. Государю нужна была единая Церковь, которая 
бы обеспечивала государству, прежде всего в лице им
ператора, религиозно-магическую защиту и при этом 
не пыталась бы влиять на политику.

Учение Тэндай показалось Камму весьма подхо
дящим средством для достижения цели, и в 802 г. 
он велит все тому же известному нам Вакэ-но Киё- 
маро:, все эти годы продолжавшему оставаться пра
вой рукой государя, устроить в семейном храме 
клана Вакэ публичные чтения по трем главным со
чинениям Чжи-и.

Удивительно, но факт — сам Сайтё: изначально 
не был приглашен для участия в данном мероприя
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тии. Видно, не посчитали его достаточно именитым, 
чтобы участвовать в диспутах наравне с нарскими 
иерархами. Дело в том, что учение школы Тяньтай к 
тому времени стало достаточно популярным и при
влекало внимание не только Сайтё:. Среди поклон
ников и знатоков этого учения были весьма влия
тельные фигуры среди клириков, формально при
надлежавших как к школе Санрон, так и к Хоссо:.

Однако полностью игнорировать уже завоевав
шего достаточную известность Сайтё: было невоз
можно. Спустя три месяца после начала этого поис- 
тине марафонского симпозиума, длившегося в общей 
сложности более девяти месяцев, его приглашают к 
участию. В результате Сайтё: был заслуженно при
знан лучшим среди знатоков учения Тяньтай, а госу
дарь Камму, убедившись в правильности своего вы
бора учения этой школы, повелел, чтобы она была 
официально учреждена в Японии с центром на горе 
Хиэйдзан. Главный храм растущего как на дрожжах 
монастырского комплекса получает название весьма 
многозначительное — «Храм исходной, самой глав
ной сердцевины» (Компонтю:до:).

Ободренный успехом, Сайтё: посылает ко двору 
петицию, в которой просит направить в Китай двух 
монахов, дабы они обучились у тамошних иерархов 
и получили посвящение в традицию школы Тянь
тай. Только таким способом школа Тяньтай могла 
быть официально и признанно учреждена в Япо
нии. Похоже, что сам Сайтё: вовсе не собирался 
ехать в Китай, но государь Камму решил по-ино
му. Видимо, он хотел быть полностью уверенным в 
успехе миссии, направив в Китай лучшего из луч
ших, который наверняка удостоится официальной 
передачи учения Тянтай из рук тамошних иерархов. 
Государство пошло даже на дополнительные расхо
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ды, прикрепив к Сайтё: не только персонального 
переводчика, но и слугу. Однако долго без Сайтё: 
двор уже не мог обходиться, поэтому с самого на
чала его командировка предполагала быть кратко
срочной. Отправившись в Китай в 804 г., уже на 
следующий год он возвращается в Японию, сумев 
получить посвящение не только в традицию школы 
Тяньтай, но и в течения чанъ(дзэн)-бущщзма обеих 
(северной и южной) версий, и даже быть приобщен
ным к таинствам эзотерического буддизма. Спустя 
всего десять месяцев корабль очередного возвраща
ющегося на родину японского посла доставляет его 
обратно к берегам Кюсю. Его немедленно требуют 
ко двору. Здоровье государя Камму резко ухудши
лось еще в самом конце 804 г., меры принимались 
экстраординарные, но безрезультатно.

Причину болезни гадатели усмотрели в мести 
«мстительного духа» (онрё:) невинно осужденного 
принца Савара, того самого, которого обвинили в 
убийстве Фудзивара-но Танэцугу, ответственного за 
строительство так и оставшейся незавершенной но
вой столицы в Нагаока. Указом Камму принцу сроч
но присвоили посмертный титул государя и новое 
имя Судо:, «Горний путь», но ничего не помогало. 
Государь дозволял постриг в монахи сверх установ
ленного лимита, тратил деньги на постройку храмов, 
не скупился на проведение пышных служб, миловал 
преступников, отпускал на волю зверей, демонстри
руя свое милосердие, но состояние все ухудшалось. 
Поэтому известие о возвращении Сайтё: было по
добно манне небесной. Оставалось уповать только на 
новые умения, обретенные им в Китае.

Когда Сайтё: прибыл в столицу, он обнаружил, 
что от него ждут вовсе не толкования философских 
глубин школы Тэндай и не проповедей о милости
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Будды, давшего миру надежду и уверенность в ко
нечном избавлении от страданий. От него ждали 
помощи здесь и сейчас, немедленно. Государя на
до было ставить на ноги в прямом смысле слова — 
он уже не поднимался с постели. Все средства бы
ли перепробованы, оставалась последняя надежда — 
«тайные ритуалы», в которые, как Сайтё: доклады
вал двору, он был посвящен1.

Хотя впоследствии Сайтё: утверждал, что ему бы
ли открыты в Китае все тайны эзотерического уче
ния, он, мягко говоря, несколько преувеличивал. Как 
видно из сохранившихся описаний, сама церемония 
инициации готовилась в такой спешке, что только 
утром в день проведения обряда были наконец со

1 Пример подобного магического лечения мы находим в 
«Сказании о доме Тайра» («Хэйкэ моногатари»), описывающем 
более поздние события, относящиеся уже к концу периода Хэйан:

«Меж тем... государыня Кэнрэймонъин... захворала. И при 
дворе, и в народе — все печалились о ее недуге. Во всех буддий
ских храмах читали священные сутры во здравие государыни. 
Всем храмам, где чтили японских богов, из Ведомства культа 
разослали гохэй — священные талисманы. Врачи предлагали все 
лекарства, какие только существуют на свете, гадальщики, вла
деющие тайной законов Инь—Ян, прилагали все старания, изо
щряясь в своем искусстве. С вящен послу жители провозглашали 
молитвы, общеизвестные и самые сокровенные. Вскоре, однако, 
разнеслась весть, что недуг этот болезнью назвать нельзя, — го
сударыня ждет ребенка. <...>

Когда весть о том, что государыня в тягости, подтвердилась, 
спешно приказали священникам самых высоких рангов, извест
ных силой своих молитв, служить молебны, взывать к звездам, 
ко всем буддам и бодхисаттвам о рождении наследника-принца. 
...Во дворец прибыл настоятель храма Добра и Мира, Ниннадзи, 
принц крови, преподобный Сюкаку; он читал сутру Фазана, от
водящую всякую беду и болезни. Прибыл также глава вероуче
ния Тэндай, принц крови, преподобный Какукай, чтобы плод во 
чреве императрицы — если паче чаяния понесла она девочку — 
силою молитвы непременно превратился бы в младенца мужеска 
пола» (перевод И. Львовой).
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браны закупаемые в спешке втридорога необходи
мые для него многочисленные ритуальные предметы.

Сайтё: сам прекрасно понимал свою недостаточ
ную осведомленность в буддийской эзотерике и всю 
последующую жизнь затем стремился восполнить 
этот пробел. Но сейчас деваться было некуда, и в 
том же самом храме Такаосандзи (другое название 
Дайго:дзи) клана Вакэ, где в 802 г. прошли столь 
важные для карьеры Сайтё: чтения по текстам шко
лы Тяньтай, поспешно сооружается площадка для 
проведения эзотерической инициации (санскр. аб- 
хишека\ яп. кандзё) самого государя.

Сайтё: убеждал двор, что это средство наверня
ка поможет справиться с недугом. Но сам государь 
уже не вставал, и потому были назначены два мона
ха, которые должны были пройти эту церемонию 
вместо больного. Указы о проведении тех или иных 
обрядов, принятых в эзотерическом буддизме, следо
вали один за другим, но тщетно — в начале 806 г. 
государь Камму скончался, и с его уходом в мир 
иной придворная карьера Сайтё:, так и не сумевшего 
помочь своему патрону, начала клониться к закату.

Следующий за Камму император Хэйдзэй (806— 
809) неуклонно следовал жесткой бюджетной поли
тике, введенной еще его отцом в конце жизни. Гово
рят, что Камму таким образом хотел облегчить стра
дания народа и, явив милосердие, улучшить себе 
судьбу. Новый же государь, скорее всего по своей 
недальновидности, просто не считал необходимостью 
формировать единую государственную церковь на 
новой основе. Может быть, поэтому его политиче
ский век был столь недолог. Во всяком случае, он 
перестал отпускать средства на строительство новых 
храмов и даже заморозил дальнейшую застройку мо
лодой столицы.
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Ситуация изменилась с вступлением на трон го
сударя Сага (809—823), который, хотя особых сим
патий к Тэндай не испытывал, стремился справедли
во распределить государственную поддержку между 
старыми школами Нара и Тэндай. Сайтё: наконец-то 
были выделены средства для ежегодного набора двух 
учеников.

Весьма примечателен тот факт, что в государевом 
эдикте, изданном еще при Камму, указывалось, чтобы 
только один из них посвящал себя изучению доктри
ны собственно Тэндай. Причем приоритет отдавался 
именно «практическому» трактату Чжи-и о «Великой 
остановке и созерцании» (курс назывался сиканго:, то 
есть «работа над остановкой и созерцанием»). Второ
му же предписывалось специализироваться именно в 
штудии эзотерических доктрин (курс именовался ся- 
паго:, где слово сяна было сокращением от имени 
главного персонажа эзотерического пантеона, уже из
вестного нам будды Вайрочана, Бирусяна в японском 
произношении). Популярность и вера в действен
ность именно эзотерического буддизма все росла, что 
в итоге и предопределило судьбу Сайтё:, уделявшего 
эзотерике лишь часть своего внимания.

Именно 809 год, когда государство наконец стало 
выполнять взятые перед ним обязательства, оказался 
для этого иерарха роковым. При дворе восходит но
вая звезда, затмившая Сайтё: и школу Тэндай своим 
блеском. Из Китая возвращается никому дотоле не 
ведомый монах, по иронии судьбы отправившийся 
туда с той же миссией, что и Сайтё:, но пробывший 
в обучении целых три года. Это был Кужай, который 
в отличие от Сайтё: во время своей «стажировки» не 
разбрасывался на постижение различных направле
ний и школ, а сосредоточился на освоении исключи
тельно эзотерического буддизма.
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П реж де чем  продолж и ть  повествование о ходе 
дальнейш их, весьм а поучи тельн ы х  собы тий, отве
тим  на два вопроса: что такое эзотерический , та й 
ны й  буддизм  и почем у им енно  он оказался  столь 
востребованны м  в Я п о н и и  в это время.

♦ «ТАЙНЫЙ» БУДДИЗМ 
И ХЭЙАНСКАЯ АРИСТОКРАТИЯ

• Основы и краткая история 
буддийского учения (5):

Третья колесница — «тайный» буддизм 
(ваджраяна или тантраяна) (1)

Надеюсь, читатель помнит, что «Большой Ко
лесницей» — Махаяной — было названо новое те
чение в буддизме, которое объединяло различные 
школы. Общей чертой разнообразных учений, из ко
торых складывалось это новое течение, было утверж
дение возможности спасения если не для всех (как 
настаивала, скажем, школа Тэндай), то для боль
шинства (школа Хоссо:, например, вводила опре
деленные ограничения) живых существ. Причем 
все школы Махаяны предпочитали описывать ре
зультат этого спасения не в негативных терминах 
исчезновения, угасания, нирваны, как это было 
принято в классическом буддизме, а в более при
влекательной форме открытия высшего ведения 
(праджни), обретения просветления и, наконец, 
становления буддой. Предыдущие учения последо
ватели новых школ называли с некоторым прене
брежением «малой колесницей», ибо те не были 
способны постичь высшее учение Махаяны и обе
щали спасение лишь немногим избранным.
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В философском плане в школах Махаяны ост
рое противопоставление сансары и нирваны как двух 
противоположных аспектов бытия постепенно сгла
живается, вместо слова нирвана начинают исполь
зовать туманное выражение «истинная таковость» 
(татхата), где «таковость» указывает на невозмож
ность обыкновенному человеку с его омраченным ра
зумом постичь и выразить эту высшую реальность. 
Позже ей все-таки дали определение, отождествив с 
«высшим единым и единственным умом Будды » в шко
ле виджнянавада и «лоном Будды» — татхагарбха в 
одноименном течении. С приходом буддизма в Китай 
вместо «лона будды» с большим удовольствием стали 
использовать выражение «природа будды». По сути, 
высшая реальность, которую традиционный индуизм 
именовал «брахман» и наличие которой отрицал на
чальный буддизм, была восстановлена в своих правах 
под другим именем. Этой высшей реальности будди
сты приписывали те же свойства, что и индуисты,— 
вездесущность, вечность, благость. Вслед за реабили
тацией брахмана последовало возвращение и атмана 
как проявления высшей реальности в каждом сущест
ве. В Китае его стали называть «истинным сердцем», 
предпочитая традиционный термин «сердце» (в Ки
тае «сердцем» именовали весь психоментальный ком
плекс существа, включающий не только чувства, но и 
мысли тоже) санскритскому «разуму» (виджняна), 
или же «природой будды», сокрытой в каждом из нас.

Таким образом, можно сказать, что была вновь 
признана реальность психоментального субстрата че
ловека, обычно именуемого в христианской традиции 
душой, а в индуизме — атманом. Осталось дело за те
лом, и его реабилитации не пришлось ждать долго.

Практически одновременно с возникновением Ма
хаяны в Северной Индии начинает складываться тече
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ние, которое рассматривает не только индивидуаль
ное «сердце » как конкретное воплощение абсолютно
го просветленного разума Будды, скрытого от нас 
лишь пеленой неведенья, но и «реабилитирует» физи
ческую форму («внешние признаки», «облик», санскр. 
лакшана), «тело» человека, отождествляя окружаю
щий мир с «телом» космического будды, которое объ- 
емлет все и вся. Абсолютное противопоставление двух 
ипостасей бытия — сансары и нирваны, мира идеаль
ного и мира вещественного — сходит на нет. В той или 
иной форме эта идея присутствует в учении всех школ 
Махаяны. Например, как мы помним, основатель шко
лы Тяньтай-Тэндай утверждал, передергивая текст «Ло
тосовой сутры», что «все явления суть истинный облик».

Однако в отличие от нового течения, именовав
шего себя Ваджраяной, Тантраяной или просто 
«тайным учением» (последний термин предпочитали 
в Китае и Японии), во всех остальных традиционных 
направлениях Махаяны главное внимание уделялось 
все же психоментальному совершенствованию. Не
даром главный практический трактат Чжи-и был по
священ преимущественно способам обуздания («ос
тановки») мятущегося «сердца» и направления его 
на постижение («созерцание») истинного бытия.

Новое же учение, исходя, в общем, из тех же са
мых общих мировоззренческих установок о недвой- 
ственности сансары и нирваны, феноменального и 
абсолютного, что и большинство школ Махаяны, в 
своих практических рекомендациях призывало ис
пользовать не только «сердце», но и «тело». Несо
мненно, в предыдущих школах буддизма Махаяны 
существовали практики, направленные на контроль 
за деятельностью тела, но они играли лишь вспомо
гательную роль, способствуя достижению требуемо
го состояния сосредоточенности.
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В новом же течении «телу» отводилась роль, пол
ностью равноправная с «сердцем». К этой двоице бы
ла добавлена и «речь», слово как совокупный про
дукт «тела» и «сердца». Полное и равноправное 
использование всех этих элементов в практике и оп
ределяло, по мнению приверженцев Ваджраяны, пре
восходство их направления, ибо позволяло достиг
нуть желаемого результата — «стать буддой» — в 
более короткие сроки.

Превосходство над другими формами буддизма 
подчеркивалось уже в названии этого течения — 
Ваджраяна, что значит «Алмазная Колесница». Ведь 
алмаз выделяется среди других камней красотой, 
ценой и твердостью. Высшую мудрость-праджня, 
рассекающую пелену иллюзий, тоже часто именова
ли «алмазной».

Другое название этого нового направления — 
Тантраяна — восходит к слову тантра. Если запи
санные проповеди Будды именовались сутрами, то 
тексты нового направления назывались тантрами. 
Сутра буквально значит «горизонтальная нить». 
Ведь изначально проповеди Будды записывались 
на пальмовых листьях, которые потом в прямом 
смысле слова нанизывались на нить, сшивались, как 
страницы в книжке, для сохранения определенной 
последовательности. Слово же тантра означает 
нить вертикальную, как бы пробивающую монотон
ную последовательность сутр и сразу, практически 
немедленно, выводящую на новый уровень. Это была 
своего рода радикальная шокотерапия, требующая 
предварительной подготовки и последовательности, 
как раз и контролируемой через обряды инициации. 
Потенциальная опасность предлагаемых методов и 
практик для людей неподготовленных («непосвя
щенных») и определяла необходимость хранить их в



266 А. А. НАКОРЧЕВСКИЙ. Японский буддизм

тайне, открывая лишь тем, кто психофизически со
зрел для их восприятия. Готово должно было быть 
не только «сердце», но и «тело».

Именно то внимание, которое уделял эзотери
ческий буддизм миру физическому, «телу», а также 
обещание быстрых результатов определило колос
сальную популярность этого направления в период 
Хэйан. Уже в период Нара те монахи, которые 
практиковали «тайные ритуалы» на потребу госу
даря и двора, пользовались наибольшим почетом и 
уважением. Теперь на смену старому «смешанно
му» эзотеризму приходил эзотеризм «чистый» (оп
ределение Кужая), то есть не применяющий какие- 
либо практики и учения, непосредственно к тайно
му буддизму и его методам не относящиеся.

Мы уже говорили о том, что буддизм — это учение 
о личном спасении и адекватно может быть воспри
нят в обществе, где личность уже выделилась или, по 
крайней мере, начинает выделяться из общинной без
ликости. Естественно, что осознание себя личностью 
происходит сначала на высших ступенях обществен
ной иерархии, то есть в среде элиты, аристократии.

Процесс выделения личности на этом высшем 
уровне начался в Японии в VII—VIII вв., когда субъ
ектами исторических событий постепенно становят
ся не кланы в целом, а их отдельные члены. Это бы
ло основой возникновения представлений о «мсти
тельных духах», имевших в то время исключительно 
благородное происхождение: сплошь принцы импе
раторской крови, потом аристократы, — и только 
спустя столетия дело дошло и до невинно загублен
ных простых людей. Поэтому происходит изменение 
в восприятии буддизма, начавшееся, конечно, еще до 
периода Хэйан.
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Буддизм и буддийскую магию стали восприни
мать не только как действенное средство для «за
щиты государства», но и как подмогу для решения 
своих собственных проблем. Начинается, по выра
жению Алана Граппара, «приватизация ритуальной 
деятельности». Конечно, никто не отказывался от 
услуг буддизма по «защите государства», иначе оно, 
в лице государя и его правительства, просто бы не 
тратило такие колоссальные деньги на строительст
во и содержание буддийских храмов, монастырей и 
их насельников. Отцы-основатели новых буддий
ских школ никогда не прекращали подчеркивать в 
своих трактатах, апеллирующих к высшей власти, 
ту пользу, которую получит государство и правя
щая элита в случае поддержки и следования новому 
учению и ритуальной практике. Менялась аргумен
тация, но суть оставалась все той же.

Однако кроме государства в такой «защите» нуж
дались и самые состоятельные его граждане, могущие 
позволить себе это весьма дорогое удовольствие. А у 
них, у этих граждан, у каждого была не только душа, но 
и тело, иногда просто отказывающееся выполнять по
веления разума по причине всяких хворей. Тут-то тай
ный буддизм, в котором этому самому телу уделялось 
равное с духом внимание, и приходил на помощь.

Микрокосм и макрокосм: 
ритуальные практики «тела» в повседневной жизни 

хэйанской аристократии

До нас дошел удивительный документ, датирован
ный приблизительно 960 г. и озаглавленный «Заве
щание господина Кудзё:» («Кудзёдэн гоюикай»). Гос
подином Кудзё: называли могущественного тогдаш
него главу рода Фудзивара по имени Мороскэ
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(908—960), который, готовясь отойти в мир иной, и 
оставил своим сыновьям завещание, больше напоми
нающее подробнейшую инструкцию по правилам по
ведения. Оно местами напоминает петровское «Юно
сти честное зерцало», но принципиальное отличие за
ключается в том, что для хэйанских аристократов 
каждое действие имело кроме своего непосредствен
ного, «явного» значения еще и смысл сокровенный, 
«тайный», связанный с сакральным миром и пото
му имеющий безусловный приоритет. Игнорирова
ние этого тайного смысла могло обернуться всячески
ми бедами, и именно поэтому Фудзивара-но Мороскэ 
столь педантичен в своих инструкциях. Приведем же 
теперь фрагмент этого текста:

Когда проснешься, прежде всего произнеси семь 
раз тихонько название звезды, под которой проходит 
этот год. Затем возьми зерцало и внимательно изучи 
свое лицо — нет ли каких перемен. Затем посмотри 
на календарь, дабы узнать, счастливый это день или 
нет. Затем почисти зубы и, повернувшись к западу, 
вымой руки. Затем возгласи имя будды, а также име
на божеств тех святилищ, которые покровительству
ют тебе. Затем сделай запись в дневнике о том, что 
было накануне. Затем позавтракай рисовой кашей. 
Расчесывай волосы не ежедневно, а только каждый 
третий день. Обстригай ногти на руках в день Овна, 
а на ногах — в день Тигра. Если день благоприят
ный, то прими ванну, но только каждый пятый день. 
(В Жизнеописании Желтого Императора говорится, 
что купание в первый день месяца укорачивает жизнь, 
а в восьмой — продлевает. Купание в одиннадцатый 
день укрепляет зрение, а купание в день восемнадца
тый грозит нападением разбойников. Купание в день 
Лошади приводит к потере любви и уважения, а в 
день Кабана приводит к позору. Не купайся в несчаст
ливые дни. Несчастливые дни — это дни Тигра, Дра
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кона, Лошади и Собаки, а также дни, когда кометы 
падают на землю, чтоб пожирать пищу людей.) Затем, 
если ты собираешься на службу, надень свой голов
ной убор и официальное облачение...

Желательно, чтоб с младых лет ты избрал главный 
объект почитания. Когда моешь свои руки водой, на
литой в сосуд, возглашай имя будды, которого ты из
брал своим главным объектом почитания, или возгла
шай мантры. Как часто это делать — решай сам, но 
помни, что неверие укорачивает жизнь, как видно из 
многих примеров прошлого. ...Содержи на службе 
ревностных монахов, чистых духом и оделенных муд
ростью. Беседуй с ними при случае. Это не только 
поможет тебе в этом мире, но улучшит твою судьбу 
в будущих жизнях...

Как видно из этого весьма примечательного текс
та, даже повседневные процедуры понимались как ис
полненные тайного смысла, микрокосм человеческого 
тела виделся неразрывно связанным с макрокосмом 
Вселенной. Эти представления, имевшие китайское 
происхождение, были известны давно, но именно в 
эпоху Хэйан они выходят на поверхность — высшая 
прослойка общества созрела к их восприятию. Все 
перемены, происходившие в природе, должны были 
тщательно отслеживаться и интерпретироваться.

По китайскому образцу создается сакральная ме
теорологическая и астрономическая служба, назван
ная Палатой инь и ян (Оммё:рё:), глава ее отвечал за 
наблюдение за небесными светилами и ведал состав
лением календаря, в котором главным было точно 
просчитать все счастливые и несчастливые дни. Если 
происходили какие-то из ряда вон выходящие собы
тия, о них немедленно докладывалось государю. Со
ответствующие специалисты этой палаты (оммё:дзи) 
проводили гадание по «Книге перемен» («И цзин»),
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чтобы истолковать значение случившегося. В допол
нение к ним при Управлении по делам синтоистских 
святилищ служили гадатели, которые пользовались 
собственной (тоже китайской по происхождению) 
гадательной методикой, заключающейся в толкова
нии трещин, возникающих на панцирях черепах при 
нагреве. Существовала еще и Лекарственная палата, 
в которой работали специалисты по даосской магии, 
тоже предлагавшие свой вариант толкования.

Однако с развитием эзотерического буддизма все 
эти функции стали постепенно переходить в руки 
монахов школ Тэндай и Сингон1, а также последова
телей сю:гэндо:, пользовавшихся в своих толковани
ях и магических воздействиях всеми известными на 
то время учениями и практиками вне зависимости от 
их исходного происхождения. В 820 г. Палата инь и 
ян была распущена, и доминирование буддийских 
эзотериков стало практически абсолютным.

*  *  *

Конечно, с буддийскими знахарями-лекарями мы 
уже встречались в период Нара, и они зачастую 
пользовались тайными, эзотерическими практиками. 
Но это все, по позднейшей классификации, относи
лось к «смешанному тайному буддизму», находив
шемуся на начальной ступени своего развития и еще 
не сведенному в строгую, последовательную систему 
«чистой» эзотерики.

Первая систематизация той версии эзотериче
ского буддизма, которая получила свое распростра
нение в Китае, а затем и Японии, была создана 
лишь в VIII в. индийскими монахами Ваджарабод- 
хи, Амогхаваджрой и Шубхакарасимхой, практико

1 Название школы, основанной Ку:каем.
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вавшими в столице танского Китая, где их учение 
стало таким же популярным, как впоследствии и 
при дворе японских государей. Эту-то систему и 
изучал усердно в столице Танской империи Кужай, 
причем под непосредственным руководством учени
ка самого Амогхаваджры.

По тем же самым причинам, что потом и в Япо
нии, эзотерический буддизм не получил широкого 
распространения за пределами столицы (проведение 
сложных эзотерических ритуалов, во время которых 
применялись разнообразные культовые предметы, 
благовония, масла и т. п., стоило очень дорого, и та
кие расходы могли позволить себе либо государство, 
либо очень богатые люди, подавляющее большинст
во которых жило в столице). По этой причине Сай- 
тё:, стажировавшийся на глубокой периферии (гора 
Тяньтай находилась на значительном удалении от 
столицы танского Китая, в районе города Нинбо со
временной провинции Чжэцзян), не удалось ознако
миться с новейшей, «чистой» версией буддийского 
эзотеризма, и, судя по всему, ему пришлось доволь
ствоваться еще старым, «смешанным тайным учени
ем». Недостаточность своих познаний в этой версии 
буддизма он хорошо понимал и сам.

♦ ОТНОШЕНИЯ САЙТЁ: С КУ:КАЕМ

Поначалу Сайтё: попытался активно восполнить 
этот пробел. Он знакомится с Кужаем в 809 г., спус
тя три года после возвращения того из Китая, хотя 
существует вероятность, что они повстречались пер
вый раз еще в 804 г., когда оба ждали на острове Кю
сю отправки в Китай (плыли они, тем не менее, на 
разных кораблях). Однако никаких письменных до
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кументов, подтверждающих этот факт, не осталось. 
Что известно доподлинно, так это то, что в 809 г. 
Кужай поднимается на гору Хиэйдзан, чтобы засви
детельствовать Сайтё: свое почтение и освоить уче
ние Тэндай. Правда, после этого, вплоть до разрыва 
их отношений в 816 г., уже не Сайтё:, а Кужай будет 
постоянно выступать в роли учителя.

По всей видимости, именно во время непродол
жительного сего посещения Кужаем горы Хиэйдзан 
Сайтё: смог лично убедиться, насколько более глу
боки познания этого монаха в эзотерическом буд
дизме. В том же 809 г. он отправляет к Кужаю свое
го ученика с письмом, в котором просит одолжить 
ему для копирования двенадцать текстов, привезен
ных Кужаем из Китая, большая часть коих относи
лась именно к эзотерической традиции. Кужай от
сылает ему требуемые тексты, и, судя по всему, 
Сайтё: решает полностью посвятить себя изучению 
эзотерической доктрины, отойдя от ведения насущ
ных дел своей школы и практически прекратив по
являться в столице. В то же время Кужай активи
зирует свою деятельность, завоевывая все большую 
поддержку и двора, и императора. В 809 г., при яв
ном покровительстве государя Сага, братья Вакэ, 
сыновья знаменитого Вакэ-но Киёмаро:, приглаша
ют Кужая постоянно поселиться в их семейном хра
ме, том самом Такаосандзи, где в 802 г. состоялись 
переломные в судьбе Сайтё: чтения по тэндайским 
текстам и где под его руководством прошел первый 
в Японии обряд эзотерической инициации. Спустя 
некоторое время, в 812 г., теперь уже сам Сайтё: 
принимает в Такаосандзи из рук Кужая высшее эзо
терическое посвящение.

Это было символично, но символ сей имел горь
кий для Сайтё: привкус — его карьера при дворе
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клонилась к закату, хотя сам он, даже если и чув
ствовал это, еще был полон оптимизма. В своем 
письме к Кужаю, написанном в 812 г., он предла
гает вместе трудиться для распространения двух 
школ — ведь обе они, писал Сайтё:, относятся к той 
самой «одной колеснице», о которой толковал Ша- 
кьямуни в «Лотосовой сутре». Он еще не понимал 
или не принимал до конца тот факт, что если для 
него «одна» означала «единая», то есть всеобъем
лющая, то для Кужая эзотерическое учение было 
«единственной колесницей», то есть самой лучшей.

Еще в конце 812 г. их отношения были столь 
беспроблемны, что Сайтё: направляет своего лучше
го и любимого ученика по имени Тайхан, которого 
в 809 г. он сделал административным главой шко
лы, на обучение к Кужаю. Однако уже в следующем 
году наступит перелом.

Казалось бы, ничто не предвещало никаких не
ожиданностей. Сайтё: в очередной раз отправляет к 
Кужаю своего ученика с просьбой одолжить новую 
порцию эзотерических текстов, но получает отказ. 
Ученик Сайтё: возвращается лишь с достаточно рез
ким письмом Кужая, в котором, в частности, гово
рилось следующее:

Судьба тайного учения зависит от тебя и меня. Ес
ли ты получишь инициацию неверно или я непра
вильно проведу инициацию, как потом ищущие исти
ну будут знать, чему следовать? Неправильные ини
циации называются воровством Учения, ибо они суть 
попытка обмануть Будду. Глубины тайного учения не 
обнаружить в словах, но передаются они от сердца к 
сердцу. Слова — это мусор. Если ты будешь подби
рать только отбросы и мусор, ты потеряешь суть. 
Лишь глупцы отбрасывают истинное во имя ложного. 
Тебе не следует идти путем глупца.
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Письмо составлено в столь резких выражениях, 
что некоторые современные исследователи считают 
его фальшивкой. Уж больно отличается оно от пре
исполненных взаимного уважения посланий, кото
рыми доселе обменивались два иерарха. Но как бы 
там ни было, суть возникших разногласий оно пере
дает достаточно точно.

Кужай неоднократно приглашал Сайтё: прибыть 
к нему для систематического изучения тайного уче
ния, но Сайтё:, занятый проблемами собственной 
школы, никак не мог покинуть надолго монастырь 
на горе Хиэйдзан. Он полагал, что, как и в случае 
с учением Тэндай, он сможет овладеть эзотериче
ским буддизмом с помощью одних лишь текстов, 
самостоятельно. Однако в «чистом тайном учении», 
переданном Кужаю, тексты играли только вспомо
гательную роль, а основной акцент делался на уст
ной передаче от учителя к ученику.

Проблема заключалась не только и не столько в 
том, что без надлежащего толкования эзотерические 
тексты могли быть не поняты. Важность роли учи
теля объяснялась строгой последовательностью, в 
которой ученику должны были открываться все но
вые и новые аспекты учения. Эта последователь
ность и темпы передачи полностью определялись 
успехами и скоростью, с которой ученик осваивал 
очередной уровень учения и, что не менее важно, 
практики. Наставник как раз и призван был контро
лировать темпы этого прогресса. Некоторые аспек
ты учения вообще могли быть не открыты, если 
ученик не доходил до нужной степени совершенст
ва своего разума и тела.

Сайтё: же пытался действовать самостоятельно, 
что и вызвало неудовольствие Кужая и послужило 
причиной отказа от передачи ему текстов. Без тол
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кования инициированного мастера они не представ
ляли никакой ценности, были просто «мусором», 
как писал Кужай.

Конечно, отказ в передаче текстов не мог не вы
звать охлаждения их отношений. Но полный раз
рыв произошел после того, как посланный Сайтё: 
на обучение к Кужаю его любимейший ученик Тай- 
хан отказался вернуться обратно в монастырь на 
горе Хиэйдзан. Сайтё: несколько раз писал ему, 
призывая вернуться в alma mater, но безуспешно. 
Последнюю попытку он предпринял в 816 г., отпра
вив Тайхану весьма трогательное письмо, в кото
ром, в частности, писал:

Обычай этого мира таков, что худшее отвергают, а 
лучшее выбирают. Однако что за разница может су
ществовать между одной колесницей школы Тэндай 
и одной колесницей школы Сингон? Они следуют 
одному учению и воистину как добрые друзья. Мы 
связаны с тобой одной кармой в этом мире, и в 
будущем, возможно, возродимся вместе во времена 
Майтрейи!

Однако Тайхан предпочел остаться у Кужая. Тот 
сумел его убедить, что ничего выше учения тайного 
буддизма нет и посему растрачивать силы на изу
чение явно уступающего эзотеризму учения нера
зумно.

Можно только представить себе состояние Сай
тё:. Его надежды на соединение тайного буддизма с 
учением Тэндай терпели крах. Тем не менее он не 
падает духом, а направляет свою энергию на расши
рение и организационное укрепление школы Тэн
дай. Заложенные Сайтё: основы позволили Тэндай 
не только доминировать на протяжении всего Сре
дневековья, но в итоге успешно инкорпорировать и
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«тайное учение», превратившись в своего рода буд
дийский университет. Школа же Кужая, наоборот, 
после его смерти пришла в упадок, и только в XI в. 
знаменитый Какубан сумел возродить ее, вдохнув 
в нее новую энергию.

Но при жизни этих двух великих патриархов все 
было наоборот — школа Кужая процветала в сто
лице, сам он был обласкан милостью государя и 
вельмож, тогда как Сайтё: вынужден был изо всех 
сил отстаивать право Тэндай на существование как 
в плане идейном, так и в плане организационном 
Однако отодвинутая на периферию в прямом и пе
реносном смысле слова школа Тэндай сумела имен
но в провинции создать себе прочную базу, зару
чившись поддержкой местной элиты, и стала зало
гом ее организационной прочности и стабильности.

Полемика с Токуицу, 
последователем школы Хоссо:

В подавленном состоянии в 817 г. Сайтё: остав
ляет столицу и направляется на восток страны, в 
провинцию, в район равнины Канто:, на которой 
расположен нынешний Токио. Здесь он сталкивает
ся с исключительно одаренным и образованным оп
понентом, знатоком учения школы Хоссо: по имени 
Токуицу. Обнаружить столь ученого мужа в про
винции было равносильно чуду. Это был настоя
щий подарок судьбы — Сайтё: встряхнулся. Тэндай 
критиковали, причем с большим знанием дела, так 
что надо было собрать все интеллектуальные си
лы, чтобы достойно отвечать столь эрудированно
му оппоненту. Их полемика длилась до конца жиз
ни Сайтё:, не позволяя ему расслабиться ни на се
кунду.
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Критика Токуицу (к сожалению, ни одного из 
его сочинений не дошло до нас полностью, а сохра
нились лишь фрагменты, цитируемые Сайтё:) была 
направлена прежде всего на центральную для шко
лы Тэндай тему — утверждение о всеобщности спа
сения. Возможность эта гарантировалась тем, что 
в каждом существе, по утверждению Тэндай, есть 
«природа будды». Да, соглашались теоретики шко
лы Хоссо: и вместе с ними Токуицу, «природа буд
ды» есть во всех существах, как и написано в сут
рах. Однако, чтобы стать буддой, достичь просвет
ления, этой одной статической «природы будды» 
недостаточно. Токуицу говорит о том, что помимо 
статической есть и динамическая «природа будды», 
которая только и гарантирует успех. Токуицу гово
рит о том, что качество этой динамической природы 
будды не одинаково у живых существ, то есть, по 
сути, их способности различны и заранее предреше
ны. Одним дано подняться до уровня архата, дру
гим — стать пратьекабуддами, а только некоторым 
счастливчикам — буддами (всего Хоссо: выделя
ла пять типов людей, классифицируемых по их 
«сотериологическим возможностям»). Все предре
шено, «семена» способностей заложены изначально. 
Люди лишь слепо следуют своей предначертанной 
судьбе. Поэтому нет и не может быть «одной колес
ницы».

В основе таких представлений лежало учение 
школы Хоссо: о неизменности, «застылости» выс
шей реальности. «Истинная таковость застывша и 
не производит феномены», — писал Токуицу. Она 
есть базис, но не субстрат всех явлений. Поэто
му ничего не может появиться, если его не было 
изначально в зародышевой форме. Если в человеке 
есть «чистые семена», то он будет спасен, а если
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изначально их не было, то никакая практика не по
может1.

Именно эта исходная метафизическая установка 
Токуицу должна была быть оспорена, если Сайтё: хо
тел победить в этом споре. Решающим аргументом в 
подобных философско-теологических спорах всегда 
были ссылки на уже завоевавшие авторитет тексты. 
А в знании текстов и умении работать с ними Сайтё: 
мог дать фору любому. Причем он сумел найти аргу
менты в свою пользу даже в текстах традиции видж- 
нянавады, к которой принадлежала школа Хоссо:. Он 
бил противника его собственным оружием, но глав
ным подспорьем для Сайтё: были тексты школы Кэ- 
гон, в которых утверждалась динамическая природа 
абсолюта. В интерпретации школы Кэгон абсолют не 
только онтологическая основа, но и субстрат фено
менального мира, он непосредственно порождает фе
номены, он изменчив, он тождествен феноменально
му миру, и между «основой» и «вещами» происходит 
постоянное «перетекание». Поэтому, утверждал Сай
тё:, человек может взрастить в себе «чистые семена» 
через практику. Никто не обречен, все можно изме
нить! Более того, даже камни и деревья станут буд
дами!

Конечно, как и в любом философском или бого
словском диспуте, истина не может быть подтверж
дена или опровергнута опытным путем, как, ска
жем, в естественных науках. Поэтому победа той 
или иной интерпретации означает лишь, что она 
в итоге была принята большинством специалистов 
в этой области. Как писал основатель философского 
прагматизма Чарльз Пирс, «истина — это то, с чем

1 Это положение вызывает аналогии с учением Лютера и 
Кальвина о предопределенности.
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в конце концов соглашается большинство изучаю
щих данный предмет». Конечно, сторонники Тэндай 
утверждали, что в диспуте полная и безусловная по
беда осталась за Сайтё:, ибо он выразил истинное 
учение Будды. Мы же скажем, что точка зрения 
Сайтё: была принята большинством появившихся 
после него в Японии буддийских школ и стала свое
го рода нормой и исходной точкой всех последую
щих построений, а утверждение, что даже «деревья 
и травы станут буддами», стало главной отличи
тельной чертой японского буддизма. Конечно, уже 
в Китае мы можем найти зародыши этой идеи, но 
во всей ясности и полноте она была заявлена и ар
гументирована именно Сайтё:. Можно сказать, что 
исконное японское (синтоистское) представление об 
одухотворенности всей природы (аниматизм) нашло 
свое теоретическое, буддийское воплощение в уче
нии Сайтё: и школы Тэндай.

Обеты бодхисаттвы

Если бы Сайтё: ограничился исключительно тео
ретическими выводами, сделанными им в ходе дис
куссии с Токуицу, он, несомненно, вошел бы в исто
рию японской мысли, но вряд ли бы был почитаем 
как родоначальник нового типа буддизма. Религиоз
ный деятель тем и отличается от «чистого» фило
софа, что сама по себе теория его мало интересует, 
если из нее не следует практических выводов. Ради
кальность же выводов, сделанных Сайтё:, была шо
кирующей для тогдашнего буддийского истеблиш
мента в лице нарских школ.

Сайтё: открыто заявляет, что до появления уче
ния Тэндай в Японии не было истинно махаянских 
школ, ибо только Тэндай проповедует о спасении
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всех без исключения живых существ, что и состав
ляет суть учения «большой колесницы». Поэтому 
монахи Тэндай должны именоваться «бодхисаттва- 
ми-монахами», ибо стремятся не только к собствен
ному спасению, но и помогают другим живым су
ществам. Заслуги от их благих деяний передают
ся не только всем живым существам, но и тем 
(тому), что принято у нас называть неживой при
родой, поэтому «деревья и травы тоже станут буд
дами»1. Поэтому первые двенадцать лет, в течение 
которых проводится обучение и тренировка этих са
мых «бодхисаттв-монахов», они не должны жить в 
монастырях, где среди насельников есть монахи, 
следующие «Малой Колеснице» (Хинаяне). Тем са
мым центр Тэндай на горе Хиэй, где и должны бы
ли в течение двенадцати лет обучаться безотлучно 
«бодхисаттвы-монахи», должен был стать первым в 
Японии закрытым монастырем, проживать в кото
ром могут только приверженцы Тэндай. На смену 
открытым монастырям-академиям нарских школ, 
где без проблем сосуществовали монахи, отдающие 
предпочтение разным школам, приходит новый тип 
буддийских организаций, четко делящих всех на 
своих и чужих и закрывающих перед последними 
двери своих храмов. Первой среди них как раз и 
была Тэндай.

1 В буддизме издревле, как свидетельствует учение о пере
рождении в шести мирах, существовала идея о том, что окру
жающая то или иное существо среда зависит от совершенства 
самого существа: чем больше блага им было сделано, тем в луч
ших условиях он родится в следующей жизни. «Загрязненное» 
страстями сознание порождает неблагоприятную картинку мира, 
а если сознание чисто от всех аффектов и направлено на само 
себя, то воспроизводимая им реальность будет благостной, что, 
собственно говоря, и есть нирвана.
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Однако Сайтё: на этом не останавливается. Если 
все монахи нарских школ находились в ведении и 
подчинении Совета по делам буддизма и иностран
цев (Гэмбарё:), в состав которого входили иерархи 
шести школ, то «монахи-бодхисаттвы» школы Тэн
дай должны были быть выведены из-под его юрис
дикции. Требования Сайтё: становятся все более 
радикальными. Похоже, он обретает былую уверен
ность, и в этом немалую роль сыграло то, что Сайтё: 
склоняет на свою сторону могущественнейший род 
Фудзивара, представители которого фактически пра
вили страной. Если государи отдавали предпочтение 
школе Сингон, то Фудзивара, в противовес, поддер
живали школу Тэндай.

Именно по настоянию Фудзивара в 818 г. двор 
заказывает Сайтё: молебен для прекращения изнуряю
щей засухи. Через четыре дня непрестанных медита
ций, чтения и толкования «Лотосовой сутры», в ко
торых принимали участие все насельники горы Хи- 
эйдзан, пошел дождь. Авторитет Сайтё: несказанно 
возрос, и это позволяет ему обратиться ко двору с це
лой серией петиций, на которые он не получает ответа 
(император Сага не желал вмешиваться в дискуссию), 
но которые с каждым разом становятся все более ради
кальными. Такое впечатление, что Сайтё: оставляет все 
надежды на достижение мирного сосуществования как 
с нарскими школами, прежде всего школой Хоссо: (мы 
помним, что именно монахи этой школы славились 
своими магическими умениями и потому были глав
ными конкурентами Тэндай), так и с Кужаем и решает 
идти в ва-банк, утверждая превосходство и исключи
тельность учения Тэндай над всеми другими.

В 819 г. он отправляет ко двору две наиболее ра
дикальные петиции. В первой главный акцент делает
ся на пользе от Тэндай в деле «защиты государства».
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Выше я рассуждал о том, что «Лотосовая сутра» 
называет бодхисаттв сокровищем страны, и о том, как 
в сутрах Махаяны проповедуется практика о прине
сении блага другим. Если мы не будем использовать 
сутры Махаяны для предотвращения семи несчастий, 
то что же нам тогда использовать? Если великие на
пасти не будут рассеяны бодхисаттвами-монахами, то 
как им возможно иначе воспрепятствовать?.. Если 
бодхисаттва не сокровище страны и не благодетель 
для страны, то тогда кто же он?

Во второй же петиции предлагается кардиналь
ная административная реформа, которая и вызвала 
наибольшее недовольство нарских школ.

Ныне я искренне желаю, чтобы все монахи (школы 
Тэндай. — А. Н.) отвергли установления Хинаяны и 
всецело придерживались установлений Махаяны и что
бы, согласно учению «Лотосовой сутры», установле
ния Махаяны не смешивались с установлениями Хи
наяны.

Речь шла о том, что адептам школы Тэндай для 
получения монашеского статуса достаточно принять 
так называемые «обеты бодхисаттвы», изложенные в 
«Сутре сети Брахмы», а 250 установлений, которым 
должен был следовать любой «вставший на Путь», 
объявлялись хинаянскими, излишними и ненужны
ми истинному последователю «Большой Колесни
цы». Это было неслыханно. Ни в одной стране, где 
буддизм получил распространение, включая и Ки
тай, и Корею, ничего подобного не было.

Во всех школах, вне зависимости от их принад
лежности к Хинаяне или Махаяне, основой мона
шеского статуса было соблюдение 250 установле
ний, освященных авторитетом исторического Буд
ды. Последователи Махаяны принимали сверх этих
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положенных 250 установлений еще 10 «тяжких» и 
48 «легких» заповедей, изложенных в «Сутре о сети 
Брахмы», общий смысл которых заключался в на
правлении помыслов человека не только и не столь
ко на собственную выгоду, сколько на помощь дру
гим сущим. Отсюда их общее название — «обеты 
бодхисаттвы». Эти заповеди равно могли быть при
няты и благочестивыми мирянами (как это сделал, 
например, император Сё:му с семьей), что отнюдь 
не означало их переход в монашеское сословие. По
тому их часто еще называли «заповедями для ми
рян». О том, что эти заповеди действительно пред
назначались в основном мирянам, свидетельствует 
содержание некоторых из них, например обязатель
ство подавать милостыню монахам или не торговать 
алкоголем.

И Сайтё: настаивал, что для его «монахов-бод- 
хисаттв» этих заповедей достаточно. Какие же мо
тивы двигали им?

С одной стороны, были чисто организационные 
причины. Все три официально признанные «пло
щадки принятия установлений» (кайдан) находи
лись под контролем старых, нарских школ. Только 
принявшие постриг в этих трех местах могли по
лучить официальный статус монаха. И пока они 
находились в руках нарских школ, отношения с ко
торыми у Сайтё: были натянутыми, ни о какой 
организационной независимости школы Тэндай не 
могло быть и речи. В одной из петиций, направлен
ных Сайтё: ко двору, содержится просьба о разре
шении построить ему свою собственную «площад
ку принятия установлений» на горе Хиэйдзан, что, 
исходя из вышеизложенного, было вполне логич
ным и ожидаемым шагом. К этой же группе причин 
можно отнести и опасения Сайтё: потерять своих
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учеников. Ведь вышеупомянутая история с Тайха- 
ном, перебежавшим к Кужаю, была отнюдь не еди
ничным случаем — практически все слушатели эзо
терического курса покинули Сайтё:, как только им 
было дозволено отлучиться, — уж больно сурова была 
практика на Хиэйдзан. Сайтё: особым пунктом вно
сит в свой устав запрет новичкам покидать монас
тырь на горе Хиэйдзан на время всего установлен
ного срока обучения, длившегося 12 лет (именно 
столько лет Сайтё: провел в аскезе и уединении). 
В связи с этим требованием следовало исключить 
любые основания (например, необходимость оста
вить монастырь на Хиэйдзан для принятия полных 
монашеских обетов и предписаний), которые могли 
быть выдвинуты в качестве причин временной от
лучки. Отправлять еще совсем не окрепших в осо
знании исключительной верности учения Тэндай 
своих последователей для принятия сана в другие 
храмы Сайтё: совсем не хотел.

Но был и другой, не менее важный аспект. С од
ной стороны, для Сайтё: следование «путем Буд
ды» было делом сугубо личным, осознанным и не 
нуждавшимся в каких-либо излишних формальных 
ограничениях. В одной из своих петиций, несколь
ко изменив уже знакомую нам формулировку, он 
писал: «Что есть сокровище страны? Сокровище 
страны есть сердце вставшего на Путь». Сознатель
но «вставший на Путь» не нуждается в излишнем 
формализме. С другой стороны, признание обетов, 
ранее принимавшихся мирянами, достаточными и 
для монахов, прямо вытекало из основной для Тэн
дай идеи о всеобщности спасения. Если все спаса
ются, то какое принципиальное различие между ми
рянином и монахом? Да никакого! Сайтё: в одной 
из своих петиций ко двору писал: «Эти заповеди
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широки и глубоки: они одинаково применимы и к 
мирянам, и к монахам». Грань между монашеству
ющими и мирянами, столь важная и чтимая в буд
дизме Тхеравады, начинает размываться и со вре
менем практически исчезает. Уже в XIII в. воспи
танник школы Тэндай и основатель одной из новых 
школ по имени Синран провозглашает, что монахам 
отнюдь не запретно жениться, ибо главным для до
стижения просветления является обладание «упо
вающим сердцем» (синдзин), а вовсе не соблюдение 
каких-либо формальных предписаний.

Именно за подобные «вольности» японские буд
дисты подвергаются суровой критике хранящих вер
ность традициям собратьев из стран Юго-Восточной 
Азии. В идеале «форма» должна была быть замене
на на «дух» (как ветхозаветный закон на евангель
скую любовь), но в который раз выясняется, что че
ловек слаб по своей природе и что игнорирование 
«формы», даже исходя из самых лучших намерений, 
оборачивается в большинстве случаев забвением и 
«духа».

Что касается самого Сайтё:, то его требования к 
«бодхисаттвам-монахам», которые он составил неза
долго до своей смерти в 822 г., еще более строги, 
нежели 250 установлений Хинаяны, так что гово
рить о каком-то желании Сайтё: дать себе и своим 
ученикам послабление абсолютно не приходится.

Долгое время петиции Сайтё: оставались без от
вета. Несмотря на поддержку Фудзивара, государь 
боялся нарушить сложившийся баланс сил и от
толкнуть от себя остававшиеся по-прежнему влия
тельными нарские школы. По горькой иронии судь
бы только смерть самого Сайтё: оказалась достаточ
но весомым предлогом для удовлетворения его просьб. 
Указ, которого так ждал Сайтё:, был оглашен на
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седьмой день после его смерти в знак признания 
заслуг великого наставника. Нарские школы уже не 
могли обвинить государя и двор в предвзятости. 
К тому же сам государь Сага был куда как более 
близок с конкурентом Сайтё: — Кужаем.

♦ КУ:КАЙ (774-835) И ШКОЛА СИНГОН

Все, что происходило с Кужаем до его поездки в 
Китай в 804 г. с тем же посольством, что и Сайтё:, 
доподлинно неизвестно. Считается, что родился он в 
знатной семье на самом маленьком из четырех глав
ных японских островов — Сикоку. Когда Кужаю бы
ло четырнадцать лет, его дядя, знаток конфуциан
ства и наставник принца крови, отвез подростка в 
столицу и определил в конфуцианскую академию, 
надеясь, очевидно, вырастить себе достойную сме
ну. Учился Кужай недолго, но, видимо, блистатель
но. Именно глубокое знание китайской культуры и 
совершенство в искусстве каллиграфии во многом 
определили его будущую близость с государем Сага, 
страстным поклонником всего китайского. Сам госу
дарь, Кужай и известный вельможа Татибана-но Ха- 
янари, который волею судьбы был в составе все той 
же миссии 804 г., считались тремя лучшими калли
графами эпохи1.

Если Сайтё: по характеру своему скорее всего 
напоминал кабинетного ученого, аскеза для которо
го означала просто отказ от материальных благ (пе

1 По преданию, Кужай владел так называемым «искусством 
пяти кистей», которое во время своего пребывания в Китае про
демонстрировал даже тамошнему императору. Заключалось оно 
в умении писать одновременно не только правой и левой рукой, 
но и ногами. Пятая же кисть держалась во рту.

ГЛАВА 3. Классическое государство: период Хэйан 287

ред самой смертью, давая последние наставления 
монахам, Сайтё: говорил, что лучшие из них долж
ны одеваться в рубище, сшитое из тряпок, найден
ных при дороге; жить в сплетенной из бамбука хи
жине; спать на соломе), то Кужай был натурой экс
центричной и артистичной, очень экспрессивной, ему 
нравилось развивать в себе различные способности, 
в том числе не только духовные, но и чисто физи
ческие. Неудивительно, что в свете того внимания, 
которое уделялось не только «душе», но и «телу» в 
эзотерическом буддизме, для Кужая окажется пред
почтительным именно этот вариант буддизма. При
том по глубине духовных поисков он ничуть не 
уступал академичному Сайтё:. Его отшельничество 
и истязание себя самыми суровыми практиками 
имели своей целью не столько отказ от мира, сколь
ко развитие в себе всевозможных способностей, ко
торые потом и казались его современникам сверхъ
естественными. Именно отсюда такое колоссальное 
количество легенд о Кужае. Его личность просто 
поражала воображение.

Согласно его легендарной биографии, все нача
лось со случайной встречи с бродячим монахом, от 
которого он впервые услышал о тайном, эзотериче
ском буддизме и который познакомил его с уни
кальной практикой — Коку:дзо: гумондзихо:.

«Практика удержания услышанного бодхисаттвы 
Сокровищница Просторов Неба»

Расскажем здесь чуть подробнее об одной из 
самых популярных среди официальных монахов, 
отшельников и аскетов того времени «Практике 
удержания услышанного бодхисаттвы Сокровищни
ца Пространства» (яп. Коку.дзо: гумондзихо:). Осно
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ву ее составляет повторение дхарани бодхисатт
вы Коку.дзо: (санскр. Акашагарбха), звучащего как 
«омбадзарааратаннооонтаракусвака», в течение сто
дневной аскезы миллион раз. В последний вечер 
полностью выполнивший все предписания аскет 
должен увидеть падающую звезду, что будет знаком 
успешного завершения этой практики. В результате 
он обретет так называемый «сам собой возникший 
ум» (дзинэнти), под которым подразумевалось об
ретение феноменальной памяти — единожды про
читанное и услышанное больше никогда не забыва
лось.

Почему для тогдашних почитателей учения Буд
ды хорошая память имела столь важное значение? 
Понятное дело, что в эпоху, когда далеко не каждый 
мог позволить себе иметь под рукой печатные или 
скопированные от руки тексты по причине их доро
говизны, на помощь могла прийти только память. Но 
не это было главное. Мы помним, какое важное зна
чение предавалось чтению сутр. Вспомним указ го
сударя Сё:му об основании провинциальных монас
тырей. Отнюдь не совершенствование в медитации и 
не соблюдение обетов требовалось в первую очередь 
от монашествующих. Главным было ритуальное чте
ние сутр, причем чтение вслух. А чтобы читать сут
ры вслух, надо было запомнить правильное произно
шение читаемых текстов. Ведь сутры на японский 
язык не переводились, а распространялись как есть, 
в китайских переводах. Так вот, надо было запо
мнить китайское чтение иероглифов, причем за
помнить правильно и без ошибок, ведь малейшая 
ошибка сводила на нет всю значимость этой риту
альной сакрально-магической практики точно так 
же, как ошибка хоть в одном звуке заклинания-Э;га- 
рани делало его неэффективным. Ведь сутры — это
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записи речей будд, а голос будды несет в себе его 
благость. Наполняемая звуками голоса будды страна 
умиротворяется и пребывает в покое и блаженстве. 
Вспомним, что Конфуций тоже почитал музыку од
ним из важнейших предметов, которые следует осво
ить благородному мужу. Ведь музыка передает внут
реннее состояние написавшего ее, воспринимаемое 
слушателем. Точно так же и голос будды был ото
бражением его внутреннего просветленного состоя
ния. Забудем о том, что будда по-китайски не гово
рил. Для японцев это было не важно, сакральным 
языком был китайский, и коверканье его не допуска
лось. Сравним сутру с кассетой, на которой записано 
музыкальное произведение. Сколь бы оно ни было 
прекрасным и замечательным, но проигранное на не
исправном магнитофоне, который то и дело «тянет», 
превращая чудесную гармонию в нелепые завыва
ния, это музыкальное произведение не только поте
ряет всю свою прелесть и не окажет надлежащего 
эмоционального воздействия на слушателя, но и вы
зовет раздражение.

Представим теперь себе, что чтец сутры то и де
ло запинается, сбивается с ритма, а то и замолкает, 
забыв, как надо читать то или иное место. Еще ху
же, если в итоге он прочитывает текст неправильно. 
Ведь искажение слов будды не только недопустимо, 
но и кощунственно! Или прямая противополож
ность: насколько более благодатно для слушателей 
и чтеца, если текст читается по памяти, если он 
знаком и любим настолько, что не нуждается более 
в посреднике-носителе — письменном тексте. Это 
как музыкант, играющий излюбленное произведе
ние без нот, по памяти.

Впоследствии ритуальное чтение сутр стало осо
бым жанром буддийского музыкального искусства
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в Японии, называемого сэммё: (естественно, еще рань
ше подобные распевы появились в Китае и Корее). 
Теперь становится понятной та потребность в хоро
шей памяти, которая заставляла монахов уединять
ся на лоне природы (это было одно из дополни
тельных требований метода обретения дзинэнти — 
«возникающего самопроизвольно природного ума») 
и упорно совершенствоваться в практике бодхисат
твы Коку дао:. Ведь кроме всего прочего, как свиде
тельствуют древние документы из храма То:дайдзи, 
официально к принятию монашеского сана допус
кались лишь предварительно сдавшие экзамен на 
правильное чтение сутр.

Горя желанием испытать все на себе, Кужай 
уединяется в гроте на южной оконечности его род
ного острова Сикоку, где, строго следуя инструк
ции, и занимается вышеупомянутой практикой. Со
гласно его легендарной биографии, точно в соответ
ствии с обещанным, на сотую ночь с неба падает 
звезда и попадает Кужаю прямо в рот.

Что дальше происходило с Кужаем, точно неиз
вестно. Вполне возможно, что, как гласит его леген
дарная биография, он, подобно многим «божьим 
людям» (хидзири)  того времени, скитался по всей 
стране. Если вам доведется путешествовать по Япо
нии, то чуть ли не в каждом ее уголочке вам с гор
достью будут демонстрировать основанный Кужаем 
храм, вырытый колодец, а то и источник, открыв
шийся после удара о землю его волшебного посоха. 
Только подвижник Эн или бодхисаттва Гёжи могут 
сравниться с Кужаем количеством якобы посещен
ных ими мест.

В двадцать три года Кужай пишет свое первое 
произведение «Рассуждение о трех учениях» («Сан- 
го: сиики»), демонстрируя потрясающее знание ки
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тайской классической и буддийской литературы. Сим
патии автора явно на стороне буддизма, главный 
герой уверенно доказывает его преимущество над 
конфуцианством и даосизмом, при этом откровенно 
отдавая предпочтение внесистемным «божьим лю
дям» ̂-хидзири.

Через шесть лет он, как мы знаем, отправляет
ся на кораблях японской миссии в Китай. Как ни
кому не ведомый Кужай умудрился попасть в чис
ло отправляемых за государственный счет в Китай 
монахов-студентов, точно неизвестно. Ведь доверие 
оказывалось колоссальное — если Сайтё:, уже из
вестного наставника, отправляли на краткую стажи
ровку, то Кужай имел статус студента-монаха со сро
ком обучения двадцать лет. Сумма, выделяемая этим 
студентам японским государством, была огромной — 
примерно один миллион долларов в пересчете на 
нынешние цены. Тратить ее, однако, нужно было 
прежде всего не на собственные надобности, а на 
приобретение буддийской утвари и сочинений (или 
же их копирование). Кроме того, учитывая ту роль, 
которая отводилась буддизму в религиозно-магиче
ской «защите государства», к выбору монахов-стаже- 
ров, на плечи коих в будущем предполагалось возло
жить эту функцию, подходили очень придирчиво.

Можно предположить, что протекцию Кужаю со
ставил его дядя или кто-то еще из знатных родствен
ников, но ничего достоверно неизвестно, кроме само
го факта поездки.

И если Сайтё: по прибытии отправляется на пе
риферию танского Китая, то Кужай устремляется в 
столицу, где встречает радушный прием. Знать и 
местные иерархи были поражены не только знания
ми этого «варвара», но и его блестящим владением 
языком. Если Сайтё: знал только письменный ки
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тайский, то Кужай еще до поездки в Китай в совер
шенстве овладел и разговорным языком, что, несо
мненно, способствовало его быстрейшему вхожде
нию в китайский буддийский мир. Так, согласно 
жизнеописанию Кужая, сам Хуэйго, тогдашний пат
риарх эзотерического буддизма и ученик знамени
того систематизатора эзотерической традиции в Ки
тае индийца Амогхаваджры, после первой же встре
чи объявляет Кужая своим преемником.

Кужай удостоился высшей ступени инициации, и 
ему были переданы все тайные доктрины, что позво
ляло ему получить титул ачаръя (яп. адзяри), «вели
кого наставника», которому к тому же дано право 
«передавать Учение» (яп. дэмбо:) по своему усмот
рению. В самом конце 805 г. Хуэйго уходит в мир 
иной со спокойным сердцем — он все успел передать 
достойному последователю, а Кужай решает, что ему 
надо возвращаться на родину — учиться больше не
чему и не у кого. По сути, он становится главой эзо
терического направления в буддизме в той версии, 
которая получила распространение в Китае.

В 806 г. Кужай возвращается в Японию с драго
ценном грузом священных текстов, ритуальных пред
метов, необходимых для совершения эзотерических 
обрядов, и даже привозит с собой мощи Будды, кото
рые он унаследовал от своего учителя Хуэйго. Но на 
родине его ждал холодный прием. Наследный принц, 
которого обучал его дядя, был обвинен в заговоре го
сударем Хэйдзэй и сослан. Дядя был в опале, и монар
шее неудовольствие, судя по всему, распространилось 
и на племянника. Кужай шлет ко двору отчет о своей 
поездке, перечисляет привезенные им буддийские со
кровища, рапортует об инициациях, через которые он 
прошел, однако все напрасно — в столицу Кужая не 
допускают.

ГЛАВА 3. Классическое государство: период Хэйан 293

Только в 809 г., когда на престол сел государь 
Сага, Кужаю велят явиться ко двору. Его ждал бла
госклонный прием, а братья Вакэ приглашают его 
поселиться в их родовом храме. Однако его воз
вышение и установление близких доверительных 
отношений с государем Сага начались в следующем, 
810 г., после весьма неприятного для последнего со
бытия — бывший государь Хэйдзэй попытался си
лой вновь вернуть себе власть. Попытка государст
венного переворота была пресечена. Кужай же об
ращается к Сага с предложением провести особый 
эзотерический ритуал для «защиты страны», кото
рый бы предотвратил возможность подобных по
ползновений в будущем.

«Защита страны» (тинго кокка)

Пришло время более подробно рассказать о тео
рии и практике «защиты страны» (яп. тинго кокка). 
В своем анализе я во многом опирался на работы 
Алана Граппара, ведущего специалиста в области ри
туальной практики в Японии этого времени. Начнем 
с предложенного им определения: «тинго кокка — это 
правительственная идеология, которая легитимиру
ется ритуалами, проводимыми как (синтоистскими) 
священническими родами в определенных святили
щах, так и буддийскими школами в определенных 
храмах от имени императорского рода и кланов его 
сторонников, прежде всего Фудзивара». Зародив
шись в период Нара, практика «защиты страны» бы
ла систематизирована в период Хэйан в своей клас
сической форме.

Из всех синтоистских святилищ было выделено 
двадцать два самых главных, имевших прямое от
ношение к божествам либо императорского рода,
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либо клана Фудзивара. Со стороны буддизма в пе
риод Нара подобную роль выполняла прежде всего 
школа Хоссо:. В период Хэйан появляются новые 
конкуренты, стремящиеся убедить государя и двор, 
что практикуемые ими ритуалы более эффективны 
в деле «защиты государства», нежели предлагаемые 
нарскими школами. Первым был Сайтё:, за ним в 
борьбу вступил Кужай. Утверждая большую эффек
тивность предлагаемых эзотерических ритуалов, им 
удается потеснить конкурентов. Как мы помним, 
в эзотерических ритуалах внимание уделялось не 
только «духу», но и «телу».

В период Хэйан под влиянием как местных пред
ставлений (государь — потомок божеств и сам божест
во), так и китайских (представление о прямой связи 
между микрокосмом особы государя и макрокосмом 
природы) благоденствие в стране стало напрямую увя
зываться с благополучием особы, ее возглавляющей и 
олицетворяющей. Ставшее одной из важнейших со
ставляющих имперской идеологии XIX—XX вв. аб
страктное понятие «тело страны», или «государствен
ный организм» \  в те времена отождествлялось прямо 
и конкретно с физическим телом государя. Как отме
чает Алан Граппар, «большинство ритуалов для защи
ты страны тем или иным образом были связаны с те
лом императора». А в том, что касается «тела», конку
ренцию эзотерическому буддизму не могло составить 
ни одно из других направлений.

Однако предпочтение, отдаваемое эзотерическо
му буддизму, отнюдь не означало, что все предыду

1 Подробнее с анализом этого понятия в современном кон
тексте можно познакомиться в работе В. Э. Молодякова «Синто 
и японская мысль» в коллективной монографии «Синто — путь 
японских богов» (Т. 1. СПб., 2002).

ГЛАВА 3. Классическое государство: период Хэйан 295

щие практики оказались позабыты. Как мне неодно
кратно уже приходилось говорить, особенность япон
ской культуры состоит в том, что старое в ней не 
отвергается, а практически всегда остается в каче
стве элемента нового синтеза. Читая некоторые 
книги по истории буддизма в Японии, порой возни
кает впечатление, что вновь формирующиеся буд
дийские школы как бы отменяли или даже упразд
няли старые. Отнюдь нет — те же нарские школы 
продолжали существовать, и поныне они очень ак
тивны и влиятельны. Если раньше на их поддержа
ние средства выделялись государством, то теперь 
они вполне успешно научились апеллировать к мас
сам. Например, энергичная проповедническая дея
тельность нынешнего настоятеля монастыря Яку- 
сидзи (школа Хоссо:) позволила ему собрать колос
сальные средства на ремонт старых и строительство 
новых зданий этого гигантского по масштабам ком
плекса.

В результате «наложения» в период Хэйан новых 
школ Сайтё: и Кужая на старые нарские школы сло
жилась устойчивая ритуально-идеологическая систе
ма «защиты государства», в которую входили как эк
зотерические (явные), так и эзотерические (тайные) 
буддийские школы (известный японский историк 
Курода Тосио был первым, кто указал на существо
вание этой системы, которую он назвал «экзо-эзоте- 
рической» — кэммитцу тайсэи). Не было забыто и 
синто, причем особенности эзотерической доктрины 
позволили органично включить их в единый идеоло
гический и ритуальный комплекс.

Результатом этого взаимодействия стало воз
никновение влиятельных буддийско-синтоистских 
«мультиплексов» (термин А. Граппара), поддержи
ваемых государством и крупными кланами. В бо
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лее поздний период ослабления централизованно
го классического государства, сформировавшегося в 
период Хэйан, эти «мультиплексы» становились 
самостоятельными субъектами не только в полити
ке и экономике, но даже и в военной сфере. Среди 
них по своим масштабам и влиянию выделялись 
прежде всего «мультиплекс», объединявший цент
ральный монастырь школы Тэндай Энрякудзи на 
горе Хиэйдзан и святилище бога этой же горы Хиэ 
тайся, а также объединение родового монастыря 
клана Фудзивара Ко:фукудзи (школа Хоссо:) с син
тоистским святилищем клана тех же Фудзивара — 
Касуга тайся, расположенных рядом в Нара. Имен
но существование таких мультиплексов на идеоло
гическом и организационном уровне определяло 
особенность религиозной жизни в Японии вплоть 
до конца XIX в., когда по указу правительства они 
были принудительно разъединены на их буддий
скую и синтоистскую части.

В контексте же нашего рассказа следует отме
тить, что усилия Сайтё:, направленные не только на 
укрепление авторитета учения школы Тэндай, но и 
на превращение ее в самостоятельную организаци
онную структуру, привели к тому, что, несмотря на 
личную популярность Кужая, именно школа Тэн
дай доминировала в официальной религиозно-идео
логической сфере на протяжении всего периода 
Хэйан, тогда как Сингон сохраняла влияние в ос
новном благодаря приватной поддержке государей. 
В результате школа Сингон стала de facto клановой 
школой государева рода, а один из ее храмов в Ки
ото Сэнню:дзи служил родовым хршом-бодайдзи 
(фактически местом упокоения) японских монар
хов вплоть до периода Мэйдзи, когда по идеологи
ческим соображениям буддизм был отвергнут в ка
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честве составляющей части официальной доктрины. 
Теперь же вновь вернемся к истокам.

Итак, Кужай обращается к государю Сага с про
сьбой разрешить ему провести эзотерический ритуал. 
При этом он специально подчеркивает, что если ранее 
для обеспечения спокойствия и порядка в стране чи
тали сутры, то он предлагает заменить их на чтение 
более эффективных магических формул — дхарани. 
Активное использование дхарани было одной из от
личительных черт эзотерического буддизма.

Надо отметить, что Кужай отнюдь не стремился 
оказаться ни в роли придворного священнослужите
ля, ни в роли основоположника мощной церковной 
организации. Он всегда оставался в глубине души 
мистиком per se, и его личное совершенствование в 
учении и практике всегда для него значило больше, 
нежели мирская власть и слава. Поэтому, несмотря 
на большую и все возрастающую популярность при 
дворе и личные симпатии императора, Кужай вскоре 
оставляет столицу и уходит в горы для продолжения 
аскезы. Он ищет уединенное место, в котором и он 
сам, и подобные ему могли бы упражняться в освое
нии «таинств» без всяких помех. И такое место он 
вскоре находит. Это была гора Ко:ясан, точнее, гор
ная долина, окруженная со всех сторон пиками. Су
ществует легенда, что путь сюда указало Кужаю 
местное божество-колш, принявшее облик охотника.

В 816 г. Кужай просит государя Сага даровать 
ему эту долину для устройства монастыря — главно
го центра подготовки монахов его школы. Государь 
сразу соглашается, но требует, чтобы Кужай возвра
тился в столицу, — без его услуг ни он сам, ни двор 
уже не мыслили своего существования. Кужай пови
нуется, однако удовольствия от этого явно не испы
тывает — его сердце принадлежит горам, этому иде



298 А. А. НАКОРЧЕВСКИЙ. Японский буддизм

альному месту аскезы и работы над собой. Сохра
нилось его стихотворное послание одному из вель
мож, красноречиво озаглавленное «Радость уходящего 
в горы».

Спросил: «Зачем, учитель, ты входишь в холодные 
глубины гор?

Круты далекие вершины и опасны очень. 
Взбираться трудно и спускаться тяжело.
Ж ивут там боги гор, деревьев духи».
Не видишь разве ты, не видишь,
Как в государевом саду столичном персика цветы, 
Что пламенеют красным и воздух наполняют аро

матом,
Точно так же, как все, имеющее цвет и форму,
В дождь раскрываются, но ветер как подует — об

летают;
Их лепестки кружатся в воздухе — то вверх, то 

вниз — и осыпаются, сад укрывая;
Приходят девы, празднуя весну, и собирают их; 
Слетаются в сад соловьи, цветы поклюют и в небе 

исчезают?

Не видишь разве ты, не видишь 
Бесчисленное множество людей, что в Поднебес

ной обитают,
Чье тело бренно испокон веков?
Владыки мудрые, их верные вассалы, 
Прелестницы, уроды —
Кто может сохранить весну навечно?
И родом знатных, и простолюдинов удел один — 

уход навеки.
Смерть с каждым днем становится все ближе, все 

превращая в прах и пепел.
Для песнопений павильоны и танцевальные под

мостки становятся обителью лисиц.
Все подобно сну, подобно пене, а мы лишь гости, 

заглянувшие на миг.
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Ведомо тебе иль нет, ведомо тебе иль нет,
Что жизнь людская такова?
Так почему же ты надеешься жить долго?
Об этом размышляю день и ночь, и беспрерывно 

гложет нутро мое тоска.
Заходит жизнь, как будто солнце за западные горы, 

и ты уже наполовину мертв.
Уж большая часть срока миновала, ты словно труп 

ходячий.
Пытаешься остановить, пытаешься остановить — все 

без толку,
Вперед, вперед, задержка невозможна.
Я ухожу, я ухожу, учитель Великой пустоты.
Мне нет здесь места, здесь места нет для сына Будды.
Мне не пресытиться вовек созерцаньем скал и со

сен горы Кош,
Потоки чистые, бегущие с вершин, — источник на

слажденья.
Отбрось гордыню, яд корысти и славы!
Смотри, как не сгореть бы на задворках пылающе

го дома трех миров!
Скорей отправься в странствие туда, где обитает 

вечный Будда.

Так Кужай писал одному придворному в ответ 
на его просьбу, чтобы Кужай остался в столице. Од
нако государю ответить отказом он не мог.

В начале 823 г. Кужаю и его школе отдают в 
исключительное пользование один из двух буддий
ских храмов-монастырей, которые основатель Хэй- 
анкё: государь Камму дозволил изначально постро
ить в своей столице. Весьма символично, что этот 
храм тоже назывался Восточным (То:дзи), как и 
главный храм предыдущей столицы Нара. В назва
нии храма, который получил Кужай, отсутствовал 
иероглиф «большой, великий», но он фактически 
стал главным святилищем новой столицы и школы
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Сингон «в миру», тогда как монастырский комплекс 
на горе Ко:ясан, названный впоследствии Конго:буд- 
зи, «Монастырь алмазного пика», играл и продол
жает играть роль места для углубленной духовной 
подготовки и медитативного уединения привержен
цев этой школы, хотя и утратил несколько свой оре
ол таинственности благодаря вездесущим туристам.

• Основы и краткая история 
буддийского учения (6): 

Третья колесница — «тайный» буддизм 
(ваджраяна или тантраяна) (2)

Пришло время более подробно познакомиться 
еще с некоторыми особенностями тайного буддиз
ма. Начнем с того, что сам эзотерический буддизм 
прошел в своем развитии четыре фазы, которые ны
не воспринимаются как ступени совершенствова
ния адепта, восходящего от самых азов к вершинам 
учения. Строго говоря, эта классификация приме
нялась тибетскими буддистами, и японцам была до 
недавнего времени неведома, тем не менее она 
очень удобна для понимания истории этого учения.

Первый этап — тантра действия. Эта самая на
чальная ступень, которая делает акцент на внешнем 
аспекте совершенствования, соблюдении ритуалов 
«тела и речи».

Второй этап — тантра практики. На этом уров
не внимание уделяется не только внешним аспек
там, но и внутреннему совершенствованию.

Третий этап — йога-тантра. Ступень, на которой 
адепт уже может достичь слияния с ритуальным 
объектом поклонения, становясь с ним практически 
вровень. Это уровень высших медитативных техник.
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Четвертый этап — высшая йога-тантра. На этом 
уровне практик достигает абсолютной власти не 
только над собой, но и над силами природы. Ему 
не нужен уже объект для медитации. Он творит его 
сам силой воображения и достигает полного слия
ния с абсолютом.

Учение и практика первого этапа соотносятся с 
тем, что Кужай называл «смешанным эзотеризмом» 
(дзо:мицу), в котором доминируют различные ма
гические заклинания и заговоры. «Чистому эзоте- 
ризму» (дзюнмицу), как он называл собственное 
систематизированное учение, соответствуют вторая 
и третья ступени, а вот четвертая осталась в Япо
нии и Китае практически неизвестной. Учение и 
практика высшей йога-тантры появились в Север
ной Индии лишь в VIII в., и, когда Кужай был в 
Китае, высшая йога-тантра только-только начинала 
свое становление. Распад Танской империи и гоне
ния на буддизм в Китае прервали передачу новых 
версий буддийского учения. Япония в свою очередь 
тоже прервала регулярные связи с материком, так 
что фактически последняя ступень, столь чтимая в 
Тибете, так никогда и не получила распростране
ния ни в Китае, ни в Японии, хотя, несомненно, 
какие-то отголоски доходили.

Надо отметить еще и тот факт, что ко времени 
приезда Кужая в Китай эзотерическое учение вто
рого и третьего уровней было уже известно, но не 
систематизировано. Его учитель Хуэйго не оставил 
после себя ни одного сочинения, а последующие 
гонения на буддизм в Китае привели к его полному 
упадку. Так что роль систематизатора доктрины 
выпала на долю Кужая. И он более чем успешно 
справился с этой задачей. Однако, прежде чем мы 
рассмотрим его грандиозную систему, которую не



302 А. А. НАКОРЧЕВСКИЙ. Японский буддизм

которые японские буддологи сравнивают чуть ли не 
с гегелевской, отметим самые общие отличительные 
черты эзотерического буддизма.

Для этого подытожим уже изложенные нами ос
новные философские позиции в истории буддизма. 
Мы помним, что философским ядром учения Тхера- 
вады был постулат об отсутствии «собственной сущ
ности», неизменного ego в вещах и людях. Ничто 
не имеет собственной сущности, и все определяется 
внешними причинами, неуклонно следуя универсаль
ному закону «зависимого происхождения». Мир ра
дикально непостоянен, все сущности есть не более 
чем комбинации дхарм — носителей базовых качеств.

На это последовала критика Нагарджуны, осно
вателя мадхьямаки — школы «срединного пути», 
который обвинял приверженцев Тхеравады, что они 
недостаточно последовательны в отрицании реаль
ности неизменной «собственной сущности». Ведь 
дхармы в такой интерпретации становятся той са
мой неизменной «собственной сущностью», только 
не на макроуровне явлений и вещей, а на микроу
ровне их структуры. Нагарджуна утверждал, что 
познать истинную природу мира невозможно по 
причине несовершенства нашего разума. Он нагляд
но показал внутреннюю противоречивость всех воз
можных метафизических построений. Мы ничего не 
можем сказать об истинной сущности мира, кроме 
того, что она пуста. Это понятие пустоты-шуньята 
было обозначением границ познания обыденным ра
зумом. Это все, что мы можем сказать об истинной 
реальности. Не отрицая существования высшей ре
альности, Нагарджуна утверждал ее непознавае
мость и невыразимость в словах и понятиях.

Однако такой отрицательный ответ не мог удо
влетворить многих. Несмотря на часто декларируе
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мую незаинтересованность исторического Будды в 
метафизических проблемах, напряженный поиск 
ответа на то, что есть истинная природа мирозда
ния, стал неотъемлемой частью буддийской тради
ции. Возникшая в IV в. виджнянавада («теория о 
сознании») отождествила эту природу с «чистым 
сознанием» будды, кроме которого ничего не суще
ствует. Учение татхагатагарбхи («лона будды») 
предложило более «натуралистическое» толкова
ние — истинная реальность есть «природа будды», 
заключенная во всем сущем и являющаяся фунда
ментальной основой мироздания.

Появившийся же в VI в. тайный буддизм стал 
своего рода синтезом, объединившим понятие «чис
того сознания» с «природой будды». Причем эта 
безликая «природа будды» была персонифицирова
на в образе космического будды Махавайрочаны, 
чье тело тождественно всему космосу со всем его 
многообразием. Частично это уже было сделано в 
«Сутре цветочного убранства», которая стала осно
вой школы Кэгон. Развитие же эта идея получила в 
«Сутре будды Великое Солнце» (яп. «Дайнитикё:»), 
трактовавшей учение о структуре мироздания, и в 
«Сутре алмазной вершины» (яп. «Конго:тёкё:»), из
лагавшей практику для достижения главной цели — 
слияния адепта с этим самым космическим буллой. 
На основе этих сутр в Китае были созданы две глав
ные мандалы, которые символически изображали 
статический, структурный аспект мироздания, опи
санный словами в «Сутре будды Великое Солнце», 
и динамический аспект практики как пути адепта к 
слиянию с космическим буддой, описанный в «Сутре 
алмазной вершины». Соответственно эти два сим
волических изображения, образцы которых Кужай 
привез в Японию, именовались «мандалой мира ло-
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Схематическое изображение «мандалы мира лона» (слева) 
и «мандалы мира алмаза» (справа)

на» (яп. тайдзожай манд ара) и «мандалой мира ал
маза» (яп. конгожай манд ара).

В сведении этих двух аспектов в единую строй
ную систему и заключалась главная заслуга Ку:кая. 
Даже созданный им на горе Ко:ясан монастырский 
комплекс должен был служить наглядным вопло
щением единства двух «миров»: горная долина, ок
руженная восемью пиками, интерпретировалась им 
как образ священного лотоса о восьми лепестках, 
символизирующего «мир лона», а построенный в 
центре этой долины главный храм был назван Хра
мом Алмазной Вершины и представлял «мир алма
за», символа всепобеждающей мудрости-праджни.

Весьма примечательно, что в своих эзотериче
ских штудиях «теоретик» Сайтё: больше внимания 
уделял «миру лона», в котором символически выра
жалась статическая структура бытия (изображаю
щая его мандала состоит из концентрических полей, 
демонстрирующих (почти в духе неоплатоников)
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проявление и рассеивание высшего, «чистого» бы
тия, персонифицированного в образе будды Великое 
Солнце (Дайнити, от центра к периферии), тогда 
как «практик» Кужай отдавал предпочтение дина
мичному «миру алмаза» (мандала, изображающая 
этот мир, состоит из девяти квадратов, означающих 
восемь ступеней на пути к конечной цели — полное 
отождествление адепта с буддой Великое Солнце, 
который изображается в девятом квадрате).

Соответственно, и представление о роли и месте 
«тайного учения» в общей системе буддийских док
трин было у этих иерархов различным. Если для Сай
тё: эзотерический буддизм — лишь часть «Единой 
Колесницы», «круглого учения», входящий туда на 
равных правах со всеми другими интерпретациями, 
то для Кужая «тайное учение» было все превосходя
щей «алмазной вершиной», с которой все другие ин
терпретации воспринимались как необходимые, но 
не более чем подготовительные, промежуточные эта
пы на пути к совершенному и единственно правиль
ному учению, каким он считал эзотерический буд
дизм. В этом была его сила и его слабость.

Отметим еще две главные особенности «тайно
го» буддизма в целом. Первая — это недоверие к 
обыденному языку как адекватному средству вы
ражения и передачи истины. Помните, как Кужай 
в последнем письме к Сайтё: называл слова «мусо
ром»? По сравнению с языком более адекватным 
средством передачи информации считалось изобра
жение. Поэтому эзотерический буддизм столь бо
гат на визуальные образы. Не только каждый будда 
и бодхисаттва обретал свой зрительный, впоследст
вии канонизированный облик, но и каждый его ас
пект или состояние изображались совершенно по- 
разному. Один и тот же будда в медитативном со
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стоянии совсем не похож на свое изображение 
во гневе. А если к этому добавить, что все даже 
весьма абстрактные понятия, как, например, выс
шая иу&ростъ-праджня, изображаемая в виде весь
ма страстной дамы, тоже получали свое видимое 
воплощение, то становится понятным огромное ко
личество персонажей эзотерического пантеона.

Вторая особенность заключается в том — и это, 
пожалуй, составляет главный «секрет» эзотериче
ского буддизма, — что страсти, от которых призы
вал отказаться явный буддизм, на самом деле могут 
принести пользу, если их энергию обратить во бла
го. Идеалом явного буддизма было состояние, в ко
тором отсутствуют страсти (яп. муёку), тогда как 
эзотерический буддизм воспринимал все страсти 
как выражение исходного, великого желания к 
просветлению (яп. дайёку). Именно благодаря ис
пользованию энергии страстей и желаний адепт 
тайного буддизма достигал своей цели быстрее, чем 
последователь явного. На высшей, четвертой сту
пени эзотерического буддизма, практически остав
шейся неизвестной в Китае и Японии по перечис
ленным причинам, утверждалось, что даже самая 
загрязняющая, но в то же время самая мощная сек
суальная энергия может быть переориентирована 
в соответствующих практиках и использована для 
скорейшего достижения просветления.

Сам же Кужай, во времена которого эта высшая 
тантра еще не сформировалась, видел главный источ
ник дополнительной энергии, нужной для скорейше
го достижения цели, в природе. Не только энергия 
страстей, но и энергия природы, почерпнутая адеп
том в результате его аскезы в местах уединенных, по
могали достичь цели, казавшейся ранее невозмож
ной,—• стать буддой в этом теле, то есть обрести про
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светление в течение одной человеческой жизни. 
О том, как это представлялось, мы поговорим позже, 
а сейчас вернемся к жизнеописанию Кужая.

В том же 823 г. император Сага добровольно от
рекается от престола, чтобы в тиши своей роскош
ной виллы наслаждаться изящными искусствами. Но 
их связь с Кужаем не только не ослабевает, наобо
рот, она приобретает черты настоящей дружбы, в 
которой нет места сословному различию. В 827 г. 
вышел сборник стихов и прозы на китайском языке, 
в котором было помещено стихотворение экс-госу
даря под названием «Прощание с Кужаем, отправ
ляющимся в горы».

Прошло уж много лет,
Как ты избрал стезю монаха.
Приходит осень,
Пора уж говорить начистоту.
Благоухающего чаю не наливай мне больше —
Уж сумерки близки.
В преддверии разлуки тоскую я,
Вверх глядя на облака и горные туманы.

Кужай рвался обратно в горы, мечтал уединить
ся в создаваемом им духовном убежище на горе 
Ко:я, но двор его не отпускал. Ему жалуют один за 
другим высшие титулы в буддийской иерархии, от 
которых он отказывается, но всякий раз вынужден 
уступать давлению. То, чего так целеустремленно 
добивался скончавшийся в 822 г. Сайтё:, само шло 
в руки Кужая, но не это было ему нужно.

Вынужденно оставаясь в столице, Кужай посто
янно занят отправлением эзотерических обрядов, 
направленных на обеспечение благополучия госу
даря, высшей аристократии и страны в целом. Он 
просит разрешения построить прямо во дворце спе
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циальную молельню Сингонъин, в которой регуляр
но проводили бы службы обученные им монахи. 
Долгое время согласия на это не дают — все, и 
прежде всего новый государь, хотят, чтобы обряды 
по-прежнему свершались самим Кужаем. Лишь по
сле того, как в 832 г., уже тяжелобольному, Кужаю 
позволили удалиться на гору Ко:ясан, последовал 
соответствующий указ.

С тех пор ежегодно в молельне Сингонъин (впо
следствии эта церемония проводилась в храмах-мо
настырях То:дзи и Дайгогдзи), с перерывами на вре
мена смут и гонений, с 8-го по 14-е число первого 
месяца проводились эзотерические ритуалы, кото
рые должны были гарантировать прежде всего «по
кой яшмового тела государя», затем «вечность пре
стола», потом собственно «защиту страны» и, нако
нец, «изобилие в пяти злаках», то есть урожай. Если 
первые семь дней нового года отводились на прове
дение синтоистских ритуалов, то вторая неделя про
ходила исключительно в обрядах тайного буддиз
ма, поэтому в своей совокупности они именовались 
«августейшими ритуалами второй семидневки» (го- 
ситинити мисюхо:). Уже после смерти Кужая, с 
851 г. главным среди них стал так называемый «Об
ряд Верховного предводителя» (Дайгэнсуйхо:).

• Будды, бодхисаттвы и божества (6): 
премудрый повелитель Великий главный 

предводитель (Дайгэнсуй мё:о:)

По преданию, этот ритуал был привезен из Ки
тая учеником Кужая по имени Дзё:гё: и с тех пор 
вплоть до 1861 г. проводился регулярно в рамках 
упомянутой семидневки, а также в особых случаях,
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когда государству угрожала опасность. При гоне
ниях на буддизм в начале периода Мэйдзи эта тра
диция прервалась, но спустя некоторое время, ко
гда антибуддийские настроения ослабли, ритуал 
возобновился и особенно стал востребован во Вто
рую мировую войну.

Дело в том, что Дайгэнсуй, который на своей 
родине Индии звался Атавака, считается воеводой 
всех духов и демонов. Его изображают четырехго
ловым, причем если выражение лица центральной 
головы благостно, как у будды, то выражения тех, 
что находятся слева и справа от нее, яростны, 
а четвертую голову, расположенную выше первых

Дайгэнсуй мё:о:
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трех, традиционно называют «наводящей ужас». 
Иногда вместо одной верхней головы для пущей 
острастки изображают три, как на помещенном вы
ше изображении. Три пары его рук держат всевоз
можное оружие. Поэтому лучшую кандидатуру для 
«защитника государства» найти в эзотерическом 
пантеоне было трудно.

Цель обращенного к нему семидневного ритуа
ла заключалась в активизации сил этого божества и 
их направлении на защиту государя и страны. Ритуал 
был крайне сложным, включающим чтение многочис
ленных мантр и манипуляцию огромным количеством 
культовых предметов, весьма напоминающих оружие 
и по сути таковыми и являющихся. Примечательно, 
что по старой, имперской конституции Японии импе
ратор как главнокомандующий всеми вооруженными 
силами именовался не иначе как Дайгэнсуй.

Впоследствии между школой Сингон и школой 
Тэндай, в которой после смерти Сайтё: эзотеричес
кий буддизм занял главенствующее место, шла не
прерывная борьба за то, чей ритуал в «защиту стра
ны» окажется эффективнее. Ученики и последовате
ли Сайтё: один за другим отправляются в Китай, 
стремясь восполнить нехватку знаний по эзотерике. 
Их ответом на главный обряд школы Сингон был 
«Ритуал будды пылающего света» (Сидзё:ко:хо:), 
который был известен еще Кужаю, но которому в 
школе Сингон большого значения не придавали. Для 
школы же Тэндай он стал основным, и мы погово
рим об этом чуть позже, а сейчас вернемся к Кужаю, 
чья земная жизнь близилась к концу.

Итак, в 832 г., уже больному, Кужаю позволяют 
покинуть столицу и удалиться на гору Кош, к чему 
он так стремился все время. В следующем году он
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проводит ритуал высшей инициации, который сам 
когда-то прошел у Хуэйго, для своего ученика Син
га. Тот становится официальным наследником тра
диции. Кужай чувствует себя все хуже и хуже. Со
гласно его легендарной биографии, Кужай, несмот
ря на недомогание, с восьмой луны 832 г. постоянно 
медитирует, отказываясь от пищи. В начале 835 г. 
он отказывается и от воды. Обеспокоенные ученики 
собираются в его келье, и Кужай обращается к ним 
с такими словами:

«Не скорбите, это не конец, а только начало. Про
шло 62 года, как я обрел рожденье в этом мире. Ранее 
я давал обет, что буду распространять учение, пока 
мне не исполнится 100 лет, но для вашего блага я 
решил войти в медитативное состояние раньше. Все 
дальнейшее в ваших руках. Заботливо наставляйте 
последователей, храните и передавайте светильник 
учения. Я же до того часа, когда на землю снизойдет 
будда Майтрейя, буду пребывать в медитации на вос
точном пике, и когда он начнет свою проповедь, то 
буду в числе его слушателей. Вам же надлежит тру
диться не покладая рук, чтобы превратить страну, весь 
мир в чистую землю будды Махавайрочаны. Коль за
хотите встретиться со мной, произносите мантру „На- 
му дайси хэнсё: конго:“ („Вверяем себя великому на
ставнику, всепроникающий свет ваджры“). Я всегда 
буду рядом с произносящим ее».

Через неделю, в двадцать первый день третьей 
луны 835 г., Кужай вошел в медитативное состоя
ние и «стал буддой в этом теле».

Конечно, это не более чем легенда, но леген
да красивая, до сих пор будоражащая воображение 
своей мистической таинственностью. Считается, что 
Кужай не умер, а пребывает в состоянии глубокого 
транса в ожидании прихода на землю будды Май-
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трейи. Каждое утро два буддийских монаха входят 
в его мавзолей и оставляют еду, точно так же как 
это проделывают служители всех главных синто
истских святилищ1.

Появлению этой легенды способствовала деятель
ность двух монахов, живших целых два века спустя и 
посвятивших себя делу возрождения монастыря на 
горе Ко:ясан. К тому времени он был полностью ос
тавлен насельниками, и все пришло в такое запусте
ние, что поднявшийся туда в 1016 г. монах Кисин с 
трудом обнаружил в зарослях могилу Кужая (соглас
но записям его прямых учеников, после смерти тело 
Кужая было по буддийской традиции кремировано).

Дело в том, что в отличие от школы Тэндай, чьим 
духовным и организационным центром был по-преж
нему монастырь на горе Хиэйдзан, после смерти 
Кужая центром школы Сингон стал столичный храм 
То:дзи, а до монастыря на горе Ко:ясан ни у кого про
сто не доходили руки.

Кроме того, как мы помним, в школе Сингон 
особый акцент делался на необходимость устной 
передачи учения непосредственно от учителя к уче
нику. Это оказывало негативное влияние на органи
зационное единство школы — практически в каждом 
крупном храме сложилась своя традиция, оформив
шаяся потом в отдельное направление2. Пословица

1 См. мою книгу о синто. Очень часто говорят о том влия
нии, которое буддизм оказал на синто, забывая, что и буддизм 
трансформировался под воздействием этой автохтонной религии. 
Данный пример — одно из многочисленных свидетельств такого 
влияния на самом поверхностном и очевидном уровне. О транс
формации буддийской доктрины под воздействием синто мы еще 
будем говорить ниже.

2 Сейчас в школе Сингон существует 52 течения, отличаю
щихся друг от друга только незначительными нюансами в риту
альной практике.
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«У семи нянек дитя без глазу» вполне характеризу
ет отношение к центру Сингон на горе Ко:ясан. Уже 
при Кужае наметился раскол, а после его смерти 
каждый крупный монастырь Сингон стал фактиче
ски автономной единицей, конкурирующей с други
ми за привлечение внимания двора и, соответствен
но, средств, необходимых для жизнедеятельности. 
В условиях такой разобщенности и конкуренции 
насельники горы Кош, главным образом по причине 
значительной удаленности своей обители от цент
ра власти, всегда проигрывали другим, прежде все
го находящимся непосредственно в столице таким 
крупным монастырям, как То:дзи, Дайго:дзи, Нин- 
надзи, в борьбе за внимание двора и высшей ари
стократии.

В те времена ни один храм не мог существовать 
просто на средства прихожан — храмовый буддизм 
во многом оставался прерогативой элиты, от кото
рой полностью и зависел. В награду за службу оте
честву или за благодеяния, оказанные знатным ро
дам, монастыри и храмы получали земельные вла
дения и жили с доходов этих владений. Так что 
монастырь на Ко:ясан был заведомо в проигрыш
ном положении по сравнению со столичными цент
рами Сингон.

Однако, как мы уже упоминали, с 1016 г. судь
ба монастыря на горе Кош начинает меняться к 
лучшему. Как бы ни казалось на первый взгляд 
странным, но главной причиной этого был рост эс
хатологических настроений среди хэйанской ари
стократии — отлаженная система государственного 
управления приходила постепенно в упадок, госу
дари оказывались заложниками закулисных интриг, 
реальная власть на местах все больше переходила в 
руки воинских кланов — ранее нанимаемые столич-
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ной аристократией для охраны ее провинциальных 
поместий, они стали прибирать их к своим рукам. 
Привычный мир рушился, на авансцену политиче
ской жизни выходило новое сословие — «самураи», 
то есть служивые люди, пугавшие утонченных ари
стократов грубостью нравов, абсолютным невежест
вом в изящных искусствах и отсутствием светских 
манер. Эстетствующим придворным они казались 
варварами, из-за которых мир летел в тартарары. 
Наступал конец света.

Эта идея была подхвачена и некоторыми буд
дийскими священнослужителями. Пришла эпоха 
«конца учения Будды», провозгласил тэндайский 
монах Гэнсин (942—1017) в предисловии к ставшей 
отправной точкой нового этапа развития буддизма 
в Японии антологии «Собрание необходимейше
го для рождения в Чистой Земле» («О.дзё: ё:сю:»). 
Мир слишком погряз в скверне, следовать здесь пу
тем Будды становится практически невозможно, по
тому единственный выход — искать нового рожде
ния после смерти в так называемых «чистых зем
лях» будд, где ничто не мешает праведнику в его 
стремлении к обретению просветления. Если рань
ше больше заботились о благополучии в этой жиз
ни, теперь ввиду явной недостижимости желаемого 
все более актуальными становились заботы о своей 
собственной судьбе после смерти. Богачи не жалели 
денег на создание роскошных храмов, посвященных 
буддам «чистых земель», и умирали, сжимая в ру
ках, словно вожжи, пятицветные шнуры, привязан
ные к сработанным по их заказу изваяниям, что 
должно было символизировать неразрывную связь 
с этими буддами и гарантировать рождение в их 
«чистых землях». Однако оперирование абстракт
ными понятиями никогда не относилось к сильным
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сторонам японского ума, и потому вскоре многие 
известные горы, почитаемые издревле как святые 
места, в которых пребывают коми, стали ассоцииро
ваться с «чистыми землями» будд. В главе о буд
дизме эпохи Нара мы уже говорили об одном ран
нем примере такой идентификации конкретного ме
ста на этой земле с «чистой землей». Теперь же эта 
тенденция еще больше усилилась. Считалось, что 
посетивший «икону» «чистой земли» при жизни по
лучал больше шансов на рождение в «оригинале» 
после смерти.

Все эти новые тенденции нашли отражение в 
двух историях, связанных с возрождением былой 
славы горы Ко:ясан. Первая легенда связана с Ки- 
сином. Этот монах, обеспокоенный судьбой своих 
родителей в их следующем рождении, молит бодхи- 
саттву Каннон поведать о том, где они пребывают 
в следующем рождении. Во сне ему дается указание 
отправиться на гору Ко:ясан. Когда Кисин поднялся 
туда, у него внезапно открылось новое, внутреннее 
зрение, и ему предстало, что гора Ко:ясан есть не 
что иное, как земное воплощение неба Тушита, на 
котором пребывает Майтрейя в ожидании своего 
прихода на землю. Здесь Кисин встречает своих ро
дителей, которые родились уже в качестве бодхи- 
саттв и восседают на лепестках лотоса.

Второй этап становления нового имиджа, говоря 
современным языком, горы Ко:ясан как земного во
площения «чистой земли» будды Майтрейи (ее на
зывали по-японски Мицугон-дзё:до, что можно пере
вести как «Чистая земля Таинственного Величия») 
связан с именем главного тогдашнего специалиста 
школы Сингон по вызыванию дождя по имени Нин- 
гай (он, впрочем более известен в Японии под попу
лярным прозвищем Амэ-со:дзё:, что значит «иеромо
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нах Дождь»). Так вот, Нингай сумел убедить бывше
го регента из рода Фудзивара совершить паломниче
ство на Ко:ясан, ибо это, по его словам, позволит ему 
не только избежать дурного рождения в будущем, но 
и родиться в этом мире именно тогда, когда Май- 
трейя сойдет на землю и начнет свою проповедь уче
ния. Тогда же возникает и легенда о Кужае, который 
не умер, а, находясь в глубоком трансе, ждет прихода 
Майтрейи.

С тех пор паломничество высшей аристократии 
и даже отставных монархов на гору Ко:ясан стано
вится регулярным, что, естественно, влекло за со
бой и соответствующие вклады в этот монастырь. 
Начинается эпоха процветания Ко:ясан, остающе
гося и поныне одним из самых популярных мест 
для паломничества. Считается особо благостным 
быть похороненным на этой горе в непосредствен
ной близости от мавзолея Кужая, что гарантиру
ет рождение на небе Тушита, а потом присутствие 
при схождении будды Майтрейи. Именно популяр
ность кладбища на Ко:ясан обеспечивает и в наши 
демократические времена безбедное существование 
насельникам монастыря, ибо место на кладбище 
Ко:ясан — это как страховка на будущее, но, в от
личие от страховок обычных, не имеющая ограни
чений по сроку действия, а потому и цена на нее 
соответствующая.

Конечно, популярность Кужая как легендарно
го кудесника и харизматического лидера значитель
но превосходит его известность как глубокого фи
лософа и систематизатора учения и практики Син- 
гон. Даже не все мирские последователи школы 
Сингон удосуживаются прочитать его главное про
изведение, которое иные исследователи сравнивают 
с «Феноменологией духа» Гегеля. Тем не менее
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в истории японской мысли Кужай прежде всего 
ценим как самобытный мыслитель, обладавший по 
тем временам просто-энциклопедическими знания
ми. Именно обширные познания в различных уче
ниях позволили Кужаю задумать и в 830 г. завер
шить свой opus magnum под названием «О десяти 
стадиях совершенствования сердца» («Дзю:дзю:син- 
рон»).

Учение школы Сингон

Изложение учения школы Сингон лучше начи
нать с последнего1, наиболее систематичного трак
тата Кужая «О десяти стадиях совершенствования 
сердца» («Дзю:дзю:синрон»), в котором он изложил 
и систематизировал итоги своих многолетних изыс
каний. При оценке этого произведения надо учиты
вать одну особенность многих буддийских сочине
ний — их написание было не результатом каких-то 
абстрактных теоретических рассуждений, а конкрет
ными выводами из анализа медитативной практики. 
Достигшие высших ступеней совершенствования йоги- 
ны размышляли над причинами своих неудач и 
успехов, проводя каждый раз все более тонкий и 
глубокий анализ сознания, доискиваясь до исход
ных причин точно так же, как это проделывал, на
пример, Фрейд, создавая свою теорию в веке два
дцатом. Этих йогинов можно назвать первыми пси
хоаналитиками, только их интересовал не поиск 
причин, объясняющих поведение человека, а откры

1 Если быть абсолютно точным, то после этого Ку:кай напи
сал еще «Драгоценный ключ к тайной сокровищнице», «Хидзо: 
хо:яку», но это было лишь кратким изложением главных идей и 
положений его основного трактата.
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тие пути к высшему состоянию разума, ибо в нем 
одном открывается абсолютная истина. К числу та
ких йогинов принадлежал, несомненно, и Ку:кай. 
Результаты своих наблюдений он изложил в своем 
главном трактате.

Классическое учение о сознании (виджнянава- 
да), изложенное Асангой и Васубандху, насчитыва
ло восемь главных его слоев-состояний. Первые 
пять — это уровень самых примитивных ощущений, 
соответствующий всем хорошо известным пяти чув
ствам — зрению, слуху, обонянию, вкусу и осяза
нию. Шестой уровень может уже считаться собст
венно сознанием, которое воспринимает информацию, 
доносимую чувствами. На седьмом уровне возника
ет представление о единстве всех ощущений и фор
мируется, с одной стороны, понятие «я», личности, 
индивида, а с другой — внешних объектов, предме
тов. Восьмой уровень сознания можно назвать под
сознанием, в котором изначально содержатся все 
ощущения, представления и концепции, лишь акту
ализирующиеся под воздействием чувств, их осо
знания на шестом и концептуализации на седьмом 
уровне (вспомним платоновскую идею о том, что 
знание есть припоминание). Когда йогин достигает 
восьмого уровня в своей медитативной практике, он 
впервые понимает, что в нем содержатся все воз
можные ощущения и реакции на них и что, по сути, 
ничего, кроме этих ощущений, человеку не дано. То, 
что казалось на предыдущих уровнях реально суще
ствующими вещами, на самом деле не более чем 
просто совокупность ощущений и представлений, а 
потому можно сказать, что весь так называемый ре
альный мир есть лишь продукт деятельности этого 
восьмого уровня сознания. Отсюда вывод, что су
ществует только сознание.

ГЛАВА 3. Классическое государство: период Хэйан 319

Однако, оставалась не до конца выясненной при
чина, по которой восьмой уровень сознания — мы 
назвали его подсознанием, а традиция именует «со
знанием-хранилищем» (санскр. алая-виджняна) — 
приводится в действие и начинает воспроизводить 
ощущения и концепты. Обычно считалось, что этот 
толчок дает накопленная ранее карма. Тогда должен 
существовать еще один уровень, свободный от таких 
влияний и являющийся истинным чистым сознани
ем. Он был выделен Парамартхой (VI в.) и назван 
амала-виджняной — «незагрязненным сознанием». 
Эта идея была подхвачена и развита йогинами школ 
Хуаянь (Кэгон) и Тяньтай (Тэндай).

Ку:кай же пошел дальше и выделил еще один, 
десятый уровень сознания. Он называет его «созна
нием тайного великолепия» (яп. химицу сё'.гон. сын). 
На этом уровне сознания йогину открывается, что 
нет никакого различия между феноменальным и аб
солютным, между вечным и изменчивым, ибо все 
есть не что иное, как единое «дхармовое тело» все
ленского будды Махавайрочаны, и в этом смысле 
ничто уже не есть иллюзия или заблуждение, а 
лишь различные аспекты истины. Этот уровень со
знания, идентичный сознанию будды, уже нельзя 
выразить в словах, объяснить, его можно только 
пережить, достигнув с помощью особой синтетичес
кой практики.

Кужай рассматривает эти десять уровней созна
ния не только как статичную структуру человече
ской психики, но и как этапы исторического разви
тия духа и личного совершенствования, называя их 
«десятью стадиями совершенствования сознания».

Так, первой, самой примитивной ступени воспри
ятия соответствует человек, руководствующийся жи
вотными инстинктами. Второй — человек уже мо
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ральный, социальный. Третьей — человек религиоз
ный, следующий учениям самых примитивных рели
гий, к которым Ку:кай относил прежде всего брахма
низм. На четвертом и пятом уровнях человек уже 
начинает понимать истину буддизма и следовать пу
тем шраваков и пратьекабудд, то есть учению Тхера- 
вада. Шестой и седьмой уровни — это уровень про- 
томахаяны, представленный соответственно учением 
школ Хоссо: и Санрон. На восьмом и девятом людям 
открываются истины настоящего махаянского уче
ния, выраженного доктринами школ Тэндай и Кэгон. 
И наконец, десятый уровень — человек совершен
ный, ставший буддой, ибо познал истину, открывае
мую в тайном буддизме.

Таким образом, подобно патриархам школы Тэн
дай, Ку:кай выстраивает свое «разделение учений», 
но при этом его схема, несмотря на признание пра
вомерности каждой доктрины на своем уровне, стро
го иерархична — ничто не может сравниться с тай
ным буддизмом в глубине проникновения и совер
шенства. Если Сайтё: настаивал на равноценности и 
внутренней идентичности всех буддийских учений, в 
сути своей единых и включенных в «одну колесни
цу» (структура мандалы «мира лона»), Кужай, как и 
Гегель, видит свою систему вершиной развития, для 
которой все предыдущее было лишь подготовитель
ными этапами (структура мандалы «мира алмаза»)1.

1 Как замечает украинский исследователь С. В. Капранов, 
тем не менее между Кужаем и Гегелем есть существенное разли
чие: если для Гегеля историческое едино с логическим, то есть 
высшая система философии или религии возникает по времени 
позже низшей и на ее основе, то похоже, что для Кужая все 
учения существуют одновременно, а их временное развертывание 
осуществляется не в историческом плане, а как личное развитие 
адепта.
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Однако несмотря на такую позицию, учение 
Кужая не вызвало никакой негативной реакции со 
стороны старых нарских школ. Ведь в отличие от 
Сайтё: Кужай никогда не стремился ни обособить 
свою школу организационно, ни поставить своих по
следователей в особое положение избранных «бодхи- 
саттв-монахов», ни учредить отдельную процедуру 
принятия обетов. Одним словом, он нисколько не по
сягал на административный авторитет нарских школ, 
которые, в свою очередь, с охотой стали включать в ри
туальную практику более совершенные техники эзо
терического буддизма в интерпретации Кужая. На
пример, еще при жизни Кужая в 822 г. при знаменитом 
Большом Восточном храме — То:дайдзи как бы в допол
нение к уже существующей «площадке принятия обе
тов» была построена особая молельня, названная 
Сингонъин и предназначенная для проведения эзоте
рических инициаций, которые осуществляли монахи 
школы Сингон. После Кужая начинается процесс 
практически тотальной эзотеризации существовав
ших к тому времени в Японии буддийских школ.

Практика школы Сингон

Теперь настало время подробнее познакомиться 
с основами практики школы Сингон, целью которой 
было достижение состояния будды в течение одной 
жизни. Кужай называл это «становлением буддой в 
этом теле» (яп. сокусин дзёбуцу).

Можно назвать две главные особенности, прин
ципиально отличающие практику Сингон и эзотери
ческого буддизма в целом от других школ. Перэая — 
это комплексность, возведенная в основной прин
цип. Считалось, что для скорейшего достижения 
просветленного состояния, то есть выхода на деся
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тый уровень сознания, следует задействовать все ви
ды активности, на которые только способен человек, 
рассматриваемый в Сингон как неразрывное единст
во «сердца» и «тела». До Кужая в школах дальневос
точной Махаяны в ходу был термин, звучащий по- 
японски точно так же, как сингоновский «стать буд
дой в этом теле», но только третьим иероглифом в 
нем стоял не знак син — «тело», а знак син — «созна
ние». То есть идея о том, что можно «стать буддой в 
этом сознании», была давней, Кужай же радикализо- 
вал ее. Для него выражение «в этом теле» означало 
не только временной аспект — возможность дости
жения просветления в течение одной жизни, но и 
тотальность просветленности, для достижения кото
рой и в процессе самого достижения используется и 
трансформируется не только сознание, но и физи
ческое тело. Именно в этом представлении следует 
искать истоки легенды о вечно живом Кужае, не 
умершем, а пребывающем в медитации и по сей день.

«Три таинства»

Активность «тела» и «сознания» разделялась в 
Сингон на три главные категории — физические дей
ствия, речь и мысль. Причем эта активность виделась 
присущей не только человеку, но и самому вселен
скому будде Махавайрочане. Однако для обычного че
ловека эта активность сокрыта, непостижима и от
крывается только йогину, достигшему высших ступе
ней совершенствования. Именно он может не только 
познать, но и передать другим информацию о том, как 
«ведет» себя вселенский будда, что говорит и что ду
мает. Эти три вида активности вселенского будды и 
именовались в школе Сингон «тремя таинствами». 
Овладение ими вело к достижению состояния будды.
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Эта практика Сингон основывалась на идее о су
ществовании двусторонней связи между причиной и 
следствием. Подразумевалось, что причина и следст
вие могут меняться местами. Согласно этой логике, 
если верно, что болезнь вызывает определенные 
симптомы, то справедливо и то, что появление опре
деленных симптомов вызовет болезнь. Когда людям 
хорошо и приятно, они смеются, поэтому если вы
звать смех, то человеку станет хорошо и приятно. 
Примерно тот же механизм использовался и в эзоте
рическом буддизме — если человек будет вести себя, 
говорить и думать как будда, то в итоге он станет 
буддой. В Сингон в процессе освоения упомянутых 
выше трех таинств адепту предлагалось имитировать 
поведение, речь и ментальное состояние будды.

Первое из этих трех таинств традиционно именова
лось «таинством тела». Адепту надо было освоить не 
только неизменную медитативную позу космического 
будды, но и множество жестов, через которые будда 
выражает различные свои состояния. Эти жесты на 
санскрите именуются мудра, а по-японски ин, ингэй,

Примеры мудр: 1) «мудра медитации мира дхармы »
(мудра будды Дайнити на «мандале мира лона»);
2 )  «мудра возвышения праджни» (мудра будды Дай
нити на «мандале мира алмаза»); 3 ) «мудра Лоша

диноголового пресветлого повелителя»

инсоМ удр  существует великое множество, и их язык 
весьма сложен — каждый палец имел свое собственное 
символическое значение, а складывание их в опреде
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ленные фигуры (среди них есть и та, о которой некото
рые из вас сейчас подумали) делает возможным пере
дачу целых «предложений», подобно тому как это де
лают классические индийские танцовщицы, применяя 
свой особый поэтический язык жестов. Как написано в 
комментарии к «Сутре будды Великое Солнце»: «Муд
ра есть не что иное, как символ Вселенной в ее абсо
лютном аспекте. Используя мудры, ты соотносишь се
бя с ее телом».

Второе таинство — это «таинство слова» будды. 
Речь будды всегда истинна, он произносит мантры, 
что было переведено на китайский язык по смыс
лу как «истинные слова», сингон в японском произ
ношений. Отсюда и происходит название школы 
Кужая. Сам же он писал: «Мантры таинственны. 
Созерцая и произнося их, мы избавляемся от неве
денья. Каждый слог объемлет тысячи истин, являя 
абсолютную реальность в этом самом теле».

«Таинство мысли» — третье и самое сложное из 
трех. Для того чтобы заставить себя мыслить и ощу
щать как будда, надлежит следовать определенной 
медитативной технике, в общих чертах сходной с 
той, которую описывал Чжи-и в своем знаменитом 
сочинении о прекращении и созерцании. Особенно
стью же практики Сингон является то, что акцент 
делается не столько на «прекращении» всяких отвле
кающих помыслов, сколько на концентрации созна
ния — посторонние мысли и чувства не столько по
давляются, сколько не замечаются. Очень часто в 
Сингон в качестве объекта медитации используют
ся знаки санскритского алфавита, которые мистиче
ским образом воплощают в себе в сжатом виде сущ
ность всех вещей. Особое значение Кужай придавал 
первому из них — а, являющемуся, по его мнению, 
символическим средоточием всех таинств и истин.
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Широко используется и медитация на образы 
будд, бодхисаттв и прочих персонажей эзотерическо
го пантеона, цель которой — полное отождествление 
адепта с объектом медитации, исчезновение разделе
ния на субъект и объект с одновременным постиже
нием «пустотности», бессущностности визуализиру
емого божества.

В результате такой комплексной практики овла
дения тремя таинствами адепт наделяется силами и 
достоинствами будды, которые должен впоследст
вии «удерживать» (по-японски это называется кад- 
зи ). Результатом следования этой практике как раз 
и будет искомое «становление буддой в этом теле».

Подобная техника отождествления могла исполь
зоваться и использовалась не только для приведения 
себя в состояние благостного будды, но и для приобре
тения отнюдь не столь мирных свойств прочих персо
нажей эзотерического пантеона, например «яростных 
премудрых повелителей». О самом чтимом в Сингон 
«премудром повелителе» и пришло время рассказать.

• Будды, бодхисаттвы и божества (7): 
премудрый повелитель Нерушимый 

(Фудо: мё:о:)

Сейчас мы познакомимся со вторым по важности 
после будды Махавайрочаны-Дайнити персонажем 
буддийского пантеона, имеющим, как и большинство 
премудрых повелителей-же: о:, весьма свирепую внеш
ность. Его санскритское имя — Ачаланатха, в япон
ском чтении китайского перевода оно звучит как Фу
до:, что значит «Нерушимый»1. Фудо: — это гневная

1 Слово «натха», «покровитель», осталось без перевода.
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ипостась будды, и неру
шим он прежде всего в де
ле защиты веры. В старой 
японской армии «стойкой 
Фудо:» называли положе
ние, которое должен был 
принимать солдат по ко
манде «смирно». Однако 
чаще всего Фудо: изобра
жается не стоящим, а си
дящим со скрещенными 
ногами на фоне полыхаю
щего пламени. В правой 
руке он держит меч для 
отсечения всех иллюзий, а 
в левой веревку, которой 
связывает все зло. Лицо 

Фудо: мё:о: его тоже миловидным не
назовешь — сведенные к 

переносице глаза, один из которых недобро щурится; 
перекошенный рот с двумя торчащими наружу клыка
ми, причем один выпирает сверху, а другой снизу. Не
смотря на столь «привлекательную» внешность, Фудо: 
входит в тройку самых популярных персонажей буд
дийского пантеона. Конкуренцию ему составляют 
только два бодхисаттвы — уже хорошо известная нам 
Каннон и бодхисаттва Дзидзо:-Кшитигарбха, рассказ 
о котором еще впереди.

В народных верованиях Фудо: — надежный за
щитник от всяких бед и напастей. Посвященные ему 
храмы, молельни и часовни встречаются в Японии 
повсеместно. Горные аскеты-ямабуси почитают Фу
до: своим главным покровителем, а если аскету уда
ется перевоплотиться в него, то тогда ему не страш
ны вообще никакие опасности, подстерегающие на
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горных тропах. Ритуальные техники для этого ис
пользуются различные, но в основе их лежит стан
дартный в школе Сингон «метод трансформации» 
(яп. тэндзё:хо:). Описание его приводится в книге 
Ямасаки Тайко:, известного специалиста и эзотери
ческого практика, откуда мы его и позаимствуем1.

Основывается «метод трансформации» на про
цессе постепенного перехода от визуализации (мыс
ленного видения) абстрактных форм к визуализации 
конкретных. Поэтому эзотерический практик снача
ла представляет себе знак санскритского слогового 
алфавита, который символизирует данное божество 
(такие знаки-символы есть у каждого божества — 
обычно они входят в состав мантр этих божеств). 
Для Фудо: таким знаком является кан (искаженное 
санскритское хаам), стоящий в самом конце мантры 
Фудо:, звучащей по-японски как Но:макусаман- 
дабадзараданкан. На следующей стадии визуализи
руется образный символ этого божества, для Фудо: 
таковым является его «меч мудрости». Завершаю
щая стадия — это представление уже всего облика 
божества в его канонической форме.

Дальше наступает черед «метода манифестации 
образа» (яп. ё:гэн хо :), когда эзотерик представляет 
божество, в данном случае Фудо:, как проекцию себя, 
а себя — как проекцию божества («его вхождение в 
меня, мое вхождение в што»-ню:га-ганю:) до тех 
пор, пока они не сливаются воедино, что и является 
искомым результатом. Во время этого процесса для 
достижения полного сходства и слияния задейству-

1 Существует перевод этой книги на английский язык, и 
я настоятельно рекомендую прочесть его каждому, кто захо
чет познакомиться с эзотерическим учением подробнее: Yamasaki 
Taiko . Shingon: Japanese Esoteric Buddhism. Boston; London, 1988.
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Схема эзотерической медитации

ются, конечно, кроме «таинства мысли», еще и «таин
ства тела » — мудры, и «таинства речи » — мантры.

Огненный ритуал гома

Несомненно, популярности Фудо: способствует 
и то, что он является главным «участником» само
го популярного и чаще всего проводимого ритуала
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в школе Сингон, называемого гома. Это слово восхо
дит к санскритскому хома и исконно означало жер
твенный огонь, который возжигался во время прове
дения ведических ритуалов для принесения жертв 
богам. Эзотерический буддизм позаимствовал из ве
дической религии и брахманизма не только само это 
слово, но и общую концепцию ритуальной практики, 
когда жрец выступал в роли радушного «хозяина», а 
«гостем» являлось само божество, которому был по
священ ритуал.

Общая схема эзотерического ритуала

Сначала «хозяин» приводит в порядок себя, очи
щая тело и помыслы, а затем, следуя «трем таинст
вам», гармонизируется с изначальными ритмами Все
ленной. После этого он тщательно подбирает ингре
диенты блюд для угощения своего божественного 
«гостя», очищает «дом», в котором состоится прием, и 
подготавливает почетное гостевое место. Как замечает 
Ямасаки Тайко:, обычно размеры подготовленного и 
очищенного ритуального пространства ограничива
ются пределами алтаря, но продвинутые йогины мо
гут добиваться ритуального очищения гораздо боль
ших площадей. Например, Кужай добивался ритуаль
ного очищения всей горной долины на горе Кош, где 
он основал монастырь Конго:будзи, превращая ее тем 
самым в исполинский алтарь. Затем происходит очи
щение всего помещения, где пройдет ритуал, на мо
мент его проведения это помещение становится цент
ром Космоса.

Когда подготовка закончена, божество приглаша
ют прибыть в очищенное для него место и посылают 
соответствующее «средство передвижения». Прибы
тие «гостя» — радостное событие, и оно отмечается
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музыкой, в данном случае звоном ритуального коло
кольчика. После этого «хозяин» закрывает двери 
«дома», чтобы им никто не помешал, и предлагает 
«гостю» различные угощения. Затем начинается бе
седа, которая становится все более интимной и дове
рительной. Ее апофеоз — достижение полного взаи
мопонимания, когда сердца и помыслы «гостя» и 
«хозяина» сливаются воедино. Это главный момент 
в любой ритуальной практике.

Наступает время расставания. «Гостю» предла
гается подкрепиться и освежить себя напитками пе
ред дорогой, открываются двери, «гостя» провожа
ют музыкой и «отвозят» домой. Затем «хозяин» за
крепляет полученный опыт, занимаясь практикой 
«трех таинств».

Это общая схема, которая составляет основу лю
бого эзотерического, да и не только эзотерического, 
ритуала. Конечно, имеются различные вариации, оп
ределяемые прежде всего особенностями приглаша
емого «гостя», но в целом формат встречи остает
ся тем же. Впрочем, восприятие божества как гостя 
и проведение соответствующих церемоний являют
ся универсальной основой ритуальных действий во 
многих культовых традициях, в частности синтоист
ский ритуал почитания коми практически тождест
вен по структуре описанному выше древнеиндийско
му варианту, заимствованному позже эзотерическим 
буддизмом.

Ритуальные предметы

Главные ритуальные предметы эзотерического 
буддизма весьма напоминают холодное оружие и, по 
сути дела, таковым и являются. Большинство из них 
относится к разновидности, именуемой ваджра. Пер
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воначально ваджрой, по свидетельству петербургско
го индолога А. В. Парибка, приводимого Е. А. Торчи- 
новым, именовалась булава-шестопер. В переносном 
смысле так впоследствии стали называть и алмаз, ко
торый тверд, как боевая ваджра. Ваджре также стали 
уподоблять и высшую му дростъ-праджню, разбиваю
щую все иллюзии.

Именуемые ваджрами ритуальные предметы, ис
пользуемые в школе Сингон, больше напоминают 
колющее оружие, манипулируя которым, адепт-эзо
терик символически освобождает себя и других из 
плена иллюзий.

Ритуальные ваджры школы Сингон

Стандартный ритуальный набор адепта школы 
Сингон состоит из трех стилизованных ваджр (яп. 
конго:). Они имеют по одному, трем и пяти лезви
ям с каждого конца, что символизирует соответ
ственно единую истину, «три таинства» и пять 
главных будд (вселенский будда Махавайрочана, на
ходящийся в центре мироздания, и четыре его глав
ных ипостаси, соответствующие главным сторонам 
света).

Эти три ваджры вместе с ритуальным колоколь
чиком, ручка коего тоже заканчивается пятью лез
виями, располагаются на треугольной подставке,
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символизирующей человеческое сердце, которое и 
освобождается из плена иллюзий этим ритуальным 
оружием.

Кроме перечисленных ритуальных ваджр по уг
лам алтаря, представляющего собой квадратное де
ревянное возвышение, часто располагают еще одну 
разновидность ритуальных стилетов — скрещение 
двух ваджр о трех лезвиях, что символизирует еди
нение адепта и божества.

Виды жертвенников для гома

В центре алтаря для проведения ритуала гома 
находится жертвенник, в большинстве случаев круг
лой формы, в котором и будет разожжен священ
ный огонь, символ высшей мудрости; топливом ему 
служат людские заблуждения и страсти. В этом 
высшая символика огненного ритуала гома — пре
образование энергии страстей и иллюзий в пламя 
просветления, рассеивающего мрак. Алтарь распо
лагается перед изображением Фудо:, с которым 
проводящий церемонию адепт стремится достичь 
слияния, повторяя «три таинства» этого «мудрого 
повелителя».

Обряд гома начинается с приглашения божества 
огня Катэн прибыть к алтарю. Полыхание первых 
языков пламени и есть момент, когда Катэн появляет-
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ся в приготовленном для 
него «доме», сжигая стра
сти — деревянные палоч
ки, на которых миряне, ес
ли они присутствуют при 
проведении этого ритуала, 
пишут свои имена. Прово
дящий ритуал эзотерик 
предлагает Катэн предва
рительное «угощение», кла
дя в жертвенник благо
вонные порошки (собствен
но угощение) и подливая 
смесь масла с медом (сим
вол нераздельности иллю- 
зий-масла с высшей муд- 
ростью-медом). Затем, ко
гда Катэн прибыл и огонь заполыхал, его продолжа
ют потчевать, подбрасывая в огонь рис (символ всех 
заблуждений), щепотки зерен пяти злаков (символи
зируют жадность, злость, глупость, невежество и со
мнение) и напоследок на «десерт» — лепестки цветов 
и две разновидности благовоний (символы трех глав
ных грехов — алчности, гнева и невежества). После 
этого читаются мантры и складываются мудры, слу
жащие тому, чтобы благость проводимого ритуала 
распространилась на всех сущих.

Огонь угасает, адепт омывает жертвенник, в угол 
которого кладется цветок, он и послужит возвра
щающемуся божеству огня средством передвиже
ния. Затем в полной версии этого действа следу
ют еще четыре ритуала, посвященные бодхисаттве 
Праджня, самому Фудо:, всем божествам буддий
ского пантеона и «внешним» божествам-защитни- 
кам.
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Однако в большинстве случаев все ограничивает
ся наиболее зрелищной первой частью, проводимой 
большими храмами на потребу публики регулярно по 
расписанию. Если вам доведется побывать в Японии 
и по каким-то причинам нечем будет скрасить свое 
ожидание в международном аэропорту Нарита, поез
жайте в почитаемый повсеместно храм школы Син
гон, известный в народе как Наритасан, то есть «гора 
Нарита». Особой горы вы там не увидите, просто со 
времен основания Сайтё: и Кужаем монастырских 
центров в горах все крупные храмовые комплексы то
же предпочитали именовать себя «горами», а вот ок
ружающий этот храм парк замечателен. И пусть сами 
здания, большинство из которых современной по
стройки, интереса не представляют, зато ежечасно там 
проводится ритуал гома, на который допускаются все 
желающие без взыскания какой-либо мзды.

Эзотерический символизм

В заключение несколько слов о важности симво
лизма эзотерического буддизма, и школы Сингон в 
частности. Как вы уже, наверное, отметили для себя, 
эзотерическое учение отличается тотальной симво
лизацией всего и вся. Каждая вещь и действо, образ 
и звук видятся имеющими не только свое явное зна
чение, но и преисполненными тайными смыслами, 
доступными лишь посвященным. Как отмечал Эрнст 
Кассирер (1874—1945), человек в принципе по при
роде своей есть существо символическое, постоянно 
окружающее себя символами. Современник и сопер
ник Канта, однако далеко не столь известный, фило
соф-романтик Йоган Гаман (1730—1788) утверждал, 
что символическое знание выше знания рациональ
ного, ибо позволяет видеть все явления и события
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этого мира как проявление Божественной воли. Та
ких же взглядов придерживался и старший совре
менник Гамана украинский философ Григорий Ско
ворода.

Во всех религиях символическая интерпретация 
тех или иных обыденных вещей и раскрытие их «под
линного» смысла играют важнейшую роль. Однако 
степень символизации, которой отличается не только 
эзотерический буддизм, но и другие тайные учения 
различных традиций, близка тотальной. Во всем эзо
терик видит знак, что-то означающий, но смысл его 
или целая плетора смыслов открыта лишь посвящен
ному, причем степеней этого посвящения, как прави
ло, несколько, и только прошедшему весь требуемый 
путь совершенствования открывается высшее и окон
чательное значение. Достаточно взять в качестве при
мера более близкую нам по времени теософскую док
трину Елены Блаватской, чтобы убедиться в этом.

Основой подобного мировоззрения является убеж
дение, что весь мир — это сотворенное священным 
(богом), проявление священного (бога) или свя
щенное (бог) само по себе, только сокрытое от глаз 
непосвященных. Последняя точка зрения, которую 
обычно принято называть в религиеведении панэн- 
теизмом («все-есть в боге») или пантеизмом («все- 
есть-бог»), наиболее близка эзотерическому буддиз
му. Кужай в своем сочинении «О значении слога 
ХУМ» — «Ундзиги» — писал об этом так:

Три таинства абсолютного тела будды входят даже 
в малую частичку, и им не тесно, заполняют собой 
все пространство мира, и им не широко. Они напол
няют собой все, во всех вещах они присутствуют — 
нет исключения ни для черепицы, ни для камней, ни 
для трав и деревьев; и в людях, и в небожителях, и в 
демонах без всякого различия они есть. Посему и зо
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вутся «равносодержащимися», в этом истинный смысл 
того, что называют «равенством».

Итак, все явления, все «вещи мира» суть воплоще
ние божественного первоначала, как сказали бы гнос
тики, или истинной природы, как предпочитал гово
рить Кужай. Поэтому все явления мира полны глубо
кого смысла. Природа мира знакова, она есть текст, 
который и предстоит «прочесть» адепту. В своем сти
хотворении «Проводя праздно время в горах и следуя 
горному отшельнику» Кужай писал:

Три таинства заполняют мир.
Из пространства [будда Махавайрочана] сотворил 

храм,
Кисть гор обмакивает в тушечницу моря.
Небо и земля — его шкатулка, в которой хранятся 

сутры.
Все вещи мира — в одном штрихе.

Итак, весь мир — это воплощение истинной ре
альности в символах и знаках, которые по своей 
природе можно разделить на несколько категорий. 
Первая — это наименее «рафинированные» природ
ные или физические символы и знаки, типичные 
для общинных религий, последователи которых по
клоняются природным объектам как они есть или 
представленным в виде примитивных изображений. 
В этих символах еще слишком много грубого, «те
лесного», что мешает передаче тонких смыслов.

Следующий уровень — это человеческий язык, 
слова, но и они недостаточно совершенны, чтобы с их 
помощью удалось объяснить, что есть истинная ре
альность. Ведь язык отражает особенности челове
ческого мышления, которое по природе своей дро
бит, разделяет целое на множественное и потому не 
способно познать единое и выразить его в отдельных

ГЛАВА 3. Классическое государство: период Хэйан 337

словах. Как писал Кужай в предисловии к «Перечню 
привезенного из Китая» («Сё:раймокуроку:»):

Тайная сокровищница глубока и таинственна, ее 
трудно выразить на письме, посему мы используем 
изображения, чтобы открыть ее непросветленным. 
Различные образы, всевозможные мудры — все они 
проистекают из великого милосердия будды, и по
тому, только взглянув на них, становятся буддами. 
Ухватив самую таинственную суть сутр, шастр и их 
толкований, ее выражают в изображениях. Кто может 
передать и воспринять Учение, отвергая их?

Итак, изобразительный язык признается более аде
кватным для выражения идей и понятий. Именно по
этому в эзотерическом буддизме такое внимание уде
ляется образам, особенно мандолам. Ранее мандолами 
назывались земляные площадки, организованные осо
бым символическим образом, на которых религиоз
ный специалист проводил различные обряды. Однако 
позже они превратились в символические трехмерные 
скульптурные (в Японии лучший образец такой ман
далы, созданной под непосредственным руководством 
Кужая, можно найти в уже хорошо известном нам 
центре школы Сингон в Киото — То:дзи) или двухмер
ные живописные изображения, с помощью которых 
передавалось то, перед чем «останавливались слова».

Еще более совершенный уровень символов — это 
знаки алфавита сиддхам, которым пользовались для 
записи санскрита приверженцы эзотерического буд
дизма. Они более абстрактны, нежели изображения, 
сохраняющие тесную связь с грубостью телесного ми
ра, а потому более подходят для передачи тонких смы
слов. Существуют так называемые дхарма-мандалы, на 
которых вместо изображения божеств нарисованы со
ответствующие им знаки санскритского алфавита.
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«Буквенная мандала мира алмаза». Здесь изображения будд заме
нены на соответствующие им знаки санскритского алфавита. 
Знаком «а» ( середина верхнего ряда) обозначен будда Махавайро- 

чана-Дайнити

Однако наиболее совершенен пятый, последний 
уровень, к нему относятся уже не письменные знаки, 
но звуки священного языка, санскрита, на котором 
произносил свои проповеди Будда1. Именно звуки

1 Современные ученые считают, что исторический Будда го
ворил на одном из местных северных диалектов, весьма отлича
ющемся от литературного санскрита. Как утверждает тради
ция, сам Будда был против перевода своего учения на «язык 
Вед». «Пусть каждый изучает Дхарму на своем языке», — гово
рил Будда.
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священного языка в каче
стве отдельных фонем яв
ляются носителями выс
шего смысла, передающе
го его более адекватно, 
нежели складываемые из 
них слова. Мантра, «ис
тинная речь», сингон — 
это определенная комби
нация священных звуков, 
а вовсе не слов, поэтому 
значение и смысл мант
ры  на уровне словесном 
не раскрывается и толко
вание ее бессмысленно.
Звуки — наиболее совер
шенные из символов, ибо в них меньше всего огруб
ляющей и невольно искажающей истину физической 
телесности.

Среди всех фонем, как мы уже отмечали, главной 
Кужай почитал первую из них — «а». Как знак ал
фавита в стиле сиддхам она входит графическим эле
ментом в начертание всех других знаков, что в глазах 
Кужая подтверждало ее исключительный статус. 
Как писал Кужай в своем сочинении «Таблица сан
скритских знаков стиля сиддхам и толкование их 
смысла» («Бондзи ситтандзимо нарабини сякуги»):

Звук А — это первоисточник всех буддийских уче
ний. Как только человек открывает рот, первым вы
ходит этот звук. Если не было бы этого звука, не было 
бы языка. Посему он считается матерью всех звуков, 
а также основой всех письменных знаков. Он обозна
чает изначальную нерожденность всех феноменов. 
Все учения — и буддийские, и небуддийские — про
исходят из этого знака.

Буква «А»,  написанная 
в стиле сиддхам
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Ученик Кужая по имени Дзитиэ записал сле
дующее наставление своего учителя: «Точно так, 
как море включает в себя сотни рек, корни всего 
блага сосредоточены в этом едином слоге». Поэтому 
произношение и визуализация знака, обозначающе
го звук «а», было одной из главнейших практик эзо
терического буддизма.

Тем не менее, несмотря на это различение симво
лических уровней по их «тонкостям», то есть по аде
кватности и чистоте передачи истины, они абсолют
но соотносятся друг с другом и во многом взаимоза
меняемы. Этот принцип тотальной соотнесенности 
является еще одной главной особенностью эзотери
ческих учений. Например, в школе Сингон полага
ли, что физический видимый мир состоит из пяти 
первоэлементов — воды, огня, земли, пространства 
и ветра (воздуха). Им соответствуют пять базовых 
форм — круг, треугольник, квадрат, каплеобразное 
сочетание треугольника с полукругом и просто по- 
лукруг. Они же соотносятся с пятью главными про
странственными координатами (центр и четыре сто
роны света), пятью цветами, пятью ритуальными пред
метами, пятью главными буддами, пятью главными 
знаками санскритского алфавита, пятью звуками, ко
торые они обозначают, и т. д. практически до беско
нечности.

Этот принцип тотальной соотнесенности и вза
имосвязанности теоретически объясняет возмож
ность проведения адептом манипуляций на каком- 
то одном уровне, с тем чтобы вызвать изменения на 
другом. По сути, тот же принцип лежит в основе 
действий колдуна, протыкающего булавкой изобра
жение неугодного индивида и убежденного, что тем 
самым нанесет вред реальному человеку, символи
чески представленному в виде куклы. Только уче
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ние эзотерического буддизма является более изо
щренной, тотальной и систематической формой та
ких представлений. Конечно, эзотерический буд
дизм не сводится только к одному принципу и ос
нованной на нем ритуальной технике, видя здесь 
лишь средство достижения главной цели — «стать 
буддой в этом теле», но, как часто бывает, порою 
средство достижения цели становится самоцелью. 
Именно изощренные магические практики, которые 
принес с собой эзотерический буддизм, привлекали 
наибольшее внимание его мирских последователей, 
завороженных удивительными возможностями ма
нипуляции с их помощью предметами и явления
ми окружающего мира. Привлечение на свою сто
рону эзотерика, в совершенстве овладевшего маги
ческими практиками, считалось гарантией успеха. 
Сам же религиозный специалист, сведущий в эзо
терике, становился фигурой влиятельной и незаме
нимой.

Конечно, далеко не все приверженцы эзотери
ческого буддизма руководствовались в своих сим
патиях к этому учению меркантильными соображе
ниями, но несомненно и то, что побуждения отнюдь 
не только высокого духовного порядка руководили 
теми, кто становился приверженцами «тайного уче
ния».

Эзотерическая ритуальная техника становится 
столь популярной, что, как мы отмечали, привер
женцы совершенно разных школ и направлений 
стремились овладеть ею. Основное соперничество 
развернулось между школами Сингон и Тэндай. Ес
ли школа Сингон была особо любезна членам им
ператорской фамилии, то Тэндай покровительство
вали всесильные регенты Фудзивара. Чтобы не 
утратить своего влияния, все последующие главы
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школы Тэндай основное внимание уделяли усиле
нию эзотерической составляющей в учении и прак
тике Тэндай. В результате степень эзотеризации 
Тэндай достигла такого уровня, что она стала прак
тически неотличимой от Сингон. Дело дошло до 
того, что в IX в. ученый монах Аннэн предло
жил переименовать Тэндай в «Школу Сингон го
ры Хиэй» — Эйдзан Сингонсю:. Однако все по по
рядку.

♦ ШКОЛА ТЭНДАЙ ПОСЛЕ КОНЧИНЫ САЙТё:

После того, как умер Сайтё:, казалось, что судьба 
Тэндай предрешена. Вниманием двора полностью 
завладел Кужай, его превосходство в знании эзоте
рических ритуалов — а именно это больше всего 
волновало государя и придворных — было неоспо
римо. Да и сама личность Кужая вызывала восторг 
и восхищение. В 825 г. чиновник, от имени госуда
ря занимавшийся делами Тэндай, пишет доклад 
правительству, в котором просит пристроить куда- 
нибудь совсем оголодавших монахов с горы Хиэй. 
В их услугах не нуждались, и никто просто так пла
тить деньги не собирался. Тэндайцы отлично пони
мали, что, если они хотя бы не сравняются с Сингон 
в знании эзотерики, будущего у школы нет. В 831 г. 
ученик Сайтё: по имени Энтё:, будущий настоятель 
монастыря Энрякудзи (это название центр Тэндай 
получил по девизу правления государя Камму), идя 
по стопам своего учителя и смирив гордыню, про
сит Кужая взять его в ученики. Понятное дело, это 
только усиливало авторитет школы Сингон. Луч
шей альтернативой было получение эзотерических 
знаний из другого, нежели Сингон, источника, ина
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че Тэндай было суждено всегда оставаться в тени 
своего соперника. И таким источником мог стать 
только китайский эзотерический буддизм.

♦ ЭННИН (794-864): ПЕРВЫЙ ПИЛИГРИМ

В 835 г. тэндайскому монаху по имени Эннин 
удается, заручившись поддержкой клана Фудзива- 
ра, еще не утратившего свое расположение к Тэн
дай, отправиться в составе правительственной мис
сии, возглавляемой по воле случая опять-таки од
ним из Фудзивара, в Китай. Добрался он до Китая, 
однако, только в 838 г.

Эннин оставил по себе подробный дневник с 
описанием своего пребывания в Китае, в названии 
которого впервые используется слово, ставшее стан
дартным термином для обозначения паломнической 
практики, — дзюнрэй, что буквально значит «об
ход (святых мест с целью) поклонения». О тради
ции паломничества в Японии мы будем говорить 
отдельно, а сейчас отметим тот факт, что вопрос о 
получении школой Тэндай углубленных эзотери
ческих знаний стоял настолько остро, что когда 
власти Китая в начале 839 г. приказали Эннину 
возвращаться с тем же кораблем на родину, ибо 
официально он имел статус не студента-монаха, как 
Кужай, а ученого монаха при миссии, как и Сайтё:, 
то Эннин решается на то, чтобы остаться в Ки
тае нелегально. Ему требовалось больше времени 
для ознакомления с этой традицией и, главное, для 
обучения.

Тайком сбежав с уже готового отплыть обратно 
в Японию корабля, Эннин первым делом устремля
ется на священную гору У тай, ставшую в ту пору
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популярным центром эзотерического буддизма. Здесь 
он обучился особому виду ритуальных распевов 
мантр, которые должны были привести адепта к 
рождению в «чистой земле» будды Амитабхи (яп. 
Амида). Этот «пятиголосный распев» (яп. гоэ нэм- 
буцу), как и сам культ будды Амитабхи, ставший 
вскоре столь же популярным в Японии, как и в Ки
тае, был, как потом выяснилось, самым важным 
приобретением Эннина в Китае, во многом способ
ствовавшим возрождению былой славы Тэндай. Од
нако сам Эннин был неудовлетворен. Он стремился 
попасть в столицу Китая, по-прежнему остававше
гося центром эзотерического буддизма. Как мы уже 
говорили, только сам император и сосредоточен
ная в столице элита могли позволить себе тратить 
огромные средства, необходимые для проведения 
сложнейших эзотерических церемоний с примене
нием множества весьма дорогостоящих ритуальных 
предметов.

В 840 г. Эннину удается осуществить свое наме
рение. В Чанъане, столице тогдашнего Китая, он в 
течение пяти лет проходит обучение под руковод
ством трех наставников в эзотерическом буддизме, 
каждый из них был учеником во втором поколении 
того самого патриарха Хуэйго, у которого обучался 
Кужай. И тут он находит то, что так долго искал, — 
традицию, которая не была передана Кужаю.

Сначала Эннин получает те же инициации, что и 
Кужай, по традициям «мира лона» («Сутра будды 
Великое Солнце») и «мира ваджры-алмаза» («Сутра 
алмазной вершины»). Однако помимо этих двух 
главных текстов эзотерического буддизма существо
вал еще один, именуемый «Сутрой сокровенного за
вершения» (санскр. «Сусиддхикара сутра»; яп. «Со- 
сицудзикаракё:»). Главное его содержание — утверж
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дение единосущности, «недвойственности», данных 
двух миров. Эта сутра была известна и Кужаю, вхо
дила в список важнейших текстов Сингон, но особо
го значения здесь ей никогда не придавали. В Китае 
же после смерти Хуэйго именно этому тексту стало 
уделяться особое внимание, так что Эннин был очень 
доволен, познакомившись с последними достиже
ниями эзотерической мысли, тем более что в Сингон 
эта традиция была неведома.

Эннин возвращается в Японию в 847 г., воору
женный новейшими знаниями в области эзотери
ки. Он в течение пяти лет, а вовсе не полгода, как 
Кужай, проходил обучение под руководством ки
тайских патриархов тайного буддизма; получил три
надцать инициаций разного уровня, большинство из 
которых было неизвестно в Сингон; привез с со
бой 584 текста по эзотерике, множество мандал и 
ритуальных предметов. Успехи и достижения Эн
нина были столь убедительны, что уже в шестую 
луну 848 г., спустя всего три месяца после своего 
появления в столице, он получает разрешение и 
деньги на проведение грандиозной церемонии для 
«продолжения государева рода и защиты государст
ва», в которой участвовала тысяча монахов. Этот 
ритуал впоследствии становится ежегодным и от
тесняет на второй план главный ритуал «защи
ты страны», проводимый со времен Кужая школой 
Сингон.

Ритуал Будды Пламенного Сияния 
(Сидзё:КО:ХО:)

В целом все ритуалы эзотерического буддизма 
можно разделить по своим целям на четыре груп
пы: избавление от напастей (сокусай), приумноже
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ние выгоды (дзо:яку), вызывание уважения и любви 
(кё:ай) и подчинения (го:фуку). Самые популярные 
среди них были ритуалы именно первой группы, к 
которой и относится Сидзё:ко:хо:.

Главным объектом почитания в этом ритуале 
является Будда Пламенного Сияния, чье тело тож
дественно космосу и из волосяных пор которого ис
ходят потоки света, воспринимаемые нами как звез
ды и прочие небесные тела. Его символ — Поляр
ная звезда, издавна почитаемая в Китае как символ 
земного государя и обитель Небесного императора. 
Лишь она одна остается неподвижной на небосводе, 
тогда как все остальные звезды движутся вокруг 
нее. Поэтому, когда молитвы возносятся к Поляр
ной звезде, ход небесных светил, под чьим влияни
ем находятся и все земные дела, упорядочивается, 
и в Поднебесной воцаряется мир и покой. Именно 
этот ритуал провел впервые в Японии Эннин по 
своем прибытии из Китая.

Эннин подчеркивал, что ритуал Сидзё:ко:хо: 
беспрерывно проводится «внутренними монахами» 
при дворе китайского владыки и это обеспечива
ет покой в стране и процветание императорского 
рода. По китайскому образцу на горе Хиэй была 
выстроена специальная молельня для его проведе
ния.

Теперь уже школа Сингон отходит на второй 
план. Центр Сингон — монастырь Конго:будзи на 
горе Ко:ясан приходит в запустение, тогда как мо
настырь Энрякудзи процветает: правительство фи
нансирует сооружение все новых храмов и пагод, 
увеличивается квота на пострижение в сан новых 
монахов, текут рекой частные пожертвования от 
жаждущих поправить свои дела с помощью эзоте
рических обрядов.
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В 854 г. двор жалует Эннину титул д з а с у кото
рый наследовался потом всеми настоятелями мо
настыря Энрякудзи, то есть титул «главного насель
ника». Это, казалось бы, с исторической точки зре
ния не очень значительное событие на самом деле 
вело к резкой перемене в статусе школы Тэндай — 
она выводилась из-под юрисдикции Совета по де
лам буддизма, где большинство мест по-прежнему 
принадлежало иерархам нарских школ. Еще одна из 
целей, которые ставил перед собой Сайтё:, оказа
лась достигнутой — школа Тэндай обрела полную 
самостоятельность и независимость.

Наступает эпоха процветания, экономическо
го, политического и даже военного могущества мо
настыря на горе Хиэйдзан, прервавшаяся лишь в 
конце XVI в. Ни один из других религиозных цент
ров не мог сравниться с Энрякудзи по влиянию. 
Как выражение высочайшего признания заслуг Тэн
дай было воспринято дарование государем Эннину 
в 866 г., всего через два года после его кончи
ны, почетного посмертного имени «великий на
ставник» ̂ -дайси Дзикаку («Блаженный Просветлен
ный»), Тогда же посмертного имени удостоился 
и Сайтё:, ставший именоваться «великим наставни
ком» Дэнгё: («Передавший Учение»). Присвоение 
посмертного почетного имени государем было наи
высшей наградой в тогдашней Японии. Для срав
нения отметим, что Кужай удостоился этой че
сти лишь спустя полвека, в 921 г., став именоваться 
«великим учителем» Ко:бо: («Распространившим 
Учение»),

Высокая оценка заслуг иерархов Тэндай впол
не естественным образом транслировалась в укреп
ление материального положения этой школы — по
сле 866 г. экс-императоры, принцы крови и высшая
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знать почитали за честь даровать монастырю земли. 
Люди склонны уповать, что дары земные обратятся 
благами небесными.

♦ ЭНТИН (814-891):
НЕВОЛЬНЫЙ РАСКОЛЬНИК

Школе Тэндай везло: после Эннина один за дру
гим к кормилу власти приходили монахи талантли
вые — и как выдающиеся религиозные деятели, и как 
одаренные администраторы, умеющие добиваться 
расположения двора. Правда, непосредственный пре
емник Эннина на посту «предсидящего» — его ученик 
Аннэ — ничем особо выдающимся отличиться просто 
не успел, так как скончался через четыре года после 
своего назначения (большую часть этих лет он хво
рал). Место главы Энрякудзи было тут же предложе
но Энтину, который не принадлежал к линии учени
ков Эннина, но, как и его прославленный предшест
венник, долгое время стажировался в Китае.

Сразу после своего возвращения в Японию в 
859 г. Энтин прославился как выдающийся мастер 
ритуалов, но, из уважения к Эннину и не желая со
здавать ему конкуренцию, он поселяется не на горе 
Хиэйдзан, а в фамильном храме знатного рода 0:то- 
мо под названием Ондзё:дзи (в просторечии имено
вавшемся также храмом «Трех колодцев» — Миидэ- 
ра). Именно этому храму было суждено превратить
ся в центр, альтернативный главному монастырю на 
горе Хиэйдзан, а также стать базой для тех горных 
аскеюв-ямабуси, которые тяготели к школе Тэндай.

Поселившегося в этом храме Энтина в 868 г., по
сле смерти третьего патриарха Аннэ, государь на
значает новым главой школы. Впервые после своего
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возвращения из Китая Энтин поднимается на Хи
эйдзан. Он становится одним из наиболее попу
лярных в истории Тэндай дзасу, к услугам кото
рого двор прибегал всякий раз, когда требовалось 
сверхъестественное вмешательство и помощь. Хотя 
прямые последователи Эннина внешне и смирились 
с тем, что настоятелем стал не кто-нибудь из их чис
ла, тем не менее глухое недовольство чувствовалось, 
и Энтин, предвидя опасность раскола, не только лич
но всячески демонстрировал свое уважение к памяти 
Эннина, но и своих последователей наставлял в том 
же духе. Открытых раздоров удавалось избегать еще 
некоторое время — авторитет Энтина был высок и 
непоколебим, но скрытое соперничество, прежде все
го вокруг назначений на высшие должности в тэн- 
дайской иерархии, не прекращалось. Конфликт зрел 
и вылился в открытое противостояние двух группи
ровок после смерти Энтина, когда на пост настояте
ля Тэндай была назначена самая, пожалуй, харизма- 
тичная личность за всю историю школы. Звали этого 
иерарха Рё:гэн, но, прежде чем начать рассказ о 
столь незаурядном человеке, мы должны прерваться 
для того, чтобы более детально рассмотреть, какие 
изменения произошли в учении и практике школы 
Тэндай к этому моменту.

♦ УЧЕНИЕ И ПРАКТИКА ШКОЛЫ ТЭНДАЙ 
ПОСЛЕ САЙТЁ:

Эннин и Энтин были не только выдающими
ся организаторами, ритуальными специалистами и 
практическими политиками. Благодаря их личным 
усилиям было систематизировано учение школы 
Тэндай с учетом его «эзотеризации». У основателя
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школы Сайтё: до этого, судя по всему, руки не до
ходили, или же он считал достаточными и вполне 
удовлетворительными труды Чжи-и. Однако с тех 
пор в учении и практике школы Тэндай произошли 
определенные подвижки, главным образом в отно
шении эзотерического буддизма, нуждавшиеся в за
креплении и новом толковании.

Хотя Сайтё: называл «тайное учение» равноцен
ным учению Тэндай, по сути оно воспринималось им 
лишь как один из элементов, входящих в общую сис
тему «круглого учения» наравне с другими. Но, как 
мы помним, после Сайтё: начался процесс общей 
«эзотеризации» учения школы Тэндай, в котором 
«тайное учение» стало играть все более значитель
ную роль, постепенно оттесняя на второй план соб
ственно тэндайское «круглое учение». Уже второй 
патриарх школы Тэндай Эннин ставит «Лотосовую 
сутру» ниже текстов эзотерического буддизма. Из
менилось и толкование этой сутры. Теперь она вос
принималась как эзотерический текст, но эзотери
ческий только в «принципе» (римицу), ибо в нем нет 
описания соответствующих практик. Именно поэто
му, утверждал Эннин, «Лотосовая сутра» уступает 
трем главным сутрам «чистого тайного учения» — 
они эзотеричны не только в «принципе», но и в «де
лах», то есть в практике (дзиримицу).

Энтин еще больше понизил ранг «Лотосовой сут
ры», заявив, что хотя по сути, «в принципе», «Лото
совая сутра» и является эзотерическим текстом, но 
ее все-таки следует относить к текстам «явного уче
ния», ибо в отличие от чисто эзотерических сутр 
Будда проповедовал эту сутру открыто для всех же
лающих.

Эта тенденция была доведена до своего логиче
ского конца младшим современником Энтина уче
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ным монахом Аннэном (841—895), который превоз
носил эзотерическое учение до такой степени, что 
даже пытался переименовать школу Тэндай в шко
лу Сингон горы Хиэй (Эйдзан Сингонсю:)! Однако 
эта идея не нашла достаточной поддержки и пони
мания. Тэндай и Сингон никогда так и не слились 
воедино, и в каждой из них сложилась своя версия 
буддийского эзотеризма, которая в варианте школы 
Сингон называлась «восточным тайным учением» 
(то:мицу, по названию храма То:дзи), а в варианте 
Тэндай — «вершинным тайным учением» (тайми- 
цу, от второго иероглифа в названии школы Тэн
дай). Принципиальной разницы между этими двумя 
версиями «тайного учения» нет. Единственным су
щественным различием на доктринальном уровне 
было признание в школе Тэндай главенствующей 
роли «Сутры сокровенного завершения», а на уров
не практики — активное использование астрологии 
и «астрономической» магии.

В целом учение Тэндай в своей классической 
форме, сложившейся к концу периода Хэйан, тради
ционно представляется как состоящее из четырех 
главных элементов: «совершенное (круглое) учение» 
собственно Тэндай (энкё:), «тайное учение» (миккё 
как подчеркивали последователи Тэндай, оно состав
ляет с «совершенным учением» неразрывное целое), 
обеты (кай) и медитативная практика дхъяны (дзэн).

Медитативная практика школы Тэндай

Е с л и  о  первых трех аспектах учения школы Тэн
дай мы уже достаточно много говорили, то особен
ностям медитативной практики было уделено неза
служенно малое внимание. Настало время воспол
нить этот пробел.
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Итак, медитативная практика именовалась сикан. 
Си значит «остановка» и соответствует санскритско
му термину гиаматха, а кан — «созерцание», что на 
санскрите обычно обозначалось словом випашъя- 
на. Они представляют как бы две ступени этой ме
дитативной практики, совокупно называвшейся дзэн 
(дхъяна), но чаще всего саммай (самадхи).

На первой ступени («остановка») практик должен 
был избавиться от всех отвлекающих внимание обы
денных мыслей и чувств. На второй ступени он дол
жен был созерцать «беспрепятственно» бытие как оно 
есть в неразрывном единстве феноменального и абсо
лютного, изменчивого и вечного, множественного и 
единого. Причем все эти атрибуты воспринимались 
не как противоречивые, а как различные аспекты еди
ной высшей реальности. То, что на теоретическом 
уровне объяснялось с помощью теории «полного вза
имопроникновения трех истин» (энню: сантай), на 
уровне практики объяснялось с помощью термина 
«одно сердце — три взгляда» (иссин санкан). То есть 
предполагалось, что овладевший правильным созер
цанием практик одновременно видит мир в трех ас
пектах — феноменальном (множественность «дел и 
вещей»), абсолютном (их единосущность как прояв
ление единой истинной реальности) и среднем (одно
временное видение и признание множественности на 
уровне феноменов и единства, целокупности на уров
не абсолюта). Следует подчеркнуть, что в школе Тэн
дай в отличие от медитативной практики собственно 
эзотерического буддизма созерцание не подразумева
ло мысленного конструирования или вызывания не
ких образов, а было ориентировано исключительно на 
проникновение в суть вещей.

Для достижения этого истинного созерцания 
адепту предлагалось четыре метода. Первый назы
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вался «самадхи постоянного сидения» и состоял в 
90-дневном уединении в медитативном зале перед 
образом будды. Второй именовался «самадхи посто
янного хождения», которое в школе Тэндай после 
Эннина представляло собой хождение вокруг статуи 
будды Амиды и постоянное возглашение его имени 
(нэмбуиу). Третий метод, «самадхи наполовину сиде
ния, наполовину хождения», предполагал попере
менное практикование двух первых методов. (Эннин 
был первым патриархом, при котором в японской 
Тэндай стали последовательно применять эти мето
ды. Именно при нем на горе Хиэйдзан были постро
ены рядом два павильона, для сидячей и ходячей ме
дитации, соединенные между собой крытым пере
ходом.) Четвертый метод был назван «самадхи не 
сидения и не хождения» и означал высший уровень 
медитативной практики, при которой адепт уже не 
нуждается в специальных условиях для того, чтобы 
постоянно видеть истинную картину в единстве опи
санных выше трех аспектов. Он может заниматься 
самым обыденным делом, — например, подметать 
двор или колоть дрова для храмовой кухни, но при 
этом постоянно видеть мир в его истинном трехас
пектном единстве. В состоянии этого созерцания 
адепту открываются все многообразие и все таинства 
Вселенной, что традиционно описывается в школе 
Тэндай в устоявшемся выражении — «в одном по
мысле — три тысячи миров» (итинэн сандзэн).

♦ РЁ:ГЭН (912-985): ПОВЕЛИТЕЛЬ ДЬЯВОЛОВ

К тому времени, когда Рё:гэн стал главой Тэндай 
(966 г.), не только ее учение претерпело радикаль
ные изменения, но и ее центр — монастырь Энрякуд-
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зи на горе Хиэйдзан во многом утратил ту ауру ду
ховности и аскезы, которой так дорожил Сайтё:. 
Коррупции, вовлеченность в мирские дела, заботы, 
связанные с управлением и взысканием прибыли с 
многочисленных поместий, дарованных двором и 
знатью, оттеснили на второй план и ученость, и ас
кезу. Рё:гэн, еще в молодости заслуживший славу не
превзойденного знатока учения и подвижника, стро
го блюдущего все заповеди, начал свое правление 
с чистки и укрепления монашеской дисциплины.

Он издает новый дисциплинарный кодекс, мно
гие статьи которого свидетельствуют, что «обмир
щение» братии достигло беспрецедентного уровня. 
В этом своде правил особо упоминаются монахи, 
склонные к рукоприкладству, носящие оружие, не 
посещающие службы, а если посещающие, то веду
щие себя непотребным образом, и т.д.

Рё:гэн активно борется с такими заблудшими 
«сынами Будды», и за все то время, что он пребывает 
на посту главного насельника, более 700 подобных 
монахов, которых он именует «злонравными» (аку- 
со:), изгоняются из обители. Заботясь не только о 
внешнем благочестии, но и об адекватном понима
нии учения школы, он вводит в регламент ежегодной 
поминальной службы по Сайтё: диспуты-экзамены, 
на них испытуемый должен был сначала растолко
вать предложенные ему положения доктрины, а по
том защитить свою точку зрения, отвечая на каверз
ные вопросы экзаменаторов.

«Злонравные монахи» и «монахи-воины»
И хотя Рё:гэну удалось в определенной мере под

тянуть вверенную ему братию, наступали уже со
всем другие времена — крупнейшие монастыри ста
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новились одновременно, а зачастую и прежде все
го, крупнейшими собственниками. Как придворная 
аристократия, нуждаясь в охране своих владений, 
содержала на службе профессиональных военных, 
точно так же и крупные монастыри не могли обхо
диться одними молениями и заклятиями, если кто 
покушался на их имущество, а потому вынуждены 
были смириться с тем, что часть «сынов Будды», 
принесших все необходимые обеты, в том числе «не 
убий», превратились, по сути, в профессиональных 
головорезов, многие из которых могли дать сто оч
ков вперед любому «мирскому» рубаке. Прежние 
изгои, «злонравные монахи», постепенно стали име
новаться куда как более почтительно: «монахи-вои
ны» (со:хэй), образуя при крупных монастырях це
лые армии, со своенравием которых не под силу 
было порой справиться даже таким харизмати
ческим лидерам, как Рё:гэн. Так же, как в миру, 
«хвост» начинал постепенно крутить «собакой». Ес
ли «служивые» (самураи)  постепенно оттирали из
неженных аристократов сначала от их же собствен
ности, а потом и от государственного кормила, 
монахи-воины становились чуть ли не главным до
стоянием каждой обители.

Ирония судьбы, но именно при ученом и благо
нравном Рё:гэне, обладавшем к тому же несомнен
ной харизмой, прежний оплот духовной чистоты и 
добродетели на горе Хиэй стал превращаться если 
не в бандитское гнездо, то в постоянный источник 
угрозы не только для себе подобных, но даже и для 
императорского двора.

Началось же все с того, что Рё:гэн, сумевший 
благодаря своему авторитету и влиянию собрать 
огромную сумму на восстановление сгоревшего до
тла через три месяца после назначения его «пред-
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сидящим» (дзасу:) монастырского комплекса на Хи
эй, почему-то не пригласил на церемонию открытия 
только что отстроенного главного храма предста
вителей фракции Энтина. Глухое недовольство и 
скрытая напряженность уже давно ощущалась меж
ду сторонниками этих двух линий на горе Хиэй. 
И это было последней каплей, переполнившей чашу. 
Сторонники Энтина апеллируют ко двору, импер
ский посланец приносит указ, повелевающий впредь 
такого не допускать. Тем же рескриптом предписы
валось, что отныне должность настоятеля одного из 
крупных храмов на горе Хиэй должна быть закреп
лена исключительно за главой фракции Энтина, что 
вызвало резкое недовольство соперничающей груп
пировки Эннина, к которой принадлежал и Рё:гэн. 
Не буду утомлять читателя излишними подробно
стями — как распря переходит в скандал, а скандал 
в драку и усобицу, известно всем. В общем, кончи
лось тем, что сторонники Энтина были изгнаны с 
горы Хиэйдзан и обосновались в храме Ондзё:дзи 
(Миидэра) на юг от Киото, где изначально и жил 
Энтин.

Это было началом раскола, разделившего школу 
на две группировки: «горную» — последователей Эн
нина с центром на горе Хиэйдзан, и «храмовую» — 
приверженцев линии Энтина, сгруппировавшихся 
вокруг храма Ондзёгдзи.

Однако если, несмотря на всю напряженность, 
существовавшую между двумя аналогичными цент
рами школы Сингон — монастырем Конго:будзи и 
храмом То:дзи, дело до открытого противостояния 
между ними не доходило, то бывшие «единошколь- 
ники» Тэндай в выборе средств вразумления кон
курентов особо не церемонились. Особенно отлича
лись «горные» ревнители учения Будды, с завидной
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регулярностью нападавшие на раскольников из Он- 
дзё:дзи (в XI в. «храмовая» ветвь попыталась обрес
ти полную независимость, обратившись ко двору с 
той же просьбой, с какой выступил когда-то и пат
риарх Сайтё:, — учредить собственную «площадку 
принятия обетов») и неоднократно сжигавшие до
тла эту обитель.

Нельзя, однако, сказать, что поведение насельни
ков с горы Хиэйдзан было чем-то из ряда вон выхо
дящим по тем временам. Уже в 969 г. хроника фик
сирует первый факт насилия в монашеской среде — 
«дети Будды» из знаменитого «Великого Восточного 
храма» (То:дайдзи), что в Нара, просто прирезали 
пару своих собратьев по вере из монастыря Ко:фу- 
кудзи, посмевшего посягнуть на земельные угодья 
«Большого Будды». Потом подобное насилие стало 
настолько обыденным, что уже не воспринималось 
как нечто экстраординарное и достойное особого 
упоминания в хрониках.

Справедливости ради надо отметить, что монахи 
и Ондзё:дзи, и Ко:фукудзи в долгу не оставались, — 
все последующие 600 лет японской истории братия 
этих четырех обителей тузила не только друг друга, 
но и принимала активнейшее участие во всех мало- 
мальски крупных военных кампаниях, становясь на 
сторону то государя, то его противников, то просто 
участвуя за мзду в стычках мелких и крупных фео
далов. Исторический эпос «Сказание о доме Тайра», 
воссоздающий драматические события самого конца 
периода Хэйан, когда к власти пришел первый сёгун 
династии Минамото, полон описаний монашеских 
бесчинств. Не могу не процитировать один фрагмент 
этого эпоса в прекрасном переводе И. Львовой, даю
щий наглядное представление о нравах, которые ца
рили в то время среди священнослужителей.
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Во время погребения [государя Нидзё] между чер
нецами монастырей Энрякудзи и Ко:фукудзи вышел 
спор из-за того, кому раньше ставить священные 
скрижали — поминальные доски, и обе стороны нанес
ли друг другу изрядное оскорбление. <...> По обычаю, 
первыми ставят скрижаль монахи Великого Восточ
ного храма То:дайдзи в Наре... Затем наступает черед 
монастыря Ко:фукудзи, основанного предками вель
мож Фудзивара. За ним следуют монахи Энрякудзи, 
главного храма на Святой Горе Хиэй...

Но на сей раз — неизвестно, отчего и зачем? — 
монахи Святой Горы нарушили обычай минувших 
лет и водрузили скрижаль вторыми, раньше чернецов 
Ко:фукудзи. Пока святые отцы из Нары судили и ря
дили, как ответить на эту дерзость, два рядовых чер
неца монастыря Ко:фукудзи, Каннонбо и Сэйсибо, из
вестные забияки, внезапно выскочили вперед... пова
лили скрижаль Святой Горы на землю и изрубили ее 
в мелкие щепки. <...>

Спустя два дня... вдруг прошел слух, что монахи 
Святой Горы несметной толпой спускаются вниз, в 
столицу. Самураи и чиновники Сыскного ведомства 
прискакали к западному подножию Горы, чтобы пре
градить им путь, но монахи без труда смяли их ря
ды и ворвались в город. <...> [0 ]н и  обрушились 
на совершенно непричастный к минувшей ссоре мо
настырь Киёмидзу и все там сожгли дотла... ибо 
храм Киёмидзу подчинялся монастырю Ко:фукудзи 
в Наре.

<...> Наутро у ворот сожженного храма кто-то во
ткнул доску с надписью: «Вера в Каннон превраща
ет геенну огненную в прохладный пруд! — твердили 
вы, — Что, помогла вам ваша молитва?!»

Однако если друг друга и себе равных воинству
ющие насельники не стеснялись и в выборе средств 
«убеждения» противника себя никак не ограничи
вали, то при возникновении проблем с верховной
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властью отваживаться на открытое насилие они все- 
таки не смели.

Монахами храма То:дайдзи был впервые приме
нен метод, позволявший им добиваться любого 
угодного им решения, монахами Ко:фукудзи он был 
развит, а монахами Энрякудзи — доведен до совер
шенства. Впоследствии названный «прошением си
лой» (го:со), этот метод заключался в том, что мо
нахи просто блокировали деятельность неугодно
го им лица или даже целого учреждения созданием 
пикетов. В 949 г. был зафиксирован первый такой 
инцидент, когда 56 монахов из То:дайдзи окружили 
резиденцию государственного мужа, принявшего 
неугодное им решение, и не давали ему прохода, 
в результате тот вынужден был решение отменить. 
Расчет здесь был сделан на то, что никто не риск
нет силой выпроводить незваных гостей, грозивших 
всевозможными проклятиями и карами каждому, 
кто посмеет поднять на них руку. Учитывая почте
ние и страх перед сверхъестественным, которые во 
многом, если не во всем, определяли поведение 
людей своего времени, таких смельчаков долго не 
находилось. Сведения об эффективности подобных 
«прошений» распространились и по другим оби
телям, которые не преминули в свою очередь вос
пользоваться этим «ноу хау» монахов из То:дай- 
дзи.

Вслед за братией То:дайдзи к аналогичному спо
собу решения своих проблем начали прибегать их 
ближайшие соседи из монастыря Ко:фукудзи, внес
шие значительную лепту в совершенствование этого 
метода вразумления неугодных. Слияние буддизма 
и синто к тому времени достигло такого уровня, что 
практически все культовые центры стали мульти
плексами, то есть включали в себя храмы и святили
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ща разнообразных верований и культов, принадле
жавших изначально к разным религиозным тради
циям, но интегрированных в единое целое преиму
щественно на базе теории «исконной основы — про
явленных следов» (хондзи суйдзяку). Как правило, 
в таких мультиплексах наиболее развитая и в риту
альном, и в доктринальном отношении буддийская 
составляющая играла главную роль, формулируя и 
выражая общую идеологию. Монастырь Ко:фуку- 
дзи был одним из ярких примеров такого интегри
рованного мультиплекса, куда в качестве главных 
компонентов входил сам буддийский монастырь 
Ко:фукудзи и синтоистское святилище Касуга тай- 
ся. И святилище, и монастырь были родовыми свя
тынями могущественнейшего клана Фудзивара, с 
представителями которого мы постоянно встреча
емся на страницах этой книжки. Однако и этот, ка
залось бы всемогущий, род пасовал перед угрозой 
божественной кары — монахи Ко:фукудзи, желая 
чего-нибудь добиться от Фудзивара, приносили с 
собой в столицу специально освященные ветки «бо
жественного дерева» сакаки из святилища Касуга. 
Вынос этих ветвей за пределы родового святили
ща служил знаком к началу периода «священного 
уединения», во время которого ни один из Фудзи
вара не смел покидать своей резиденции и появ
ляться на публике под угрозой незамедлительной 
божественной кары. Понятно, что подобные дейст
вия братии полностью парализовывали всю и вся
ческую деятельность клана, что вынуждало идти на 
уступки.

Еще более эффективным методом шантажа не
угодных монахам представителей рода Фудзивара 
была угроза исключения из клана, для чего насель
никам Ко:фукудзи достаточно было подать соответ
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ствующую петицию родовому божеству клана в свя
тилище Касуга.

Однако самыми знаменитыми были все-таки на
шествия монахов с горы Хиэйдзан, которые тоже 
изобрели свой эффективный синто-буддийский ме
тод воздействия на неугодных. С тем, как расправ
лялись они со своими обидчиками, мы уже озна
комились. Но подымать руку на государственных 
чиновников братия Энрякудзи все-таки не отважи
валась. Поэтому стратегия их заключалась в том, 
чтобы принести в столицу паланкины с «телом ка- 
ми» (синтай)  из святилища Хиэ (Хиёси) тайся (оно 
образовывало с монастырем Энрякудзи единый куль
товый мультиплекс горы Хиэйдзан) и оставить во 
дворе неугодного вельможи или даже самого импе
ратора.

Эти, казалось бы достаточно безобидные, дейст
вия имели, однако, далеко идущие последствия. Де
ло в том, что в представлении японцев почитаемые 
в синтоистских святилищах божества-кялш отнюдь 
не безусловно благостны. Без надлежащего ритуаль
ного ублажения в них просыпалась их буйная ипос
тась, что грозило всяческими неприятностями. Пра
вильные же способы почитания и ублажения коми 
ведомы только специалистам, каковыми в данном 
случае и являлись тэндайские монахи, так что впол
не можно себе представить, какое отчаяние и ужас 
охватывали тех, кто оставался один на один с подоб
ным «подкидышем». Естественно, что получившие 
такой «подарок» спешили как можно быстрее удо
влетворить требования святых отцов, лишь бы те по
скорее забрали обратно столь небезопасный дар.

Даже после того, как эта тактика монахов с горы 
Хиэй была хорошо известна, их противники имели 
только один способ ей противостоять — не допус
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тить, чтобы священные паланкины были внесены на 
подворье. Причем, как мы увидим из еще одного 
фрагмента «Повести о доме Тайра», к концу перио
да Хэйан бравые самураи уже не очень церемони
лись со священным воинством, однако любое извес
тие о том, что монахи школы Тэндай спускаются с 
горы, приводило верхушку страны в состояние, 
близкое паническому. Как замечал государь Го-Си- 
ракава, один из главных героев упомянутого пове
ствования, только три вещи он не в состоянии был 
контролировать: разлив речки Камо, часто подтоп
лявшей столицу, расклад очков при игре в кости и 
нашествие монахов с горы Хиэй. Обратимся же сей
час вновь к тексту «Повести»:

Уже несколько раз подавали монахи Святой Горы 
челобитную государю-иноку Го-Сиракаве... однако от
вета на свою жалобу так и не получили. Тогда монахи 
отменили праздник в честь бога Хиёси, пышно разу
красили паланкины с ковчегами... подняли их на пле
чи... и устремились к императорскому дворцу. <...> 
Священные сокровища сверкали на солнце, поражая 
все взоры; казалось, будто Солнце и Луна спустились 
на землю.

Тут был отдан приказ — воинам Тайра и Минамо- 
то стать боевым заслоном со всех четырех сторон, 
чтобы преградить путь монахам. <...> От дома Мина- 
мото призван был Ёримаса, служивший в дворцовой 
страже, вместе с родичами Хабуку и его сыном Сад- 
зуку... Во главе малочисленного отряда всего в триста 
с небольшим всадников встали они с северной сторо
ны, у Швейной палаты. Войска здесь было мало, а 
место обширно, так что воины растянулись цепочкой 
далеко друг от друга; прорвать столь скудную оборо
ну, казалось, не составит труда.

Увидев, что силы Ёримасы невелики, монахи воз
намерились внести ковчеги через северные ворота. Но
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Ёримаса был человеком мудрым. Он спешился, снял 
с головы шлем и почтительно склонился перед ков
чегами; так же поступили все его воины. Затем Ёри
маса отправил к монахам посланца — одного из во
инов Ватанабэ по имени Тонау. <...>

— Послание к святым отцам от благородного Ёри
масы! — провозгласил Тонау и передал:

«Нынешняя жалоба Святой Горы обоснованна и 
бесспорна. Человек посторонний, я и то сожалею, что 
решение по вашей просьбе задержалось. Ваше жела
ние войти во дворец с ковчегом мне тоже понятно. 
Но вы видите, войска у меня мало. Если мы откроем 
ворота и пропустим вас, чтобы вы прошли во дворец 
без помехи, это не послужит вашей славе в грядущем, 
ибо назавтра даже малые дети в столице поднимут вас 
на смех, называя трусами. <...> А с восточной сторо
ны ворота обороняет князь Сигэмори, у него могучее 
войско. По моему разумению, подобает вам проби
ваться через те ворота!» <...>

Многие из числа молодых монахов закричали:
— Что за нелепые доводы! Вносите ковчеги через 

эти ворота, и дело с концом!
Но тут выступил вперед Гоун, старый монах, пер

вый умник и самый ученый из всех монахов Святой 
Горы.

— Сказано справедливо! — произнес он. — Раз мы 
взяли с собой ковчеги, дабы подкрепить нашу про
сьбу, значит, славу в веках можно заслужить, только 
пробившись с боем, одолев могучее войско! <...>

Затем монахи, неся впереди ковчеги, попытались 
пробиться во дворец с восточной стороны, через Во
рота Приветствия Мудрости. А там дело тотчас обер
нулось бесчинством и святотатством, ибо самураи 
стали стрелять по толпе из луков. Десятки стрел вон
зились в ковчег... Убито было много послушников, 
служек, много монахов ранено. <...> Разбитые наго
лову, монахи побросали ковчеги у ворот и ни с чем 
возвратились к себе на Гору.
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Обращает на себя внимание, что Ёримаса в сво
ем обращении к монахам апеллирует, по сути дела, 
к их рыцарской чести. Его игра на подобных чувст
вах возымела действие, и это обстоятельство свиде
тельствует, что сами монахи к тому времени видели 
в себе прежде всего воинов, а не только и не столь
ко служителей культа.

В последующие века непрестанных усобиц круп
ные монастыри участвовали в борьбе за власть эко
номическую и политическую наравне с крупными 
феодалами. Легенды о могучих воинах-монахах, сре
ди которых наиболее знаменит верный вассал Мина- 
мото-но Ёсицунэ по имени Бэнкэй (см. русский 
перевод этого эпоса «Сказание о Ёсицунэ», выпол
ненный А. Н. Стругацким), возникали одна за дру
гой. Поэтому знаменитое сожжение монастыря на 
горе Хиэйдзан в конце XVI в. первым объедините
лем Японии Ода Нобунага отнюдь не было актом 
некоего варварства или святотатства — он поступил 
с монахами точно так же, как со всеми другими сво
ими противниками, а монастырь Энрякудзи был од
ним из сильнейших среди них.

Посмертный культ Рё:гэна

Вернемся же теперь к личности Рёгэна, в по
смертном культе которого, как в капле воды, от
разились все противоречия той бурной эпохи. Это 
был чтимый иерарх, славный как своими позна
ниями в доктрине, так и магическими способностя
ми1, сделавший немало для возрождения былой

1 Назначение Рё:гэна главой школы Тэндай в 966 г. состоя
лось во многом благодаря тому, что уже известный к тому вре
мени своими экстраординарными способностями Рё:гэн был при-
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славы школы Тэндай как центра буддийской уче
ности и аскезы. В то же время, несмотря на все его 
усилия по возрождению высокой духовности цент
ра на горе Хиэйдзан, именно при нем произошел 
раскол школы Тэндай на «горную» и «храмовую» 
ветви, а также первое «прошение силой» насельни
ков Энрякудзи.

Так что для его сторонников, к которым относи
лись прежде всего приверженцы «горной» ветви, он 
был великим иерархом, покоряющим зло во всех 
его воплощениях (в Японии в те времена персони
фицированное зло, «дьявола», называли словом ма, 
восходящим к имени легендарного князя тьмы Ма
ры, который, согласно преданию, всячески соблаз
нял Будду и мешал тому достигнуть просветления 
в решающую ночь, проведенную им в медитации 
под деревом бодхи). А для противников Рё:гэна, 
прежде всего для последователей «храмовой» ветви 
школы Тэндай, он сам был олицетворением этого 
ма, раскольником и гонителем.

Удивительным образом в последующие века эти 
два образа Рё:гэна слились воедино, и в основе их 
слияния лежала все та же фундаментальная идея

глашен к дочери всесильного главы рода Фудзивара по имени 
Мороскэ (это его завещание о правилах поведения мы цитиро
вали выше), которая являлась супругой императора Мураками. 
Мороскэ нужен был внук, чтобы отправить, по обычаям того 
времени, своего зятя в отставку, а самому занять пост регента, 
прибрав всю власть в стране, — рецепт, которому следовали Фуд
зивара на протяжении веков.

В 950 г. на свет появился младенец мужеского полу, что 
убедило Мороскэ в сверхъестественных способностях своего, бу
дущего протеже. Именно благодаря поддержке Мороскэ Рё:гэн 
стал настоятелем Энрякудзи, а потом сумел собрать колоссаль
ные деньги, чтобы отстроить свой монастырь сгоревший дотла 
через три месяца после его вступления в должность.
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эзотерического буддизма — даже зло может быть 
использовано для обретения добра, что приводило, 
и в итоге привело, к стиранию абсолютной грани 
между добром и злом как в плане философском, так 
и, что гораздо важнее, в плане практическом. Как 
писал гораздо позднее основатель школы Дзисю: 
преподобный Иппэн, то, что глупцу кажется благом, 
для мудрого есть зло, и наоборот. Оставим до вре
мени эту проблему, ставшую одной из главных тем 
в следующую эпоху развития японского буддизма, и 
посмотрим пока, что происходило с культом Рё:гэ- 
на, у которого, как и у основателя школы Сингон 
Кужая, легендарная «жизнь после смерти» оказа
лась куда как более захватывающей, нежели все пе
рипетии жизни реальной.

Итак, сразу после смерти Рё:гэна начинает скла
дываться его культ. Уже первая годовщина его 
смерти была отмечена кланом Фудзивара пышной 
церемонией — они надеялись, что и после смер
ти Рё:гэн не оставит их без своего покровительства 
и защиты от всяческой нечисти-лш. Эта церемония, 
проводившаяся в третий день первой луны (гансан), 
становится регулярной. Какое-то время спустя она 
получает широкое распространение и среди про
стого люда, который начинает почитать Рё:гэна 
как святого заступника, славного всяческими чуде
сами.

В XI в. возникает легенда, что, точно так же 
как Кужай, Рё:гэн не ушел в нирвану, а остался в 
этом мире в качестве божества-защитника монас
тыря на горе Хиэйдзан и потому более доступен 
для молитв, нежели другие святые покровители и 
заступники, от зла и козней всяческой нечисти-лш. 
В популярности культу Рё:гэна не уступал толь
ко культ Кужая, так что его можно считать сво
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его рода тэндайским ответом на легенду о вели
ком спасителе Кужае, вечно пребывающем на го
ре Ко:ясан. Теперь и Тэндай обзавелась своей 
собственной культовой фигурой, на статус которой 
явно не тянул «академический» Сайтё:. Стали 
создаваться во множестве статуи Рё:гэна, но самое 
массовое распространение получили отпечатанные 
на листках бумаги амулеты с его изображением, 
до сих почитающиеся эффективными оберегами от 
сил зла.

Однако противники горной ветви Тэндай не 
дремали — они объявили, что Рё:гэн действительно 
пребывает на горе Хиэй, но не по своей воле, а из-за 
того, что по грехам своим попал в мир так называ
емых тэту, сверхъестественных существ, пребыва
ющих в горах и считающих своим долгом сбивать 
праведных монахов с истинного пути1. Представле
ние о том, что кроме стандартных «шести путей», 
по которым сущие обречены бесконечно странство
вать в сансаре, для нерадивых или злонравных мо
нахов уготован еще и седьмой, называемый «путь 
тэту» или «путь зла», распространилось в Японии 
в XIII в. В созданном уже в самом конце XIII в. 
иллюстрированном повествовании о тэту под на
званием «Тэнгу дзо:си» (в этом критическом по от
ношению к буддийскому духовенству сочинении к 
тэту причислены чуть ли не все известные иерар
хи) Рё:гэн впервые был провозглашен не только са
мым главным среди тэту, но и наречен «Повели
телем зла» (Мао:).

Однако и по русскому переводу понятно, на
сколько двусмысленно звучит этот, казалось бы од
нозначно отрицательный, титул: тот, кто повелевает

1 Подробнее о тэту см. в моей книжке «Синто».
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злом, держит зло под контролем и, следовательно, 
может не только творить злодеяния, но и препятст
вовать распространению зла. Именно таким обра
зом интерпретировали этот весьма сомнительной 
комплиментарности титул монахи горной ветви 
школы Тэндай, которые приняли его и стали сами 
именовать так своего чтимого патриарха. Японский 
исследователь Вакабаяси Харуко приводит любо
пытнейший фрагмент из петиции, поданной мона
хами Энрякудзи в 1309 г. В нем говорится следую
щее:

Великий наставник Дзиэ («Блаженный», посмерт
ное имя, полученное Рётэном. — Л. Н .) является во
площением Каннон...

Кроме того, во времена, когда злые ветры дули над 
нашей горой, чтобы загасить светильник Учения, он 
управлял обителью более двадцати лет и привел ее к 
процветанию. Ныне, спустя несколько сотен лет по
сле своей смерти, он стал предводителем злых духов 
и демонов, оставаясь в своей погребальной пещере и 
продолжая творить благодеяния.

Одним из побочных результатов такого толкова
ния роли и места Рё:гэна в его инобытии стало по
явление шокирующих оберегов, на которых вели
кий патриарх стал изображаться в образе... черта, 
то есть в своей ипостаси «Повелителя зла». Стали 
верить, что именно в таком облике Рё:гэн лучше 
всего способствует отваживанию всякой нечисти, 
а потому нет лучше способа препятствовать про
никновению в жилище сил зла, чем вывесить этот 
отпечатанный на бумаге оберег над входом, — ни 
один черт не одолеет повелителя чертей! Как гласит 
старая японская поговорка, «Оседлай лошадь раз
бойника, чтобы изгнать разбойника». Ну а если
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вам надо просить Рё:гэна о «принесении блага», 
тут более к месту «человеческое» изображение 
Рё:гэна, воспроизведенное на каждом обереге три
дцать три раза, что соответствует числу тел бодхи- 
саттвы Каннон, воплощением которой Рё:гэн, как

ш

4,4 
444 
,444

Обереги с изображением Рё:гэна 
в облике черта и монаха

мы помним, как раз считался. Оба эти оберега про
даются и поныне в храмах горной ветви Тэндай, 
мирно соседствуя друг с другом и являясь еще 
одной очередной иллюстрацией главного принци
па эзотерического буддизма, — все силы и энергии, 
даже негативные, отвергаемые «явным» буддизмом, 
могут и должны быть использованы для достиже
ния блага.
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♦ СЕКС И ЭЗОТЕРИЧЕСКИЙ БУДДИЗМ: 
ТЕЧЕНИЕ ТАТИКАВА

Наш рассказ об эзотерическом буддизме не был 
бы полным, если б мы не упомянули еще об одном 
течении, единственном попавшем под запрет и пре
кратившем свое существование. По крайней мере 
ныне открыто себя не афиширующем. Речь идет о 
так называемом «течении Татикава» (Татикава рю:) 
школы Сингон.

Мы уже говорили о том, что высшая тантра, 
включающая в себя сексуальные практики, не бы
ла изначально передана в Японию, однако в самом 
конце периода Хэйан, когда под влиянием эзотери
ческого буддизма «тело» перестают воспринимать 
как препятствие на пути освобождения «духа», на 
базе уже известных к тому времени эзотерических 
текстов складывается учение, в котором на первое 
место выходят именно сексуальные практики. Это 
и было течение Татикава1.

Его основателем считается некий Нинкан 
(?—1113), занимавший высокое место в буддийской 
иерархии, его видели будущим настоятелем храма 
Дайго:дзи в Киото, тесно связанного с государевым 
родом. Но в 1113 г. Нинкана обвиняют в заговоре с 
целью убийства государя Тоба и ссылают в провин
цию Идзу, где всего пять месяцев спустя при невы
ясненных обстоятельствах он совершает самоубийст

1 Хотя официальной передачи высшей тантры не зафикси
ровано, отнюдь не исключено, что она все-таки попала в Япо
нию тем или иным способом. Как отмечает украинский ученый 
С. В. Капранов, практика Татикава рю: уж слишком напоминает 
тантру левой руки, чтобы предположить ее абсолютно «самосто
ятельное» появление.
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во, прыгнув со скалы. Однако перед смертью Нинкан 
успевает передать свое учение некоему специалисту 
по даосским практикам — оммё:дзи из Татикава по 
имени Кэнрэн, который привносит в эзотерический 
буддизм элементы даосизма, в результате чего и 
формируется собственно течение Татикава. Как от
мечает позднейший текст — «Записки драгоценного 
зерцала» («Хо:ко:сё»), автор которого был настро
ен весьма критически по отношению к этому тече
нию: «Смешав порочное и правильное, внутреннее и 
внешнее (то есть буддийские и небуддийские уче
ния. — А.Н.), оммё'.дзи из Татикава создал школу, 
именуемую течением Татикава, коя стала одним из 
направлений школы Сингон».

К XIV в. течение Татикава становится весьма 
популярным и распространяется чуть ли не повсе
местно. В основе его лежало убеждение, что в ре
зультате ритуализованного и символически интер
претированного сексуального контакта (в течении 
Татикава это именовалось «соединением двух кор
ней» — никои кё:э) можно добиться единения с аб
солютом (то есть стать «буддой в этом теле»), в 
котором все противоположности, двойственности 
сливаются воедино и достигается изначальное един
ство, воплощенное в космическом, «дхармовом» те
ле будды Махавайрочаны.

В качестве канонической основы подобной ин
терпретации в течении Татикава почиталась одна из 
хорошо известных в Японии эзотерических сутр — 
«Сутра о смысле» («Рисюкё»), в частности фраг
мент, в котором утверждалось, что «соединение 
мужчины и женщины... есть истинная радость бод- 
хисаттвы». Первоначальное положение эзотериче
ского буддизма, что энергия страсти может быть ис
пользована для скорейшего достижения просветле-
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ния, привело в итоге к утверждению, что «омрачаю
щие страсти и есть не что иное, как просветление» 
(бонно: соку бодай).

Оставалось только выстроить цепочку соотноси
тельных символических уровней, нисходящих от 
абстрактного к конкретному, чтобы показать, как 
половой акт приводит к просветлению, что и было

Одна из сохранившихся до нашего времени 
мандал течения Татикава
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проделано в течении Татикава с большой легкос
тью, ибо аналогии напрашивались сами собой.

ян (яп. мё:)
мир алмаза-ваджра

принцип-ры
знак а (первый знак 

санскритского алфавита)
просветление
сострадание

освобождение
мудрый повелитель Фудо:

мужское
белое

сперма

инь (яп. он) 
мир лона-гарбха 

мудрость-/?ш
знак ун  (последний знак 
санскритского алфавита) 

заблуждение 
мудрость 

наслаждение 
мудрый повелитель Айдзэн 

женское 
красное 

менструальная кровь

Айдзэн Мёо:

Таким образом, слияние на самом низком, «фи
зическом» уровне легко понималось по аналогии 
как обретение единства на всех других символиче
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ских уровнях, что и интерпретировалось как дости
жение просветленного состояния.

Это относительно самостоятельно сформировав
шееся в Японии сакральное толкование сексуально
го контакта практически не отличалось от принятого 
в учениях высшей тантры Индии и Тибета, а виток 
коррупции и падения нравов буддийского духовен
ства (в частности, нарушение одного из основных 
монашеских обетов об отказе от половой жизни не 
воспринималось уже как нечто из ряда вон выходя
щее), достигший очередной, низшей точки в конце 
периода Хэйан, создавал благоприятный фон, благо
даря которому учение Татикава оказалось не только 
легко принятым, но и весьма широко распространен
ным среди духовенства всей школы Сингон.

Лишь в XVII в., с наступлением эпохи господ
ства конфуцианского ригоризма и пуританства, те
чение Татикава было осуждено как учение пороч
ное и фактически запрещено. Особое негодование 
блюстителей нравов вызывала одна, весьма специ
фическая практика, главным объектом почитания в 
которой был не будда, не бодхисаттва, но... челове
ческий череп.

Ритуальная практика почитания черепа

В чудом сохранившемся до наших дней тексте, 
одном из немногих текстов течения Татикава, при
водится достаточно подробное описание этой весь
ма специфической процедуры, которому последуем 
и мы, предварительно отметив, что детям до... и осо
бо впечатлительным натурам читать нижеследую
щее не рекомендуется.

Итак, в основе этой ритуальной практики тече
ния Татикава лежало даосское по своему проис
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хождению убеждение в том, что каждый человек 
имеет десять душ, три из которых относятся к раз
ряду небесных, а остальные семь — к земным. По
сле смерти небесные души покидают тело, чтобы, 
теперь уже по буддийским воззрениям, родиться в 
следующей жизни в новом облике или вообще на
всегда покинуть мучительный круговорот сансары. 
Семь же земных душ остаются в этом мире охра
нять тело, и если их задобрить и привлечь на свою 
сторону соответствующими ритуальными действия
ми, то они помогут ублажающему их и в деле до
стижения просветления, и в проблемах, куда как бо
лее прозаичных. Полагали, что эти семь земных 
душ обитают в черепе усопшего, поэтому именно 
эта часть бывшего человеческого тела и была вы
брана в качестве главного объекта поклонения.

И чем более выдающимися способностями чело
век отличался при жизни, тем сильнее были его 
земные души и, соответственно, тем предпочтитель
нее выбор именно его черепа для ритуала. Если же 
по тем или иным причинам раздобыть такой череп 
не удавалось, то вполне мог сойти череп папы или 
мамы, а на худой конец можно собрать верхнюю 
часть черепных коробок особей, ничем не привле
кательных, растолочь их в порошок и из получен
ного материала слепить самостоятельно достойный 
объект почитания.

Далее следовало вставить в череп искусственные 
глаза, приделать недостающие зубы, губы и язык, а 
затем аккуратно покрыть череп лаком, чтобы он вы
глядел ну почти как живая голова.

Затем надо было найти партнершу, согласную 
предаться любовным утехам с высшей целью дости
жения просветления. Продуцируемыми же во время 
полового акта субстанциями полагалось обмазывать
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череп. Предполагалось, что наибольшего эффекта 
можно было достичь, повторив эту процедуру сто 
двадцать раз. Объяснялась ее необходимость тем, 
что, точно так же как новая жизнь появляется в 
результате смешения женских и мужских секреций, 
подобная обработка черепа должна была возродить, 
вновь склеить воедино все десять душ. В дополне
ние ко всему вышеизложенному каждую ночь в две
надцать и в два часа требовалось окуривать череп 
благовониями и читать специальные мантры, при
зывая небесные души возвратиться восвояси.

Однако на этом процесс взращивания черепа 
еще не завершался — затем его требовалось по
крыть тремя слоями серебряной и золотой фольги, 
поверх которых рисовалась мандала (вновь-таки с 
использованием все тех же секреций), после череп 
снова покрывался слоями золота и серебра, их об
щее число в идеале должно было достичь ста два
дцати, но реально зачастую ограничивались пятью- 
шестью. В дополнение к этому проводился также 
общий «макияж» — язык и губы окрашивали кино
варью, лицо белили, зубы серебрили, глаза распи
сывали, стараясь придать им жизненный блеск (для 
чего порою использовали драгоценные камни). 
Главной целью этой процедуры было придание че
репу благостного женоподобного выражения лица.

Все действо должно было проходить вдали от 
людских глаз, но настроению при этом полагалось 
быть праздничным, как на Новый год, для чего сле
довало запасаться всяческими деликатесами и горя
чительными напитками.

Когда процесс взращивания черепа заканчивал
ся, череп помещали на алтарь, где ублажали всяче
скими подношениями, благовониями и церемония
ми, их общая длительность достигала шести часов
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ежедневно, а в шесть часов утра надлежало прятать 
череп в семислойный мешок, который по своей при
хоти открывать строго запрещалось. Во время бодр
ствования мешок с черепом надо было держать на 
алтаре, а во время сна брать с собой в постель.

Если в течение восьми лет не отлынивать от вы
полнения всего вышеописанного, то череп в конце 
концов откроет перед практиком врата просветле
ния, ему станет известно прошлое и будущее, все 
желания начнут исполняться, а семь земных душ 
будут представать перед ним в облике то семи дев, 
то семи лисиц, то семи будд, каждые на свой лад те
ша подвижника.

Еще в самом конце XVI в. течение Татикава бы
ло очень популярно среди насельников главных мо
настырей и храмов школы Сингон. Только с прихо
дом к власти династии сёгунов Токугава, пожелав
ших поставить под свой строгий контроль не только 
сферу политическую, но и потенциально взрыво
опасную сферу религиозно-идеологическую, учение 
Татикава оказалось под запретом, что привело к его 
почти полному исчезновению.

*  *  *

Об особенностях этой эпохи, называемой также 
«токугавским миром», мы еще будем говорить в со
ответствующем разделе. От «мира и покоя» эпо
хи Хэйан ее отделяли 400 лет непрекращающейся 
смуты и междуусобицы. Формально власть в стране 
перешла от императоров к военным правителям — 
сёгунам, но реально Япония была поделена на уделы, 
принадлежащие противоборствующим воинским кла
нам. Это была эпоха тотальной войны всех против 
всех, когда важнейшим из искусств почиталось ис
кусство выживания. Придворная аристократия была
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оттеснена от кормила государственной власти, а 
вместе с ней постепенно покрывался патиной забве
ния и блеск (мияби) изысканной классической куль
туры. Сама эта патина (саби) теперь возводилась в 
высший эстетический принцип, смешиваясь с при
вкусом умудренной опытом печали и ощущения эк
зистенциального одиночества (ваби). «И рождаешь
ся один, и умираешь один» — эта фраза, приписывае
мая основателю одного из новых течений буддизма 
по имени Иппэн, звучит постоянным рефреном в 
этой новой культуре. Ощущение того, что жизнь го
това оборваться каждую секунду, рождало новое 
ощущение и новое отношение к смерти. С одной сто
роны, она становится ежесекундной, постоянной угро
зой, а с другой стороны, взращивает постоянную, 
ежесекундную готовность к ней. Отчаянье, уравнове
шиваемое стоическим спокойствием.

Во многом расцвет новых форм буддизма обу
словливался этими переменами в политической и со
циальной реальности, но весьма существенна и внут
ренняя логика развития этого удивительно много
гранного учения, рождающего все новые и новые 
интепретации и подходы. Тому, что происходило в 
буддизме и с буддизмом на протяжении последую
щих веков в Японии, и будет посвящена вторая часть 
этой книги.

Рекомендуемая 
литература

К сожалению, русскоязычная литература о япон
ском буддизме не столь обширна, как того заслужива
ет это многогранное и сложное явление. Существует 
достаточно много статей, однако фундаментальных 
исследований мало. К их числу следует прежде всего 
отнести труды одного из основоположников россий
ской буддологии О. О. Розенберга, относительно не
давно переизданные, — Розенберг О. О. Труды по буд
дизму (М., 1991). Две академические коллективные 
монографии, изданные в 90-е гг., — «Буддизм в Япо
нии» (М., 1993) и «Буддийская философия в средне
вековой Японии» (М., 1998) — подводят итог дости
жений российской японистики в этой сфере. Обе име
ют приложение в виде перевода оригинальных 
текстов основоположников разных буддийских школ 
в Японии. При чтении этих монографий следует, од
нако, учитывать, что не все помещенные в них разде
лы равноценны с научной точки зрения.

К несомненным достижениям следует отнести 
вышедшие в один год две книги ведущих специалис
тов в этой области, посвященные раннему этапу ис
тории буддизма в Японии, — Игнатович А. Н. Буд
дизм в Японии (Очерк ранней истории) (М., 1987); 
Мещеряков А.Н. Древняя Япония: буддизм и син
тоизм (проблемы синкретизма) (М., 1987). Оба ис



380 А. А. НАКОРЧЕВСКИЙ. Японский буддизм

следователя являются также и переводчиками важ
нейших текстов. А. Н. Игнатович перевел ключевую 
для дальневосточной махаяны «Лотосовую сутру» — 
«Сутра о Бесчисленных Значениях. Сутра о Цветке 
Лотоса Чудесной Дхармы. Сутра о постижении Дея
ний и Дхармы Бодхисаттвы Всеобъемлющая Муд
рость» (М., 1998), а А. Н. Мещерякову принадлежат 
переводы ранних буддийских поучительных легенд 
и историй — «Японские легенды о чудесах (IX— 
XI вв.)» (М., 1984) и «Нихон рёики» (СПб., 1995). 
Описание буддийских храмов Нара и связанных с 
ними историй и легенд приводится в уже упоми
навшейся по ходу изложения книге Г. Е. Светлова 
(Комаровского) «Колыбель японской цивилизации: 
история, религия, культура» (М., 1994).

Для лучшего понимания места буддизма в япон
ской культуре хотелось бы порекомендовать также 
книги Т. П. Григорьевой — «Японская художествен
ная традиция» (М., 1979) и «Дао и Логос» (М., 1992).

Новое поколение японистов-буддологов сосредо
точило свое внимание лишь на одной фигуре клас
сического периода в истории Японии — Кужае. Не
которые его сочинения были недавно переведены и 
опубликованы с комментариями — Кукай. Избран
ные труды. Перевод и комментарий А. Г. Фесюна 
(М., 1999); Трубникова Н. Н. «Различение учений» в 
японском буддизме IX в. Кукай о различиях между 
тайным и явным учениями (М., 2000).

Ссылки на литературу, посвященную проблемам 
буддизма в целом, даются по ходу изложения в 
тексте этой книги.

Среди англоязычной литературы следует выде
лить ставшие уже классическими монографии Анэ- 
саки Масахару и Джозефа Китагава — Anesaki Masa- 
haru. History of Japanese Religion with Special Refer
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ence to the Social and Moral Life of the Nation (1930; 
reprint, Rutland, Vt., and Tokyo, 1963); Kitagawa, 
Joseph M. Religion in Japanese History (New York, 
1966, переиздано как «Religion in Japanese Society». 
(New York, 1990). Перу последнего принадлежит 
также важный сборник «On understanding Japanese 
Religion» (Princeton, 1987). Общий обзор учений 
японских буддийских школ можно найти также в до
статочно редкой книге — Daigan Matsunaga and 
Alicia Matsunaga. Foundation of Japanese Buddhism, 
2 vols. (Los Angeles and Tokyo, 1974—1976).

Число специальных англоязычных исследова
ний, посвященных тому или иному персонажу или 
аспекту японского буддизма, рассматриваемого в 
книге, посвященной данному периоду, достаточно 
велико. С их полным перечнем читатель может 
ознакомиться в списках литературы, прилагаемых 
ко всем вышеперечисленным изданиям.
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БУДДИЗМ
Новая книга известного исследователя 
японской культуры А. А. Накорчевского 
посвящена буддизму в Японии — 
начиная со времени его проникновения 
в страну (VI в.) но эпоху Хэйан 
(794—1185) включительно. Рассказ 
о распространении в Японии 
буддийского вероучения перемежается 
экскурсами в основы и историю 
буддизма, а также зарисовками, 
посвященными буддийскому пантеону. 
Это не только история идей — 
как они приживались на новой почве, 
укоренялись, процветали, получали 
государственную поддержку 
и становились частью народного 
миросозерцания, это также история 
тех людей, что восприняли и развили 
в Японии учение «Большой 
Колесницы». В настоящей книге автор 
исследует основные школы и течения 
раннего буддизма, и в первую очередь — 
школы Тэндай и Сингон 
и их эзотерическую практику.
Развитию буддизма в Японии 
последующих веков будет посвящена 
вторая книга А. А. Накорчевского, над 
которой он работает в настоящее время.
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